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Einleitung

Einleitung

H.G. Kippenberg fordert in seiner Einleitung zu einem Band des Projektes
Visible religion, dass ein Gattungsinventar fir visuelle Bildpraxen und Représen-
tationsformen analog zur literarischen Gattungsforschung erstellt werden solle
(1985/86). Kunst- und Bildwissenschaften sprechen in diesem Zusammenhang
von Stereotypen der Rezeptions- und Produktionsbedingungen von Bildern, die
ebenfalls konventionsgebunden oder mit anderen Worten kulturell gepréagt sind.
Im Zentrum dieser Arbeit steht wie bei Kippenberg der Wunsch, &hnlich zu den
beeindruckenden Ergebnissen der anfanglich von der Bibelhermeneutik entwi-
ckelten Textanalyse auch sinnliche Ausdrucksformen wissenschaftlich-
systematisch analysieren zu kdnnen. Dazu bedarf es einer eigenstdndigen Theorie
fir Sinnlichkeit, die von jener fur Texte unterschieden ist, eben einer Aisthetik (gr.
wahrnehmen). Es ist eine wichtige Aufgabe der Religionsaisthetik, sinnliche Voll-
zugsformen und Représentationen in ihrer Regelhaftigkeit, ihrem Kontext und
ihrer Somatizitat bzw. in der jeweiligen Wechselwirkung des Sinnlichen und Kor-
perlichen zu beschreiben und zwar mittels einer ausgewiesenen Methode.

Textwissenschaften sind hier ein eindrucksvolles Vorbild und ein trugrei-
ches Leitbild zugleich. Die Herausforderung, eine Religionsaisthetik zu entfalten,
liegt darin, dass die Methodologie der Textwissenschaften, also die wissenschafts-
theoretischen Pramissen und Ziele der textinterpretativen und analytischen Diszip-
linen nicht einfach auf die Beschreibung der Sinnlichkeit Gbertragen werden kon-
nen.

Solche Ubertragungen sind forschungsgeschichtlich nichtsdestotrotz bis
heute nicht ungewohnlich. Sie semiotisieren oder versymbolisieren den menschli-
chen Koérper und seine Interaktion mit einer sinnlichen Umwelt und missachten
dabei wesentliche Unterschiede zwischen Textlichkeit und Sinnlichkeit, zwischen
Zeichen und Medien sowie Handlungsformen.

Eine Religionsaisthetik kommt somit nicht umhin, eine nicht rein semioti-
sche Methodologie zu entwickeln. In welchem Kontext auch ein solches Vorha-
ben wissenschaftsgeschichtlich wiederum selbst steht, soll in Teil | dieser Arbeit
geklart werden. In Teil 11 werden bisherige Ansétze in der Religionswissenschaft,
die meist Religionsésthetik genannt werden, diskutiert. Die Methodologie einer
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Religionsaisthetik wird in Teil 1l entwickelt. Eine Anwendung und Konkretisie-
rung findet an religionsgeschichtlichem Material in Teil 1V statt.

Die Frage, wie die Sinnlichkeit als kulturelle Praxis zu beschreiben ist, kann
nur im Verbund mehrerer Disziplinen verfolgt werden, die wiederum jeweils unter
Voraussetzungen stehen, die hier nicht eigens ausgewiesen werden kdnnen. Die
hier vorgeschlagene Beschreibungstheorie soll daher als Schneise verstanden
werden, die in die mannigfachen Arbeiten zur menschlichen Sinnlichkeit geschla-
gen wird. Als Zielperspektive wird im Laufe der Arbeit immer deutlicher die an-
fangliche Vermutung entfaltet, dass die menschliche Sinnlichkeit ein organisiertes
Sinnessystem ist, bzw. dass der menschliche Korper ein spezifisches Korperwis-
sen hat. Dieses Konzept des Korperwissens ist entscheidend fir eine Aisthetik. Es
wird fir die Religionsaisthetik methodologisch immer wieder von semiotischen
Reprasentationen von Wissen und von bewusstseinsphilosophischen Theorien des
Wissens abzugrenzen sein.

Um die Hypothese eines Korperwissens evident zu machen, werden alterna-
tive Begriffe, das sogenannte religionsaisthetische VVokabular, und Schritte einer
religionsaisthetischen Methodik in Teil 111 entwickelt. Teil IV kann an Beispielen
der Anwendung der neu vorgefiihrten Religionsaisthetik bislang tibersehene oder
ungenau erfasste Aspekte der religiésen Sinnespraxis zu Tage férdern und dann
auch im Kontext textlicher, verbaler und anderer medialer Reprasentationen nach-
vollzienbar machen und zum Teil Gberraschend deuten.

Bevor wir zum entscheidenden Konzept des Korperwissens zurtickkehren,
um an einem ersten einleitenden Beispiel eine Ahnung des Gemeinten zu vermit-
teln, sei auf die ebenso zentrale Unterscheidung von Religionsasthetik und Religi-
onsaisthetik eingegangen. Diese Arbeit nennt sich Religionsaisthetik, um mit die-
ser Bezeichnung, die naher an der aisthesis als Sinnlichkeit ist, dieses Interesse
stets auszuweisen. Die (Religions)asthetik, die im heutigen Sprachgebrauch mit
der Schonheit und dem schdonen Ausdruck zu tun hat, bei einigen religionswissen-
schaftlichen Ansétzen aber auch schon tber diese Themen hinausgeht, ist unter
dieser Perspektive lediglich ein spezieller Ausschnitt des mit Religionsaisthetik
angesprochenen Feldes. Einige verwenden Religionsésthetik als Bezeichnung fir
ihr Vorhaben, auch wenn sie eine visuelle oder andere sensorische Kommunikati-
onen (mit)erforschen (z.B. Mohr, Brdunlein). Unter forschungsgeschichtlicher

Obacht wird spéter in dieser Arbeit kurz auf die Begriffsgeschichte der Asthetik
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und Religionsasthetik und ihre VVoraussetzungen eingegangen werden. Besonders
prominent ist in diesem Zusammenhang die Selbstvergewisserung der program-
matischen friihen Religionsésthetik Gber die geschichtliche Rekonstruktion des
Anfangs der neuzeitlichen Asthetik bei A.G. Baumgarten in dem Handbucheintrag
von H. Cancik und H. Mohr (1988). Uber die frilhe Aufnahme von kunstge-
schichtlicher Forschung in die Religionsasthetik etwa in der angesprochenen Rei-
he Visible religion geschah zum Teil auch die Ubernahme eines religionsphiloso-
phischen oder gar ,.kryptoreligiosen® Verhaltnisses zum Gegenstand (Uehlinger
2006). Davon mdchte sich die Religionsaisthetik distanzieren wie auch die meis-

ten heutigen Religionsésthetiken.

Am Anfang: Ein verandertes Kdrperwissen

In der Imagination des biblischen Buches Genesis steht am Anfang der
Menschheitsgeschichte ein Einschnitt in der Kérperwahrnehmung und damit eine
Veranderung des Korperwissens: die Wahrnehmung eigener Nacktheit. Sie mar-
kiert das Ende paradiesischen Lebens und den Beginn einer Existenz unter ir-
disch-kontingenten Rahmenbedingungen. Eine Korperwahrnehmung codiert in
dieser Erzahlung die conditio humana.

Daraus ergeben sich Fragen. Ist die Nacktheit reflexiv? Das heif3t: wird be-
wusst dieses somatische Motiv in der Erzéhlung gewahlt, um vielleicht mehrere
Aspekte kondensiert zu berichten? Etwa die Uberzeugung, dass Nacktheit die
Ausgesetztheit an Wetter und an Blicke anderer bedeutet, was in dem altorientali-
schen Kulturzusammenhang mit Scham und sexuellen Gellsten verknulpft ist?
Oder steht diese Weise, den Ubergang zu erzihlen, fir die Auffassung, dass
Nacktheit der ,,nattrliche” Zustand ist, von dem man sich, in der Epoche des
Schreibers, entfernt habe?

Oder ist die Nacktheit nicht reflexiv, in dem Sinne, dass sie nicht einen
Symbolwert flr den Horer ins Spiel bringt, sondern dass sie dessen Kdrpergefiihl
von Nacktheit aufruft, das unwillkirlich bei Horer(in)/Leser(in) mit gewissen im-
pliziten Bedeutungen verbunden ist. Diese Bedeutungen allerdings, - das ist der
wichtige Unterschied, spielen sich auf der korperlichen Ebene ab, z.B. als Erroten
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oder in einer unwillklrlichen Bewegung eines angedeuteten Verbergens (ein kur-
zes Wegdrehen oder vielleicht das Verschranken der Arme vor der Brust)?

Wahrscheinlich, so die These dieser Arbeit, ist beides der Fall. Kérperwahr-
nehmungen haben ausdriickliche und unausdruckliche Bedeutung. Das bedeutet
methodologisch fir ihre Rekonstruktion, dass sowohl die ausdriicklichen Kontex-
te religitser Korpereinsatze oder textlicher und materialer Zeugnisse als auch die
unausdricklichen erlautert werden missen. Hier jedoch soll nicht die literarisch-
historische Interpretation im Mittelpunkt stehen, sondern die Rekonstruktion des-
sen, was an Korperwahrnehmungen und korperlichem Verstehen vor sich geht,
ohne fur den Rezipienten zwingend explizit zu werden. Sei es, dass dieses implizi-
te korperliche Verstehen beim Lesen oder Zuhéren von Texten, im Ritual oder in
synésthetischen Wahrnehmungen geschieht.

Diese Rekonstruktion des Koérperwissens wird Aisthetik! genannt, da das
Sinnliche im Zentrum des Interesses steht und nicht so sehr kulturelle Attraktivi-
tats- und Schonheitsideale, &sthetische Kanons und der Bereich Kunst als Sonder-
form der Inszenierung von Schénem oder Hasslichem. Der Frageschwerpunkt
liegt demnach auf der umfanglicheren Dimension des Sensorisch-Somatischen.
Hier werden nicht in erster Linie symbolische Reprasentationen des Kdrpers und
ihre Interaktion in Zeichensystemen untersucht, sondern das was mit der Hypothe-
se eines Korperwissens angesprochen wird. Der aisthetische Korper ist ein Medi-
um. Das Interesse liegt darin, die Formungen des Koérpers (formations) anstatt die
kulturell ausdrucklichen Interpretationen des Kdrpers (representations) zu verfol-
gen, wie T. Asad terminologisch unterscheidet (1997: 43). Mit dem Konzept Kor-
perwissen wird die Vermutung entfaltet, dass der Korper so beschrieben werden
kann, dass er eine Rationalitat hat, mit dem Unterschied, dass die Beschreibungs-
regeln nicht ausschlie3lich aus der Semiotik bezogen werden sollen. Die Aisthetik
ist somit ein theoretischer Standpunkt. Er hat die Beweislast zu tragen, dass es
zwar in Zusammenarbeit mit der Semiotik und doch auch neben und unabhéngig
von ihr eine Beschreibungsdimension speziell fur sinnliche Praktiken entworfen
werden sollte.

Nur eine Kombination von wissenschaftlichen Spezialisierungen mehrerer

Disziplinen, Standpunkte und Methoden kann dem Gegenstand dieser religion-

! Diese Terminologie z.B. auch in der philosophischen Asthetik von Seel 1996a: 36, kritisch: Eh-
renspeck 1996.
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saisthetischen Fragestellung nachkommen. Dem Selbstverstandnis nach lasst sich
diese Arbeit daher nicht nur einer einzelnen Disziplin zuordnen. Sie ist Wissen-
schaftsphilosophie, Religionswissenschaft, Kulturwissenschaft. Sie fihrt Hand-
lungs- und Medientheorie an und hat Erkenntnisse der Neurowissenschaft aufge-
nommen.

Wie A. Abraham anmerkt, stellen sich in allen Wissenschaftsbereichen hin-
sichtlich der Erforschung des Korpers drei ahnliche Grundprobleme: es fehlen
Kdorpertheorien, die relevante Aspekte der Korperlichkeit mit einer jeweils ange-
messenen Fragestellung bereitstellten, es fehlen ausgearbeitete Methodologien,
die besagen koénnten, wie Korperdaten zu erheben seien und was aus den erhobe-
nen Daten gefolgert werden kdnne, und schlielich ist aufgrund fehlender Korper-
theorien nicht klar, wie das gewonnene Material in das weitere Gegenstandsfeld
der betreffenden Disziplin einzuordnen ist (Abraham 2002: 27). N. Elias hat das
Fehlen einer Beschreibungssprache flr den Korper damit erklart, dass er im Zivi-
lisationsprozess sprachlich tabuisiert worden sei. M. Foucault schildert den Kor-
per als Austragungsort von DisziplinierungsmaBnahmen. Solche Stilisierungen
des Korpers als Opfer von Prozessen sind Kritisiert worden. Ohne eine umfassen-
dere Korpertheorie kann insbesondere die angebliche ,,Wiederkehr des Korpers’
(Kamper/Wulf 1981) als Thema wie als gesellschaftliches Medium der Kommu-

nikation nicht erklart werden.

Der Korper als Erkenntnisquelle und die Hypothese des Korper-
wissens

»Der Forscher spirt den anderen am eigenen Leib. In dieser leiblichen
Selbstwahrnehmung liegt ein Erkenntnispotential, das von der traditionell rationa-
listisch verfahrenden Wissenschaft bislang vernachléssigt wurde*

(R. Gugutzer, Soziologie des Korpers, 2004: 17).

In dieser Arbeit ist die menschliche Kérperlichkeit und ihre Involviertheit in
religiose Vollzige die Herausforderung an die religionswissenschaftliche Be-
schreibung und Theoriebildung. Die Religionstheorie muss auch die Kdrperlich-
keit abdecken kdnnen. Eine zu bedenkende Selbstreferenzialitét tritt dadurch auf,

dass der Kérper nicht nur Gegenstand der Religionsaisthetik ist, sondern wesent-
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lich auch ihre Erkenntnisquelle. P. Bourdieu hat einmal ge&ufert, dass wir bei drei
Vierteln unserer Handlungen Empiriker seien ohne Theorie. Dieser groRe Bereich
unseres alltdglichen, sozialen und religidsen Handelns aus Sinnlichkeit und Spon-
taneitat (zumindest in unserer bewussten Wahrnehmung) wird hier verfolgt. Eine
Kulturtheorie muss auch die Korperlichkeit des Menschen aufnehmen, die haufig
fehlt. Die Wirkung des Kdrpers in Vorgangen, seine Geprégtheit und Disziplinie-
rung durch geografische und soziale Umwelt und die Bedeutung des Koérpers als
Tréger von Wissen sind zu entfalten. In der ,Philosophie des Korpers’, die durch
das Interesse der feministischen Philosophie an Gender aufkam, sowie durch Fra-
gen nach der Personidentitat? und dem Unterschied des Menschen zur Maschine
(Proudfoot 2003) wird der Kérper haufig als Quelle von Erkenntnis thematisiert.
Eine wichtige Frage in diesem Diskurs ist, ob die Aufmerksamkeit auf den eige-
nen Korper die Bedingung fiir Konzepte primérer Qualitaten und damit fiir objek-
tive Erfahrung ist. Dafur spricht, dass korperliche Aufmerksamkeit ,vor’-
imaginativ oder ,pra’-phanomenologisch sei. Das kantische Erkenntnisparadigma,
dass Sinnlichkeit und begriffliche Kategorialitdt zusammenwirken mussen, sei zu
hintergehen.

Im Eingangszitat fiihrt R. Gugutzer die korperliche Introspektion und Intro-
sensation des Forschers als Methoden an, Korperwissen zu erschlieBen. Diese
beiden Methoden sind jedoch bereits ein Spezialfall, in dem Uber das eigene Kor-
perwissen anderes erschlossen wird. Es gibt durchaus auch Methoden, die aus
sinnlichen Datenmengen und Uber somatopsychische Modelle Korperwissen re-
konstruieren. Das wird spater zur religionsaisthetischen Methode zu entfalten sein.
An dieser Stelle interessiert vor allem die Opposition, die Gugutzer in seinem Zi-
tat zwischen Korpermethode und rationalistischer und traditioneller Wissenschaft
aufstellt. Dem Entdeckungs- und Paradigmenwechsel-Impetus, der sich auch hier
spiegelt, geht die Aufarbeitung zur wissenschaftsgeschichtlichen Lokalisierung
von Kodrpertheorien nach, insbesondere zu Korpertheorien als Metageschichten

von Kultur.

2 Und ethischen Persontheorien im Zusammenhang mit dem Kérper: Reichold 2004,

® Gaynesford 2003, dagegen S. Shoemaker. Selbst beim spaten D. Davidson (,,Subjective, Inter-
subjective, Objective®) fehlt ,somatic’ als nicht auf andere Erkenntnisstdmme zurlckfihrbare
Wissensgewinnung.
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Die hier entworfene Religionsaisthetik, die von einem Kdorperwissen aus-
geht und dieses rekonstruiert, vermischt nicht Gegenstand und Methode. Eine
solche Vermischung ist haufig in Theorien, die von ihrem Gegenstand hin- und
weggerissen sind, da dieser tberfallend-fremd, unbeschreiblich schon oder eksta-
tisch-erlebnishaft ist. Sie vermeinen methodisch eine Gegenstandsqualitit auf-
nehmen zu missen und fordern Einfiihlung, ,,Vergafftsein®, den gleichen (birger-
lich gebildeten) Geschmack oder ahnliches. Erst dann sei der Gegenstand ,,voll-
gultig* zu erfassen. Eine solche Vermischung, die fast immer stark von einem
herrschaftlichen Diskursinteresse gepragt ist, das darin besteht, mit der Forderung
eines Hineinfuhlens oder mit Metaphern einer Tiefe des Erkennens Anspriiche
geltend zu machen und alternative Verstehensweisen auszugrenzen. Es unterlauft
etwa religionsphdnomenologischen Ansétzen, die aus der Irrationalitat und Ge-
fihlshaftigkeit des Hauptgegenstandes Religion (der Transzendenz in diesem Fall)
schlielen, auch die Methode misse dem Gefiihlten oder Irrationalen angemessen
sein und von den Kategorien des Erlebens her ihren Ansatz entwickeln.

Es geht hier auch nicht darum, dass fur den Korper keine Worte zu finden
seien® und keine wissenschaftliche Sprache geeignet sei, dass von ihm geschwie-
gen werden msse oder nur metaphorisch-poetisch zu reden sei. Wenn an spéterer
Stelle von meditativen Imaginationsiibungen die Rede sein wird, wie z.B. der I-
magination von Kugeln in einem Ein-Meter-Quadrat um den Kopf herum mit un-
serem Kopf im Schnittpunkt der Diagonalen, dann ist die Verstandigung tber die-
se Imagination und auch ihre Vermittlung nicht moglich ohne Sprache. Die U-
bungsanleitung ist sprachlich. Dieser Punkt wird gerne zugestanden. Kdrperwis-
sen wird es nicht als ,reines” Wissen geben, die Sprache vermag sogar zu helfen,

es zu verfeinern.> Kérperwissen und Sprache, Wahrnehmung und Symbolverste-

* Und auch keine semiotische Reduktion des Korpers auf eine signifikative LitfaBsaule wie bei
Barthes. Er gibt Ubungen in einer abweichenden Grammatik (jener der japanischen Kultur), um
Zweifel an der Ideologie unserer eigenen Sprache wachzurufen (1981: 21). Sprache ist hier aus-
tauschbar mit Kultur. Diese Grammatik macht klar, dass die Semiologie eine kulturwissenschaftli-
che prima disciplina ist. So kann ein Kapitel, das ,,Ohne Sprache* heif3t, von der korperlichen
Pantomime eines Verabredens handeln und den Vorgang, dass ,,man den ganzen Koérper des an-
dern erkannt, geschmeckt und aufgenommen* hat, mit dem Ausbreiten der ,,eigenen Erzahlung“
und des ,,eigenen Textes* des Kdrpers synonymisieren (1981: 23).

> Am Beispiel der Performanzkultur der Frilhen Neuzeit und des Mittelalters zeigt J.D. Miiller, wie
die Komplexitat der Performanz durch Schrift und Auslegungswerke erst ermdglicht wird. Es
herrscht ein hierarchisches Verhaltnis zwischen klerikaler Schrift- und laikaler Performanzkultur.
Durch die Verschriftlichung wird die Korper- und Ritualkultur oft erst ausdifferenziert (z.B. Mil-
ler 2001: 66).
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hen stehen in einem Wechselverhaltnis.® Unser Projekt ist demnach keine Anti-
Semiotik. Wir werden sehen, dass ein Impetus der Rationalitatskritik viel zu hau-
fig die Korperbeachtung in der Wissenschaft geleitet hat und eher zu Spiegelbil-
dern fihrte, denn zu einer Aisthetik, die Differenzierungsmaoglichkeiten der Spra-
che nutzte, um korpergemaRe Kategorien zu entwickeln.

Es wird also nicht vom Kdrpererleben und nicht von einer Alternative zur
Semiotik ausgegangen, sondern das Korperwissen ist eine analytische Kategorie
der Metasprache. Sie weist Elemente auf, die aus den Perspektiven spezialisierter
Disziplinen je zu beschreiben sind. Der Religionsaisthetik kommt so in einem
erheblichen Umfang die Integration dieser Perspektiven und ihrer Ergebnisse als
Aufgabe zu. Sie erganzt dies durch die Anwendung auf religionsgeschichtliches
Material und den Diskussionsstand der Religionswissenschaft im allgemeinen. An
Disziplinen liefert z.B. die naturwissenschaftliche Sinnesphysiologie wichtige
Informationen zur menschlichen Wahrnehmung (systematische Sinnestauschun-
gen, Sinnesverarbeitung, Koordination der unterschiedlichen Sinnessysteme, Aus-
schnitt des jeweiligen Sinnes wie horbare Frequenz, sichtbare Wellenlange,
ertragbare Temperatur). Andere wichtige Einsichten aus der Wahrnehmungspsy-
chologie sind hinzuzuziehen. Und beide Disziplinen profitieren von der Neuro-
physiologie und Neuropsychologie, die wiederum Kleinteiliger das Zustande-

kommen von Sinnesempfindungen zu erheben versucht.” Dabei gehen heutige

® Ein weiterer religionsgeschichtlicher Beleg fiir diese Wechselwirkung ist die Beglaubigungs-
funktion des Korpers, die im 13. Jahrhundert als ,,Bindeglied zwischen préliteralen religidsen
Ausdrucksformen und literarischer Fixierung“ steht (Kisters 1997: 47). Es sind mindestens drei
Felder, auf denen sich die Medialitat des Koérpers andert. Die Bedeutungsgewinnung der Metapher
und Bildmotivik von Christi Korper als einer Buchseite, die neu entwickelte Kérperschrift in der
Passionsmystik und die Narbe als Rechtszeichen (z.B. in den ausgefiihrten Beglaubigungen am
Frauenkorper). Diese Entwicklungen oszillieren zwischen einer stark franziskanisch gepréagten
charismatischen Laienfrommigkeit und kirchlichen Verschriftungsprozessen. Die blutige Narben-
schrift etabliert sich im Kontext der Passionsmystik: das Tau-Zeichen ,,T“, das alttestamentlich in
einem eschatologischen Zusammenhang den Gerechten schitzt und auszeichnet (Exodus und Eze-
chiel), taucht im ,, T“-formigen Blutrinnsal am Leidenskérper Christi auf Bildern wieder auf. Oft
ist es nicht einfach gemalt, sondern eingestanzt und damit plastisch. Die Imitatio geht bis hin zur
dreidimensionalen Darstellung der Korperoberflache.

7 Allerdings ist bei dieser Disziplin wissenschaftstheoretisch zu bedenken, dass die Theoriebildung
einen entscheidenden Einfluss auf das Ergebnis hat. Der Einfluss ist bei der Neurophysiologie
insofern sehr hoch, als aufwendige methodische Techniken einen Gegenstand isolieren und darin
zum Teil kreieren (einen chemischen, elektrischen, bildgegebenen), der oft eher wie der Schlissel
zum Schloss passt, also dem Modell, als dass er neuartige Modellbildungen aufdréngte. Das hat
einen tieferen Grund darin, dass die Rickverlagerung von Modellen und ihrer Plausibilitat meist
aus dem Makrobereich oder der handwerklich-technischen Lebenswelt stammen. Sie stol3en in der
Mikro- und Nanowelt, der chemischen Informationsweitergabe (plus der potenzierten Komplexitat
durch neuronale Netzwerke) an ihre Grenze. Philosophisch wird diese Grenze unter dem Konzept
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Hirntheorien von einer Hierarchie der Areale aus, die Sinnesempfindungen pro-
zessieren. Das bedeutet, dass manche Empfindungen auch bewusst werden, sofern
sie in entsprechende Verknipfungs- und Bewertungsebenen aufsteigen. Die Un-
terscheidung von Gedanken und Gefuihlen kann in neurowissenschaftlicher Per-
spektive nicht aufrechterhalten werden. Jede neuronale Information hat als Kogni-
tion mehrere Komponenten: die sogenannten ,,Emo-Tags"“ sind emotionale Indi-
ces, hinzu kommen motivationale und andere Bewertungen, die mit der Informa-
tion weitergegeben werden. Andere relevante Erkenntnisse betreffen die Zeit- und
Raumverarbeitung und die Geddchtnisorganisation. Neben diesen Disziplinen
erhebt die vorgeschlagene Religionsaisthetik Erkenntnisse aus sportwissenschaft-
lichen Disziplinen z.B. der Motologie und Sportpsychologie.® Optimierte Bewe-
gungsablaufe, Motivationskurven uber Zeit und Anstrengung hinweg, muskulare
Ermidung sind hier z.B. wichtig und liefern eine Beschreibungssprache als auch
empirische Daten. Als weitere Disziplin sei an dieser Stelle nur noch die Ernah-
rungswissenschaft genannt. Haufig spielt das Essen oder die kulinarische Symbo-
lik eine Rolle in religiésen Vollziigen und Deutungssystemen.

Neben dem Fehlschluss der Gegenstand-Methoden-Vermischung liegt am
anderen Ende des Spektrums der naturalistische oder reduktionistische Fehl-
schluss: was der erste zuviel an qualia in die Methode hinein nimmt, das raubt der
zweite zu sehr seinem Gegenstand. Er lasst nur empirisch Messbares und naturge-
setzliche Kausalitaten gelten. Diese Extreme und viele Abschattierungen von
maoglichen Verzerrungen der Darstellung gilt es zu bedenken, wenn in der Religi-
onsaisthetik mit dem Kdrperwissen die biologisch informierte und die kulturwis-

senschaftliche Sicht eingebracht werden sollen

der Qualia diskutiert, denn fir ein Bewusstsein sind mit der Neuronalitat Empfindungseigenschaf-
ten verknipft, unter einem physikalischen Blick Materieeigenschaften.

® In direktem Transfer aus der Motologie z.B. Mohr 2004 fiir seine Religionskinasthetik des Pil-
gerns.
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Korper als ,.totales Phdanomen*

M. Mauss spricht in Bezug auf das menschliche Tauschverhalten in seinen
berihmten Aufsétzen zu Le Don von einem ,totalen sozialen Phdanomen®“ und
zieht ,,total* sogar dem weniger dramatischen ,,allgemein* vor (Mauss 1998: 12,
16, 93). Denn im Tauschen, Geben, Nehmen und Erwidern werden nicht nur
Menschen und Sachen betroffen, sondern auch heilige Wesen, die mehr oder we-
niger mit ihnen verbunden sind (ebd. 32). Und die vielen unterschiedlichen
Tauschinstitutionen bringen nur ,,eine Tatsache, ein soziales System und eine be-
stimmte Mentalitat zum Ausdruck® (ebd. 29), &sthetische, religitse, rechtliche und
moralische Relevanzen kommen in Mauss’ totalisierender Gesellschaftstheorie
zusammen. Dank dieses Blickwinkels ist Mauss einer der ersten, der die Auf-
merksamkeit auf ,,Korpertechniken® (s.u.) in die Metasprache einfiihrt.

Ein dhnliches totales Phdnomen ist der kulturelle Einsatz und Umgang mit
dem menschlichen Koérper. Das Phanomenfeld Kdrper ist immens, auch Goétter-,
Geister-, Toten- und Ahnenkdrper sind verwickelt in die komplexen religidsen
Interaktionen. Ein paar erste Hinweise seien angefiihrt, um die Literatur zu son-
dieren. Eine erste Taxonomie von Korpern l&sst sich ausgehend vom Korper als
organischer Lebensgrundlage des Menschen, die Uber einen Stoffwechselhaushalt
am Leben erhalten wird, entwickeln. An dieser Okonomie sind innere und duRere
Organe beteiligt, mit ihr sind Befindlichkeiten wie Hunger, Schmerz, Mudigkeit,
Lust etc. verknlpft sowie motorische Aktionen. Alle beteiligten Faktoren sind
aufgrund ihrer fundamentalen Rolle, das Uberleben zu gewahrleisten, zum Aus-
gangspunkt von symbolischen Bedeutungen des Kdrpers geworden. Diese natlrli-
chen Symbolisierungen organisieren in grolem Umfang die soziale, politische
und religiose Kommunikation. Die Erndhrung z.B. reicht von der Nahrungsauf-
nahme Uber die Verdauung bis zur Ausscheidung. An diese Gegebenheiten wer-
den soziale Handlungen des Nahrungsanbaus, der Zubereitung und Kotentsorgung
angeknupft. In Kultméhlern und dem Ernahren von Gottern, Geistern oder Ahnen
sind grundlegende Korpervollziige gestaltet. Religiose Vollziige bedienen sich
teils der sozialen Funktion des Essens, Mahlgemeinschaft zu stiften, teils nur ein-
zelner Elemente, etwa der Attraktivitat oder Sinnlichkeit der Nahrungsaufnahme.

Die kognitionswissenschaftliche Religionswissenschaft riickte die mnemotechni-
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sche Funktion der Korpervollziige in den Blick: z.B. ist ein Mahl einerseits alltag-
lich, andererseits als religiose Gedenkfeier pragnant unterschiedlich und in dieser
Kombination leicht zu erinnern. Viele religiése Formen nutzen die Habituierung
des Korpers. Ahnlich weist die Verhaltensethologie auf, wie sekundér soziale
Handlungen auf bedeutsame Korpervollziige zuriickgreifen, z.B. die Bindungsges-
te des Lippenkusses auf die Sauglingsversorgung (der vorgekaute Brei wandert
vom Mund der Mutter/Vater in den des Kindes).

Besondere Bedeutung hat die Sinneswahrnehmung des Korpers, oft als
,Tor’ zur Welt bezeichnet. Heutige Ansétze betonen demgegentber eher die sys-
temische Verflechtung und Entwicklung von ,innen’ und ,aufRen’. Kulturell ge-
pragte Sinnesprofile bestimmen Uber die Rangfolge der Sinne oder deren spezifi-
sche Abfolge den Einfluss eines Sinnessystems bei der Legitimierung von Wis-
sen. Viele religiose Auffassungen sind neben dem sprachlichen Ausdruck sinnlich
codiert. Manchen Epochen des Abendlandes wird ein Visualismus nachgesagt.
Hier stiinde der Sehsinn an der Spitze des Sinnesprofils.

Geruch, Lautstarke, Rhythmus, Temperatur und Luftfeuchtigkeit usw. ver-
mitteln Botschaften. Oft werden diese Bedingungen in einem religidsen Gebet,
Fest oder Ritual eingesetzt: durch die Wahl des Ortes, der Tages- oder Jahreszeit,
durch das Entzlinden von Raucherwerk, das Anlegen schwerer und warmer kulti-
scher Bekleidung usw. Im Wahrnehmen eines verstarkten, stimulierten oder de-
privierten Reizes leistet der Korper ein ausdifferenziertes Verstehen.

Auch die Innenwahrnehmung (Proprio- und Nozizeption, Warme, Hormon-
und Immunsystem) tragt entscheidend zur Wirklichkeitswahrnehmung bei. Aus-
gehend vom Hautsinn wird die gestaltbare AulRenseite des Korpers Thema. Unter
Kleidung ist jede kiinstliche Veranderung von Farbe, GroRRe und Kontur der Ober-
flache zu verstehen. Zu den reversiblen Verdnderungen gehéren Bemalungen,
Textilien und die Beschmutzung oder Hygiene. Irreversibel sind Stigmatisierung,
Tatowierung, Mutilation und Deformation. Der Korper verkorpert, verbildlicht
oder versinnbildlicht (je nach Reflexionsgrad des Anwenders) Elemente des
Weltbildes.

Der Korper altert und stirbt. Zurtick bleibt ein Leichnam, dessen Bestattung
sehr unterschiedlich gehandhabt wird, je nach Jenseitsvorstellung und wie Kor-
persubstanz (Knochen, Fleisch, Seele usw.) besetzt ist. Mancherorts kommt es zu

Sekundarbestattungen (der Knochen, des Knochenmehls, der Asche), die u.U. die
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Aufgabe haben, den Verstorbenen nach der primaren Bestattung des Individuellen
in die gemeinschaftliche Ahnenreihe einzugliedern.

Der Korper bewegt sich, vorgeschrieben oder spontan, mit groRer oder ge-
ringer Anstrengung. Scharnier- und Drehgelenke ermdglichen unerdenklich viele
Bewegungsfiguren und Abldufe. Pilgern kann auf Fissen oder Knien geschehen,
Beten kann wiegend, gebeugt oder aufrecht vollzogen werden.

Verletzungen und Krankheit zeichnen den Korper. Seine Heilung wird vor
einem Korperbild seines Funktionierens mit therapeutischen Mitteln unternom-
men und vor einem religidsen Korperbild unter Einbeziehung heilender Méachte.
Grundlegend unter den Korperbedirfnissen ist die Reproduktion. Auch hier ist die
biologische Sexualitét in ihrer variationsreichen Entfaltung in Geschlechterrollen
zu beschreiben. Biologische Geschlechtsmerkmale werden in einem individuell-
sozialen Geschlecht gelebt, das zu mannlich und weiblich weitere Formen kennt
(androgyn, trans-, bisexuell). Der Vollzug von Sexualitat kann bewertet, chore-
ografiert oder verborgen sein usw.

Die Korperriickgebundenheit des Bewusstseins und der Kognitionen wird
seit der Forschung zur Kunstlichen Intelligenz (Embodiment-Theorien) weniger
vernachldssigt. Schlaf Gbt neurophysiologisch die wichtige Rolle aus, das modu-
lierte Zentrale Nervensystem zu regenerieren. Im Einschlaf- und Traumbewusst-
sein oder auch im Sterbeprozess sind dem Menschen Zwischenwirklichkeiten zu-
ganglich, die als Versatzstiicke religioser Weltbilder zurlickkehren kénnen und far
die Deutung religioser Erfahrung relevant werden (z.B. fir Nahtod-Erlebnisse).
Manche Religionsausiibungen spielen mit Korperlichkeit und Korperlosigkeit. Zu
einigen meditativen Formen, ekstatischen Tanzen oder dem rituellen Rauschmit-
telverzehr gehort das Verlassen oder Entgrenzen des Korpers. Das wird abhéngig
von dem jeweiligen religiésen Hintergrund als Befreiung, Jenseitsfahrt, Ver-

schmelzen mit dem All etc. erlebt.

Vorblick auf den Gedankengang

Eine Religionsaisthetik ist ein Projekt mit vielen moglichen Teilprojekten.

Diese bediirfen einer Grundlegung der Disziplin, um aufeinander bezogen werden
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zu kénnen, um von ihrem Ansatz und ihren Prémissen her eingeordnet werden zu
kénnen und um die Disziplin zu professionalisieren. Ein Aspekt der Professionali-
sierung ist das arbeitsteilige Vorgehen. Fiir dieses ist eine Ubersicht iiber Themen-
felder die Voraussetzung. Vor diesen Bedurfnissen ist es das Ziel dieser Arbeit, in
systematischer Perspektive die Religionsaisthetik als Teildisziplin der Religions-
wissenschaft zu entwerfen.

Dazu wird einfiihrend der Religionsbegriff als heuristisches Konzept darge-
legt, das eine Konfiguration von Kulturelementen in ihrer spezifischen Bezogen-
heit und Interaktion beschreibt. Religion unterscheidet sich von anderen kulturel-
len Mustern dadurch, dass dieses Metakonzept entweder an Eigenbezeichnungen
(Religion, Weg, Gemeinschaft usw.) ankniipft oder jene Sinnsysteme, die die Le-
bensfuhrung ausrichten und deuten, in den Blick nimmt. Zur religionswissen-
schaftlichen Arbeit gehért auch, aus einer ideologiekritischen und integrativen
Perspektive wissenschaftliche Diskurse in Bezug auf ihre Deutungshoheiten und
Leitlinien zu analysieren. Da hierin eine deutende Ebene zu Metadiskursen einge-

nommen wird, wird dieses Vorgehen Monitoring genannt.

Im ersten und zweiten Teil wird das Terrain der Kdrpergeschichtsschrei-
bungen sondiert. Dies geschieht in zwei Schritten: zuerst werden jeweils pragnan-
te Diskurse dieser Disziplinen durchforstet, die den Korper in den letzten Jahr-
zehnten thematisierten aus Ethnologie, Historischer Anthropologie und Psycholo-
gie, Geschichtswissenschaft und Genderforschung, Cyberspacediskursen, Embo-
dimenttheorien und Forschungen zur Kinstlichen Intelligenz. lhre Erkenntnisse
und Methodologie werden fur unsere religionsaisthetische Fragestellung gesichert,
um in einem zweiten Schritt religionswissenschaftliche Ansétze der Religionsas-
thetik darzustellen, zu diskutieren und zu wirdigen.

Diese Sondierung des Terrains, das viele wertvolle Einzelarbeiten aufweist,
kann nicht jedem relevanten Thema nachgehen. Daher ist vor der Begriindung des
Ansatzes bereits eine heuristische Entscheidung zu treffen, welches Thema der
Asthetik in den Mittelpunkt gesetellt werden soll: das Schone oder das Ge-
schlecht, das Natur- oder Kunstschone, Kunstreligion, Synasthesien oder Tanz,
Duft, &sthetische Kanons oder Medien, Museen, Devotionalien etc. Da bislang
eher der Aspekt des Schonen in der europaischen Asthetik leitend war und weni-

ger die Sinnlichkeit des Wahrnehmens und da zudem die Spezialisierung der wis-

16



Einleitung Vorblick auf den Gedankengang

senschaftlichen Disziplinen und ihre Auffacherung seit dem spaten 19. Jahrhun-
dert solche Zweige wie die Neuroanatomie, dann die Neurophysiologie und Neu-
ropsychologie hervorgebracht haben, ist hier der menschliche Korper als Um-
schlagstelle der Sinnlichkeit ausgewéhlt worden, um aus dem immensen Material
einen Ausgangspunkt auszuschneiden. Die erste Schneise fasst Kérpergeschichts-
schreibungen zusammen, die anhand der Behandlung des Korpers eine Kulturge-
schichte schreiben. Die Thematisierung des Korpers dient in ihnen damit einem
anderen Zweck, nadmlich einer Art von kultureller Selbstvergewisserung jener
Zeit. Korpergeschichtsschreibungen sind Ende des 20. Jahrhunderts ein bevorzug-
tes Medium, in dem die Verstdndigung Uber gegenwaértige Ausrichtungen und
Geltungen vollzogen wird. Die zweite Schneise sind Arbeiten, in denen immer
neben anderen Aspekten im Vordergrund steht, dass die wissenschaftliche Be-
ricksichtigung des Korpers ein geeignetes Mittel erscheint, an rationalistischen,
unkorperlichen Zugangen Kritik zu iben oder diese zu erganzen. Die dritte Kate-
gorisierung von Korpergeschichtsschreibungen findet einen wesentlichen Anstol3
zur Beschéaftigung mit dem menschlichen Korper in der Begegnung mit und Be-
waéltigung von Fremdkorpern im auBereuropéischen Kontext und im technologi-
schen Kontext.

Diese Sondierungen der unterschiedlichsten Pramissen und Diskurse in der
Beschaftigung mit dem menschlichen Korper in den Wissenschaften dienen in
erster Linie einer Vorarbeit der Religionsaisthetik und ihrem gewahlten Zugang
uber den menschlichen Korper. Jedoch stellt sich aus religionswissenschaftlichem
Interesse auch die interessante Frage, inwieweit diese Kulturproduktion der Kor-
pergeschichtsschreibungen sich auch im Zusammenhang der Religionsgeschichte
beschreiben lasst. Die Wissenschaftsgeschichte ist fur den religionswissenschaft-
lichen Blick ein aufschlussreicher Gegenstand: Hier werden Strukturwandel und
Umformungen sowohl tber die einzelnen Wissenschaftsakteure und ihre Denkge-
b&ude greifbar als auch tber die Institutionen von Diskursfeldern, die unterschied-
lich machtig und leitend Handlungserwartungen und Praktiken beeinflusst haben.
Daher gehort zum ersten Teil ein wissenschaftsgeschichtlicher Abriss der Flut an
Kaorpergeschichtsschreibungen, die in ihren verschiedenen Intentionen, z.B. als
Metageschichte unserer Kultur oder als Rationalismuskritik analysiert werden.

Eine frihere Gliederung der Korpergeschichtsschreibungen in Diskursfel-

der, die universitaren Disziplinen nahe stehen, ist aufgegeben worden. Zwar sind
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(universitare) Disziplinen méchtige kulturelle Institutionen, die Wissensbestande
wesentlich mitpragen, doch war es interessanter und den Umwaélzungen und Neu-
formierungen der Féacher (Lebens-, Kultur-, Kognitionswissenschaften etc.) an-
gemessener, systematische Schneisen zu schlagen. Das Problem hier ist, dass sich
viele Erwartungsstrukturen und Vorstellungen zur Korpererforschung tiberschnei-
den und nicht in unabhangige Argumente auseinandernehmen lassen. Geht man in
die Systematisierungen der Geschichtsschreibungen, so sind diese haufig noch so
nah an der eigenen Position und tragen offene Punkte aus, dass der nétige Abstand
fehlt, oder man steht in der Gefahr, auf eine so abstrahierte Ebene des Vergleichs
zu riicken, dass der Bezug nicht mehr aussagekraftig ist. Auch gibt es viele ver-
dienstvolle, doch eher aufzdhlende und kaum sortierende Zusammenstellungen
rezenter Korperarbeiten (z.B. Labouvie 2001,° Tanner 1994, Bell 2006). Daher
wurde hier trotz der erwéhnten Vorbehalte eine Gliederung uber systematische

Tendenzen ausgewdhlt.

Darauf folgt mit dem dritten Teil die Ausarbeitung der eigentlichen Religi-
onsaisthetik. Die Beschreibungstheorie wird ausgehend vom Konzept des Kor-
perwissens entwickelt, um mit dieser Hypothese hintergrindige Bedeutungen in
Ritualen und sensorischen und motorischen Elementen des Religionsvollzugs fas-
sen zu konnen. Korperwissen ist ein umstrittener Begriff, da normalerweise nur
kognitiven und nicht somatischen Grof3en Wissen zugesprochen wird. Mit Wissen
sind Bewusstheit, Transparenz und Aufzeichenbarkeit verbunden. Das sind alles
Merkmale, die dem Korperwissen fehlen konnen. In der Philosophie ist man daher
klassischerweise lediglich bereit, dem Korper ein Wissen im Sinne von Know
How (G. Ryle) zuzugestehen. Daher muss im dritten Teil iberhaupt erst eine Dis-
kussion ausfindig gemacht werden, in der es um etwas Vergleichbares wie das mit
dem Konzept Korperwissen in Blick genommene geht. Der dritte Teil beginnt
daher mit der Erorterung von anderen nicht-propositionalen Gehalten, d.h. mit der
Erorterung von Gegenstanden, die nicht in Aussagenform verfugbar sind. Kandi-
daten sind proto- und semipropositionale Gegenstande, womit Uberzeugungen,
Einstellungen, kategoriales Wissen und dhnliches gemeint ist. Besondere Bedeu-

tung hat die neuartige Philosophy of the Body, die sehr zentriert und subtil um die

® Dort auch eine ausfiihrliche Literaturliste z.B. mit Kulturgeschichten der Sinne.
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Frage kreist, in welchem Verhéltnis Selbst- und Kérperbewusstsein bzw. ,body
schemes’ stehen. In diesen Debatten kann Kérperwissen begrifflich prazisiert und
abgegrenzt werden. Neben den philosophischen sind auch kulturwissenschaftliche
und soziologische Konzepte wie kulturelles Wissen und der habitus (M. Mauss, P.
Bourdieu) hilfreich.

Auf diesem erarbeiteten Stand einer verstarkten und entfalteten Hypothese
eines Korperwissens werden Kategorien der Religionsaisthetik entwickelt. Es be-
ginnt mit einer ,,Gliederung des Gegenstandsbereiches,” ausgehend vom mensch-
lichen Kdrper. Hier muss interdisziplindr unter Aufnahme von medizinischem und
neurowissenschaftlichem Wissen eine Nomenklatur erarbeitet werden. Diese wird
jeweils kurz eingefiihrt und wichtige weiterfihrende Arbeiten werden ihr zuge-
ordnet.

Darauf folgt ein Abschnitt zu ,,religionsésthetischem Vokabular®, das fur
kulturwissenschaftliches Arbeiten im Unterschied zu naturwissenschaftlichem
unerldsslich ist. Das Grundvokabular weist relevante sinnliche Schichten im Kul-
turgeschehen und somit immer auch in religiosen Vollziigen auf. Diese ,Schich-
ten” sind Zusammenhange, die durch die Perspektive der Religionsasthetik alle-
rerst entstehen und ein Gebilde zutage férdern, dass in den Praktiken der meisten
Bereiche von Gesundheit, Hygiene, Sexualitat, 6ffentlichen Inszenierungen usw.
gefunden werden kann.

Zu diesem Vokabular z&hlt die Tatowierung, das Hochrelief und Interface,
der Korpertonus und die prothetische Wahrnehmung. Das Vokabular ist durch
zukiinftige Forschungen fortzuschreiben. Es entstammt einem Wechselspiel von
offener Beobachtung im Feld, ihrer Auswertung, Interpretation und erneuter Beo-
bachtung aufgrund der verfeinerten Kategorien. Am Anfang der Kategorienbil-
dungen stand die Feldforschung zur White Eagle Lodge, der im letzten Teil ausge-
fuhrt wird, und erste Kodierungen, die wahrend dieser Feldforschung vorgenom-
men wurden, also das versuchsweise Anlegen sensibilisierender Kategorien an das
Material, um gezielt den Zusammenhang von sinnlich-somatischen Daten zu no-

tieren. Diese Kategorien haben sich mit der Feldforschung fortentwickelt.

Der vierte Teil der Arbeit schliel}lich demonstriert den Gewinn dieser Reli-
gionsaisthetik anhand von zwei Beispielen. Es waren diese beiden religionsge-

schichtlichen Kontexte, in denen die Fragen nach der Bedeutung von Kdorperein-
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satz sich zuerst stellten und ihre systematische Entfaltung anregten. Die Katego-
rien der Religionsaisthetik haben sich aus ersten Beschreibungsclustern der Me-
thodenschritte der Feldforschung entwickelt. Somit standen forschungschronolo-
gisch die Beispiele am Anfang und werden in der Gberarbeiteten Auslegung wie-
der ans Ende der Arbeit gestellt. Das erste Beispiel ist eine lebensweltliche Ethno-
grafie mit einer offenen Beobachtung in unserer Gesellschaft. Ein neureligidser
Heilungsgottesdienst und seine Korpertechniken werden religionsaisthetisch ana-
lysiert. Als Hintergrund wird in den religionsgeschichtlichen Kontext der zeitge-
nossischen religiésen und medizinischen Felder in ihren Uberlagerungen und Ver-
schiebungen eingefiihrt und die konkrete neureligidse Gruppe in rechtlicher, insti-
tutioneller, geschichtlicher und hermeneutischer Weise dargestellt. Das zweite
Fallbeispiel analysiert Rituale und Erzeugnisse sidamerikanischer, indigener
Web- und Malkunst. Hier lagen am Anfang Webarbeiten aus der Feldforschung
einer Studentin vor. Ausgehend von Vorarbeiten der Ethnologie der Sinne wird
auf zusétzliche sinnliche Dimensionen hingewiesen, die u.a. in der religionsaisthe-
tischen Relekture eines Feldprotokolls gewonnen werden.

Der Schluss fasst die Ergebnisse der religionsaisthetischen Teile zusammen.
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Religionswissenschaft als Monitoring

Zunachst wird ein Arbeitsbegriff von Religion vor dem Hintergrund einer
sich kulturwissenschaftlich und historisch verstehenden Religionswissenschaft
eingefihrt. Religion ist in ihrer europdischen Begriffsgeschichte zu begreifen und
kann in der vergleichenden Arbeit als Kulturmuster ausgefuihrt werden. Dieses
Religionsverstandnis wird durch die Aufgabe des religionswissenchaftlichen
»,Monitorings*“ erganzt. Monitoring als interessante Aufgabe von Religionswissen-
schaft meint eine Reflexion zweiter Ordnung auf wissenschaftliche wie gesell-
schaftliche und alltagsweltliche Diskurse und Handlungsfelder. Dies geschieht in
Abgrenzung von einem zum Teil noch, wenn auch aktualisierten, religionsphano-
menologischen Selbstverstandnis in der Religionswissenschaft und einem zum
Teil nicht spezifisch religionswissenschaftlichen Theorie- und Methodikinteresse

von eher religionsgeschichtlichen Arbeiten.

Der Religionsbegriff der Religionsaisthetik

,Religion’ ist fur die hier vorgenommene Rekonstruktion einerseits ein heu-
ristischer Begriff der Metasprache und kein Gegenstand in der Objektwelt. Ande-
rerseits setzt die Religionswissenschaft zu ihrer Rekonstruktion an Selbstbezeich-
nungen von Religionen an und historisiert diesen Begriff von Religion auf die
europdische Tradition. Diese Begriffsgeschichte mit ihrer Singularisierung von
Religion in der frihen Neuzeit, der Entstehung einer Philosophie der Religion und
der Professionalisierung der Religionsforschung als Religionswissenschaft ist
vielfach aufgearbeitet (u.a. Gladigow 2007). Andere kulturelle Symbolsysteme
haben diesen europdischen Religionsbegriff der Selbstbezeichnung im Kulturkon-
takt kennengelernt und Aquivalente in ihrer Kultur angegeben. M. Riesebrodt
nennt dies ein implizites Religionsverstandnis, das er an religionsgeschichtlichen
Beispielen nachweist (2004). Es gibt in diesem Sinne einen historisch universalen
Religionsbegriff. Ein historisch-kulturwissenschaftlicher Religionsbegriff bewegt
sich demnach zwischen diesen beiden Polen, einem historischen und einem heu-

ristischen.
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Mit der kulturwissenschaftlichen Wende der Religionswissenschaft wird
Religion oft als Kulturfaktor bezeichnet.'® Die Frage, was Religion sei, verschiebt
sich auf jene, was Kultur ist. Sie wird mit der Erweiterung des Untersuchungskon-
textes nicht gelost, aber in vielféltigen Vorkommen bearbeitbar. Wenn Religion
nicht auf Kultur bezogen ist, wird sie leicht lediglich im gesellschaftlichen Sub-
system organisierter Religion in den Blick genommen, nicht aber Teilsysteme
ubergreifend. Damit &hnelt dann auch das Konzept Religion sehr der europdisch
institutionalisierten Religion. Dank des kulturwissenschaftlichen Religionsbegriffs
auf der Metaebene der Religionsaisthetik und des kognitionswissenschaftlichen
Religionsbegriffs auf der Mikroebene unserer Betrachtung werden Schichten quer
zu bisherigen Spartenbildungen der Religionstheorien beschreibbar.™

Als heuristischer Begriff wird mit Religion ein Set an begrifflichen und ins-
besondere hier relevanten nicht propositionalen Gehalten angesprochen, ein Set,
das sich durch alle Kultursegmente hindurch zieht. Religion ist als kulturelles
Muster nicht wesensgemal von anderen kulturellen Mustern unterschieden, ,we-
sensgemaly’ in dem Sinne, dass fir die Religion die Mitwirkung oder der ,Ein-
bruch’ der ,Transzendenz’ konstitutiv ware. Dieses Definitionsmerkmal in der
Wissenschaft von Religion anzusetzen hiel3e nur der innerperspektivischen Onto-
logie bestimmter sich als Religion bezeichnender Institutionen zu folgen. Genauso
ist es eine Grundannahme der kognitiven Religionswissenschaft, dass sich die
kognitiven Reprasentations- und Verarbeitungsprozesse der ,religiésen” Kognitio-
nen nicht prinzipiell von anderen unterscheiden. Nur so kdnnen sie zu einem Ge-
genstand einer nicht theologischen Wissenschaft werden und verschiedenartige
Kontexte erklaren. Solche funktionalen oder substanziellen Charakterisierungen
des Konzeptes Religion sind nur fur die sozi-historische Untersuchung zugelas-
sen, die von einer spezifischen Religionskonstellation ausgeht und Religion im
Verhaltnis zu kulturell relevanten Aspekte wie Gewalt, soziale Systeme, Medien

usw. im Zusammenhang mit religiésen Systemen untersucht. Religits sind diese

19 Diese Wende setzte in den 70er Jahren ein und ist mit C. Geertz’ These von Religion als kultu-
rellem System verbunden (Geertz 1983), ebenso wie mit B. Gladigows Vorschlag von Religion als
kulturspezifischem Kommunikations- und Zeichensystem (Gladigow 1988) oder Nomisierungs-
system (Seiwert 1991). In diesen und weiteren Ansatzen wird Religion 1. durch ihre Unterordnung
unter einen bestimmten Kulturbegriff auf dessen Klérung verwiesen und 2. multiperspektiv, d.h.
zum Gegenstand mehrerer spezifischer Perspektiven von der Philosophie, Psychologie zur Ernéh-
rungswissenschaft und Geografie oder Afrikanistik.

11 7u den Fragestellungen einer religionswissenschaftlichen Makro- und Mikroebene s. Koch
2006.
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Systeme in dem Sinne einer Selbstbezeichnung der Gruppe/n als ,,religios”, als
»,Gemeinschaft” oder ,,Weg“ usw. oder im Sinne eines Systems, das lebensaus-
richtende Sinnvorgaben macht bzw. in dem diese ausgetragen werden. Dieser Ar-
beitsbegriff ist ausreichend, um ein Arbeitsfeld in den Blick zu bekommen. Auf
diese Weise wird der Religionsbegriff weder aufgelost noch werden kulturelle

Unterschiede universalistisch negiert.

Kultur ist eine Sammelbezeichnung unterschiedlichster Dimensionen, die
kaum alle in einer einzelnen Analyse berticksichtigt werden kénnen. Zudem zieht
sich das heuristische Konzept Religion durch mehrere Aspekte von Kultur. Daher
sei als Ausgangspunkt, um differenzierter die Elemente die zur Fullung des heu-
ristischen Religionsbegriffs in Frage kommen, von C.H. Dodds (1991) Kulturauf-
fassung ausgegangen. Das Modell hat den Vorteil, dass es viele Faktoren einbe-
zieht und eine erste Sortierung der Kulturelemente vornimmt.

Dodd legt um ein Zentrum von besonders impliziten und hintergriindigen
Uberzeugungen zwei Ringe von weniger ausdriicklichen kulturpragenden Elemen-
ten. Zum Zentrum gehoren die Kulturgeschichte und Identitat einer Gesellschaft
und ihre Uberzeugungen, Werte und ihr Weltbild. Im ersten Ring um dieses Zent-
rum siedelt Dodd Rituale, Regeln, Belohnung/Bestrafung, Raumzeit, soziale Rol-
len und Beziehungen sowie Technologien (Essen, Kleidung, Werkzeuge) und
Kunst, Wandlungsféahigkeit, nonverbale und sprachliche Interaktion an. Im zwei-
ten, duBeren Ring ist der Ort von Institutionen oder allgemeiner von Systemen:
Bildungssystem, Okonomie und Verwandtschaftssystem, Arbeitswelt, Gesund-
heitswesen, politisches System und religidse Systeme.

Es konnte eingewendet werden, dass Dodds Kriterium der Sortierung nicht
klar und deutlich auszuweisen ist, da mehrere Motive ineinandergreifen. Zum
einen spielt die Skala von mikrosoziologischen Einheiten wie individuellen Ein-
stellungen hin zu makrosoziologischen Institutionen eine Rolle fur die Unter-
scheidung. Zum anderen geht es um gesellschaftliche Herrschafts- und Plausibili-
tatsstrukturen, die in unterschiedlichem AusmaRe ausdriicklich sind und nicht in
einer eindimensionalen Skizze nebeneinander gestellt werden kénnen. Wéhrend
im duleren Ring die Institution z.B. das Bildungssystem augenscheinlich Bil-
dungszugang und Bildungskanon bestimmt, bleiben Mechanismen der Bestrafung

aullerhalb der gerichtlichen Vollzugseinrichtungen schwerer fassbar, sei es, dass
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sie sekundér tber Weisen sozialer Kommunikation wie Abwertung oder Aus-
schluss funktionieren, sei es, dass ihr Erleben als Strafe mit innersten, oft nicht
reflektierten Uberzeugungen des einzelnen zusammenhangen. Solche Einwande
sind legitim. Dass der Grad der Verinnerlichung kultureller Einstellungen auch
das Beschreibungsmal? einer Kulturtheorie abgibt wie bei Dodd, ist nicht zwin-
gend. Andere Gliederungen kulturtheoretischen Inventars sind vorstellbar.
Gleichwohl kann es sinnvoll sein flr eine Annéherungssituation von aufen her,
das heif3t im Blick auf einen kulturellen Wirkzusammenhang aus einer wissen-
schaftlichen Perspektive. Andere Kulturtheorien bieten andere Vor-, aber auch
Nachteile.

Im Folgenden wird daher an die Kulturtheorie von Dodd angeknipft, auch
wenn sie zuvor um einige Uberlegungen zu erganzen ist. Mit der Faktorenaufzih-
lung ist noch nichts Uber die Wechselwirkung und oft subsystemspezifische Be-
waltigung z.B. von Konflikten gesagt. Nicht in jedem gesellschaftlichen Teilsys-
tem hat die gleiche Auffassung von Belohung einen identischen Ausdruck auf der
Handlungsebene und in der Bewertung von Handlungen und Anreizsystemen.
Auch die Dynamik von Geschichtsverlaufen bleibt im Dunkeln. Eine immense
Skala von Abweichungen schon innerhalb einer einzigen Kultur ist zu beriicksich-
tigen. Dies geht hinein bis in die Performanz, ob es z.B. einen kulturspezifischen
Stil etwa von Entscheidungsfindungen gibt. Je nach Subsystem, Alter und Ausbil-
dung werden Entscheidungen anders geféllt.

In diesem Sinne gilt z.B. flr das religionsaisthetisch interessante Kultur-
element Ern&hrung, dass Speisegebote hochst unterschiedlich ausgestaltet sind.
Wenn Gottheiten erndhrt werden, hat das Kulturelement Erndhrung und das Kul-
turelement religioses System eine Verbindung aufgenommen. In individualisti-
schen Gesellschaften, wie Becker sie beschreibt, bildet der Faktor Ernahrung un-
ter gewissen Umstanden mit den Kulturelementen Gesundheitssystem und person-
liche Identitét ein deutliches Dreieck (Becker 2000). Erndhrung wird in westlich-
modernen Gesellschaften ein Medium, Individualitat, soziale Rolle und Missbe-
finden in dieser Rolle oder Armut auszudriicken. Darin unterscheidet sich die
Verknlpfung der Elemente ,,Erndhrung — Krankheit — soziale Rolle” von kollekti-
ven Gesellschaften. In den kollektiven ozeanischen Gesellschaften, die Becker

medizinethnologisch untersucht hat, fehlen z.B. Unter- und Ubergewichtigkeit,
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Essstérungen usw. (ebd.). Sie treten erst auf, wenn ein intensivierter Kulturaus-
tausch stattfindet, zum Beispiel dadurch dass junge Frauen in der nahe gelegenen
Stadt wochenlang in Familien arbeiten gehen und mitleben. Die soziale Rolle ist
uber eine andere Kulturdimension festgelegt. S. Bordo beschreibt insbesondere
weibliche Kérper als Schnittpunkt kultureller Krafte (1993).2% An Essstorungen
und Werbungen flhrt sie vor, wie der weibliche Kérper zum Ausdrucksmittel der
Spannungen in einer Konsumgesellschaft wird.

In diese Richtung den Gegenstandsbereich der Religionswissenschaft zu
denken ist auch Fitzgerald gegangen (1995). Zentrale kulturelle Werte (core va-
lues), die sich in und Uber eine Mehrzahl und Interaktion von Institutionen aus-
driicken, seien zu analysieren. Eine Stelle, die demonstriert wie er seinen meta-
sprachlichen Religionsbegriff tber die Allianz von Reinheit, Tauschverhalten,
Ubernatiirlichem und Familie in der japanischen Gesellschaft fiillt, sei zitiert:

“An important aspect of my proposal is that temples, shrines, graveyards,
and household shrines, where transactions with the supernatural usually take
place, may be best understood as acts of ritual reciprocity undertaken to protect
the purity and orderliness of the Japanese world from the pollution and disruption
of foreign or ambiguous elements, or put more simply to protect the safe and
familiar inside (uchi) from the wild and dangerous outside (soto).” (Fitzgerald
1995).

Solche kulturinternen Allianzen von Kulturelementen ziehen Verbindungs-
linien zwischen den Elementen und ergeben einen kulturspezifischen, historisch
situierten ,,Fingerabdruck®. Das Anerkennungselement kann z.B. iber Belohnung
und Bestrafung ausgetragen werden. Als solches kann es sich oft auch nur zeit-
weise mit dem Element Verwandtschaft verknipfen und n&herhin als Ausschluss
oder Aufnahme in den Familienkreis sozial organisiert werden. Anerkennung
kann ebenso gut Uber Guterverteilung in Form von Naturalien, Schmiergeldern
oder den Zugang zu religiésen oder politischen Rollen funktionieren und codiert
sein. Im letzten Teil dieser Arbeit werden am Heilungsbeispiel solche ,,Finge-
rabdriicke” mit Korper — Krankheit - Heilung — Religion rekonstruiert. Die Vor-
stellung von spezifischen kleinen Kulturmustern ist daher ein wichtiger Bestand-

teil der religionsaisthetischen Theorie.

12 Sje vertritt einen kulturellen Konstruktivismus (1993: 288) und kritisiert den biologischen De-
terminismus z.B. des Genom-Projektes.
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Religion als Kulturmuster

Mit diesem Kulturverstandnis wird Religion weniger aussagekraftig nur in
ihren religiosen Institutionen (zweiter Ring) erfasst oder in den Ahnlichkeiten, die
sie auf den ersten Blick zu westlichen Religionen hat, sondern viel deutlicher in
ihrem ,,Fingerabdruck®: als das Bezugssystem eines bestimmten Sets von Kultur-
elementen aus allen Gliederungsebenen von Kultur und ihrer Beziehungen unter-
einander.

Die Unterscheidung von Religion als Kulturfaktor oder -element und von
Religion als Kulturmuster sei hierfur eingefuhrt. Unter Religion als Kulturfaktor
sind institutionelle Formen, tatsachlich geubte Praktiken, Schriften usw. zu ver-
stehen. Das Kulturmuster Religion ist hingegen Gegenstand der Metaebene. Das
Muster ergibt sich aus involvierten Kulturelementen. Es ist einerseits typisch, an-
dererseits auch Wandlungen durch Anpassungserfordernisse unterworfen. Die
Wandlungsfahigkeit hat im Kulturbegriff von C.H. Dodd einen festen Ort im ers-
ten Ring. Wie Wandlung stattfindet, ob als Adaption, Reform, Revolution, ob
schleichend oder rasant, ist so typisch, dass sie ein eigenstdndiges deskriptives
Kriterium in der Kulturtheorie darstellt. Vielleicht stellt sich fir einen bestimmten
historischen Zeitraum heraus, dass sich ein Kulturelement &ndert und ein anderes
gleich bleibt, d.h. in nur einem Sektor die Adaption vollzogen wird. Religion als
verwobene Schicht der Teilsysteme l&sst auch den Erwerb von Religion lber So-
zialisation zu einer interaktiven Konstruktion werden. Es sind nicht nur Eltern,
religiéses Personal und Institution, die die religidse Identitdt formen, sondern e-
benso die AuBerungen des nicht-religiosen Umfeldes und Fertigkeiten, die in an-
deren Bereichen erworben werden und die Religiositat mitbestimmen (z.B. Musi-
kalitat oder historische Kenntnisse und wissenschaftliches Reflexionsniveau).

Einen wichtigen Einfluss auf das Muster haben Art und Verwendung von
Kommunikationsmedien der untersuchten Gesellschaft. Sie beeinflussen, wie vie-
le Kulturelemente erfolgreich miteinander interagieren kénnen und ab welcher
Menge von Kommunikationsaufkommen die Austauschleistung des medialen
Systems gesattigt ist. Religidse Zugehorigkeiten, Pluralisierungen und Konversio-
nen sind auch Uber Trends, mediale Abwechslung und Beschleunigsvorgange zu
betrachten. In diesem Zusammenhang wird der Korper als Medium der sinnlichen

Reizsuche und der Information z.B. zum sozialen Status zu verfolgen sein und
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inwiefern er partizipativ in Herrschaft, Teilnahme, Disziplinierung eingebunden
bzw. ausgestoRen ist.

Religion ist nur in der Oberflachenbetrachtung ein eigener Kulturfaktor. In
einer vollstandigeren metasprachlichen Rekonstruktion ist Religion ein Bild, das
erst sichtbar wird mit dem Blick auf das besondere Zueinander der Kulturelemen-
te. Durch diese Formalisierung und Kontextualisierung wird Religion vor der vor-
schnellen semantischen Konzeption als Muster von Transzendenz und Immanenz,
Ordnung und Chaos, Heilig, Profan oder vor der funktionalen Fassung als Orien-
tierungssystem bewahrt.

Dass Religion als eigenstandige GroRe betrachtet wird, ist lediglich in man-
chen Innenperspektiven der Fall. Davon unterscheidet sich der religionswissen-
schaftliche Gegenstandsbegriff des hier vorgelegten Ansatzes. Dieser Punkt ist
von weitreichender Bedeutung. H.G. Kippenberg und K. von Stuckrad schreiben
in ihrer Einfihrung in die Religionswissenschaft, dass sich die Religionswissen-
schaft ihre Methoden von den in Blick genommenen Phdnomenen vorgeben las-
sen moge (2003: 8). Die Vielfalt der Untersuchungsgegenstande von der Zivilreli-
gion Uber Gewaltausbriiche bis hin zu neuen religiésen Bewegungen machen eine
die Kulturelemente und wissenschaftlichen Disziplinen tbergreifende Methoden-
vielfalt (Multifokalitat) notwendig (vgl. dieselbe Forderung vor allem fir die Re-
ligionsasthetik: Hock 2003: 154).

Das heift: Fur die religionswissenschaftliche Metaperspektive gibt es Reli-
gion nicht nur als Merkmalsmenge von Kulturelementen, die sich zu anderen
Merkmalsmengen verhalt, sondern ihr Gegenstand ist eine typische Gestalt aus
mehreren Teilmengen, die immer sozio-historische in ihrer Situierung bestimmt
werden muss. Religion als Kulturmuster ist nicht ein abgeschlossener Gegenstand
neben anderen mehr oder weniger eingrenzbaren Subsystemen wie Politik,
Rechtswesen, Printmedien etc. Religion als Subsystem ist zwar ein gangiger Reli-
gionsbegriff in der Tradition von N. Luhmann, der Moderne als einen Prozess der
Ausdifferenzierung in Subsysteme beschreibt und Religion als eines von ihnen.
Der hier zu untersuchende Gegenstandsbereich Kérper erfordert einen veranderten
Religionsbegriff, damit auch sinnlich-somatische Handlungen und Einsatze be-
schrieben werden konnen. Religion in der Folge Luhmanns als ausdifferenziertes
Teilsystem aufzufassen, das eine bestimmte Kommunikationsart besitzt, ist nicht

ausreichend. Schon Max Weber fuhrt in der Zwischenbetrachtung von Die Wirt-
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schaftsethik der Weltreligionen ,Wertspharen“ und ,,Formen* an, die quer zu den

gesellschaftlichen Teilsystemen liegen (1920/1988).

Dass es in der abendl&ndischen Tradition die Rede von Religion gibt, ist ei-
ne kulturspezifische Anomalie, die eine Redegewohnheit der westlichen Kultur
darstellt. Die Religionswissenschaft ist in ihrer geistigen Herkunft in die Engfih-
rung und Substantialisierung des Religionsbegriffes in bestimmte institutionelle
Verfestigungen (Kirchen) verstrickt und beteiligt gewesen (Gladigow 1988, 2007.
McCutcheon 1997). Haufig wurde nur ein bestimmtes, semantisch oppositionelles
Muster eines Wechselverhaltnisses als Religion erachtet: sinnlich zu tbersinnlich,
natlrlich zu Ubernaturlich, sichtbar zu unsichtbar, heilig zu profan, chaotisch zu
geordnet, immanent zu transzendent, vertraut zu unvertraut. Diese Muster sind
von dem hier konzipierten Begriff Kulturmuster zu unterscheiden. Eine erste
Schwierigkeit mit diesen Religionsbestimmungen ist folgende: In diesen Paaren
kann Religion in der emischen wie auch in der distanzierten Perspektive mit jeder
der Seiten verknipft sein: mit dem Chaos genauso gut wie mit der Ordnung, mit
dem Sinnlichen wie dem Ubersinnlichen (Stolz 2001). Das Kulturelement Religi-
on kann semantisch oppositionell zum Machtzentrum oder zum Sichtbaren genau-
so gut angesiedelt sein wie in Ubereinstimmung zu diesen oder als deren Uberbie-
tung. Auch denkbar sind komplexe Veranderungen, die das kulturelle Struktur-
merkmal Religion mal in einem Kulturelement lokalisieren (zu bestimmten Tagen
z.B.) und dann wieder nicht (vielleicht auch abhangig von der Zuschreibung und
Offenlegung einer ,,charismatischen*, ,,prophetischen* oder ,,arztlichen* Gestalt,
der solche Einsichten oder Setzungen zugetraut und zugemutet werden). Es ist
jedoch davon auszugehen, dass schon das Kulturelement Religion nicht lediglich
in einem einzelnen Strukturverhaltnis, z.B. als schlichte Transzendenz, fassbar ist,
noch viel weniger das Kulturmuster Religion. Es wird sich je nach sozialer Rolle
des Rezipienten, nach Bildung und Region, nach ,Sitz im Leben’ an unterschiedli-
che Kulturelemente und damit verkniipfte Lebensvollziige anlegen kénnen. Dies
allerdings geschieht eventuell in typischer Weise, die Ziel der religionswissen-
schaftlichen Beschreibung sein sollte. Das meint nicht die Wiedereinflihrung eines
,Wesens’ des untersuchten Geflges.

Ob das Kulturelement Religion wesentlich dadurch eine Kultur prégt, dass

es Werte verstarkt, asthetische Kanons entwickelt hat oder dadurch, dass es die

28



Religionswissenschaft als Monitoring Vorblick auf den Gedankengang

Agenda der Regeln des Zusammenlebens aufstellt oder eher dadurch, dass es An-
schauungen bestimmter Art beantwortet (z.B. in Bezug auf Herkunft, Zukunft,
Krankheit), - all das kann nur mit Blick auf eine bestimmte sich als zusammenge-
horig identifizierende Gruppe und deren Uberzeugungs- und Praktikenmenge ent-
schieden werden. Je individueller die Gesellschaft ist, desto eher ist mit dem Be-
fund zu rechnen, dass fiir manche Religion eine Festtagsgestaltung ist, fiir andere
eine Lebenssinnlieferantin etc. Falls ein Religionsbegriff fehlt, bleibt der Religi-
onswissenschaft die Aufgabe, nach Mustern zu suchen, die Uber genannte seman-
tische Oppositionen weit hinausreichen.

Dabei gilt, wie J.Z. Smith es ausdriickt, dass Religion ein ,,second-order,
generic concept” ist, ein Begriff zweiter Ordnung, ein Metabegriff (1998: 281).
Der Religionswissenschaftler oder die Religionswissenschaftlerin verwendet den
Religionsbegriff, um den sie interessierenden Gegenstandsbereich zu bezeichnen.
Dieser pragmatische Ansatz einer religionswissenschaftlichen Gegenstandsbe-
stimmung ist von der Verwendung von ,,Religion/Religionen/religios” auf der
Objektebene der Religionen, von Religionskritikern oder anderen nicht religions-
wissenschaftlichen Bezugnahmen zu unterscheiden. Aber auch die beliebte Erset-
zung von Religion durch Orientierungs- oder Sinnsystem in manchen religions-
wissenschaftlichen Arbeiten, falls Uberhaupt sinnvoll, ist als Begriff zweiter Ord-
nung zu verstehen, mit dem ein bestimmtes Forschungsinteresse verfolgt wird,
und nicht als ein universaler religionswissenschaftlicher Religionsbegriff. Als
allgemeiner Begriff fur religionswissenschaftliches Arbeiten ware ,,Orientierungs-
system“ erstens zu inhaltlich gefillt, stiinde zweitens in der Gefahr einer Rationa-
lisierung von Religion (der Funktion, Orientierung zu geben) und ware drittens im
weiten Sinne, nach dem alles Mdgliche Orientierung bieten kann, so unspezifisch,
dass er nicht niitzlich ist. Ahnlich verhalt es sich mit Sinnsystem oder Sinnform
(Luhmann 1996). Viele lesen Religionsgeschichte, als hétte die Religion von An-
fang an auf die Bedrohung durch den Sinnverlust reagiert und sich formiert (so
z.B. C. Taylor 2002: 40). Diese Sicht des 19. Jahrhunderts fiihrt zur Uberbetonung
der Orientierungs- und Sinnleistung der Religion. Die Schwierigkeit dieser An-
sicht kann durch ein kontrafaktisches Gedankenexperiment deutlich gemacht wer-
den: Wie musste Religion sein, um nicht Orientierung zu bieten? Wenn in dieser
Theorie kein Beispiel denkbar ist, wird die semantische Entleerung der Erklé-

rungsgrolie sichtbar.
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Fur C. Geertz hat Religion eine wichtige Funktion fiir die Verstehbarkeit der
Welt. Hierbei spielt die gegenuber der Alltagserfahrung gesteigerte Wirklichkeit
der Ritualerfahrung eine Schlisselrolle. Das hangt unter anderem damit zusam-
men, dass hierin ein Ganzheitserleben stattfindet. Eine Vorstellung von der Wirk-
lichkeit als Ganzer wird im Ritual-Kérpereinsatz erlebbar und erhélt somit in der
vorgestellten Variante die Autoritat einer ,umfassenden’ Seinsordnung. Ein religi-
Oser Bezugsrahmen angesichts des Leidens schitzt davor, Sinnlosigkeit zu attribu-
ieren. Hier sind psychologische Forschungen zu dem, was ,tragend’ ist, hinzuzu-
ziehen (z.B. Uber Koharenzgefiihl und Motivation). Als drittes nennt Geertz die
moralische Kohérenz zur Definition des kulturellen Symbolsystems Religion.
Durch Nachahmung wird ,Faktizitat’ inauguriert:

,Denn es ist das Ritual, d.h. der Komplex heiliger Handlungen, in dessen
Rahmen sich in der einen oder anderen Weise die Uberzeugung herausbil-
det, dass religiose Vorstellungen mit der Wirklichkeit Gbereinstimmen und
religiése Verhaltensregeln begrundet sind“ (Geertz 1983: 78).

Bei Geertz (iberschreitet die Performanz den rein informativen Charakter
z.B. eines Glaubensbekenntnisses. Doch wird der Korper als Medium von Hand-
lung nicht thematisiert. Die von ihm beschriebene wirklichkeitssetzende Kraft des
Rituals wird kausal nicht ndher begrundet. Sie konnte der Effekt des gemein-
schaftlichen Tuns sein und sich diesem kollektiven anstatt des somatischen Voll-

zugs verdanken.

Religion ist demnach ohne ein Kulturkonzept nicht wissenschaftlich zu ver-
gegenstandlichen (vgl. Fitzgerald 1995). Religion kann sich Uber mehrere der o-
ben genannten Ringe erstrecken und findet Niederschlag in innersten Uberzeu-
gungen sowie in Institutionen. Das religionswissenschaftliche Verstandnis von
Religion als einem Kulturmuster ist die Weitung des Religionsbegriffs weg von
substanziellen Definitionen hin zu einem Strukturverhdltnis in der Semantik und
Non-Propositionalitat eines Kulturzusammenhangs. Im Folgenden werden kultu-
relle Konfigurationen vom Fokus auf das Korperwissen her beschrieben und er-
schlossen.

Dodds Auflistung und erste Strukturierung der kulturellen Dimensionen
steht in allen offenen Enden der Komplexitat des Kulturgeschehens. Als Aus-

gangspunkt sei diese Kulturauffassung der kleinste gemeinsame Nenner fir ver-
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schiedene Disziplinen, von dem ausgehend das kulturwissenschaftliche Gesprach
z.B. Uber Religion als Kulturfaktor, als spezifische Erinnerungskultur oder als
Handlungsdimension, Uberzeugungssystem, Herrschaftsgebilde etc. erleichtert
werden moge. Ein Vorteil dieses ersten Arbeitsbegriffs von Religion ist, dass er
sich als Ausgangspunkt flr religionsgeschichtliche Einzeluntersuchungen eignet.
Er verstellt den Blick auf zu sammelndes Material weniger als manche abstrakte
Religionsdefinition insbesondere der Religionssoziologie.

Auch Strukturmodelle von Religiositét besitzen hdufig eine zu enge und fr
historisches Arbeiten ziemlich nutzlose Brille. Nach dem Strukturmodell mildert
Religion die Endlichkeit des Menschen, indem sie fur die damit zusammenhén-
gende dauernde Entscheidungskrise im Handeln des endlichen Menschen einen
»Bewadhrungsmythos“ produziert und ithn mit einem Evidenzsicherungssystem
ausstattet, das nur kollektiv verankert funktioniert (z.B. Oevermann 1996). Nur
durftig verdeckt verbirgt sich hinter solchen Formulierungen die alte funktionalis-
tische oder psychologistische These von der Kontingenzbewaéltigung durch Reli-
gion. Welchen Nutzen kénnten solche abstrakten Religionsbestimmungen haben?
Sie werden der irreduziblen Vielfalt der Phdnomene in geschichtlicher und kultu-
reller Bandbreite ebenso wenig gerecht wie sie der komplexen Verwobenheit auch
nur eines einzelnen Phanomens néher kdmen. Es wére zu fragen, inwiefern nicht
alle Bemiihungen, Religion auf abstrakte Weise zu bestimmen, schon als solche
immer Gegenstand der Religionswissenschaft sind anstelle religionswissenschaft-
licher Versuche. Denn zum einen spiegelt sich in ihnen ein Vereinheitlichungs-
denken, das der griechischen und lateinisch-europdischen Tradition nahe liegt.
Zum anderen waére es fir die europdisch entstandene Religionswissenschaft even-
tuell sinnvoll, Uber ihre Fragestellung und Perspektive ein Selbstverstandnis zu
entwickeln anstatt Uber einen nicht hilfreichen Gegenstand. Religion hat dieser
Disziplin zwar den Namen gegeben, doch ist sie nicht identisch mit deren Gegens-
tandsbereich. Wére sie dies, untersuchte die Religionswissenschaft Gebilde, die
sich selbst Religion nennen oder diesen Gebilden &hneln, und Begriffsgeschichten
der Verwendung des Begriffs Religion/religios (McCutcheon 1997: 127-157). Das
ist nur ein Teilgebiet der Religionswissenschaft.

Daneben ist es interessant, das Monitoring anderer Diskurse als sspezifische
Aufgabe der Religionswissenschaft zu bestimmen, und zwar unter dem Aspekt,

wie diese Diskurse und Praktiken gesellschaftliche Entwicklungen présentieren,
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formieren und sich selbst in Verhaltnis zu diesen definieren (Koch 2006b). Jene
Disziplin, die im Austausch der Kulturwissenschaften die integrationsfahigsten
Deutungsmuster liefert, erhielte die Bezeichnung Theorienschmiede der Kultur-
wissenschaften. Die Reflexivitat auf die eigenen Interpretationsfiguren ist daftr
ein wichtiges Kriterium. Dieses ,Monitoring’ ist jedoch nicht als Verlagerung
eines repréasentationalen Abbildes der Wirklichkeit auf die wissenschaftliche Me-
taebene zu verstehen, sondern zeigt unter pragmatischer Perspektive die Kraft
oder das Versagen von wirklichkeitskonstruktiven Prozessen an. Diese Funktion
der Theorienschmiede ist nicht mehr nur von Theologie und Philosophie um-
kampft, sondern auch von der Ethnologie, der Religionswissenschaft und anderen
Disziplinen. Die Religionswissenschaft hat aufgrund ihrer Disziplinengeschichte,
in der sie sich von Theologie und Religionsphanomenologie gel6st hat, eine ideo-
logiekritische Sensibilitdt gewonnen und stellt mit den neuen Teildisziplinen
Kognitionswissenschaft, Religionsokonomie und Religionsasthetik unter instituti-
onalistischer Sicht hoch innovative Ansatze bereit, die ihr als Theorienschmiede

Vorschub leisten.
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Teil 1: Wissenschaftliche Kdrpergeschichtsschreibungen
im 20. Jahrhundert

,Korpergeschichte bedeutet fiir mich vergangene und gegenwartige ,verkdrperte’
Gewissheiten zu untersuchen.”
(Barbara Duden, Das ,,System* unter der Haut, 1997: 262)

Ein Vorteil des religionswissenschaftlichen Monitorings ist, dass es wie
kaum ein anderer Diskurs eine Pluralitidt von Disziplinen und wissenschaftlichen
Traditionen in den Blick bekommt. An dieser integrativen Perspektive wird fest-
gehalten, auch wenn mit ihr die Beschrankung verbunden ist, nicht in Details und
abschlieRende Bewertungen der angeflihrten Debatten als solcher gehen zu kon-
nen. Viele Kdrpertheoriebildungen zeigen eine solche disziplindre Einseitigkeit
auf, dass diese durch ein wechselseitiges Beziehen der Zugange beendet werden
sollte. So fehlt z.B. bei den meisten philosophischen Arbeiten zum Korper die
ethnografische Ausbeute zu diesem Thema.™® Die Ethnologen hingegen und Em-
bodimenttheoretiker greifen mit Vorliebe nur auf die problematische phdnomeno-
logische Tradition zurtick und da besonders auf die Leibphilosophie Merleau-
Pontys, wenn sie methodologische Aussagen zum Korper machen. Literaturwis-
senschaftler sind an der Materialitat des Leibes kaum interessiert, sondern an se-
miotischen Zusammenhangen und wenn sie von Performanz sprechen, so nur von
der Wirkung und Handlungsrelevanz von Texten oder geschilderten Kérpereinséat-
zen, und Sportphysiologen sind auf Trainingsanwendungen anstatt auf die Be-
schreibung kultureller Korpereinsatze aus. Physiologische und medizinische, z.B.
biorhythmische Erkenntnisse sind ohnehin als reduktionistische Daten fir die Be-
schreibung kultureller Zusammenhénge verpont.

Fur die hier gesetzte Aufgabe, einen die Religionsaisthetik vorbereitenden
wissenschaftsgeschichtlichen Uberblick zur Korperthematisierungen zu unter-
nehmen, werden im Folgenden drei Schneisen geschlagen. Die erste fasst Korper-
geschichtsschreibungen zusammen, die anhand der Behandlung des Korpers eine
Kulturgeschichte schreiben. Die Thematisierung des Kdrpers dient in ihnen damit

einem anderen Zweck, namlich einer Art von kultureller Selbstvergewisserung

3 Und falls einmal von Ethnografie die Rede ist, dann mehr in einem binnensoziologischen Sinne,
s. List 1997a.

33



Teil I: Wissenschaftliche Kérpergeschichtsschreibungen im 20. Jahrhundert

jener Zeit. Kdrpergeschichtsschreibungen sind somit in jener Epoche ein bevor-
zugtes Medium, in dem die Verstandigung Uber gegenwartige Ausrichtungen und
Geltungen vollzogen wird. Die zweite Schneise sind Arbeiten, in denen der Kor-
per ein geeignetes Mittel erscheint an rationalistischen, unkdrperlichen Zugéngen
Kritik zu ben. Die dritte Kategorisierung von Korpergeschichtsschreibungen
dient der Bewiltigung von Fremdkorpern angestofRen durch die Begegnung mit
auflereuropaischen oder technischen Korpern.

Als ein gutes Beispiel einer heuristischen Nutzung des Korperdiskurses lasst
sich das Werk Barbara Dudens anfiihren, die sich als ,,Kdérperhistorikerin“ be-
zeichnet (1997: 260). Sie hat an verschiedenen historischen und zeitgendssischen
Korperumgangen exemplarisch gesellschaftliche Wandlungen aufgewiesen. Dabei
gibt die Rede vom Immunsystem,** vom Hormonspiegel, das Ultraschallbild, das
in den H&nden der Eltern zu ,,ihrem Baby* wird (Duden 1991a), usw. sowohl Ein-
blick in Veranderungen der Alltagswelt als auch in jeweils aktuelle wissenschaft-
liche Objektbildungen. Duden umreift ihre Frage auf folgende Weise, die zitiert
sei, da sie fur das hier vorgeschlagene Verstandnis von Kdrpergeschichte als Reli-
gionsgeschichte eine wichtige Voraussetzung teilt:

,»Ist die Leinwand die rechte Metapher, von der aus gesamtgesellschaftliche
Konstellationen dramatisch und autoritar ins Alltagsbewul3tsein zurlickge-
spiegelt werden? Oder ist es die Mattscheibe, durch die das, was im Alltags-
bewul3tsein gilt, dann auch meta ta physika durch die Physis — im Dunkel, in
dem Biologien ihre Mythopoesis betreiben — Gultigkeit gewinnt? Oder dankt
die Gesellschaft ihre Begrifflichkeit den biologisch entdeckten oder kon-
struierten Konstellationen?* (997: 263).

Dieses Zitat entfaltet verschiedene Mdoglichkeiten des Verhéltnisses von
Wissenschaft, Rezeption und Lebenswelt und entscheidet nicht, in welche Rich-
tung der Einfluss der wirklichkeitsmachtigsten Praxis geht, ob von der Wissen-
schaft in Alltagsbewusstsein und Alltagspraxis oder von diesen in die Wissen-
schaftskonstruktionen. Sobald die Historizitat und Somatizitdt von Korpererleb-
nissen im Spiele ist, kann jedenfalls ein universeller Konstruktivismus nicht mehr
Uberzeugen. Am Korper trifft er auf Grenzen, die nicht beliebig form- und deutbar

sind, sondern eine Kausalitdt und bleibende Bewdahrungsanforderung an die Ge-

1 Zum Immunsystem, das als Selbst-Erkennungs-System die Grenzen eines Organismus kon-
struiert, und damit eine ahnliche Funktion in moderner Gesellschaft ausiibt wie die Reinheitsvor-
schriften gegen eindringende Verunreinigung in der Analyse von M. Douglas 1966, s. D. Haraway
1996: 308, 309.
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sundheit, den Schmerzumgang und Erhalt des Korpers aufstellen. So bewegen
sich derzeitige Korperdiskurse zwischen den theoretischen Extrempolen eines
Biologismus oder Konstruktivismus.

Der Korper ist eines der zentralen Konzepte neben Geddachtnis, Gender, Per-
formanz und Imagination, tber die sich seit ungeféhr dreil3ig Jahren ein kulturwis-
senschaftlicher Diskurs entsponnen hat. Es ist zu fragen, in welcher historischen
Konstellation ihm diese Bedeutung zuwachsen konnte. In diesem ersten Teil hat
der Korper somit eine heuristische Funktion: Korpergeschichtsschreibungen dri-
cken die Perspektive und das Wissenschaftsverstdndnis einer jeweiligen Epoche
aus.

Aus religionswissenschaftlichem Interesse stellt sich die Frage, inwieweit
diese Kulturproduktion der Korpergeschichtsschreibungen sich auch im Zusam-
menhang der Religionsgeschichte beschreiben lasst. Eine Mdglichkeit, wie Debat-
ten in einer Gesellschaft und intensiviert in einzelnen gesellschaftlichen Teilsys-
temen als Religionsgeschichte geschrieben werden kdnnen, hat M. Riesebrodt
aufgewiesen (Riesebrodt 2004). Eine Wissenschaftsgeschichte aus religionswis-
senschaftlicher Perspektive besitzt den gescharften Blick fir Debatten, in denen
uber religitse Begriffe wichtige gesellschaftliche Grenzziehungen und Selbstver-
stdndigungsprozesse vorgenommen wurden. Dazu gehéren Debatten (ber die
Menschlichkeit von neu entdeckten Eingeborenen (haben ,sie’ Religion oder ,Ri-
ten’, dann sind sie als Menschenkinder anzusehen, wenn nicht, erbarme sich Gott
ihrer Seele, sofern sie eine solche besitzen (Smith 1998)), Debatten Uber die
Rickversicherung jeder Moral (hat sie eine Verankerung in einem Weltenrich-
ter?), Debatten uber die entfremdende oder betdubende gesellschaftliche Funktion
von Religion (hier beginnt eine alternative Deutetradition aus externer Religions-
kritik und Authentizitatssuche)?

Hier ware darzulegen, wie tber den Korper eine weichenstellende Debatte
gefihrt wird und welche Stelle sie in der jeweiligen Zeit einnimmt. In diesem
Sinne ist Korpergeschichte ein Teil der Religionsgeschichte. Im Sinne des Kon-
zeptes einer Européischen Religionsgeschichte (B. Gladigow, C. Auffarth, weni-
ger: C. Elsass) gehort die Wissenschaft als Medium, in dem weltanschauliche
Muster generiert und Wissenssortierungen vorgenommen werden, zum Gegens-
tandsbereich der Religionswissenschaft. Wissenschaften kdnnen zum Transport-

medium von Religion werden, indem ihre Erkenntnisse rezipiert und popularisiert
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werden, z.B. die morphologischen Felder im New Age, der Magnetismus im
Mesmerismus, die Wiederentdeckung des Nibelungenliedes fur germanischen
Neo-Paganismus usw.

Zugleich hat jede Korpergeschichte auch weitere Koordinaten. Sie ist auch
gepréagt durch technische Verénderungen in einer Gesellschaft. Diesen reichen
von der moglichen Korperzerstérung durch Giftgas, den Menschen als Bediener
gefahrlicher Industrien hin zu medizinischem Fortschritt wie der chemischen
Empfangnisverhitung. Der menschliche Korper ist Gegenstand mehrerer, sich
uberlappender Diskurse, deren Verhaltnis dadurch bestimmt werden kann, dass sie
nicht in starkem Sinne konkurrieren, sondern sich einzelner Teilaspekte annehmen
(z.B. des clangesellschaftlichen Kontextes, des physiologischen Kontextes, des
theater-/tanzwissenschaftlichen Kontextes).

Eine Folge dieser Debatten ist eine Historisierung auch der naturwissen-
schaftlichen Paradigmen wie z.B. ihrer jeweiligen Leitdisziplinen Hygiene, Infek-
tionslehre, Physiognomie etc. und die Relativierung des Farbensehens, der olfak-
torischen Vorgénge, des Horvermogens, der Nahrungsaufnahme usw. auf ihre
Sinneskultur hin. Vielleicht hat das Korperthema dieser Aufhebung der wissen-
schaftlichen Arbeitsteiligkeit von Natur- und Geisteswissenschaften, wie sie seit
der Spéataufklarung sich herausgebildet hatte, einen wichtigen Impuls gegeben.
Der Korper wurde zum eigenstandigen Diskursgegenstand und nicht mehr bloR
Teil fragmentarischer oder abhé&ngiger Diskurse, deren Zentrum eigentlich ein
anderer dominanter Gegenstand einnimmt, z.B. die Geschopflichkeit, Ebenbild-

lichkeit oder Sexualitét.

Methodologie des geschlechtlichen Korpers

Hier geht es darum, was einige ausgewéhlte Diskurse tUber den Korper, sein
Agieren und seine Deutungen in unterschiedlichsten Kulturkontexten an Erkennt-
nissen gewonnen haben und welche Methoden sie verwenden. Einiges davon ist
aufzuheben fiir die Religionsaisthetik. Dazu sind die prominentesten gedanklichen
Figuren und Pramissen herauszuarbeiten, die in diesen Diskursen die Plausibilitat
ausmachen. Die Suche nach Plausibilitatsstrukturen wirft ein Licht auf das eigene

Arbeiten und ihr Wissenschaftsverstandnis. Denn als nach-postmodernes kultur-
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wissenschaftliches Vorhaben, deckt es nicht Wahrheiten auf sei es in der Form
eines verdeckten semiotischen Codes oder eines biologistischen Sachverhaltes,
sondern schafft Ubersicht in einer Vielfalt von Diskursen.

Wie aufschlussreich die Reflexion auf geschichtliche Darstellungen sein
kann (insbesondere auf die Strdmung, der sich die Wissenschaftler/innen selbst
zugehorig fuhlen), ist in den letzten Jahrzehnten besonders eindrucksvoll von der
Gender-Forschung vorgefiihrt worden. Da die Geschlechtlichkeit eine Grunddi-
mension des Korpers ist, sei diese spezialisierte Geschichtsschreibung herangezo-
gen, um aus ihren Frage- und Problemstellungen zu lernen. Durch die Geschlech-
terstudien ist die Erforschung des Kdrpers von einigen Denkfiguren des Abend-
landes befreit und um wichtige Beschreibungskategorien erweitert.

Die Entwicklung verlief von der Frauengeschichtsschreibung hin zur Gen-
dergeschichte. Auch Familie und Mannerbilder und insbesondere dynamische
Grenzziehungen sowie Wahrnehmungen der Akteure beeinflussen die Deutungen.
Gender ist nicht natirlicherweise im Grundkonstrukt Heterosexualitat zu entfalten
(Roper 1995). Die beiden Hauptfelder sind die ,anthropology of gender’ und die
Historische Anthropologie (Habermas 1993). Ihnen ist es zu verdanken, dass
Frauen und Manner als Akteure beachtet werden und Kultur nicht mehr nur durch
soziale und 6konomische Strukturen determiniert gesehen wird wie noch in der
Mentalitats- und Sozialgeschichte, sondern eben auch tber Emotionalitdt und
Kdrperlichkeit. Auch Wahrnehmungen sind neben Handlungen und Deutungen als
konstitutive Faktoren in den verwendeten Kulturbegriff eingegangen.

Zeitweise hatte die feministische Geschichtswissenschaft ein Interesse an
der Geschichte der Prostitution, der Vergewaltigung etc. Diese Lesart von gegen-
geschlechtlichen Beziehungen als einem Schauplatz von Unterdriickung verhiel3
die Moglichkeit, die Frau als historische Kategorie anzusetzen (Roper 1995: 51).
R. Habermas kritisiert die Geschichtsschreibungen dieser Unterdriickungsge-
schichtsschreibung in ihrem ideologischen Zugang. Auch der kontributorische
Ansatz™ und der great-women-approach*® sind problematisch, da sie durch ihren

universellen Anspruch Frauen ins ,,ahistorische Reich der Biologie verbann[en]*

5 Er geht davon aus, dass Frauen, die zwar nicht die gleiche Macht wie Ménner besaen, doch
gleicherweise kulturelle Leistungen beigetragen (kontribuiert) hatten.

18 Vertritt die These, dass Frauen immer {ber eine Ménnern vergleichbare Macht verfiigt hatten.
Biografien bedeutender Frauen werden aufgearbeitet. Gerade dies ist auch die Grenze des Ansat-
zes: weibliches Alltagsleben und die Mehrheit der Frauen/Frauenrollen kommt nicht zur Sprache
und einzelne Lebensldufe sind zentraler als die Sozialbedingungen, unter denen sie stehen.
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(1993: 491). Die Ansatze sind auf den Vergleich von Mannern und Frauen fixiert
und stellen der unbegrindeten Abwertung der Frau eine zum Teil ebenso wenig
grindlich begriindete Aufwertung entgegen, da sie tendenziell im Medium Wis-
senschaft um Anerkennung ringen statt zu beschreiben. Dynamische Geschlech-
terverhaltnisse und lokale Besonderheiten riicken auf diese Weise selten in den
Blick.

Eine wirkmachtige Denkfigur, die dank der Geschlechterstudien abgelegt
werden konnte, ist die Hoherbewertung des Geistigen, die mit einem Vergessen
oder Abwerten des Weiblichen einherging, da das Weibliche haufig im Klassifika-
tionssystem dieser Kultur mit dem niederen Fleischlichen verkniipft war.'” In nur
wenigen Rollen konnten Frauen der Taxonomie der Entwertung entkommen, und
das auch nur qua Rolle (als Konigin, Heilige, Ehefrau eines bedeutenden Man-
nes). Daher fordert A. Adam eine erkenntnistheoretische Position zwischen Natu-
ralismus, Biologismus, Essentialismus auf der einen Seite und einer postmodernen
oder kulturellen Auflésung des Kérpers auf der anderen.™® Sie beobachtet gegen-
laufige Diskurse: Wahrend in der feministischen Theorie der Trend in der Sozio-
logie weg vom Konzept Korper gehe und hin zu seiner sozialen Konstruktion,
riefe die Philosophie einen ,corporeal turn’ aus.

Duden begriindet ganz ahnlich die Unsichtbarkeit von Frauen als Subjekt
der Geschichtsforschung mit einer ,,Unfahigkeit der Geisteswissenschaften, den
leibhaftigen Menschen mit Haut und Haaren und was sonst dazu gehort zu ihrem
Gegenstand zu machen® (1997: 261)."° Da der Unterschied von Ménnern und
Frauen im Fleischlichen festgemacht worden sei, fiel die Frau aus dem Themen-
kreis heraus. Dudens erster Versuch, Frauen um 1720 in der Fleischlichkeit ihres
Erlebens zu rekonstruieren, fihrt sie zur Einsicht in die nicht nachvollziehbare,
sondern nur Ubersetzbare Historizitat des jeweiligen Korperbildes und Koérperer-
lebens.

Religionsgeschichtlich ist insbesondere der Paradigmenwechsel der Histori-
schen Anthropologie zur weiblichen Mystik bzw. Frommigkeit relevant. Bis ins

7 Diese Vernachlassigung sei dem Unsichtbarmachen von weiblicher Arbeit, etwa im Haushalt
(A. Adam fiihrt den Okonom Gary Becker an), analog und ziehe sich bis in aktuelle Arbeiten zur
Al und zum Artificial-Life, Adam 2003: 45.

'8 In ihren Beispielen (zu wissen, wie man ein Kind zum Einschlafen bringt) fiihrt Adams jedoch
wieder nur Fertigkeiten des Korpers als Zwischenposition an.

19 Ebenso Abraham 2002: 43, hier ist es der mannliche Wissenschaftler, der sich in seinen ,,besten
Jahren* wéhnt, wo der Korper (noch) nicht stért und er ihn deswegen auslasst.
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20. Jahrhundert hinein wurde die intensive Affektivitat und Erotik mancher weib-
licher Mystikerinnen in die N&he des Pathologischen, Unechten oder Ungebilde-
ten gerlckt, wahrend etwa Meister Eckhart den Prototyp des Intellektuellen, der
auch mystische Erlebnisse hat, abgab und als echte Mystik popularisiert wurde.

In den vielfaltigen Untersuchungen zur (hoch)mittelalterlichen Spiritualitét
und ihrem Korpereinsatz sind Frauenkorper reizvollster Forschungsgegenstand.?
Denn historisch ist es meist der weibliche Korper, der tber Zeichnung und
Schmerz zur Wabhrheitslegitimation einer mystischen Offenbarung wird. Dieser
Zusammenhang wird so gedeutet, dass Frauen, die von hoherer Bildung und
kirchlicher Macht ausgeschlossen sind, tber ihren Kérper Offenbarungswissen
beziehen und leiblich demonstrieren. Als Braut oder Mutter Christi oder in Imita-
tion des Corpus Christi wird der Korper von Frauen zur Spur einer religiosen
Kommunikation. Die Begine Mechthild von Magdeburg zu Beginn des 13. Jahr-
hunderts weist Stigmata zur Beglaubigung ihrer Visionen auf (Nisters 1997).
Nisters nennt dieses mediale Bindeglied des gezeichneten Kérpers ,,Autorinnen-
korper. Der Koérper ist hier ein subversives Medium.

Die New Yorker Religionshistorikerin C. Bynum erldutert ihre Korperge-
schichten mit verschiedenen Argumenten: Historisch-kontextuell, ideengeschicht-
lich, herrschaftstheoretisch und tber aus sozialgeschichtlicher Perspektive (1982,
1987, 1991). Zu letzterer gehort die interessante These, dass sich die somatisch-
soziale Verantwortung der Frauen, die sie in der korperlichen Versorgung von
Kranken, Kindern, Alten und Toten austbten, in die spirituelle Erfahrung hinein
verlangere. Der mittelalterliche Zeichenrahmen kennt beides: den leidgepeinigten
Korper als wahrhaftiges Zeichen innerer Heiligkeit und als Zeichen der Strafe
Gottes.?* Zeichen sind nur eindeutig durch die Kontexte: Bynum z.B. spricht von
dem die Kategorien von mannlich und weiblich sprengenden weiblichen Spiritu-
alkorper (Bynum 1991: 182-186, 200-220). Zugleich zeigt ihre Analyse die ver-
schwimmenden Gendergrenzen in Selbstaussagen von geistlichen Ménnern, die
von sich als weiblich, als schwach, n&hrend, aufnehmend sprechen (als Leibes-

frucht oder figurativer: als Inspiration aufnehmend). Dies hangt mit der Ansicht

0 Bynum 1982, 1987, 1991, Camporesi 1986, Krause 1997, Kiisters 1997, 2001, Miles 1989,
Nisters 1997.

2! In diesem Zusammenhang ist fiir eine Religionsgeschichte des Kérpers die Kérperperformanz
des Heinrich Seuse aufschlussreich und Gegenstand von Auslegungen im Schnittpunkt von Kor-
per, Zeichen und Schmerz geworden (Diethelm 1988, Largier 1999).
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zusammen, dass die weiblichen Geschlechtsorgane die nach innen gestulpten des
Mannes sind. Zudem werden alle Kérpersekretionen ausnahmslos als Blutungen
bezeichnet: von der Samenflissigkeit, dem Schweil} und Menstruationsblut bis
hin zur Muttermilch. So verwundert die Rede von Mdannern mit Blutungen nicht.
Wir haben es beim Kérper also mit einem uneindeutigen Zeichen zu tun. Deshalb
wird die Einschatzung der weiblichen Mystik als VVorlauferin feministischer Theo-
logie oder als Loslésung aus mannlicher Herrschaft in den Rekonstruktionen der

Historischen Anthropologie auch mittlerweile nicht mehr geteilt.

Auch in ihrer Rekonstruktion rezenter Korper- und Gendergeschichtsschrei-
bungen zeigt sich Dudens Obsession mit dem historischen Bruch, der ein empha-
tisches Nacherleben entfernter Frauenkorper unmoéglich macht, - und in der Wis-
senschaft ohnehin eine kritisierte religionsphanomenologische Methode ist (Du-
den 1991). Was Duden als diachones Problem vorfihrt, dass nicht nur eine einzi-
ge Geschichte verschiedener Korperreprasentationen und sozialer Konstruktionen
zu schreiben ist, sondern die ,,Geschichte der Erlebnisfahigkeit im Leib“ (1991:
119), ist eine wichtige Kritik an der Genderforschung. Wie sie jedoch methodisch
umzusetzen ist, blieb im assoziativ-literarischen Stil Dudens noch offen. Ahnlich
wie die Ethnologie der Sinne (s.u.), die ein ,,zweites Sinnessensorium* zur Erfor-
schung der synchronen Heteronomie fremder Sozialverbénde fordert, spricht Du-
den vom Umstllpen des Sensoriums:

,Beim Abseilen in die Vergangenheit muf3 ich mein Sensorium nicht nur

anpassen, sondern umstiilpen, denn der Frauenleib, den ich da kennenlerne,

ist heteronom und heterogen zu dem Organen- und Reaktionsbindel, mit

dem ich als moderne Frau begabt bin* (1991: 119).

Wie das geschehen kann, bleibt offen. VVor dieser Problematik und fehlen-
den Ldsung erarbeitet die Religionsaisthetik eine niichterne Beschreibungstheorie
anhand von empirischen medizinisch-physiologischen Erkenntnissen und fir den
Gegenstand kultureller ,, Texturen“ (s.u.). Dieser Ansatz bewahrt die Religion-
saisthetik davor, eine neue Spielart des Diskurses Uber religidse Erfahrung zu sein.
Die Sinnlichkeit und Wahrnehmungsverarbeitung interessieren nicht vorrangig,
um diesen Wirklichkeitszugang zu privilegieren. Nicht ein bestimmtes Korper-
konzept steht im Mittelpunkt, sondern die Ablosung, der Ubergang und die Aus-

kristallisierungen gewandelter Korperkonzepte. Kdérper ist nicht nur sinnlich-
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materialer Korper, sondern auch ein mégliches Symbol und Medium, eine Insze-

nierungsweise und Performanz.

Korper als analytische Kategorie in Geschichtsschreibungen

In diesem Teil soll nicht die Stichhaltigkeit der Kdrpergeschichtsschreibun-
gen belegt oder widerlegt werden. Die Religionsaisthetik von der Kérpergeschich-
te her zu beginnen soll dank der Vorarbeiten die mediale und sensorische Seite
von Religion als wichtige Gestaltungsdimensionen entdecken. Somit gehort das
erste Kapitel zu dem Projekt, Religionsgeschichte systematisch als Medienge-
schichte zu schreiben. Dazu ist der Kérper als Medium in den Mittelpunkt gestellt
und nicht z.B. Buch- oder Filmmedien, Artefakte wie Kunst- oder Votivgegens-
tdnde, Architektur oder Museen. Es ist zu fragen, ob der Korper als Medium an-
gemessen theoretisiert wird. Ist er ein Medium wie andere Medien oder in allen
Medien enthalten und sie bedingend, insofern er sie herstellt, bedient und rezi-
piert? Der Medienbegriff ist oft unbestimmt und R. Debray verzichtet in seiner
Mediologie daher ganz auf eine Definition. Mit Medien werden sowohl technische
Apparate angesprochen wie auch institutionelle Verbreitungsstrukturen von Pres-
se- und Informationsnetzwerken. Hinzu kommen soziale Handlungen, die zum
Kontext weiterer Handlungserwartungen werden. Da Medien schon ganz im
Dienste von Vermittlung und somit der Erfillung in einem Zeichengehalt stehen,
waére auf der Beschreibungsebene auch die Rede von Wahrnehmungskultur sinn-
voll.

Die Auswahl dieses geschichtlichen Abrisses kann von der ihr anhaftenden
Zufalligkeit nicht abgeldst werden. Die Produktion von Forschungsarbeiten zum
menschlichen Kdorper, zur Geschichte einzelner Sinne wie des Duftes oder der
Tatowierung von Haut erlebte in den letzten Jahren in der internationalen For-
schung einen Boom und ist uniiberschaubar. Seit 1995 gibt es eine eigene briti-
sche Zeitschrift Body & Society bei Sage Publications, herausgegeben von M.
Featherstone und B.S. Turner. So ist es angemessen, wenn M. Feher die von ihm
mitherausgegebene dreibéndige Korpergeschichte ,,Fragments for a History of the
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Human Body* (1989) nennt.?? Er unterscheidet einleitend zwei Geschichtsschrei-
bungen des Korpers: eine Geschichte der Korperreprasentationen und eine der
korperlichen Weisen der Konstruktion (Feher 1989 I: 11). Die erste erzdhlt von
den geschichtslosen, realen Korpern der Biologie und anderer Naturwissenschaf-
ten, von dem verdréangten und unterdriickten Korper der Psychoanalyse oder dem
eigentlichen Korper der Phdnomenologie. Korper als Weisen der Welterzeugung
hingegen seien interessante und vollig historisierte und kulturrelative Konzepte.
Diese Unterscheidung von Geschichtsschreibungen kann nicht iberzeugen. Denn
sie impliziert, dass es nicht konstruktive Konzepte von Korper gebe.

Die Interessen, unter denen Korper als Konzept fur die Geschichtsschrei-
bung verwendet werden, kénnen sehr unterschiedlich sein. Die Bandbreite sei
einfihrend an ein paar Beispielen dargelegt. Das Konzept Korper dient mal als
Typologie fur Kulturen, mal als Analyseraster einzelner Handlungen, als Schnitt-
stelle von Eigenheit und gesellschaftlichen Zwangsausubungen oder gerade als
subversive? gesellschaftliche Bastion.

J.S. Alter hat ,verkérperte Erfahrung’ als analytische historische Kategorie
bestimmt und an Gandhis Kdrper ausgefthrt. Er spricht von: ,,the need for taking
embodied experience seriously when engaged in the analysis of history” (Alter
2000: x). Mit dem, was Ghandi an seinem Korper sexuell, erndhrend, arbeitend
und natdrlich heilend vollzog, erfand er eine alternative Moderne zwischen Wis-
senschaft und personlicher Erfahrung oder Subjektivismus. Ein kaltes Sitzbad
heilt fast alles, im Fasten wird die Macht der Leerheit gegen Ungerechtigkeit ein-
gesetzt. Korper wird in Alters Geschichtsschreibung in dreifacher Weise als sinn-
liches Selbst, als Produkt der Geschichte und als ,Naturding’ konzipiert. Alter
kritisiert Foucault, der lediglich die Formung des Kdérpers durch Institutionen der
Macht aufgewiesen habe, nicht aber wie einzelne durch ihre Kérper wirken und

dabei Machtverhaltnisse verandern kénnen. Gegen psychoanalytische Deutungen

=N gibt einen breiten euro-amerikanischen Diskurs, in dem der Korper lediglich in seiner Leib-
Seele-Trennung aufgegriffen und meist kritisiert wird. Mehr als ein psychosomatisches Modell,
das den Dualismus ohne Bindestrich schreibt, kommt dabei oft nicht heraus (Ots 1991).

% In phantasievoller Weise erzhlt z.B. Berman die abendlandische Geschichte als ,versteckte*
Korpergeschichte (1989). Auf den christlichen Leib-Seele-Dualismus antworten wiederkehrende
gnostisch-héretische Ausbriiche von Nag Hamadi Uber die Katharer bis in die italienische Spatre-
naissance. Das ist eine interessante Kdrpergeschichtsschreibung im esoterischen Paradigma. Ty-
pisch ist die Kritik am Leib-Seele-Dualismus, die Innovation einer untergegangenen Kultur, hier in
der Variante einer Unterdriickungsgeschichte durch das Christentum und der Gestus des Entlar-
vens.
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von Gandhis Enthaltsamkeit und Interesse am Essen fuhrt Alter die hinduistische
Vorstellung von Gewaltlosigkeit (ahimsa) als tragendes Element an. Nur eine
ganzlich moralische Person konne vollige Gesundheit erringen. Der Kdorper er-
moglicht eine ,Revolution von unten’. Damit ist der Korper bei Alter in seiner
politischen Bedeutung hervorgehoben. Die Performanz des Korpers ist auf Offent-
lichkeit bezogen.

Wichtig ist die stark rezipierte Systematik des Embodiment-Theoretikers T.
Csordas. Er unterscheidet drei Zugriffe auf den Korper in den wissenschaftlichen
Arbeiten der Kulturanthropologie und Kognitionswissenschaften: a) den Zugang
uber den analytic body, b) den topical body, c) den multiple body (1994a). In Ar-
beiten, die den ,analytischen Kérper’ in Blick nehmen, werden Sinnessysteme,
Korperteile, Korperprozesse und Korperpraktiken in Bezug auf ihre soziale und
symbolische Bedeutung untersucht. Arbeiten, die sich fir den ,topologischen
Korper’ interessieren, stellen ihn in einem bestimmten Verhaltnis etwa zu Gewalt,
Technik, Geschlecht, Religion, Geflihl usw. dar. ,Multiple Kdrper’ entstehen in
Ansétzen, die Aspekte unterscheiden, z.B. die zwei Korper des Konigs (Kantoro-
wicz), die zwei Korper (politisch und sozial) bei Mary Douglas. Kritisch ist an-
zumerken, dass Csordas Unterteilung nicht einleuchtet, da der Korper in allen von
ihm angefuhrten Zugangen ein heuristisches Konzept ist, um sozio-historische
Bezlige zu rekonstruieren. Weshalb die angefiihrten Unterscheidungen relevant

sein sollen und z.B. unterschiedliche Pramissen ausdriicken wird nicht deutlich.

In jungster Zeit ist eine systematische Verbindung der Religions- bzw. Kul-
turgeschichte des Korpers mit einer Kulturgeschichte der Geflihle zu beobachten
(Labouvie 2003).%* In der Religionsasthetik haben Braunlein und Lanwerd mit
ihrem psychoanalytisch geprégten Symbolisierungsbegriff die Verbindung von
asthetisch-sinnlichem und affektivem Vermdgen angemahnt (Braunlein 2007,
Lanwerd 2002). Die Historische Psychologie oder Psychohistorie fuhrt die Litera-
rische Anthropologie fort, ohne den problematischen und unterbestimmten Begriff
des Imagindren zu verwenden. Statt dieser Hypothese kollektiver unbewusster
Strukturen rekonstruiert die historische Psychologie ,von auBen’ Uber den leibli-

chen Ausdruck und sozial konstruierte Verhaltens- und Rollenvorschriften sowie

%4 Leib als ,,Medium emotionalen Lebens“ (Béhme 2003: 49).
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den literarisch-gattungsméafiigen Ort der geschilderten Geflihlsregung die Geflihle
(Kasten 2003, Eming/Kasten/Koch/Sieber 2001, Benthien/Fleig/Kasten 2000).
Performanz, Geste und geschilderte Korperzustdnde (aufspringen, erréten, erblei-
chen) werden als eine unter mehreren Bedingungen einer Rekonstruktion von Ge-
flhlen notiert. Das Gegeniber ist in der berichteten Interaktion der Texte als ,leib-
liche Coprésenz’ konzipiert.

Erganzt werden missen diese korperlichen Expressionsbeschreibungen
durch ihr semantisches Feld (z.B. hat Trauer mit compassio/Mitleid eine enge
Bindung in mittelalterlichen Texten), durch Gattungskonventionen®, durch eine
Bestimmung des Diskursrahmens.?® Die Historisierung emotionaler Kategorien
soll eine vorschnelle Gberzeitliche Emotionskonstanz unterbinden. Hier sind Alte-
ritdtsdiskurse der franzdsischen Philosophie (Derridas differance, Levinas’
I’autrui) wirkméchtig sowie die postkoloniale Kritik der Ethnologen und Litera-
turwissenschaftler an Fremdheitskonstruktionen (E. Said: Orientalismus, Kippen-
berg/v. Stuckrad: Hinduismus u.a.). Die Historische Psychologie steht damit in
einem sozialkonstruktivistischen Ansatz, der in der Geschlechterforschung selbst
die Kategorie sex noch als Konstruktion eines biologischen Geschlechtes durch

Sprache vermittelt ansieht.?’

% Ein Beispiel fiir Rekonstruktion von Gefiihlen aus KérperauBerungen in der Gattung Chat: Fun-
ken beobachtet, dass die Chatsprache von Formeln der unbeherrschbaren Korperreaktionen
durchwirkt ist: ,,grins®, ,,rotanlauf* usw. (2002). Sie deutet den Befund als vorauseilende und idea-
lisierte Chatidentitat der Person, die ihre emotionale Reaktion tber nicht kontrollierbar Kérperli-
ches zeigt. Dieses Selbstbild werde im Alltag der Chattenden tibernommen, und somit sei das
Chatten als identitats- und selbstwertstarkend zu bewerten.

%6 Ob ein religidser, medizinischer, politischer, ritterlicher Diskurs etc. vorliegt; der Koénig/der
Kdorper des Konigs zlrnt z.B. anders als die Konigin oder der Bauer und findet auch eine verschie-
dene Bewertung seines Zorns.

%’ Ein Beispiel: A. Koschorke setzt in seiner Mediologie den Wandel in der Gefiihlskultur Mitte
des 18. Jahrhunderts mit dem Ubergang von oraler zu Schriftkultur in Verbindung. Anhand des
Liebesbriefschrifttums weist er ein Schlisselelement des Aufklarungsprozesses auf. ,,Wenn sich
die fiir die burgerliche Gesellschaft grundlegenden Affektmodellierungen zu einem groRen Teil
auf dem Weg uiber Texte vollziehen, so wird der Modus der Textualitét selbst zu einer operativen
GroRe in diesem Prozess” (2003: 12). Die ,,Geburt der Asthetik” macht Koschorke in einem Sub-
stitutionsvorgang fest (2003: 244). Die Selbstbe-Spiegelung der Frau wird durch Gemiitsratgeber
in der zweiten Halfte des 18. Jahrhunderts ersetzt. Die Frau wird in dieser Substitution des Spie-
gels durch das Buch zur Leserin, die sich innerlich vervollkommnen muss. Dazu 6ffnet sie sich
den Intrusionen der ménnlichen Schriftsteller und ihrer moralischen Erglisse. Die Ratgeberliteratur
hélt die Leserschaft in einem Diskurs des Mangels. Wer sich einmal an diesen Diskurs angeschlos-
sen hat, ist der Unvollstandigkeitsmaschinerie erlegen. Leserin und Leser leben im Zwang einer
stets ausstehenden Vervollkommnung. Der mediale Mechanismus des Subjektes verlduft in dieser
Weise im 18. Jahrhundert Gber die Fragmentierung und Wiederherstellung von Ganzheit.
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Korpergeschichtsschreibungen als Meta-Geschichte des Kulturel-
len

In dem Moment da Koérpergeschichtsschreibungen eine Sebstverstandigung
innerhalb der eigenen Gesellschaft leisten wollen, werden sie zu Meta-
Geschichten der Kultur. Das Projekt, eine Kdérpergeschichte zu schreiben, hat sich
in den letzten Jahren in diesem Sinne immer mehr zu einer ,,Metageschichte des
Kulturellen* ausgewachsen. Ruckhalt findet dieses VVorhaben schon bei M. Fou-
cault:

»Weit entfernt von jeder Ausradierung des Korpers geht es darum, ihn
in einer Analyse sichtbar zu machen, in der das Biologische und das Histori-
sche nicht wie im Evolutionismus der alten Soziologen aufeinander folgen,
sondern sich in einer Komplexitat verschréanken, die im gleichen Malie
wéchst, wie sich die modernen ,Lebens-Macht-Technologien’ entwickeln.
Also nicht eine ,Geschichte der Mentalitdten’, die an den Korper nur die Art
und Weise in Rechnung stellt, in der man sie wahrgenommen und ihnen
Sinn und Wert verliehen hat. Sondern eine ,Geschichte der Kérper’ und der
Art und Weise, in der man das Materiellste und Lebendigste an ihnen einge-
setzt und besetzt hat* (1977: 146).

In dieser AuRerung Foucaults aus seinem ersten Band ,,Der Wille zum Wis-
sen® in der Geschichte der Sexualitat (frz. 1976) drickt sich ein Etappenschritt der
Kaorpergeschichtsschreibung aus. Korper wird zum Bezugspunkt und zur zentralen
Deutungskategorie, auf die hin Entwicklungen in den unterschiedlichsten gesell-
schaftlichen Segmenten bezogen werden. Foucault ist der Ansicht, in kritischer
Abgrenzung von seinen Landsleuten der nouvelle histoire, dass die ganze neuzeit-
liche Geschichte der Beherrschung des Korpers diene, - in all ihren gesellschaftli-
chen Segmenten von der Medizin, der Psychiatrie bis zur Strafverfolgung. Und
doch bleibt dieser Fokus hierarchisch unter der These, dass die Institutionen
Macht tiber den Kérper austiben.?® Der gréRere Rahmen der Analyse ist eine Herr-
schaftsanalyse, eine politische.

Solche Ansatze finden sich in Erklarungen der zunehmenden Bedeutung des
Korpers in unserer Gesellschaft wieder. Ein paar Positionen seinen angefunhrt:

Nach T. Asad héangt die gesteigerte wissenschaftliche Kérperaufmerksamkeit mit

%8 Foucault und auch N. Elias sind kritisiert worden, ihre Kérpergeschichten seien finalis-
tisch, sofern sie einen elitdren Kanon von Schriftkultur zugrunde legten oder Entwick-
lungslinien konstruierten (K.P. Kdpping, Braunlein 2003: 277).
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der Asthetisierung des modernen Lebens zusammen (1997: 43). Fiir J. Starobinski
ist die jungste westliche Aufmerksamkeit auf den Korper ein Narzissmus, da sie
von der Obacht auf die Korper der anderen wegfiihre. Der Drang, die eigene Kor-
perlichkeit zu fuhlen, kompensiere den technisierten Kontext, in dem sich die
Leiblichkeit vorfindet. Selbst wenn diese ,,Regression* (1982: 38) fiir das seeli-
sche Wohlbefinden in der Moderne notwendig sein mag, fur die Bewertung der
Wahrnehmung des eigenen Kdrpers ist ihre Intentionalitat auf den Korper fur Sta-
robinski der Sundenfall schlechthin, geht sie doch Uber die klassische einfache
Innenwahrnehmung (cenesthesia, tactus intimus) hinaus. So wird die cenesthesia
funktionalisiert als Bollwerk gegen den Rationalitatsdiskurs, (Stiening 2003). E.
Scarry untersucht den koperlichen Schmerz. Er tbt fur sie die gesellschaftliche
Funktion aus, des Innewerdens der eigenen produktiven Kraft (1985). Gesell-
schaften sind unter ihrer Perspektive Fluchtmdglichkeiten in ein Symbolsystem
aullerhalb des Korpers und weg von dessen Potentialitdt zu Schmerzen. Dem
Schmerz entspringen kulturell-symbolische Objektivationen. Scarrys Schmerzge-
schichte ist einseitig und wiederholt das christliche Motiv einer Erlésung von
Schmerzen auf methodologischer Ebene. In dieser Kdrpergeschichte wird die
Verschrankung von korperlichem Erleben und kulturellen Deutungen explikativ
nur Uber ein Korperkonzept geleistet, so dass sie als kulturelle Metageschichten
beschrieben werden kann. Trotz seiner Vorsicht gegenlber Scarry schlie3t sich J.
Tanner deren Muster an. Er bezeichnet Biowissenschaften als existenzielle Seda-
tiva der européischen Kultur, da sie kontrollierte Sprechweisen uber den Korper
ermoglichen, den auch er als Mangelwesen, wenn auch nicht vorrangig als
schmerzausgeliefert denkt. Den Korper nennt er im Anschluss an J. Lacan und
franzdsische Denker das Reale, das in dem Imagindren der medizinischen
Wunschproduktion bewaltigt wird (Tanner 1994: 499).

E. List schreibt eine Meta-Geschichte unserer Kultur mit der Deutungsfigur
der Kompensation. Nach List ist der boomende kulturwissenschaftliche Diskurs
um den Koérper eine symbolische Kompensation seines Verschwindens in medizi-
nischen Techniken der Selbstregeneration, technischen Apparaten und digitalen
Codes (1997/1997a). Sie sieht einen Grund fiir die erkenntnistheoretische Thema-
tisierung des Leibes, darin, dass seit Ende des 19. Jahrhunderts alternative Formen

der Wissensproduktion und Wissensorganisation unabhangig vom menschlichen
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Korper entstehen. Dies geschieht in Maschinen, Lochkarten, Photografien, die das
Sehbild exteriorisieren, und in digitalen Netzwerken, die fleischlos Information
speichern und verarbeiten. Das sei auch ein Grund, weshalb Korperbilder heute in
einer Form ihrer Genealogie aufgearbeitet wiirden. Das sei auch ein Grund, wes-
halb Kdrperbilder heute in einer Form ihrer Genealogie aufgearbeitet wirden.

Die Theaterwissenschaftlerin Wagner streitet dafiir die versehrten Korper
als Thema nicht zu Ubersehen. Sie schreibt gerade ihnen eine kulturproduktive
und sozial verbindende Schlisselrolle zu. Wagner ubt Kritik an der Einseitigkeit
postmoderner Korpertexte. Durch ihre Zentrierung auf den Begriff des Mediums
und die breite offentliche Debatte der Biotechnologie werde nur eine bestimmte
Sorte von Korpern in Augenschein genommen.

»,Durch die dichte Verzahnung postmoderner Korperdiskurse mit der

Debatte um Medien und Biotechnologie scheinen kulturwissenschaftliche

Ansatze beharrlich um Videokorper, Computerfleisch, Prothesen und frakta-

les Subjekt zu kreisen* (Wagner 2003).

Stattdessen stellt sie den Puppenkorper des zeitgendssischen Figurentheaters
in den Mittelpunkt. Die von ihm ausgehende Stérung des koharenten Kdorpers
durch seine Puppenkdrpernéhte erwirke allererst jene produktive Relation mit dem
Betrachter und Theaterbesucher, in der der Figurenkdrper hergestellt wird. Sie
weist auf den wichtigen Aspekt der Blhne hin: Korper inszenieren sich mit und
vor anderen Korpern.” Ahnlich wird in A. Abrahams Forschungsiiberblick zur
Soziologie des Korpers werde dieser erst da zum Thema, wo er aus der Normalitat
ausschert, als kranker, alter, behinderter, kdrperlich schwer arbeitender Korper
usf. (2002: 24-46).

In seiner ,,Philosophie der Sensationen® leitet C. Tircke die Entstehung von
Kultur aus einer Uberforderung der Sinne durch die Umwelt ab (Tircke 2002).
Mit der Franzosischen Revolutionszeit habe sich die Bedeutung von Sensation aus
der erkenntnistheoretischen Wahrnehmungstheorie hin zum Aufsehen erregenden
Ereignis verschoben. So ist alle Kultur eine Schockbewiltigung jener Uberforde-
rung. ,,Heutige Sensationen sind unter globalen Konkurrenzbedingungen bis zur

Unkenntlichkeit inflationierte, verblasste Nachfahren der Epiphanie des Heiligen“

2% |n der aufklarerischen Debatte zwischen Hobbes und Rousseau enthalt die gesellschaftliche
Vertragsidee ein korperreflexives Element: In der Idee der Stellvertretung des Staates verbinden
sich der theatralische Handlungskdrper mit dem auf der 6ffentlichen Biihne agierenden und ideali-
sierten Korper des Birgers (Kleinschmidt 1996: 527f).
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(Turcke 2002). In den Korpertechniken der modernen Gesellschaft von Piercing
uber Massenmedien, Drogen und Marktwirtschaft finde eine Eskalation des Erre-
gungszustandes statt. Tlrckes Gesellschaftsanalyse beweist weniger seine eigenen
Thesen, als dass manche Deuter in Verunsicherung oder Verwunderung durch
neue historische Medien (an der Fotografie bei ihm vorgefihrt) zu Mythen grei-
fen. Freuds Kultur erklarendes Muster aus Totem und Tabu, die Traumabewalti-
gung, scheint bei Turcke mehr als nur durch. Aufféllig ist der Gleichklang seiner
historischen Reihen. Medizin und Partys sind die heutigen Nachfolger des
Rauschmittelgebrauchs, der marktwirtschaftliche Markt fuhrt die Mehrung des
Tempelschatzes aus biblischer Zeit fort, die Fotografie betrachtet alles so kontext-
los und gleichgultig wie der kapitalistische Markt usw. Hier ist das kulturwissen-

schaftliche Projekt implodiert.

Voraussetzung dieser Meta-Geschichten des Kulturellen ist Freuds Aufweis,
dass die Korperlichkeit in Krankheit, Verdrangung oder Kompensation tiber eini-
ge Mechanismen eingebunden werden kann. Schwierig ist an diesen Meta-
Geschichten, dass sie neu aufkommende Korpertechniken unter nur ein Motiv
bringen wollen wie die Scheu oder Affektkontrolle. Das wird den untereinander
stark abweichenden historischen Konstellationen nicht gerecht.

Korpergeschichten als Rationalismuskritik

Eine Metageschichte unserer Kultur wurde kdrperpraxisorientiert oder herr-
schaftstheoretisch mit und im Anschluss an Foucault unter den Begriffen Macht-
ausubung, Disziplinierung oder Plausibilisierung (vgl. Interpretation der Stigmata)
geschrieben. In der Nachfolge Foucaults sind die Projekte einer Mentalitatsge-
schichte der eigenen Kdperwahrnehmung, einer Geistesgeschichte der Kérperbil-
der, einer Herrschaftsgeschichte Uber den Korper und der biologisch-
medizinischen Kdrperforschung verwachsen. Haufig wird gestritten, welcher As-
pekt vernachlassigt werde. Ein weiteres Modell der Geschichtsschreibungen ist

das semiotische. Kérper sind immer diskursiv, es gibt keine Kriterien fir Hygiene
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und Motorik aulRerhalb des jeweils gangigen und gultigen Diskurses. Alles, auch
das Nonverbale, gehort zur Semiotik.

Zu diesen beiden Modellen soll nun einer dritten Mdglichkeit nachgegangen
werden: einer Subversivgeschichte mit der zentralen Kategorie des Korpers. Der
Korper und die meisten seiner Vollziige seien vorpradikativ. Die Darstellung des
Leiblichen in der Sprache wird in diesem Modell kritisiert. Speziell im letzten
Jahrhundert wurden Korpergeschichten als Teil der Geistesgeschichte geschrie-
ben, und zwar als Gegenbild zu den rationalen Erkenntnisdiskursen. Als solche
orientieren sie sich an einer analogen Logik, eindrucksvoll im Ausgang von
Freuds Traumlogik vorgebracht (z.B. Gloy/Bachmann 2000) oder ausgehend von
Irrationalitatskonzepten (Gekle 1993).

Eine Vernunftkritik erhoht das Interesse am Sinnlichen und Nicht-
Begrifflichen. Fir die Erziehungswissenschaften hat Ehrenspeck gezeigt, wie die-
se Kritik als Wiederentdeckung des Asthetischen geschieht und zu einer Suche
nach vor-wissenschenschaftlicher Erfahrung gefuhrt habe, mitverursacht von einer
Enttduschung Uber die Postmoderne (Ehrenspeck 1996). ,Depotenzierte Vernunft-
aspekte’ sollen freigelegt werden. Dazu entdifferenzieren sich auch die intellektu-
alistische Asthetik als Lehre vom Schonen und die Aisthetik, die der Sinnlichkeit
als wirklicher Gegenkraft zur Rationalitat verbunden ist.

Es ist ganz im Sinne der von Horkheimer und Adorno geschilderten Dialek-
tik der Aufklarung, dass der Koérper als Topos der Vernunft- und Zivilisationskri-
tik wiederkehrt. Mit ihm geht einher, dass alles, was unter dem einigenden Dach
des Geistes (als eines vom Korper abgetrennten Geistes) seinen Platz fand, mit
Skepsis betrachtet wird. Und damit ist auch die Kategorie von Kulturwissenschaf-
ten attraktiver als jene der Geisteswissenschaften. Zudem die Kulturwissenschaf-
ten die Materialitat ihres Gegenstandes und soziokulturelle Konkretheit wieder-
entdecken. Eine &hnliche theoretische Reaktion auf den Druck der grinderzeitli-
chen Naturwissenschaften hatte sich die Geisteswissenschaft auf das Verstehen
geschichtlicher Seelenvorgéange zuriickgezogen (Gumbrecht 1996). Als ,,Erfah-
rungswissenschaft der geistigen Erscheinungen® (Dilthey) isolierte sie sich damit
sowohl von naturwissenschaftlichen Modellwechseln als auch von der Lebenswelt
des Alltags. Die doppelte Isolation der Geisteswissenschaft und der Dualismus der

Wissenschaften steht gegen die Psychophysik, in der kérperfundierte Wahrneh-
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mung auf der einen und begriffsorientierte Erfahrung auf der anderen Seite einan-
der zugeordnet sind. Die Psychophysik begenete ihrerzeit méchtig in Freuds Hyd-
raulik, Meads Philosophie der Sozialitdt und Bergsons Matiere et mémoire von
1896.

In solchen Stromungen innerhalb der Korperdiskurse wird eine platonische
und kantische Tradition zurlickgewiesen, indem stattdessen an A.G. Baumgarten
angeknupft wird (fir die Religionswissenschaft prominent bei Cancik/Mohr
1988). Mit Baumgarten wird in der Mitte des 17. Jahrhunderts der langen Abwer-
tung der Sinnlichkeit des Menschen eine Absage erteilt und eine Wissenschaft der
Asthetik entworfen. Baumgarten setzt das poetisch-rhetorische Erkennen mit dem
Sinnlichen zusammen gegen eine Dominanz des rationalen Denkens.* Firr Kant
ist die aisthesis wieder nur die Voraussetzung der Erkenntnis. Die synthesis leistet
allein der Verstand, hdchstens unterstiitzt vom semidsthetischen Vermdgen der
Einbildungskraft. Asthetik und Rationalitat sind somit zwei getrennte Erkenntnis-
stdimme. Rationalitatskritik nimmt Merleau-Ponty vor, indem er die Hierarchie der
Erkenntnisstamme aufhebt und sie horizontal ansetzt. Die Leibsynthese steht
gleichberechtigt neben anderen Rationalitatstypen. In diesem rationalitatskriti-
schen Zusammenhang ist auch die Karriere des Lebensweltkonzeptes zu sehen,
das von Anfang des 20. Jahrhunderts bis in neuere Embodimenttheorien reicht

(Czordas Ansatz beim heideggerschen In-der-Welt-Sein). Ein Merkmal der ratio-

%0 Die Schwierigkeit, das Asthetische im iiblichen epistemologischen Begriffsfeld, das von

,Verstand’ und ,Vernunft’ dominiert wird, zu fassen, spricht aus dem folgenden Zitat:

»8 1. Aesthetica (theoria liberalium artium, gnoseologia inferior, ars pulcre cogitandi, ars

analogiae rationis) est scientia congitionis sensitivae“ (1961 und 1983).
Mit ,theoria“ ist die Asthetik als Wissenschaft gekennzeichnet, die ,,gnoseologia inferior” greift
die platonische Abwertung des sinnlichen Erkenntnisvermégens auf, mit der Erwédhnung des
»pulcre wird das Schoéne nicht vom Sinnlichen abgespalten und mit der Kunst des Analogiebil-
dens ist eine Verknipfungsregel des dsthetischen Erkennens angefiihrt, ber die jener Wirklich-
keitszugang haufig charakterisiert wird.*® Baumgarten bt in seiner Aesthetica (1750/58) Kritik am
Rationalismus. In Abgrenzung von der Logik, der ,dlteren Schwester* der Asthetik (Aesthetica §
13 ,,soror eius natus maior*) und in rhetorischer Tradition ist die Asthetik fiir ihn ein eigenstandi-
ges Erkenntnisvermdgen. Als Schiiler von Chr. Wolff, der die Asthetik den unteren Erkenntnis-
vermdgen zuteilt, wertet er diesen Stamm auf. Dies driickt sich auch darin aus, dass er ihr Wahr-
heitsstreben zuschreibt (Aesthetica §8 555-565): neben den poetologisch-rhetorischen Kriterien
besitzt dieses Vermdgen materiale Vollstandigkeit (Reichtum, Gréfze, Wiirde) und untersteht der
Distinktion in wahr (88 423-444) und falsch (88 445-477). Dazu fiihrt er den Neologismus ,,&sthe-
tikologisch* (8§ 427) ein.
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nalitatskritischen Tradition ist die Pluralisierung der Vernunft, die hier um eine
somatische Vernunft erganzt wird.*

In einigen Geschichtsschreibungen wird der Korper als widerstandig, sto-
rend, nicht funktionierend, krank oder sich in irgendeiner anderen Weise sperrend
dargestellt. Dahinter steht die Plausibilitatsfigur, dass Widerstandiges der Auf-
merksamkeit wert ist. In Turners Soziologie der Medizin (1992) z.B. ist der Kor-
per, der ja bezeichnenderweise von dieser spezialisierten Soziologie als kranker in
den Blick genommen wird, der Ort des geschichtlichen Widerstandes gegen Stan-
dardisierungsprozesse. Der Topos solcher Geschichtsschreibungen ist der Kdrper
als subversive Kraft. Der Alltags- und Normalkorper werden vernachlassigt.

In einer weiteren Linie werden fiir das Unbewusste, Unsagbare und das As-
thetische Konzepte des Kdrpers entwickelt, die geeignet sind, die auRer- oder irra-
tionalen Dimensionen zu beschreiben. R. Topitsch (2002) schreibt tiber die Asthe-
tik halluzinatorischer Texte und Bilder. Um das Undarstellbare darzustellen, das
zu fassen, was halluzinativ das Sagbare Uberschreitet, bedient sich Topitsch des
Korpers. Damit ist eine kulturelle Verdrdngungsthese verknupft: Kérperlichkeit
wird zum Symptomtréger verbannten Begehrens. Was sich kulturell nicht artiku-
lieren darf, &ulert sich in Nacktheit, sexuellen Vollzigen und vor allem im
Schmerz. Die ,Mimikry’, in der der Text von Topitsch sich dem Korper anheim-
gibt und die in mancher Rezension als unwissenschaftlich diffus kritisiert wurde,
wird auch von D. Mersch (2002) bis in das Material seines Buches versucht: Eine
leere weilRe Buchseite soll ihr eigenes Sich-Zeigen vor dem Auge des Lesers ent-
stehen lassen. Hier finden wir den Korper als Zuvorkommendes und als Schau-

platz von verdrangten Gehalten thematisiert, ein haufig wiederkehrendes Motiv.

31 Beispiel einer philosophischen Asthetik ist M. Seel (zur Einfiihrung in die philosophische As-
thetik s.a. Reicher 2005). Er untersucht Wahrnehmungsweisen, denn in ihnen operiere dsthetische
Praxis. Asthetik ist als Wahrnehmungsmuster bestimmt: ,4sthetisch sei diejenige Wahrnehmung,
die sich in vollzugsorientierter Hinwendung an die sinnlich und/oder sinnhafte Présenz und Prag-
nanz ihrer Gegenstédnde halt“ (1991: 236). Es geht ihm neben der Aufmerksamkeit auf das Objekt
um den Akt der Wahrnehmung. Wir vollziehen Sehen als Sehen, Riechen als Riechen (1996a: 52).
Im Verweilen wird unsere leibliche Wahrnehmungsaktivitat mit wahrgenommen. Diese selbstbe-
ziigliche Wahrnehmung ist nicht notwendig selbstriickbeziiglich: sie muss nicht bewusst werden.
Das wadren schon besondere Formen dsthetischer Praxis etwa der Bildenden Kunst oder der Gar-
tenkunst. Seel nennt die Mitwahrnehmung als ,,vorreflexive Selbstbeziglichkeit“, als ,,spirendes
Bewusstsein der Aufmerksamkeit* (1996a: 55). Das Asthetische hat die Seinsweise des ,,Erschei-
nens* (1996b: 105, also weder Sein noch Schein). Zu Vollzug und Présenz tritt das dritte Merkmal
asthetischer Wahrnehmung: der Selbstzweck. Seel versieht &sthetische Wahrnehmung mit ethi-
scher Qualitat, denn sie ist ein ,,Zustand erfullter Freiheit gegeniiber unseren pragmatischen Orien-
tierungen® (1996a: 58).
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Das, was sich zeigt, ist als metaphysische Transzendenz bestimmt, anstatt als kor-
perliche Dimension. Von Merschs Ansatz kann daher nicht sachlich, wohl aber
methodisch profitiert werden. Sein Buch ist ein interessanter Fall von Transzen-
denz-Evokation. Eine reduktionistischere Deutung konnte ihm die Aushutzung
der evolutionaren Errungenschaft des Bedeutungsbildens und die meist kausale
Interpretation von Daten vorwerfen. Er l&sst die kognitive Tatigkeit ins Leere lau-
fen und versieht diese ,Uberinterpretation’ mit Erlebnisqualitat und mit dem Be-
deutungsgehalt eines omindsen Sich-Zeigenden, das durch die Reflexivform und

das Aktiv die Nahe zu einer personalen, zeichenjenseitigen Instanz erhélt.

Steht also die wissenschaftliche Aufmerksamkeit auf den Korper gegen Ra-
tionalitatsdiskurse? Was wird auf Objektebene beobachtet: Entkdrperlicht sich die
soziale Kommunikation in Chat-Rooms und durch Verwaltungsapparate (Brief-
wahl und Internetummeldungen)? In diese Richtung gehen soziologisch-
historische Rekonstruktionen, die bemerken, dass der Koérper nicht mehr durch
soziale Klasse determiniert wird. Man riecht jemandem nicht mehr seinen Beruf,
seine Wohnverhéltnisse und sein Geschlecht an. Hierhin gehort das ,,Schwinden
der Sinne*, das Kamper und Wulf konstatieren und als Verdrangungsgeschichte
der Sinnlichkeit aus dem Sozialen erzahlen.*> Oder andererseits: verkdrpert sich
soziale Kommunikation nicht zunehmend tber eine Stilisierung des Korpers? Von
Parfiims bis zu Braunungscremes, Marken und Haarfarben kann sich die Individu-
alisierung des Korpers als Distinktionsmedium bedienen. C. Clam verfolgt diese
Entwicklung, die auch mit veréanderten Hygienemdglichkeiten zusammenhéngt, in
seiner ,,Indeterminationssoziologie des Kdrpers*, eines Korpers, der sich von der
Klasse geldst hat (2000). Als Entsinnlichung vom Klassengeruch und libidindser
Versinnlichung des modernen individuellen Korpers beschreibt er die Geschichte
des sozialen Wandels in den letzen beiden Jahrhunderten. Uber ein Korperkonzept
nimmt er seine Epochenteilung vor. Die Freisetzung des Kdrpers von der Verkor-

perung von Klassenzugehdrigkeit fiihre zu seiner ,,Libidinisierung®. Dadurch dass

% E. Barlésius sieht ,,den gesellschaftlichen Sinn der Sinne* gerade im Zusammenwirken der bei-
den Tendenzen von Entsinnlichung und Versinnlichung als gegenlaufigen Bewegungen (2000:
35). Sie zeigt, wie insbesondere das rdumliche Orientierungsvermdgen sozial eingesetzt wird (O-
berschicht, tief fallen etc.). Geruch kdnne dann fiir soziale Distanz in der N&he fungieren, in der
der Nachbar als ,,stinkender Fremder* beklagt wird. Geschmack ist der Sinn, der gesellschaftliche
Né&he am intimsten herstellen kann, z.B. iiber gemeinsames Essen.
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er sich aus dem Sozialen ,verflichtigt® habe, falle der Korper in den ,pré-
kommunikativen* Bereich zurtick. Der ,,Aufldsung seiner sozialen Objektivation*
entspricht die ,,narzisstische Involution* und die daraus resultierende Einsamkeit
(Clam 2000: 261).

Hier sind alle groRen Themen des jlngsten franzdsischen Denkens versam-
melt. Lacan, Libido und Einsamkeit werden angehaucht, ohne dass, - zumindest
an dieser Stelle, Belege angebracht wirden. Nach E. List entpuppt die N&he des
postmodernen und poststrukturalistischen Philosophierens zur Philosophie der
Medien, dass es mit der Rationalitats- und Technikkritik der ersteren nicht so viel
auf sich habe (1997a/b). Auch postmoderne Philosophie setze nach wie vor auf
die Wirkmadchtigkeit der Realitatsgenerierung wissenschaftlicher Diskurse und
ihre Effizienz. Eine weitere Verbriiderung finde zwischen Postmoderne und Cy-
berspacediskursen statt, die das postmoderne Ideal fluktuierender Identitdten in
den globalen Datennetzwerken und der Endlosigkeit virtueller Rdume zu verwirk-

lichen scheinen.

Sehr wirkungsreich ist eine weitere Form von rationalitatskritischen Korper-
theorien, die leibph&nomenlogische Tradition, die sowohl in Deutschland als auch
in Frankreich ihre Wurzeln hat. Diese Entwirfe von Plessner, Merleau-Ponty,
Todes, Waldenfels usw. unterbreiten Leiblichkeitstheorien, die den kartesischen
Dualismus Gberwinden wollen.®® H. Plessner filhrt den Leib als eigenstandige
phanomenale Realitét in Abgrenzung zum Kartesischen Kérper ein.>* Dies greifen
die Bewusstseinsiberlegungen Edmund Husserls auf: welcher Art ist der Gehalt
einer Wahrnehmung? Der Wahrnehmung soll gleichsam in ihrem Entstehen zuge-
schaut werden unter Ausschluss weitgehender Vorurteile tber das Wahrgenom-
mene, welche insbesondere dessen Realitatsart betreffen. Die Gegebenheitsweise
des anderen Menschen nennt Husserl die Apprasentation durch dessen Leib. Bei

Kohler und dem Gestaltpsychologen Aron Gurwitsch wachst die Idee, dass

%% Zu einer interkulturellen Phanomenologie der Leiblichkeit fir Japan s. Yamaguchi 1997. Wah-
rend die Phdnomenologen stérker gegen Positivismus und Neukantianismus Stellung beziehen, ist
fiir Bataille die Lebens- und Existenzphilosophie der Bezugspunkt. J. Bauddrillard 1982 spricht
tber den ,,gezeichneten Kdrper“.

% Anthropologie der Sinne ist die Zusammenfassung aus drei Zeitschriften-Aufsatzen von
1936/37, 1953, 1968, s.a. Abraham 2002: 87-105. Herbert Marcuse, der in die USA emigriert,
macht den Leib zu einem wichtigen Thema, das durch die Blumenkinder und Hippies zu hoher
Attraktivitat findet noch vor der sexuellen Revolution durch Einfihrung der Verhitungspille Ende
der 60er Jahre.
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Merkmale Uber Regeln zur Gestalt zusammengefugt werden. Gurwitsch, ein Kol-
lege Husserls, wird in seinen Pariser Jahren ab 1933 Lehrer von M. Merleau-
Ponty. Husserl erganzt Kants strikte Trennung von Bewusstsein und Welt um die
Abhangigkeit des Bewusstseins von der lebensweltlichen doxa. Merlau-Ponty I6st
das husserlsche Dilemma einer Spaltung des Subjektes in transzendentales und
empirisches Subjekt durch die Leiblichkeit des Bewusstseins. In seiner Philoso-
phie der Wahrnehmung ist der menschliche Kdrper ein vorgegebener und ur-
sprunglicher Erfahrungshorizont, auf den hin das Wissenschaftstreiben zurlickzu-
beziehen ist, damit es nicht ausschlieBlich auf pradikativer Ebene analysiert. Mer-
leau-Ponty bilindelt dieses primordiale, transzendentale, In-der-Welt-Sein der
Leiblichkeit in seinem Begriff des Fleisches. Fleisch ist der Name des Ortes, wo
Welt zu Bewusstsein kommt. ,,Existenz* liegt zwischen Psychologie und Physio-
logie (Merleau-Ponty 1966). Ethnologen hétten zu Tage gebracht, dass wir kein
vorgéangiges Konzept von Perspektive haben. Der Korper habe eine transzendenta-
le Funktion wie die Kantsche Kategorie der Einheit: ,,So wie mein Leib als Sys-
tem meiner Anhaltspunkte gegentber der Welt die Einheit der Gegenstande be-
grindet, die ich wahrnehme, so reif3t sich der Leib des anderen, insofern er Tréger
symbolischer Handlungen und des Erkenntnisverhaltens ist, davon los, nur eine
meiner Erscheinungen zu sein“ (2003: 36/37).

So wie einerseits die Leiblichkeit der verbindende Grund ist, der das Schlie-
Ren von einem auf den anderen erlaubt, so gehort es zur Leiblichkeit, dass der
Korper des anderen zugleich génzlich unidentisch mit meinem ist: sein Schmerz
ist nicht meiner, seine Korperhaltung der Trauer nicht meine. Leiblichkeit, die
wahrnimmt, wird in der Ordnung des Seins bei Merleau-Ponty durch Symbole
und Ethik klar tberboten. ,,La perception laissée a elle-méme s’oublie et ignore
ses propres accomplissements” (1996: 56). Diese Verlorenheit, in der die Wahr-
nehmung ihre eigenen Erflllungen vergisst, ist nicht mit dem Korperwissen zu
verwechseln. Eher klingt hier die Husserlsche ,,Vergafftheit* in die Phdnomene
an, ein ursprungliches Bei-den-Dingen-Sein: ,,Percevoir, c’est se rendre présent
guelque chose a I’aide du corps* (1996: 104). Rationalitat wird vor diesem Hin-
tergrund als Ubereinstimmung von Wahrnehmungserfahrungen ausgeftihrt (2003:
49). Merleau-Pontys Ratioalitatskritik ist daher als eine Erganzung einer intellek-

tualitistischen Rationalitat durch eine leibliche Vernunft zu beschreiben.
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B. Waldenfels bestimmt im Anschluss an Husserl den Leib als ,,Umschlag-
platz“ von Geist und Natur, Eigenem und Fremdem, als ,,Niemandsland“ zwi-
schen Kultur und Natur (2002: 204). In seinen Vorlesungen zur Phanomenologie
des Leibes ,,Das leibliche Selbst* von 1996 fiihrt Waldenfels Merleau-Ponty und
die Gestaltpsychologie fort, nimmt neuere medizinische und neurowissenschaftli-

che Daten auf®

und setzt den bevorzugten Akzent auf Fremdheit, hier auf den
fremden Leib (2000). Fur die Begegnung des eigenen Leibes mit dem Fremden,
bei dem das Fremde als solches hervortreten kann, wie es im Jargon dieses Dis-
kurses immer verdoppelt formuliert wird, fiihrt Waldenfels den Begriff der
Responsivitat ein. Dahin flhrt der Weg recht klassisch Gber das Empfinden und
Wahrnehmen (beide im verbalen Sinne) in ihrer Funktion, Gestalt und Struktur
der Welt zu konstituieren. Dazu gehoéren auch die Raum-Zeit-Orientierung und

Bewegung und korperlich-sinnliche Lern- und Habituierungsvorgéange.

In all diesen Kapiteln féllt auf, dass zwar motologische und neurowissen-
schaftliche Konzepte aufgegriffen werden, sie dann aber aulRerhalb ihres wissen-
schaftlichen Verwendungskontextes und Sinns fiir einen ,,symbolischen Uber-
schul®* (2000: 377) verwendet werden, in dem sich so ziemlich alles konstituiert
von Eigen- bis Fremdleib und mit dem sich so ziemlich alles begriinden lésst.
Zum Beispiel wird an den Begriff des Kdrperschemas die Frage angeschlossen,
wie sich der Korper als einheitlicher konstituiere, wo doch das Korperschema
gerade dieser Frage vorausgeht. Anstatt das Korperschema zu besprechen, wird
unter dem Begriff mit Stellungs-, Lage- und Kraftesinn dann das besprochen, was
physiologisch die Kinasthesie ist. Ahnlich wird im Kapitel Gber Sinne und Synis-
thesie eine eigenwillige Aura des Sinns untergebracht. Waldenfels schlie3t sich
Merleau-Ponty und von ihm zitierten Psychologen an, dass die Synésthesie der
Normalfall sei, um ,sinnubergreifende Materialbeschaffenheiten* (2000: 91) zu
erfassen. Diese Aura des Sinns zeigt sich auch typisch in folgender Argumentati-
on: ,,Neuere Metapherntheorien nehmen dagegen an, dal3 es nicht eine eigentliche
Bedeutung gibt, die anderswohin tbertragen wird, sondern daf3 die Metaphorik
eine Sphare bildet, in der gewisse Zusammenhénge allererst gestiftet werden®. So

% Moderne (neuro)physiologische Erkenntnisse bleiben marginal, eher wird Varelas Neuropha-
nomenologie aufgegriffen und die Neurologie argumentativ gegen mechanistische Korpervorstel-
lungen eingesetzt.
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verwundert es dann nicht, wenn zwar triadische und dyadische Zeichen- und
Kommunikationsmodelle zur Erklarung der leiblichen Responsivitat abgelehnt
werden (2000: 373), doch das Argument hierfiir wieder eine sinnsphéarische Auf-
ladung des Affordanzbegriffs der dkologischen Psychologie ist (s.u. Wahrneh-
mung): Die Dinge antworten, z.B. die ,, Treppe, die dazu reizt nach oben zu ge-
hen“ (2000: 374). Hier wird die Korper-Umwelt-Passung mystifiziert und ani-
miert.

Bei C. Taylor dient der Leib zur Konstruktion von Subjektivitat (1986). Er
bestimmt Subjektivitat als ,,leibliches Handeln®. In seiner Argumentation fiihrt er
einige Strange des 20. Jahrhunderts zusammen. Heideggers Forschung zur Gelich-
tetheit der Welt, dass dort Uberhaupt etwas ist, das wir wahrnehmen kénnen und
der daraus folgenden Bestimmung des Menschen (,,Dasein®) als eines Wesens, flr
das etwas wahrnehmbar ist, wird mit Husserls stark genetischem Frageimpuls
verbunden: Primordial, d.h. dem Bewusstsein vorgangig, ist der Mensch als leib-
lich Handelnder mit seiner Handlungsumgebung immer schon verwoben.

Eine primordiale Koordinate des Wahrnehmens ist nach Taylor das Oben
und Unten, das relativ zum Handelnden ist (vgl. basale Metaphern bei John-
son/Lakoff s.u.), ebenso wie die Gliederung in Beruhrbares, Nahes, leicht zu Er-
reichendes und entferntere Umgebung etc., eine Einteilung, die zudem von weite-
ren Merkmalen des Leibes wie seiner Ausdauer abhédngig ist. Daher sieht sich
Taylor berechtigt, aufgrund der bewusstseinshaften und nicht blof3 phylo- oder
ontogenetischen VVorgéangigkeit der Verleiblichung die Subjektivitat transzenden-
tal als leibliches Handeln zu bestimmen. Durch die Tat bildet sich ein vertrautes
und wechselseitig zwischen Handelndem und behandelter Welt entstandenes
»Feld“ heraus (1986: 196 u.0.). Das Feld ist Mdglichkeitsbedingung jeden ,,kon-
templativen Bewusstseins®, das sich auf Gegenstande konzentriert, deren direkter
Bezug auf die handelnde Subjektivitit in den Hintergrund getreten ist. Die Ge-
genstande des kontemplativen Bewusstseins sind scheinbar objektiv, da ihre Rele-
vanz fir das menschliche In-der-Welt-Sein nicht im Mittelpunkt der Aufmerk-
samkeit steht. Das heil3t fur die Forschungsperspektive, dass empirische Untersu-
chungen herausfinden missen, wie erreichbar z.B. der Kultmittelpunkt in einer
Zeremonie ist oder ob man den Berg der Gétter umrunden kann. Das ist nicht als

Frage der puren Distanz zu sehen. Denn wenn diese Umrundung auf den Knien
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zurlickzulegen ist, wird die Erreichbarkeit in so viele Abschnitte von Knieldangen
zerlegt, dass eine Wanderdistanz unerreichbar wird. Beschreibungsprojekte sind
vielmehr auf das ,,Feld* im Taylorschen Sinne, auf die primordiale Welt des Flei-

sches, zu beziehen.

Korpergeschichten zur Bewaltigung von Fremdkorpern

Ethnologische Provokation

Uber die Schwere der ethnologischen Provokation in der mitteleuropaischen
Geistesgeschichte und insbesondere die Nachhaltigkeit des ,neu entdeckten’ Ma-
terials in seiner Wirkung, Altbekanntes umzusortieren und dabei bislang unbe-
kannte Ordnungen zu verwenden, wird gestritten. Manche halten nur M. Mauss
und Freud fur erschitterungsféahig (Darmann 2006), - Mauss, weil er kapitalisti-
sche Doktrin durch sein Empfehlen der Gabe ohne Gegengabe unterwandere (Pot-
latsch, Le don), und Freud, da er den ,Kannibalismus’ in die Geschichte der eige-
nen Gesellschaft verlege (Totem und Tabu). Dahingegen waren Levinas und Der-
rida wieder Meister der epistemischen Vereinnahmung.

In Bezug auf den Korper/Fremdkdperdiskurs lasst sich zumindest sagen,
dass er ein wichtiger Motor fur die Kérpergeschichtsschreibungen wurde. ,Rassi-
sche’, sich ,eklig’ ernahrende Fremdkorper wurden zwar haufig ebenfalls verzerrt
durch Idealisieren (,black is beautiful’), Kanonisieren,*® Typisieren,®” Asthetisie-
ren (Vitrinenzurschaustellung in Volkerkundemuseen) etc., und doch dréngte sich
die Andersheit der Fremdkdrper, von Menschen wie von Artefakten, auf. Dies
geschieht im Korperlichen widerstandiger als in den Differenzen des Verwandt-
schaftssystem, tber die im Wissenschaftsmedium die Abweichung konstruiert
wurde. Die Begegnung von Kulturen ist immer auch die Begegnung von Kdorpern,
und die Darstellung des fremden Kdérpers und seine Inszenierung im eigenen spie-
gelt europdische Werte, Darstellungskonventionen und Wahrnehmungsweisen
(Reader von Gernig 2001).

% Stereotypen der ,Sklaven’-Fotografie, Prussat 2007.
3 Uber Kraniologie und Phrenologie der ethnischen Typisierung parallel zur Entwicklung der
Fotografie, Gernig 2001b.
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In vielen Interpretationen ist der Kdérper soziomorph: ein Artikulationspunkt
fur gesellschaftliche Vorstellungen von Einzelnem und Kollektiv.®* Die Logik
dieses Universums ist in die natiirlichen Symbole, die der Korper gibt, einge-
schrieben (Kdépping 1998: 318). Zum Beispiel wurde der soziale Kdrper so be-
schrieben, dass er vom Heiligtum aus Uber den Rollenkdrper des Priesters und
seine Riten (Reinigungen) intakt gehalten wird. M. Douglas bringt viele Beispiele,
wie Reinheit und Intaktheit der Gesellschaft korrespondieren und tber Reinheits-
rituale chaotische Kréfte kontrolliert werden (1966). Ob Gender, Lebensalter oder
die Familienstruktur des Haushalts, der Korper ist das Medium, in dem gesell-
schaftliche Grenzziehungen zwischen geféhrlich-harmlos, wohlgestaltet und ver-
sehrt, rein und unrein gezogen werden.* Fiir M. Douglas ist an Korperaktivitaten
die Beziehung des Individuums zu seiner sozialen Gruppe abzulesen. Sie sind das
Feld, auf dem diese Interaktion ausgetragen wird, teils sind sie das Angebot fir
sozialen Austausch und teils Spiegel der sozialen Struktur (1978: 296). Soziale
Faktoren sind somit exogene Faktoren, die endogene, biologische beeinflussen.
Fur leibliches Handeln gilt, dass es normalerweise gleichsinnig mit dem verbalen
AuRern ist und unabhangig vom bewussten oder unbewussten Einsatz die Aufe-
rung verstarkt. Korperliche Verhaltensweisen sind nicht unter voller Kontrolle
(Verschlucken, Husten, lautes Schnaufen etc.). Manche dieser korperlichen Stor-
gerdusche werden ignoriert, von anderen ist klar, dass sie kommunikativ bedeu-
tungsvolle Unterbrechungen sind (z.B. das Lachen), die Douglas universalistisch
als kulturtibergreifende Sprache versteht. Lachen als interpretative Kommunikati-
on sei weiterhin tber die endogenen sozialen Faktoren untersucht, die regeln, wel-

che korperlichen, enthemmte oder kontrollierte, Vorgénge toleriert werden und

% Ein weiterer Beleg fiir den Nutzen der Konzepte vom individuellen und kollektiven Kérper ist
eine These zu Sekundérbestattungen: Sie dienten der Regeneration, indem der Tote in die Ahnen-
reihe eingegliedert wird, die Primdrbestattung hingegen begrébt den individuellen Aspekt des
Toten und das Unreine (S. Bloch/Parry: der Merina-Stamm in Madagaskar zermalmt bei der Se-
kundéarbestattung die Knochen, die dann mit Ahnen-Knochenpulver vereint werden. Mannerkno-
chen fiir Wiedergeburt, wahrend Fleisch als weibliches Element aufgefasst wird. So wird auch die
biologische Geburt abgetrennt und die mannliche Initiation (Beschneidung) als soziale Geburt
bezeichnet. Sie weist groRe Ahnlichkeit mit dem Begrabniszeremoniell auf.)

% 7 B. hat fiir die altisraelitische Religion bis hinein in die Wandlungen und die Pluralisierung des
Kdorperbildes im persischen Hellenismus (539-333 v.u.Z.) J.L. Berquist aufgewiesen, wie uber den
Korper soziale Realitaten verhandelt werden (2002). Der Priester hat hdufig die Aufgabe, Haut zu
begutachten, um Kult- und damit Gemeinschaftsteilnahme festzustellen. Der altisraelitische Kor-
per steht zudem als erschaffener Kérper in einem kosmomorphen Modell. Die ganze Welt funktio-
niere dhnlich dem Korper (Berquist 2002: 11).
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welche nicht. Kdrperliche Vorgange sind relativ zum sozialen Druck, der auf sie
ausgeubt wird, zu interpretieren.

Vor diesem Hintergrund sind ethnologische Arbeiten zu allermeist auch
Kaorpergeschichtsschreibungen. In einer friihen Phase wurden die ,Fremden’ gera-
de Uber ihre Fremdkorperlichkeit definiert. In den zentralen Konzepten von Rein-
heit und Unreinheit, Beriihrbarkeit und ERgewohnheiten, tiber Kdrpertracht und
Nacktheit wurden Bildprogramme zur abendlandischen Reprasentation und ge-
sellschaftliche Strukturen der Fremdkdorper festgeschrieben. Die Religionsasthetik
hat viel an Datenmaterial aus der langsam wieder deutlicher verunsicherten Dis-
ziplin der Ethnologie aufgenommen.“*® Wie kann sie auch an den Infragestellungen
partizipieren?

Diese sind inshesondere Uberlegungen zu einer angemessenen Darstellung
des Materials. Diese wird gerade bei nicht semiotischem Material eine untiberseh-
bare Herausforderung. Um 1900 geht die Naturbeobachtung in eine Forschung mit
sozialer Partizipation tber, in der anthropologische und ethnografische Ziele ver-
schmelzen. In den 50er und 60er Jahren modellieren Hall, Carpenter, Métraux, W.
Ong (1991)* und M. Mead die Situation des anderen ,embodiment’ und versu-
chen, eine ,zweite Sinnlichkeit’ zu erlernen (vgl. Howes 1991). Mit dem linguistic
turn und der interpretativen Ethnologie C. Geertz’ geht diese Aufmerksamkeit ab
den 70er Jahren verloren. Zwar wird die Text-Fixiertheit durch Formen einer dia-
logischen bzw. narrativen Ethnografie in den 80er Jahren aufgebrochen, als es zu
einer Krise der Représentation kommt, doch sei hier, so der Vorwurf eines Vertre-
ters der Ethnologie der Sinne, D. Howes, die Text- gegen eine Sprachfixierung
lediglich ausgetauscht worden.

Einen fur die Medizinethnologie wichtigen Beginn markiert der Aufsatz The
Mindful Body (1987) von Margret Lock und Nancy Schepher-Hughes. Sie machen
die drei Korper der ethnologischen Arbeiten explizit: in manchen Arbeiten bietet
der Kérper Zugang zur Sozialstruktur, in anderen zur subjektiven Erfahrung sozia-
ler Beziehungen, in weiteren zu Machtverhaltnissen. Die Pramisse ist, dass Korper
soziale Kategorien widerspiegeln. Erstere Arbeiten gehen strukturalistisch vor und
benennen Homologien und Représentationen von Gesellschaft und Korper. Dies

0 Uber die Karriere des Kérperkonzeptes in der Ethnologie s. Czordas 1999, Miinster 2001, Ger-
nig 2001.
1 Zu Ongs Untersuchungen von Seh- und Abbildkonventionen: Miinster 2001: 97-99.
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kann im Sinne einer wirklichen Pragung des Korpers durch soziale Verhaltnisse
sein oder metaphorisch. Eine zweite Gruppe von Arbeiten geht phd&nomenologisch
vom Begriff der individuellen Kdrpererfahrung aus. Merleau-Pontys Ansicht einer
praobjektiven und diffusen Welt der Wahrnehmung und des leiblichen In-der-
Welt-Seins ist hier von der Ethnologie in der Gestalt rezipiert worden, dass der
Wahrnehmungsprozess mit seiner Objektbildung am Ende als Einverleibung (em-
bodiment) der Welt gedeutet werden kann (vgl. T. Csordas). Vorteil des Merleau-
Pontyschen Ansatzes ist, dass die Wahrnehmung noch universalen Regeln ge-
horcht, wéhrend das gebildete Objekt dann unter weiteren Einfllissen kulturspezi-
fisch ist. Zu den Arbeiten der body politics gehéren Mauss, Foucault, Bourdieu.
Es gibt Vorschléage, zu diesen drei Korpern einen vierten ,,0kologischen® einzu-
fuhren (Zimmermann 1982,** Hsu 2003). Neben der sozialen Umwelt wird hier
die okologisch-geografische mit Boden- und Wasserqualitat, Klima, Flora und
Fauna bertcksichtigt, da viele (Medizin)Praktiken der Einbindung des Korpers in
den Makrokosmos dienen.

Die hier herangezogenen ethnologischen Ansatze sind von den First-
Encounter-Szenen der frilhen Reiseberichte und auch von ersten typologischen
Korperordnungen weit entfernt. Die Darstellung oder kiinstlerische Inszenierung
der Fremdkorper (in Varietes, Film, Fotografie, Weltausstellungen) war zugleich
ein Medium fur européische Wahrnehmungsmuster, die sich darin duplizierten
und verstarkten. Mit dem Einschnitt der postcolonial studies wird aus der histori-
schen Aufarbeitung des Kulturkontaktes heraus eine dezentralisierte Perspektive
gewonnen, die die eigenen Kultur neu beleuchtet.

Korpergeschichten kénnen durch diese neue wissenschaftliche Selbstkritik
das sein, was Gernig Uber das Verhéltnis des eigenen zum fremden Kdorper sagt:

»[Dieses Verhéltnis ist ein] Indikator inhdrenter soziohistorischer Prozesse.
Uber diese kulturellen Sozialisationsmuster bilden sich Identitaten aus, indi-
viduelle wie auch kollektive. Gesellschaft funktioniert dabei gerade auf
Grund dieser Identitatsbildung im Subjekt. Dieses Wechselspiel zwischen
Individuum und Kultur verweist wiederum auf Kontingenz, d.h. Verander-
barkeit von Identitaten, die sich gerade in der Begegnung mit dem Anderen
profilieren” (Gernig 2001a: 17).

*2 Zimmermann zeigt fiir das Heilsystem des Ayurveda an klassischen Texten und dem Kultur-
raum, wie dessen Klassifikationssysteme z.B. von trocken-nass durch die GenieRbarkeit und Be-
schaffenheit des Tierfleisches und der Regenzeit zustande kam.
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Hervorgehoben sei die Kontingenz, die nicht nur auf Fremdbegegnungen,
sondern Korperlichkeit als solche zurtickzuftihren ist. Ein Korper, der gebrechlich
ist, der unter neue Technologien steht mit der Folge neuartiger Arbeitsablaufe,
aber auch neuer Formen von Haltungsschéaden, ist kontingent und so ein nicht
vorhersehbarer geschichtlicher und identitéatsbildender Faktor.

Sehr produktiv ist in den 90er Jahren die Torontoer Schule einer Anthropo-
logy of the Senses mit D. Howes, C. Claasen, P. Stoller, A. Synnott u.a. (Ho-
wes/Classen 1991). lhr Ziel ist, das sinnliche Inventar einer Gesellschaft und die
Sinneshierarchie zu rekonstruieren. Aus Indizien wie Artefakten, Medienvorlieben
in der Kommunikation werden kontextuell bevorzugte Sinne bzw. ein typisches
Zusammenspiel der Sinne erhoben. VVoraussetzung ist auf Seiten des Forschers ein
hohes Bewusstsein um die eigene kulturspezifische Sinneshierarchie, um einen
Vergleich anstellen zu kénnen. Geleitet werden die Forscher von dem methodi-
schen Ideal, zweier Sinnessysteme gewahr werden zu konnen. Inwieweit dies
moglich ist, welche Grenzen dem fremdsinnlichen Nachvollzug gesetzt sind, ist
diskussionswiirdig.

Howes bringt das Beispiel des Geruchs an der Schwelle zu einem Haus
(1991a: 134). Dieser Ubergangsbereich driickt seine stark emotionale Besetzung
uber den olfaktorischen Sinn aus. Es riecht fir den, der das Haus betritt. Ob der
fremdsensorisierte Forscher das gleiche riecht und wie er an das Erlebte kommt,
da es sich hier ja in hohem Malie um eine biografische Besetzung handelt, ist stets
uber Befragungen zu kontrollieren. Doch reicht dies nicht aus, da auch eine Sin-
nesscharfung und Ubung des Forschers vonnoten sind, um tiberhaupt aufmerksam
zu werden auf das, was auf sinnlicher Ebene vonstatten geht und anwesend ist.
Farbschattierungen, Dadmmerungsgrade, Geruchs- und Geschmackspaletten an
Starke, Kombination und Vielzahl der Sorten sind einzubeziehen. Auch taktile
und haptische Sinneseindruicke sind auf das Habitat und die Lebensgewohnheiten
zu beziehen. Raue Materialien mogen vergleichsweise glatt sein. Das Schlagen
der Aste oder des hohen Grases an den Beinen kann so adaptiert sein, dass es vom
Forscher wahrgenommen wird, aber nicht vom dort Lebenden.

Auch P. Stoller greift in seiner Sinnes-Ethnologie zu ihrer soziomorphen
Deutung, verbunden mit einem Pladoyer fur ethnologische Langzeitstudien mit

Augenmerk auf den individuellen Eingeborenen statt auf objektivistische Raster
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wie Verwandtschaft (1989). Statt einer realistisch sich selbst verstehenden Eth-
nographie, die ,religios befolgt wird“ (2002: 25-27), fordert er Feldarbeit mit Ge-
schmack. Gaffen statt ein Privileg des Visionismus gehort ebenfalls dazu. Fur
Hasteful fieldwork* bringt er das Beispiel einer ungenie3baren Sauce, die ihm von
einer Songhay-Frau in Niger gereicht wurde. Mit diesem grauenhaft schmecken-
den Essen wurde soziale Frustration ausgetragen, da sie fur die Erndhrung ihres
Schwagers zustandig war, der anstelle ihres Mannes vom Vater Ring und Macht
geerbt hatte und einmal eine hervorgehobene Stellung innehaben wirde.

Der Montrealer Soziologe A. Synnott hangt dem sozialen Konstruktivismus
an. Der Korper ist das vorrangige Symbol des Selbst. Ein Stereotyp von Ge-
schichtsschreibung zu Korper und den Sinnen tritt hervor: (iber Personen von M.
Douglas uber die Franzosen Hertz, Mauss und deutsche Soziologen (1993: 228-
264). Beobachtungen wie die, dass Haarfarbemittel kanzerogen sind, lassen fur
Synnott Kultur und Biologie in der Moderne gegeneinander antreten.

Gemal} der Anthropologie der Sinne sieht B. Keifenheim es als ihre Aufga-
be an, ,,aus der Analyse perzeptueller Universa theoretische Konzepte abzuleiten,
die einen deskriptiven und analytischen Zugang gerade auf jene fremdkulturellen
Bereiche erdffnen, in denen sich Wahrnehmungs- und Erlebnisdimensionen indi-
gener Akteure manifestieren, die von den kulturspezifischen Pramissen der/des
Beobachtenden abweichen und sich daher nur schwer erschlieen lassen* (Kei-
fenheim 2000: 38). Dabei nur zu untersuchen, welche Auswirkungen der Faktor
Religion auf das Sozialprodukt Sinnesordnung hat, wie Cancik/Mohr es vorschla-
gen (1988: 134), ist sowohl vom Religionsbegriff her problematisch, da es nicht
nur in Bezug auf die Anden-Bewohner schwierig ist, diesen Bereich herauszu-
nehmen, als auch von der Fragestellung her zu eng.

Coote und Shelton haben einen Reader zum Programm einer ,Ethnologie
der Asthetiken’ als einer Unterdisziplin der Visuellen Anthropologie vorgelegt
(1992). Einzelne Beitrdge zeigen wie schwer die Ablésung des Kantisch-
westlichen Asthetikbegriffs als eines zwecklosen, subjektiven Wohlgefallens von
einem Asthetikbegriff des sinnlichen Ausdrucks fallt (z.B. die langen Argumenta-
tionen bei Coote 1992: 245-247) und wie wichtig dies zugleich angesichts indige-
ner aber auch angesichts nicht in Blick genommener ,westlicher’ Sinnessysteme

ist. Wichtig ist daher Coote und Sheltons metaphysikkritische Ablehnung von
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feststehenden Kriterien des Schonen und des Wie etwas wahrgenommen wird.
Solche Kriterien kdnnen nur Ergebnis ethnologischer Arbeit sein und bleiben rela-
tiv zum Lebensraum und der Sinnesordnung des untersuchten Sozialverbandes.
Methodisch muss der diskussionswiirdige Versuch unternommen werden, ,,to see
how they see”.

Eine weitere Forschungsrichtung interessiert sich seit den 90er Jahren fur
implizites Wissen vom Korper und die Wahrnehmung. Mit den Methoden von
Clusteranalysen und Skalierungsmethoden*® versucht die kognitive Medizinethno-
logie kulturvergleichend an die kognitiven Orientierungsmuster der Kérperwahr-
nehmung heranzukommen (Kohnen 1996, 2003). Die Bewertung des Korpererle-
bens finde immer in Reflexion auf den Gesamthorizont des Lebens statt. In die
Angst vor bestimmten Krankheiten sind soziale Faktoren, wie zum Beispiel die
Hilflosigkeit des Kranken, eingeflossen. Die Angst bemisst sich demnach nicht
rein endogen etwa Uber die Starke des mit ihr verbundenen Schmerzes oder die
Lebenserwartung. Es ist hier jedoch ein kognitives und kein Kdrperwissen, dass

erforscht wird.

Cyberspacekdrper, Robotik

Dieser Wissenschaftsstrang mit technomorphen Kdrpermetaphern ist enorm
bedeutsam, da er wie kaum ein anderer die zeitgendssische Anthropologie auf
noch nicht absehbare Weise hervorbringt.** Einige Formen von Religion sind
stark verandert durch moderne Technologien, insbesondere die Biotechnologie.
Religiose Institutionen, ihre Kommunikation und wie der Korper in thnen zum
Einsatz kommt und welche Medien wie genutzt werden, haben sich mit den tech-
nischen Mdglichkeiten bereits verédndert. So wird flr den Beginn des Spiritismus
im 19. Jahrhundert in den meisten Religionsgeschichten auf die erste Telegra-

phenlinie von Baltimore nach Washington verwiesen, die 1843/44, fiinf Jahre vor

3 7.B. sollen kérperliche Begriffe von den Probanden sortiert werden. Bei einer philippinischen
Ethnie stellte sich als Muster die Oben (Kopf)-Unten (FiRe) und die Innen-AuBen-Sortierung
heraus. Dabei war die Leber ndher am Kopf als die Lungen. Das ist nicht auf mangelnde Anato-
miekenntnisse zurlickzuflihren, die durch haufige Tieropferungen vorliegen, sondern auf die Be-
deutung der Leber als Sitz der Seele.

* Auch modelltheoretisch werden Kérper von Robotern z.B. herangezogen, um unsere sauglings-
haften Entwicklungsschritte nachzustellen (Streri 1993).
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den ersten Klopfzeichen aus dem Jenseits, eingerichtet wurde. Das neue techni-
sche Medium des Morsens wird als Modell der Jenseitskommunikation religios
inventiv aufgegriffen.

Das was Heidegger am allgemeinsten mit unserem In-der-Welt-Sein be-
zeichnet und ins Augenmerk riicken konnte, unterliegt den veranderten Rahmen-
bedingungen einer von Technikimplantaten durchzogenen Welt. Wenn es bisher
spezifische kulturelle Modi des In-der-Welt-Seins gab, so wandeln auch Techno-
logien je nach Kultur unterschiedlich unsere Lebenswelt. Das gleiche Internet, die
gleiche globale Flughafen-Zubringer-Terminal-Struktur fihrt fir den darin sich
bewegenden Korper zu unterschiedlichen Erfahrungen je nach kultureller Vorpré-
gung, und zugleich werden Aspekte seiner Bewegungsgewohnheit ,internationali-
siert’, sofern er sich in diesen Umgebungen bewegt aufgrund der pragenden
Wechselwirkung von Umwelt und Kdérperwissen. Zugleich nimmt die Kategorie
der Leiblichkeit eine Schlusselrolle bei der Kritik an den Folgen der digitalen Re-
volution ein (List 1997a: 122).

Interessant ist eine Analyse der Cyberspace-Diskurse unter religionsge-
schichtlicher Perspektive.*® Von manchen wird er als ,,vorlaufig letztes Glied in
einer Tradition der ,grof3en Erz&hlungen’ vom Fortschritt der Vernunft* angese-
hen (List 1997a: 125). Welche Heilsversprechen werden dem virtuellen Korper
gemacht? In welche Sphéren fern des Diesseits reichen die Koérper? Von welcher
irdisch-sterblichen Schwere sind Simuloide und anderes virtuelles Personal ge-
16st? Oder ist die von der Gnosis anvisierte Befreiung vom Korper im Cyberspace
in Wirklichkeit die Ersetzung durch einen virtuellen Kérper (Zizek 2001)? List
spricht vom platonischen Mythos eines Geistes jenseits des Korpers (List 1997a:

125). T. Csordas fuhrt zu den Kategorien Simuloid und Avatar den Schatten (sha-

** Einige Begriffsklarungen (auch wenn die Verwendungsweisen in der Cybercommunity teils
erheblich differieren): Cyberspace ist die Bezeichnung des intersubjektiven und technischen Me-
diums, in dem durch soziale Interaktion und Kommunikation eine virtuelle Realitét entsteht. Vir-
tuelle Realitat ist die Weise der Anwesenheit des Benutzers im Cyberspace (Csordas 2000: 177).
Immersion ist das Eintauchen in die virtuelle Welt. Eine hybride Welt ist die Kreuzung aus virtuel-
ler und realer Welt. Virtuell und real sind medial inszenierte Erlebnisstile. Ein Interface hat eine
interaktive Koppelung. Es ist die Schnittstelle sensitiver Dateniibertragung, z.B. durch datagloves,
datasuites, head mounted display. Der Benutzer oder Bediener an der Schnittstelle heit Cyborg.
Er ist es, der den Computer ein- und ausschaltet und Anwendungen auswéhlt. Ihm stehen bereits
mehrere mediale Kandle zur Verfligung: touchscreen und Tastatur, Tasten, headset, Sprechen. Ein
Simuloid ist ein Wesen, das von der Software entworfen und kontrolliert wird. Ihm entspricht kein
Bediener (sondern z.B. die sprechende ,,Hilfe*“-Biroklammer in Word). Jemand, der in der virtuel-
len Realitit handelt, heiRt Avatar, sei es dass diese Gestalt meiner selbst ein Icon besitzt oder als
Chat-Text im Cyberspace auftaucht.
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de) ein. Er bezieht sich auf die Erfassung und Wiedergabe eines mannlichen und
eines weiblichen Leichnams im Cyberspace (computerized cadavers), initiert 1991
von der US-amerikanischen National Library of Medicine. Der Schatten steht
zwischen den bisher beschriebenen Wesen der virtuellen Realitdt. Kein Avatar,
denn die visualisierten Menschen sind tot, kein Simuloid, da zwar nunmehr als
Software erwerbbar, aber doch detailgetreues Abbild eines Verstorbenen. Fur Ab-
bild ermangelt ein besseres Wort, da im Cyberspace eine ,,Reproduktion* eines
Menschen vorliegt, die so zu dessen Lebzeiten und zu niemandes Lebzeiten sicht-
bar ist. Sie unterscheidet sich darin grundlegend von bislang als Abbild bezeich-
neten Reproduktionen wie Photos, Film, Bildern. Diese Zwischenstellung des
Schattens zwischen Intimitat und Ferne, ,,meiner” Virtualtit (Avatar) und pro-
grammierter Virtualitat (Simuloid) ist Csordas Argument, im Schatten einen neu-
artigen Cyberspacebewohner zu begrufien. Zugleich tritt mit dem Schatten ein
neue Weise kulturellen In-der-Welt-Seins zu den bisherigen Mdglichkeiten der
Verkdrpertheit und Reprasentation. Wie nachhaltig dies unsere Sicht auf die Din-
ge andert, sei nicht abzusehen.

Angesichts eines Avatar schllpfe ich in mich selbst, so wie ich es sonst nur
anderen Menschen gegendber tue, wenn ich sie simuliere. Woher kenne ich die
Eigensimulation? Aus Trdumen, aus Tagtrdumen. Wichtig ist die Differenz von
imagindrer und symbolischer Identifikation a la J. Lacan (Angerer 2001: 253).
Imaginare Identifikation meint, wie wir uns sehen, und symbolische, wie andere
uns betrachten und wie wir durch andere (von auf3en) uns betrachten. Interface als
»Zwischengesicht* zwischen mir, der Anerkennung meiner selbst durch mich,
anderes und reale Andere, einem Blick auf mich, einer Ansicht meiner selbst.

Im postmodernen diskursanalytischen Ansatz von D. Haraway pragt die
moderne Technik die Diskurse so stark, dass Haraway von einer ,,Beinahe-
Identitat von Technologie, Sprache und Semiose“ spricht (1996: 317). Die bio-
technologischen Korperbilder und Metaphern in der Sprache haben den Zweck,
Korper technisch zu beherrschen. Im Ansatz dhnlich ist fir die amerikanische
Literaturtheoretikerin N.K. Hayles der Mensch ein Posthumanoid, da er nicht wie
das neuzeitliche menschliche Subjekt mit sich identisch ist, sondern seine Kogni-
tion wie auch seine Handlungstragerschaft auf die Umgebung ,,verteilt* sind. Die-

se Umgebung ist informationsreich, da sie aus intelligenten Maschinen und pro-
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thetischen Verldngerungen der Organe besteht. Das menschliche Bewusststein ist
eine epiphédnomenale und ,,spate evolutiondre Hinzfugung“ (Hayles 2002: 303)
mit der Hauptaufgabe, vage Geschichten zu erzahlen. Der Posthumanoid ist dem-
nach mehr durch systemische Aktivitat denn durch die Erste-Person-Perspektive
gepragt. Er ist eine Relation aus Geistkdrper und Umwelt, eben ,,Fleisch und Me-
tall, so der Titel ihres Aufsatzes. In dieser Position sind Pramissen der ,,Verkor-
perten Kognition* radikalisiert, die sich abgeschwacht vielerorts finden (Wilson
2002). Manchmal wird diese Kdrperexpansion als prothetischer Korper bezeich-
net. Zudem gehort diese Korpersicht in Hayles Programm der ,Denaturierung’.
Damit ist das gemeint, dass sich seit der Postmoderne Natur und Kultur in mehre-
ren Hinsichten voneinander fortbewegen: Information verteilt sich, Bedeutungs-
kontexte entgrenzen sich somit, Korper werden virtuell, Zeit zu Diskontinuitat.
Diese mythologisch hypostasierte Virtualitat reizt in Bildern des Downloads
des menschlichen Geistes auf Hardware (z.B. bei Hans Moravec, Leiter des Mobi-
le Robot Laboratory der Carnegy Mellon University). Unabhéngig von einem
sterblichen Kdrper zu sein, entfaltet Trdume von einem exteriorisierten Wissen,
das sich in der Welt verteilt. Dagegen spricht die sensorische und motorische Ge-

bundenheit des Denken- und Sprachlernens (s.u.).

Der Wert dieses letzteren Typs von technomorpher Korpergeschichtsschrei-
bung liegt darin, dass er uns durch die Umkehrung des Gewohnten auf unsere
Vorstellung von kulturellen Bedeutungsgenerierungen und -aussortierungen zu-
rickwirft. Dadurch dass korperliche, nicht-sprachliche und unwillkirliche, nicht
zu versprachlichende Zustdnde an den Anfang gesetzt werden, steht die symbo-
lisch-kollektive Arbeit am Zustandekommen unserer Weltkonstruktion hintan.
Das verweist uns auf einen Regelkreis von Symbolisierungen und gesellschaftli-
chem Handeln, der genauer inklusive des Korpers bzw. spéter des Koperwissens
zu entwickeln ist. Auf diese Weise wird zumindest an einer Entfaltung derzeitiger
sozialer, kultur- und naturwissenschaftlicher Vorstellungen zum Zusammenspiel
von Zeichenproduktion, Materialitdt und Informationsverarbeitung geforscht,
wenn nicht auch ein Modell mit auf den Weg gebracht, das mehr Aspekte bertick-
sichtigt, kombiniert und Dualismen, die nur Disziplinenteilungen widerspiegeln,

vermeidet.
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Teil 11: Wissenschaftsgeschichtliche VVerortung bisheriger
Religionsasthetiken

Die folgende Darstellung bisheriger religionsasthetischer Arbeiten konzent-
riert sich auf systematische Ansétze, in denen der Korper nicht oder zumindest
nicht nur als Zeichen thematisiert wird. Zu diesen Ansétzen, die Grenzbedingun-
gen der Semiotik aufweisen, gehdrt neben der Religionsésthetik auch die religi-
onswissenschaftliche Kognitionswissenschaft. Aus der Fulle religionsgeschichtli-
cher, ritualtheoretischer und religionsethnologischer Arbeiten, in denen jeweils
eine bestimmte historische Konstellation oder nur ein Aspekt von Korpereinsatz
aufgearbeitet wird, werden nur wenige erwahnt. Denn systematisch stehen sie in
den Paradigmen von Kdrpergeschichtsschreibung, die vorweg geschildert wurden.
Religionstheorien gehen selten explizit auf die Korperproblematik ihres eigenen
Entwurfes ein, und doch liegt vielen Religionstheorien ein implizites Korperkon-
zept zugrunde, wenn sie religiose Korpereinsatze, religiose Asthetiken, religiose

Bewertungen des menschlichen Kérpers usw. vorbringen.

Uberblick

Die Religionséasthetik ist mit der kulturwissenschaftlichen Wende in der Re-
ligionswissenschaft verbunden, wie sie wirkmachtig im Handbuch religionswis-
senschaftlicher Grundbegriffe (HrwG) vortritt. In diesem funfbéandigen Werk wird
im ersten Band von 1988 die Religionsasthetik in dem gleichnamigen programma-
tischen Eintrag als neue Teildisziplin greifbar. Die Verfasser Hubert Cancik und
Hubert Mohr geben einen Uberblick tiber Forschungsfelder, die sie aus disparaten
Traditionen zusammenfiihren.*® Ansetzend beim philosophischen Neuanfang einer

t*" werden in

philosophischen Asthetik mit A.G. Baumgarten im 18. Jahrhunder
einem ersten Teil Asthetiktheorien vorgestellt; denen folgt ein Kapitel zum Kor-

per und ein weiteres (ber Zeichentheorien. Andere frihe Ansédtze stammen in der

*® Von Hock in seiner Einfilhrung in die Religionswissenschaft fiir die Religionsésthetik so iiber-
nommen (2003, 152-254).

*" Der Ausdifferenzierung der Aesthetica Baumgartens in Sinnliches und Schénes geht das sozial-
geschichtliche Auseinandertreten von Kunst und religiéser Sphéare voraus.
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Religionswissenschaft von F. Stolz, der Religion zwar weiterhin als Symbolsys-
tem bestimmt, doch groRe Aufmerksamkeit auf Kommunikation und Handlung als
Medien der Produktion und Rezeption von Zeichen richtet (s.u.). Ihren Anfangs-
impetus bezieht die Religionsésthetik aus einer religionswissenschaftlichen
Selbstkritik an ihrer reduktionistischen Schrift-Fixierung, sowohl was die herme-
neutische Methodik als auch was den ausgewahlten Gegenstandsbereich von Hei-
ligen Schriften, Ubersetzungen, religioser Expertenliteratur und deren Vergleich
angeht. Das darin dargestellte Wissen ist jedoch hdufig eher nur die Prasentation
einer Theologie oder gebildeten Lehre. Teils wird die ,Sinnenfeindlichkeit des
Christentums’, von der man sich emanzipieren musste, als Begrindung fur das
spate Entstehen der religionsésthetischen Riicksicht angefiihrt. Wichtige Anstole
empfing die Religionswissenschaft auch hier von der Ethnologie. Deren Untersu-
chungen zu Ritualen hatten aufgedeckt, dass zumindest manche Sinnkonstruktio-
nen korpergestitzt sind.

Bis heute sind religionsésthetische Arbeiten noch recht tberschaubar. Im
Kontext der entstehenden Bildanthropologie stehen die von H.G. Kippenberg am
Institut fur religiose lkonografie der Universitat Groningen edierten Jahrbucher
Visible Religion. Annual of Religious Iconography (Kippenberg u.a. 1982-90).
Ihre Aufarbeitung ware eine reizvolle Aufgabe und ein ausstehendes Stiick der
Geschichte der Religionswissenschaft (begonnen von Uehlinger 2006). Mitge-
wirkt haben neben niederlandischen Kollegen und Kolleginnen B. Gladigow
(1985/86, 1990), H. Cancik (1990). Die Ausrichtung der Jahrbicher ist ikonolo-
gisch und ikonografisch. Ankniipfend an Warburg (s.u.) werden jedoch auch wei-
tere Perspektiven auf auRereuropdische Bildkulturen z.B. der Inuit aufgenommen
und Fragestellungen des Kulturaustausches, der Migration und damit verbundener
Adaptionsprozesse auch in den Bildkulturen gestellt.

Unter den Lexika hat das Metzler Lexikon Religion (MLR: 1999, 1999,
2000, 2002) am meisten das Programm des HrwG aufgenommen. Das ist den
Herausgebern Christoph Auffarth,*® Jutta Bernard und Hubert Mohr zu verdanken.
Das MLR nimmt Religion im Alltag, angeregt durch die Cultural Studies, und
Religion und Medien mit auf. Davon zeugen die Einleitung, ein reiches Farbbild-

programm, Eintrdge zu ,,Wahrnehmung/Sinnsystem*, , Kultmaterial* (H. Mohr

*8 3. auch Auffarth 2002, 38-40 (iber den religionsésthetischen Blick auf mittelalterliche Paradies-
vorstellungen.
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s.u.), ,,Medien“ (J. Bernard), ,,Schmerz“, ,Haar*, ,,Kleidung®, , Tatowierung“,
»Korper”, , Kunstreligion, ,,Essen/Nahrung“, ,,Kitsch“ u.v.m. sowie der vierte
Band mit einer Filmografie, Discografie und einem Bildquellenverzeichnis.

In das amerikanische Projekt, Religionswissenschaft (iber Critical Terms for
Religious Studies zu schreiben, ist ein Eintrag zu “Body” aufgenommen worden
(Tylor 1998). Das ist bei insgesamt nur 22 Artikeln eine beachtliche Aufwertung
dieses Gegenstandes. Und selbst die Rationalitdt im Eintrag der Critical Terms
wird als verkorperte beschrieben von dem Ethnologen Paul Stoller. LaFleur méch-
te in seinem Eintrag ,,Body* lediglich Repréasentationen von Kérpern untersuchen
und biologisch-physiologische Bedingungen aufler Acht lassen. Er schlédgt eine
bedenkenswerte Typologie vor, um das Verhéltnis von Korper und dem religio-
sem Umgang mit ihm zu bestimmen: die beiden Typen von korper-akzeptierenden
und korper-modifizierenden religiosen Handlungen (LaFleur 1998: 37). Im ersten
Typ wird der Korper z.B. als Geschopf Gottes verstanden, und Eingriffe sind e-
thisch verboten. Daran kdnnen sich Natlrlichkeitsargumente knlipfen. Im zweiten
Typ von religidsem Handlungs- und Interpretationssystem kann und muss der
Kdrper modifiziert werden. Dabei sind gewaltsame und invasive Techniken von
nicht verletzenden Eingriffen zu unterscheiden. Zu letzteren kénnen Waschungen,
Bekleidungen, Haartrachten usw. gehoren. Erstere religidsen Vollziige sind Muti-
lationen wie Tatowierungen, GeiRelungen, aber auch das Fasten (s.u. Abschnitt
Kleidung). In einer religiosen Tradition kdnnen durchaus beide Typen interagie-
ren oder sich mit der Zeit abwechseln. Die jldisch-christliche Tradition rechnet
LaFleur dem korper-akzeptierenden Typ zu. In einem nachsten Absatz wird dem
Typ, der religiose ,,redesigns® vornimmt, auch die moderne westliche Medizin
zugerechnet, und LaFleur weist auf, wie sich diese aus einer Interaktion mit der
Religionsgeschichte herauskristallisiert hat und mit der Religion eine Arbeitstei-
lung eingegangen ist. Foucaults Bedeutung fir die Berlicksichtigung des Macht-
aspektes in Korperuntersuchungen wird hervorgehoben und der religiose Korper-
diskurs im bioethischen gesellschaftlichen Diskurs verordnet.

F. Whaling, der mehrere Sammelbande als Fortfihrung von Jacques Waar-
denburgs Classical Approaches to the Study of Religion (1973) vorgelegt hat, er-
wéhnt in seinem jingsten Band “aesthetics” als neuere Entwicklung in der Religi-
onswissenschaft (Whaling 1995: 35). Was er dann auffuhrt sind allerdings ledig-

lich Produkte schoner Kiinste von Mosaiken bis zu Buchmalerei und Sakralarchi-
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tektur. Mudras und klassischer indischer Tanz werden erwéhnt, allerdings nicht
als Formen des bewegten Koérpers, sondern der Kunst. Der Zweck dieser Hervor-
bringungen wird unter ,visible theology* summiert. In dem Sammelband Neue
Ansatze der Religionswissenschaft (Gladigow/Kippenberg 1983) hat der Medizin-
historiker Wuttke-Groneberg einen Beitrag zur ,,Religionsphysiologie” geleistet
(s.u.). Zinser bestimmt den Genuss als Gegenstand der Religionsasthetik, der, da
er nur von freiheitlichen Wesen empfunden werden kénne, in einer Freiheitsanth-
ropologie und Ethik fundiert sei (2003).

Ein Themenheft der Munchner Theologischen Zeitung stellt einige religi-
onsésthetische Arbeiten vor (Koch 2004). In einem programmatischen Artikel
bestimmt Mohn die Religionsasthetik als Mdéglichkeit, das Erbe der in die Kritik
geratenen und in ihren Pramissen obsolet gewordenen Religionsphanomenologie
anzutreten und damit der Religionswissenschaft ein genuines Profil und eine in-
novative Methodik im Kanon der Kulturwissenschaften zu geben (Mohn 2004).
Prohl fuhrt in demselben Heft die Sinnlichkeit des Zazen in Deutschland vor Au-
gen (2004), Mohr entwickelt seine Religionskin&sthetik (2004 s.u.), Koch eine
aisthetische, semiotikkritische Kunstinterpretation (2004a s.u.), Braunlein skiz-
ziert Religions- als Mediengeschichte (2004 s.u.) und Grieser blickt unter religi-
onséasthetischer Fragestellung auf das Beziehungsgeflecht von Religion, Musik,
Geschlechtlichkeit und Sexualitat zu Beginn des 20. Jahrhunderts (2004).

Sodann gibt es einige religionswissenschaftliche Arbeiten, die sehr religi-
onsésthetisch klingen und manche sogar religionsaisthetisch im unten noch zu
entwickelnden Sinne, die aber eher in einer der aufgewiesenen Traditionen der
Korpergeschichtsschreibung stehen. Am hdufigsten, scheint es, ist der Korper eine
soziomorphe Metapher in religionswissenschaftlichen Arbeiten, da er in Zusam-
menhang mit Ritualen thematisiert wird und diese den sozialen Zusammenhalt als
deren Zweck ansehen.

Ein solches Beispiel ist D. Chidesters ,,Haptics of the Heart: The Sense of
Touch in American Religion and Culture” (2000). Chidesters Bezug auf E. Levi-
nas und W. Benjamin als Theoretikern einer Religionsgeschichte der Taktilitét
gerat sehr kurz und ist insofern zu eng, als er auf die schon sozialen Auspragun-
gen der Taktilitat in Grundvollztigen der Zartlichkeit (Levinas) und des gewaltsa-
men Beruhrtseins (Benjamin) basiert. Chidester entfaltet taktile Metaphorik und

somatisch-taktile Vollziige im religidsen Bereich anhand einer korperlichen Glie-
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derung der Dimensionen des Tastens in jene des Druckempfindes, Wéarmeempfin-
dens, Bewegens, Greifens, Bindens. Dabei gehdren einige der Sinnessysteme we-
niger zum Tast- als zum Hautsinn oder zur Kiné&sthetik. Diese Perspektiven auf
zeitgenossische Us-amerikanische Religion zeigen, dass das Tasten sich immer
zwischen den Polen von Machtstrategien und Subversivtaktiken bewegt. So wird
das Warmeempfinden z.B. in Strategien des verletzenden Glutlaufens und Flag-
genverbrennens®® eingesetzt wie in Taktiken des verzehrenden Feuers der Ekstase
und der Glut der Gottesliebe. Das Bewegen reicht vom explorativen ErschlieRen
neuer Raume bis zur gewaltsamen Entfiihrung durch AuRerirdische. Das Binden
des ,,neuen Bundes* aus altisraeltischer und christlicher Tradition wird in der poli-
tischen Theologie aufgegriffen, um das taktile Binden der einzelnen an die Volks-
gemeinschaft zu bezeichnen usw. Chidester betont wiederholt diese soziale Funk-
tion der Taktilitat. Der Korper steht somit in erster Linie fUr eine soziomorphe
Metapher, Symbolik und Praktiken. Damit geht einher, dass die Aufgabe der
Religionswissenschaft in diese religionssoziologische Richtung beschrieben wird:
,our task is [...] to make sense out of the myriad discourses and practices that
operate at the intersections of human subjectivity and social relations* (2000: 76).
Diese Funktion der Kreuzungsstelle, des ,,Interface” (s.u. religionsaisthetisches
Grundvokabular), ist nur eine Medialitat des Korpers. Daher findet sich auch bei
Chidesters ,,Haptics of the Heart” kein religionsasthetischer, sondern ein sozio-
somatomorpher Ansatz.

Anders in dem friiheren Werk Word and Light. Seeing, Hearing, and Reli-
gious Discourse (1992), in dem Chidester davon ausgeht, dass die Wahrnehmung
der fundamentale Horizont fir religiose Symbolsysteme ist:

»My thesis is: Religious symbolism is grounded in the basic modalities of

sensory perception [...] Through selected case studies of religious discourse,

I hope to trace a logic that retreats along a path form conceptual thought

through symbolic patterns of articulation back to their perceptual ground*

(1992: 1).

Sein Kapitel ber ,,Wahrnehmung* allerdings rezipiert nicht kognitionswis-
senschaftliche Erkenntnisse, wie anzunehmen waére, wenn es um ein Symbol- und
Kategorienprozessieren geht, sondern erhebt den griechisch-

traditionsgeschichtlichen Hintergrund des Sehens und Hérens und den phédnome-

* Manche Amerikaner identifizieren sich geweblich mit der Flagge.
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nologischen (1992: 2-14). Daran schlieBen sich Uberlegungen zum Zusammen-
hang von Sinnessystemen und ihrer sprachlichen Reprasentation. Synasthetische
Metaphern werden von Chidester als Anzeichen des Transzendenten gedeutet
(1992: 18-19).

In anderen Arbeiten geht es eher um Machtgeflechte, die Uber Kdérper ausge-
tragen werden. Zu wardigen sind in diesem Zusammenhang T. Asads Untersu-
chungen zur mittelalterlichen Européischen Religionsgeschichte (1983, 1987). Sie
stellen den Korper in den Mittelpunkt und nehmen ihn ausdricklich nicht nur in
seiner symbolischen Bedeutung in den Blick. Asad konzentriert sich auf die Dis-
ziplinierung, in manchen Fallen lieRRe sich sagen: auf die Abrichtung des Korpers.
Es geht um Diskurse und Praxen, die das religiése Subjekt tUber seinen Korper
regulieren und konstruieren. Er verlangert damit Foucaults These von der neuzeit-
lichen Geschichte der Korper-Disziplinierung ins frihe Mittelalter hinein. Den
Unterschied der Disziplinierungstechniken macht Asad darin fest, dass seit der
Renaissance die Fursten loyale Subjekte regieren, wahrend die mittelalterliche
Kirche bzw. Abte und Abtissinnen ihre Subjekte ausrichten, indem sie mit Zoli-
bat, Fastenzeiten, dem Verbot von liturgischem Tanz in den Kirchen, Buverrich-
tungen, handwerklichem Arbeitspensum, den Tagesablaufen der monastischen
Regeln usw. eine Lebensform festlegen (1987: 160). Diese mittelalterliche Welt
passte den Korper in einen sehr restriktiven Code ein. Uber diesen Ritualismus
wurden gemeinsame Erfahrungen eingefasst. Anders ist der frihneuzeitliche Code
ein sakularisierter, der ausdriickliche Erfahrung benennt und dartber individuelle
Erfahrungen zusammenfiihrt. Weil der Korper eines Menschen im Mittelalter
noch nicht als individueller Korper primér aufgefasst wurde und sich inszenierte,
konnte es gut funktionieren, ihn gleichsam als Gemeinschaftsbesitz fur die Zwe-
cke der religiosen Weltanschauung zu formieren.

Innovativ ist Asads Kritik am einem Ritualbegriff, der forschungsgeschicht-
lich zu sehr mit symbolischer Kommunikation verbunden wurde. Die Beschrei-
bung von Disziplinierung hingegen vermag das Formen der Subjekte tber ihre
Dispositionen (wie Gehorsam, Tugenden) und tber den Erwerb als dynamischen
Prozess zu erfassen, der (iber Emotionen, korperliche Eindriicke und tber Kogni-
tion manipuliert wird und eben nicht nur Gber den ,,Kopf*“ und Uber Einstellungen

geht. So wird der Schmerz in der Askese eingesetzt, um herauszufinden, wie ab-
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hangig der Korper von den Sinnesempfindungen ist. Der Korper ist nicht ein Hin-
dernis auf dem Weg zur Wahrheit, sondern er ist die Arena, in der sie ans Licht
gebracht werden kann (Asad 1983: 311). Von der mittelalterlichen Folter des
Kdrpers bis hin zum Druck, der auf den Beichtenden ausgeubt wird und der seeli-
schen Schmerz erzeugen soll, der zum Sundenbekenntnis flhrt, ist eine korperli-
che Empfindung (Schmerz) mit der Aufdeckung von Wahrheit verknipft (Asad
1983: 321).

Welche Grinde hat dieser spéte Zeitpunkt einer langsam zunehmenden Be-
riicksichtigung der Asthetik in den Religionen? Unter dem Motto ,,Zurlick zu den
Sachen!* stellt P. Bréunlein dem philologisch-philosophischen Programm, das E.
Husserls Ad fontes aufgreift, die Materialkultur als Forschungsthema entgegen.
Braunlein gibt einen Abriss der Hindernisse und langsamen Etablierung der reli-
gionswissenschaftlichen Beschéftigung mit Kunst, Sinnlichkeit und medialen
Darbietungen (Braunlein 2004). Der Weg fiihrt von der multidisziplinaren Reli-
gionsforschung des 19. Jahrhunderts zur Religionswissenschaft als akademischer
Disziplin im 20. Jahrhundert. Verzégernd fiir den Umgang mit religidsen Objek-
ten war F.M. Mllers Vorbild der Sprachwissenschaft, das gegenstandslose Heili-
ge der Religionsphanomenologie sowie das von Muller und Tylor gleichermal3en
geteilte evolutionéare Erkenntnismodell, nach dem das ethnologische Material ein
Uberrest aus einer urtimlichen Epoche ist und so nur unter der Perspektive einer
mythologischen Ursprungssuche, nicht aber als solches interessierte. Forderlich
hingegen flr die Wahrnehmung religioser Materialkultur war der Beginn einer
Volkskunde, die mit dem Datum von 1868/89, der Er6ffnung des Berliner Vol-
kerkundemuseums, einen Meilenstein hat. Relikte und das Sammeln von Relikten
wurden nun zunehmend als ein wertvoller Zugang zu einem einstigen Sinnhori-
zont angesehen. Methodisch lief die Beschreibung der Materialkultur, z.B. archéo-
logische und geografische Aspekte, lange als ,,Realienkunde®, als einer unter vie-
len Methodenschritten der Texthermeneutik; so bis heutezu in der christlichen
Exegese.

Eine weitere wichtige Verdnderung des 19. Jahrhunderts im Feld von Kunst
und Religion entspringt der romantischen Mittelalterschwéarmerei z.B. von Wa-
ckenroder und Tieck, in der das Kunsterleben als Gebet formuliert und der Kdinst-

ler als Prophet bezeichnet wird. In der Folge entsteht durch die romantisch be-
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grindete Bildungsbirgermystik eine neue Art von Wallfahrtswesen mit Museen
als asthetische Kirchen und Tempel. Uber die Konzepte von Erfahrung und Erle-
ben werden im burgerlichen Intellektuellenmilieu Kunst und Religion zu einer
Erfahrungswirklichkeit verbunden, die als Rausch- oder Schmerzmittel gegen die
Zumutungen der Moderne verwendet wird.

In seinem Review-Artikel zu religionsgeschichtlichen Monografien tber den
menschlichen Korper setzt L.E. Sullivan exakt mit der Frage dieser Arbeit nach
einem Korperwissen (,,knowledge of the body*) und seiner Ubertragbarkeit in die
Wissenschaftssprache an (1990). Den hermeneutischen Grundfragen der Religi-
onswissenschaft mochte er jene hinzufuigen, welche Herausforderung unsere eige-
ne korperliche Existenz flr die Erforschung der Religion darstelle. Denn im Zent-
rum jeder Weltsicht und besonders der religiésen Praktiken und Erfahrungen liege
das Korperwissen (1990: 99). Dadurch, dass in vielen Gesellschaften Erfahrungen
mit und am Korper religits gestaltet und als religidse vermittelt werden, stelle sich
die Frage nach einer Theorie des Korperwissens fiir Religionswissenschaftler
dringlicher als flir andere.

Durch den rituellen Kontakt mit den heiligen Wesen der Mythen werden die
Sinne wieder geordnet und korrigiert. Rituale reparieren, konstruieren den Kérper
oder grenzen ihn aus (1990: 87). Besonders krisenhafte Korpererfahrungen wer-
den in religioser Erfahrung bearbeitet. Der gut funktionierende Korper sei hinge-
gen ein ,,wirkungsvolles Zeichen* der kosmischen Ordnung, so wie der krisenhaf-
te Korper fur das Chaos, aus dem die Ordnung entstand, ein Zeichen ist. Ich
mochte mich Sullivan anschlieRen, dass ein kritischer Punkt in der Rekonstruktion
des Korperwissens jener ist, wie sehr anderskulturelles Korperwissen zugelassen
wird. Auch Brédunlein weist auf die Ruckwirkung der Infragestellung eigener (re-
ligioser) Korpertechniken hin und ergénzt daher seine Feldstudien zur Flagellation
durch einen Abriss der Europdischen Religionsgeschichte (2003: 3, 12).

Zwei Wissenschaftlerinnen, Jane M. Law™ und Sarah Coakley haben Rea-
der Uber Korper und Religion herausgegeben (Law 1995, Coakley 1997). Law
verfolgt ,,Religious reflections on the Human Body* unter vier Kategorien: soge-
nannten “klassischen” Korpervorstellungen in Religionen (Gnosis, Islam, Thera-

vada), der Kategorie des vergeschlechtlichten Korpers (gendered body), der Kate-

%0 Tagungsband einer Konferenz 1991 an der Cornell University in Ithaca, New York.
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gorie der Transformation des Kdrpers in religiésen Praktiken und schlieBlich unter
dem Blick auf Relikte des Korpers, Ubertragungen (Guru’s Body) und Ersetzun-
gen (Puppenkdrper). Die Beitrage sind interdisziplinar und legen die Kategorisie-
rung jeweils an sehr speziellen religionshistorischen Einzelstudien, auch auflereu-
ropaischen vor. Auch wenn diese Systematik nicht vollstandig ist, so spricht sie
von der Religion gepragte Grundvollziige an.

Der Reader uber ,,Religion and the Body* von S. Coakley entfaltet den Kor-
per ebenfalls in interkulturellen Traditionen wie in historischer Perspektive, je-
doch ebenfalls ohne vergleichende Arbeiten. Eingeleitet wird der Band durch A-
sads Darstellung des korperethnologischen Kontextes und seinen Schwerpunkt auf
Foucaults Frage nach der Disziplinierung des Korpers (Asad 1997). Katholische
und protestantische Europdische Religionsgeschichte des Koérpers wird in Aus-
schnitten z.B. von Louth und Tripp verfolgt (1997). Louth flhrt vor, wie durch
Augustinus der Korper der Innerlichkeit untergeordnet wurde und bleibend in den
Hintergrund geriet. Im vor-reformatorischen westlichen Christentum gab es eine
Mehrzahl von Korperkonzepten.

In seinem Beitrag in Method and Theory in the Study of Religion mdchte
P.C. Johnson an ethnografischen Beispielen die uniberschaubar gewordenen Mo-
delle des Korpers fir die religionswissenschaftliche Forschung sortieren (2002).
Er unterscheidet zwischen den Hauptmodellen des semiotischen Kdérpers (der In-
dex institutioneller Diskurse ist, z.B. Foucault), des ,lived body*“ (dem phédnome-
nologischen Korper in der Tradition von Merleau-Ponty) und dem produktiven
wie produzierten Korper (Modelle, die das Wechselverhaltnis von Korperhabitus
und Kdorperpraktiken besonders in den Blick nehmen, z.B. K. Marx, P. Bourdieu).
Besonders im Feld sei es wichtig, sich des Modells und weiterer sieben verschie-
denen Thematisierungen des Korpers, die er differenziert, bewusst zu sein, da mit
jedem Modell eine andere Strategie verfolgt werde. Seine Aufklarung Uber Kor-
permodelle steht damit in einem herrschaftskritischen Rahmen und in der ethno-

logischen political correctness, die Fremdes nicht verzerren mochte.
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Vehikel religioser Erfahrung (Heiler) oder &sthetische Sphare

(Weber)

Bislang nicht im Kanon der religionsasthetischen Arbeiten sind die Uberle-
gungen von Max Weber. Dabei entwirft er eine friihe religionsésthetische Theorie
im Muster Rationalitdt — Arationalitat. Er beschreibt in der Zwischenbetrachtung
in Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen die asthetische Sphare, die zu den ara-
tionalen und innerweltlichen Méchten des Lebens gehdért, zu denen auch die eroti-
sche Sphére zu zahlen sei (1920/1988: 554).

»ldole, Ikonen und andere religiose Artefakte, magische Stereotypie-
rung ihrer erprobten Formungen als erste Stufe der Uberwindung des Natu-
ralismus durch einen fixierten ,Stil’, Musik als Mittel der Ekstase oder des
Exorzismus oder apotropéischer Magie, Zauberer als heilige Sanger und
Tanzer, die magisch erprobten und daher magisch stereotypierten Tonver-
héltnisse als friiheste VVorstufen von Tonalitaten, der magisch und als Mittel
der Ekstase erprobte Tanzschritt als eine der Quellen der Rhythmik, Tempel
und Kirchen als grofte aller Bauten, unter stilbildender Stereotypierung der
Bauaufgabe durch ein fur allemal feststehende Zwecke und der Bauformen
durch magische Erprobtheit, Paramente und Kirchengerédte aller Art als
kunstgewerbliche Objekte in Verbindung mit dem durch religiésen Eifer be-
dingten Reichtum der Tempel und Kirchen: dies alles machte von jeher die
Religion zu einer unerschopflichen Quelle kunstlerischer Entfaltungsmdg-
lichkeiten einerseits, der Stilisierung durch Traditionsbindung andererseits*
(1988: 554).

Religiose Artefakte, Bewegung und Rhythmik, Stil unter dem Aspekt der
Gemeinschaftsbildung, Musik als Medium religioser Praktiken, - Max Weber
nennt bereits wesentliche Elemente der Sinnlichkeit im Bereich Religion.” Es ist
seiner Rationalismussuche zu verdanken, dass die Riickseite dieser Entwicklung
charakterisiert wird. Sofern er kunstlerische Produkte jedoch der ,,magischen Re-
ligiositat“ zuordnet, ist voraussehbar, dass sie mit der ,,Briderlichkeitsethik in
Konflikt gerat. Unter der asthetischen Sphére versteht Weber vor allem Kunst.
Diese ist als solche Form und es liege in der ,,Eigengesetzlichkeit®, mit der Weber
ja die Bereiche versieht und darlegen mochte, dass bloRe Form flr eine auf den
Sinn gerichtete Religionsform stérend sei und folglich abgewertet wirde. Kunst,

sofern sie die Funktion einer ,innerweltlichen Erlésung” im Freiraum kinstleri-

>! Bereits 1907 publiziert G. Simmel seinen Aufsatz ,,Soziologie der Sinne* tiber den Seh-, Hor-
und Geruchssinn.
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schen Schaffens ermdglicht, tritt sogar in Konkurrenz zur Erlésungsreligion. Die-
se reagiert mit Polemiken, in denen sie der Kunst unethisches und arationales
Wirken vorwirft.

Weber arbeitet die Gefahrdung der rationalistischen Erlésungsreligion durch
klnstlerisches Schaffen heraus, das darin dem mystischen Erlebnis gleicht, eine
Gefahrdung, die darin liegt, dass das Schaffen eine subjektive Innerlichkeit, die in
keine universale ethische Gemeinschaft eingebunden ist, hervorbringt. In diesem
Kontext ist an den schopferischen Menschen Nietzsches zu denken, der dem
Schopfergott seinen Rang streitig gemacht hatte. Flr Weber ist es eher der Kapita-
lismus, der als neuer Mythos (C. Deutschmann) das Sinnsystem Religion ablost.
In dieser Perspektive druckt sich stark seine Auseinandersetzung mit Nietzsche
aus, fur den das Kreative des Menschen religiose Deutungssysteme berflussig
macht (allen voran jenes mit einem Schopfer-Gott). Andere Allianzen der Sinn-
lichkeit als jene mit der Innerlichkeit tauchen in Webers Perspektive nicht auf. Es
geht immer um die Frage, inwiefern ,,Eigengesetzlichkeiten eines Gesellschafts-
bereiches und seiner Erscheinungen dem Erhalt der Gemeinschaft dienen. Das
geschieht vorrangig uber Gemeinschaftsbindung und mit Blick auf die Webersche

Gegenwart durch Rationalisierung.

Zu Anfang des letzten Jahrhunderts ist eine zeitgeschichtliche ,kulturkriti-
sche Konkurrentin“ der Religionssoziologie die Religionsphdnomenologie (Kip-
penberg 1994). Heute verstehen manche Religionswissenschaftler die Religions-
phdnomenologie nurmehr als theologische Propédeutik (King 1995: 53). Religi-
onsphanomenologisch ist der Korper bestenfalls ein Vehikel religioser Erfah-
rung,> wenn es dieser nicht sogar durch seine Verhaftung an Alltag, Materie und
Individualitat im Wege steht.

Dies sei an einem Beispiel verdeutlicht. In den Erscheinungsformen und
Wesen der Religion beginnt Friedrich Heiler mit einem Abschnitt tber ,,Das sinn-
liche Element in der Religion“ (1961: 18-26). Am Anfang steht ein Paradox: eine
unsichtbare Transzendenz kann von ,,Doppelwesen mit Leib und Seele* nur in
sinnlicher Form erschlossen werden. Anders als in der sinnenfeindlichen Tradition

ist fur Heiler die Sinnlichkeit ,,keine Verunreinigung und Schwéchung des Geis-

52 S0 noch 2005 LaMothe in ihrem Aufsatz zum christlichen Tanz in Method and Theory in the
Study of Religion.
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tes*. Das macht Heiler an einem kleinen Narrativ zur Kunst deutlich, das dann auf
Religion ubertragen wird. Kunst gibt hier ein Bewertungsmuster fur Religion ab.
Kinstlerisches Schaffen wird mit religidser Erfahrung verglichen. Denn psycho-
logisch gelte, dass starke sinnliche Reize kinstlerische Kreativitat auslosten. Ge-
nauso verhalt es sich im religiésen Erleben: ,,In der Religion ist das Sinnliche
Vorbereitung, Anreiz, Vehikel der geistigen Gotteserfahrung® (1961: 19).
Zugleich driicken Vorbereitung und Vehikel eine Uberbietung des Sinnlichen im
religiésen Erkennen aus. Die ekstatische Erfahrung deutet Heiler gerade als ,,He-
raustreten des Geistes aus dem Korper“. Das Sinnliche wird also in der intensivs-
ten religidsen Erfahrung ausgeschlossen. Unubersehbar ist der Leib-Seele-
Dualismus, der sich im ,,Doppelwesen® bereits ankiindigte. Der sinnliche ,,An-
reiz* ist nur noch exogener Ausloser.

Die ekstatische Erfahrung wird so auch nicht in sinnlicher Terminologie
umrissen, sondern als ,,Uberwach“-Zustand, von dem der Ekstatiker in das Wach-
bewusstsein zurlckkehrt, also in psychologisch-bewusstseinstheoretischer Termi-
nologie, beschrieben. Es fallt auf, dass sich Heiler auf den acht Seiten dreimal auf
,»die Psychologie” beruft, um seine theologischen Aussagen zu begriinden. So
auch bei dem Folgebeispiel. Aus der ekstatischen Erfahrung schlussfolgert Heiler
trotz des Zuruckstutzens der Sinnlichkeit auf einen Ausldserreiz, dass Unsinnlich-
keit mit der Unfahigkeit zu religioser Erfahrung gleichzusetzen sei. Als ,,Beleg*
fuhrt er zwei Taubstummblinde an (u.a. die beriihmte Hellen Keller, die spater
doch noch sprechen lernte), denen angeblich religiose Vorstellungen fehlten. Hier
wird die Sinnlichkeit verabsolutiert und zum sine qua non religiéser Erfahrung in
einem sensualistischen erkenntnistheoretischen Grundsatz, der aus der scholasti-
schen Theologie zitiert wird. Emotionen und Innenwahrnehmung bleiben in ihrer
Bedeutung flr die Erkenntnis unberiicksichtigt.

Die Bedingtheit religidser Erfahrung durch Sinnlichkeit wird argumentativ
gegen den Rationalismus gewendet, der in seiner Sinnenreduktion religiése Erfah-
rung schwache. Hochstens als Kritik an Volkssinnlichkeit sei er nachvollziehbar.
Sodann werden Beispiele aus dem Alten und Neuen Testament zu veranschauli-
chenden und versinnbildlichenden Formen von Sinnlichkeit angefuhrt (Visionen,
Zeichenhandlungen, Heilungen). Ein geschichtlicher Sprung zu Luther und refor-

matorischer Theologie verfolgt das Ziel, die Superioritat der Sinnlichkeit des Ka-
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tholizismus vorzubringen. Zwar wird Luther erst vereinnahmt, da das Wort auch
sinnlich sei, und es gebe — so wieder die Psychologie — visuelle und auditive Ty-
pen und daher auch Menschen, die eher auf die eine (auditive: Wort) oder andere
(visuelle: Sakrament) Weise starker angesprochen wirden. Doch letztlich kommt
er zu dem Ergebnis, dass das ,,sakramentale Zeichen allerdings [...] in gewisser
Hinsicht universeller und objektiver als das Wort [ist], weil es noch mehr (iberper-
sonlich und allgemein-giiltig ist, wéhrend das Wort irgendwie subjektiv begrenzt
ist“ (ebd.).

Heiler ist ein interkultureller Theologe, fur den die Wertungen Klar festste-
hen: Theologie ist wertvoller als VVolksfrommigkeit, das Geistige wesentlicher als
das Leibliche, das Katholische ,,irgendwie“ universeller als das Protestantische,
und wenn christliche Theologen durch Idolatrie stindigen, indem sie ihre Formeln
flir einen angemessenen Ausdruck Gottes halten, dann ist dies keine grobe (bildli-
che) Idolatrie, sondern eine ,,feine” (1961: 26). Immerhin gibt es eine eigene Re-
flexion zur Sinnlichkeit in einer Zeit, da Korper und Sinne kaum thematisiert
wurden oder in christlicher Theologie héchstens in Bezug auf den Auferstehungs-
leib (vgl. LaFleur 1998: 36).

Rudolf Otto nimmt eine Asthetisierung des Heiligen vor, die sich in der Re-
zeption zugleich als eine hochattraktive Rationalisierung herausstellte, sofern sie
an Kants Asthetiktheorie ankniipft und diese in der Schleiermachertradition affek-
tiv aufladt. So verknipfen sich bei Otto zwei Traditionen mit sehr unterschiedli-
chen Asthetiktheorien. Braungart zeigt, wie Otto zudem an die Bewiltigungsstra-
tegien in Zeiten ,,metaphysischer Obdachlosigkeit” (G. Lukacs) anknilipfen kann,
insbesondere an die Ldsungswege von Schriftstellern, die die Sprache iberh6hen
(Rilke, der von einer in Schwingung versetzten Stille redet) oder das Asthetische
im neuen Mythos festmachen (Kunstreligion S. Georges) (1998). Diese Schnitt-
stelle mit literarischen Asthetiktheorien ist ein weiterer Grund fir die starke Auf-

nahme Ottos.

., Religionsasthetik*: die Programmatik von Cancik und Mohr

Zu dem bereits oben angefiihrten Programm von Cancik und Mohr im

Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe sei kritisch angemerkt, dass
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bei aller Bedeutung, die A.G. Baumgarten®® fiir diese Autoren fir die neuzeitliche
Asthetiktheoriebildungen besitzt, andere wichtige Wandlungen und Wegbereiter
unbericksichtigt bleiben, die ebenso in das Aufgabengebiet und die VVorgeschich-
te der Religionsasthetik gehéren. Damit vollzieht sich in dem diskursiven und im
Uberblick verdienstvollen Artikel eine deutliche Traditionsbildung, wenn diese
Schwerpunktsetzung so rezipiert wird. Haufig wird der Ubergang von der Renais-
sance zur Aufklarung als ein Wertewandel in der abendl&dndischen Sinneshierar-
chie vom Privileg des Ohres zum Auge dargestellt. Zudem treten Ohr und Auge
mit den ihnen zugeordneten Vermdgen memoria und imaginatio, die in der anti-
ken und mittelalterlichen Psychologie und Erkenntnistheorie noch Hand in Hand
arbeiteten, in ein Konkurrenzverhéltnis (L. Febvre, A. Assmann 1994). In diesem
Prozess, der das christlich gepragte Misstrauen gegenuber dem ins Auge eindrin-
genden schénen Schein (z.B. Augustinus) und die Einordnung von Imaginations-
ubungen auf die untersten Eingangsstufen der Meditation (z.B. Ignatius von Loyo-
la) abloste, verschob sich auch die rhetorische Aufgabe des movere von einer
Einwirkung auf den Leser/Hdrer Gber das Wort zu seiner imaginativen Stimulati-
on (A. Assmann 1994: 146). Als Text, in dem sich diese Entwicklung verdichtet,
fihrt A. Assmann von J. Addisson 1712 publizierten Artikel Uber die Imagination
aus The Spectator an (1994: 150/151). In der neuen MulRekultur einer Blrger-
schicht ist der Sehsinn der vornehmste der Sinne. Er Gberwindet die korperliche
Begrenzung bis zum Horizont, die sinnlichen Eindriicke entwickeln ein Eigenle-
ben verinnerlichter Bilder, die den Menschen in der Hingabe an die Phantasie au-
Rerhalb der Arbeit zu erfrischen vermdgen.

An diese Wandlung des puritanischen Misstrauens gegen die Sinne hin zur
asthetischen Anerkennung des schénen Scheins kann Baumgarten anknipfen, um
das Schone wieder in die Zustandigkeit der Philosophie zuriickzugewinnen. Er
stellt sich damit gegen eine Abwertung des Denkens durch die bildliche Kraft der
Dichtung. Erst Herder kehrt die Sinneshierarchie wieder auf das Ohr um und kann
dank des Begriffs der Resonanz und des Klangs anstelle der unmittelbaren Evi-
denz des Sehens eine Wahrheitsform einfiihren, in der auch die Verzégerung und
damit die Zeitlichkeit in die Theoriebildung aufgenommen wird. Der Horsinn ist

ihm der differenzierteste, der entgegen der sonstigen Diffusheit der Wahrnehmung

5% Zu Baumgarten s.0. Abschnitt Rationalitétskritik.
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ein Material liefert, aus dem ein Zeichensystem, die Sprache, aufgebaut werden
kann, denn Sprache konstruiert die Welt aus distinkten Zeichen. Bei Herder wird
ahnlich wie bei Goethe, wenn auch dieser den Sehsinn wieder auf den ersten Rang
setzt, eine Anthropologie aus einer Sinnestheorie entwickelt. Die Volks- und Mut-

tersprache wird in einem Diskurs um Subjektivitat verwendet.

Fritz Stolz’ Suche nach der Konfiguration der Darstellungsebenen

In ,,Hierarchie der Darstellungsebenen religitser Botschaft” (1988) und ,,Ef-
fekt und Kommunikation* (1989) untersucht F. Stolz Kdrpereinsatze im Verhalt-
nis zu anderen Kommunikationsformen wie Sprache oder Architektur im religios-
gesellschaftlichen Symbolsystem.

Stolz nutzt Erkenntnisse zum kommunikativen Handeln. Sein Fragehorizont
ist kein religionsaisthetisch-somatischer. Wenn er von Kérperbewegung spricht,
dann eher in der Bedeutung von Geste, also dem symbolischen Wert einer Hand-
lung im Kontext eines bestimmten Zeichensystems und weniger in der Bedeutung
von Kdrpermotorik oder Kindsthetik (wie z.B. H. Mohr 2004). Stolz geht von der
These aus, dass kommunikative Formen in jedem religiésen System in einem flr
dieses typischen Zueinander stehen. Aus einer Menge von mdglichen Handlungs-
elementen und moglichen Reihen von Handlungssequenzen mit Wiederholungen,
Spriingen, offenem Schluss werden bestimmte Ablaufe zu typischen. Diese ,,Se-
lektion* hat eine bestimmte Konfiguration des religiosen Symbolsystems zum
Ergebnis. Zu den Verhaltnissen von Gleichzeitigkeit der medialen Ebenen, Ge-
genlaufigkeit, Verkirzung von Elementen oder Hierarchien der medialen Ebenen
kommen nun weitere Beschreibungstermini hinzu. Wichtige Quelle seiner Beg-
riffsgewinnung ist die Traumdeutung Freuds. Dies ist nicht zu Uberh6ren, wenn er
fir die Beschreibung des Verhéltnisses von Symbolgehalt und ihre Wirkung die
Unterscheidung von Primér- und Sekundareffekt einflihrt und als Verschiebung,
Anlagerung, Verlagerung und Ablésung ausfihrt. Der Primareffekt einer Hand-
lung bezeichnet ihren biologisch-evolutiondren Zweck. Als Teil einer kollektiven
Kommunikation entfaltet jede Handlungssequenz immer auch Sekundareffekte.

Das geht so weit, dass in manchen Féllen eine Handlung vorrangig um des se-
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kundéren Effekts willen (Verlagerung) und die damit in Kraft gesetzte, ,,angela-
gerte* Kommunikation ausgefihrt wird.

Beispiele sind das Essen, Toten von Tieren, der Geschlechtsakt, die zu
Kultmahl, Opferritus, heiliger Hochzeit, Hochzeitfestgestaltung usw. ausgestaltet
werden — oft mit repetitiven Korpereinsatzen mit verstarkender Funktion. Wichtig
am Primareffekt ist die motivationale ,,Energie” (1989: 312), die er einbringt. Sie
kann auch ,,schlichte Lust an der Aktivitat” sein (1989: 313). Auffallig ist der ho-
he Anteil von Primérhandlungen in religidsen Handlungssequenzen. Stolz erklart
das mit der Bandigung von Unkontrollierbarem, das gerade fiir biologisch elemen-
tare Verrichtungen besonders beruhigend sei. Eine grofle Schwierigkeit seiner
Kdrperhandlungstheorie verschweigt Stolz nicht: im Zuge moderner Pluralisie-
rung und Individualisierung sind Konfigurationen eventuell nicht mehr typisch im
MaRstabe eines gesellschaftlichen religiosen Symbolsystems, sondern eher im
Privaten. Das Beispiel um den Streit einer schweizerischen Ordination protestanti-
scher Pfarrer entweder durch Handauflegung oder durch Handschitteln verdeut-
licht, wie sich Sekundareffekte an einzelnen Handelnden anlagern anstatt an das
religiése Symbolsystem.

Religionséasthetisches Beschreibungsvokabular muss daher konkretisiert sein
auf die Transformationsleitung des Korpereinsatzes einer einzelnen Handlung.
Kdorpereinsatz disponiert zu Motivation und Gefiihlen, die mit den verbalisierten
Motivationen und Gefuihlen nicht Gbereinstimmen missen. Diese méglichen Ver-
héltnisse der Darstellungsebenen wie der liturgischen Texte, der Korpergesten, der
Bewegungs- und Gangabfolgen, der Musik und des Geruches hat Stolz an vielen
Beispielen ausgefihrt (1988, 2001). Die Darstellungsebenen kénnen zeitlich zu-
einander verschoben sein (das Klingen ertont erst nach dem Gebet und nicht an
der erwahnten Stelle wéhrend des Gebetes), oder auf einer Darstellungsebene ist
ein Element weggefallen (es wird von dem Geruch der Opfergabe gesprochen,
ohne dass diese verbrannt wird und riechbar ist), die Pragmatiken der Darstel-
lungsebenen kénnen sich widersprechen (von der Stille des Riickzuges wird ge-
sprochen und keine kultischen Gerdusche werden produziert, und gerade dadurch
ricken Hintergrundgerdusche in die Aufmerksamkeit) usw. Manche Handlungen
machen mide oder lustlos. Aus dieser Perspektive hat der Kdorper (religiose)

Symbolsysteme immer schon transformiert und gibt Rahmenbedingungen vor.
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Wie genau dies funktioniert ist zu erklaren. Wie Mudigkeit oder Deprivation wir-
ken, das sollte mit mehr als Intuition belegt werden.

Stolz Aufsatz ,,Vergleich von Produkten und Produktionsregeln religioser
Kommunikation* (1997) hat auf den ersten Blick wenig mit Korperlichkeit zu tun,
es scheint sogar, dass das Besondere der Sinnlichkeit auf Kommunikationsweisen
reduziert wird, dass Gesten, Bauten und Bilder nur als Symbole und in ihrem
»Semantischen Resonanzen® wahrgenommen werden. Was diesen Aufsatz fir die
religionsaisthetischen Zwecke trotzdem lesenwert macht ist, dass er religidse Be-
deutungssysteme mit einer Kombination aus spieltheoretischer und semiotischer
Theorie durchspielt. Den Sprachspielbegriff bezieht Stolz von Wittgenstein, um
Regelwerke zu beschreiben (explizite, implizite Regeln, Varianz, soziale Rollen-
spiele, engere Regelspiele usw). Der zweite Ansatz ist sprachwissenschaftlich: mit
den Anordnungsregeln verfolgt er die Dimension Syntax, mit den Anwendungsre-
geln die Pragmatik und den Zuordnungsregeln die Semantik. Unter letzterem ver-
steht er die Bedeutungsgenerierung Uber Kontexte im gesellschaftlichen Teilbe-
reich, das heillt worauf die Kommunizierenden sich beziehen (z.B. ob Tod und
Jenseits mit Geschichten und Riten umgeben sind oder ob Sexualitat gedeutet ist
vom religiosen oder medizinischen System, wie wichtig Familien- und Ahnenfol-
gen sind). Das Ergebnis ist das Konzept der Konfiguration, das die Rede vom
»Fingerabdruck®” (s.0. Religion als Kulturmuster) beeinflusst hat. Es gibt ,.eine
Konfiguration von Regeln, die sich einigermal3en deutlich bestimmen lait, welche
ihre Spuren immer oder jedenfalls besonders hdufig in den konkreten Regeln hin-
terl&aRt* (1997: 46).

Religiose Phanomene sind durch die Regeln der Produktion und Rezeption
des jeweiligen religiosen Kommunikationssystems gepragt. Ein implizites Regel-
werk ist das Produkt religiéser Sozialisation und Kommunikation. Ich fiihre seine
Gedanken aus, indem ich sie gleich in religionsaisthetische Terminologie und
Beispiele Ubertrage und ihren drei semiotischen Ordnungen Semantik, Pragmatik
und Syntax zuordne. Trotz Regelwerk gibt es eine Variationsbreite des Kdrperein-
satzes und der Grenzen von religioser ,,Bewegungsfreiheit” und z.B. Schmerzzu-
fugung. Manche Bewegungsablaufe und sinnlichen Abfolgen in ihren Parametern
von intermodalem Zusammenspiel, Hemmung, Verstarkung und Uberlagerung

sind erfolgreicher als andere. Ihr ,,Erfolg” bemisst sich an korperlichen Vorgege-
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benheiten und an koérperlich erlernten Vorlieben und Gewohnheiten. Imprinting
(s.u. Wahrnehmung) und Habituierung antworten auf bestimmte Herausforderun-
gen mit den gleichen Korperformen in einer gewissen Varianz oder mit anderen.
Zum Beispiel kann eine Wiedergutmachung nach Streit ein taktiler Handschlag
sein, eine Verbeugung mit ausgesprochener Entschuldigung, ein rituelles Abwa-
schen der Schuld mit Wasser, der Riickzug an einen abgelegen Ort, also das Sich—
unsichtbar-Machen, um spéter wiederzukehren usw. Welche Korperverhaltens-
form zum Einsatz gebracht wird, ist abhdngig von den Produktions- und Rezepti-
onsgewohnheiten und ausdriicklichen Regeln in einem System Religion.

Semantik fasst Stolz als Zuordnungsregeln auf. Er beschreibt, welche Felder
religids bearbeitet werden, ob also fiir die Reinigung religidse Korperpraktiken
entwickelt sind oder die Hygiene zustandig ist, ob fiir heilende Vollzige religiose
Handlungen ausgetlibt werden oder nicht usw. Die Syntax, die Anordnungsregeln,
entsprechen religionsaisthetisch den Vorgaben an mogliche Bewegungsfolgen,
Belastungsstarken und -arten, eingeubten Wahrnehmungs- und Reaktionsmus-
tern, den Moglichkeiten der Kombination von Sinnessystemen. Zum Beispiel sind
zwei Trommeln nicht doppelt so laut wie eine Trommel, sondern erst acht Trom-
meln, da sich Lautstarken im auditiven System nicht summieren, sondern einem
nicht exponentiellen Algorithmus folgen. Zu den Anordnungsregeln gehoren auch
bereits interkorporale Daten wie die maximale Entfernung zur Ubergabe verschie-
dener Gegenstande, der Horbarkeit, des Luftverbrauchs usw.

Pragmatik ware die Ausfiihrung und damit die gemeinsame Dimension der
Sichtbarwerdung, Raumnahme, des Energieverbrauchs, des Eintritts in Leistungs-
kurve mit Erschopfung, Hunger, Regeneration. Dazu gehdort auch die korperliche
Prifung der Angemessenheit und Schwere einer Handlung, ihrer Abgestimmtheit
und des Timings der Sinnessysteme mit ihren Rickmeldungen.

So wichtig diese drei Dimensionen sind und mit Beobachtungen gefullt
werden kénnen, so verwischen doch ihre Grenzen, wenn sie auf die Korperlichkeit
in sinnlichen Phanomenen der Religion angewendet werden. Die Semantik riihrt
aus der Syntax, und die Zuordnung ist durch viele Lernvorgénge bereits so
durchwirkt von Bewertungen, dass diese heuristische Aufteilung eher Leib-Seele-
Dualismen begunstigt als Korperwissen zu fassen. Der Konfigurationsbegriff ist

Uberaus geeignet, die medialen Ebenen zu entfalten und in der Differenzierung
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von gesellschaftlichen Teilbereichen sinnliche Praktiken zu verorten. Schwierig
an dem Begriff ist, wenn er fur die Gesamtbotschaft auch einer korperlichen Pra-
Xxis herangezogen wird (1997).

Burkhard Gladigows religionsasthetische Mustererkenntnisse

Diese Arbeit ist tief von Gladigows exemplarischen religionshistorischen
Arbeiten geprégt. Die Aufgabenbestimmung der Religionswissenschaft als Moni-
toring welt-erzeugender und deutungsmuster-generierender Praktiken wére ohne
seine Arbeiten nicht denkbar. Kaum jemand hat so kursorisch und pointiert unge-
sehene Zusammenhédnge und Traditionsstrange freigelegt und ein deskriptives
Handwerkzeug entwickelt, durch das Regelhaftigkeiten in Erscheinung traten, die
sonst noch lange ihr unsichtbares Unwesen getrieben hatten.

Gladigows religionsésthetisch instruktive Passagen sind ber viele Publika-
tionen verteilt. Hier werden einige herausgegriffen, die hauptsachlich Visualitat,
Materialitdt und Medialitat von Religion betreffen. Dazu z&hlen die Aufsétze:
»Prasenz der Bilder — Prasenz der Gotter. Kultbilder und Bilder der Gotter in der
griechischen Religion“ (1985/86), ,.Epiphanie, Statuette, Kultbild. Griechische
Gottesvorstellungen im Wechsel von Kontext und Medium* (1990), - beide aus
Visible Religion, und ,,Zur lkonographie und Pragmatik romischer Kultbilder
(1994) sowie ,,Von der ,Lesbarkeit der Religion” zum iconic turn®.

Schon die Titel zeigen an, dass Gladigows Interesse in erster Linie ein bild-
wissenschaftliches ist. Kultbilder und Gétterbilder z.B. auf Miinzen®* werden un-
terschieden. Kultbilder sind im Tempelritual handlungsstrukturierend. Es be-
stimmt mogliche Handlungsabldufe der Spezialisten/innen und Gbrigen Kultteil-
nehmenden. Traditionsgeschichtlich sind Vorstellungen eines Huldigens auf der
einen Seite und eines Empfangens und mit Wohltaten Beschenkens auf der ande-
ren Seite leitend. Kultbilder stehen somit im ,,Schnittpunkt dieser gegenlaufigen
Tendenzen und Intentionen* (1985/786: 114). Das kultische Bild fullt damit eine
Medialitét, die durch ihre Grof3e, Hohe und Materialitat zu bestimmten Handlun-

> Miinzen weist Gladigow fiir die griechische Religionsgeschichte als Distributionsmedien fiir
Gotterbilder in polytheistischer, topografisch weitldufiger Religion auf (1985/86). Sie ibernehmen
damit die ikonische Funktion der kleinformatigeren haufigeren Statuetten.
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gen und Korperreaktionen herausfordert. Dazu zéhlen, wie Gladigow fur die grie-
chische und rémische Religion auffiihrt: kiissen, herumtragen, baden, bekleiden,
fesseln usw. Diese Fille an Vorstellungen und insbesondere korperliche Um-
gangsweisen in ihrer Feinabstimmung auf Gewicht, Lage und Ausmal} des Kult-
bildes werden religionsaisthetisch mit dem Konzept Interface aufgegriffen (s.u.
religionsaisthetisches VVokabular). Im Unterschied zum Schnittpunkt des Gladi-
gowschen Kultbildes, das die angelagerten Vorstellungen anspricht, bezieht sich
Interface auf die material-somatische Interaktion, die durch die Medialitdt Kult-
bild provoziert wird. Gladigow entfaltet Ikonografie und Pragmatik typologisch
(1994: 11). Die Handlungstypen am Kultbild charakterisiert Gladigow soziolo-
gisch als ,,elementare Sozialkontakte* (1985/86: 114). Die Korperpraktiken des
Erndhrens, Waschens, Einkleidens und Mit- sich- Fihrens genauer zu kléren, wére
Aufgabe einer Religionsasthetik.

Gladigows Pladoyer fir eine Verbindung von Pragmatik und Ikonografie
(1994) merkt man das zwischenzeitliche Erscheinen (1988) und den Einschnitt
des programmatischen HrwG-Artikels zur Religionsasthetik an, der auch den
menschlichen Korper und die sinnliche Dimension von Religion miteinbezieht. In
folgendem Zitat sind wichtige religionsaisthetische Bedingungen des Geschehens
beriicksichtigt: die Bewegungsart (schreiten), ihre Dauer und Lange, die Kopfstel-
lung und Ausrichtung des visuellen Systems:

»Fur die konkrete Annaherung an das Kultbild bedeutet das, dal der ganze
Raum der cella durchschritten werden muB, bevor das Bild erreicht wird.
Neben der Distanz zum Kultbild spielt seine Hohe oder die Hohe seiner
Aufstellung eine wichtige Rolle in der Inszenierung géttlicher Uberlegen-
heit: der Blick des Betrachters ist ,nach oben’ gelenkt und erzeugt bei ihm
auf diese Weise alle Einordnungen des Anderen und von sich selbst, die a-
symmetrische Verhaltnisse typischerweise hervorrufen. Als reziproken Ge-
betsgestus konnen vor allem die Frauen eine ,Selbstverkleinerung’ durch
Niederknien praktizieren. Kolossale Kultbilder wie das 2,70 m hohe Sitzbild
des Hercules aus dem Hercules-Tempel von Alba Fucens, lenken den Blick
des Eintretenden reflexhaft nach oben und erzeugen, zumal bei einer relativ
kleinen cella, den Eindruck tibermenschlicher Groze* (1994: 10).

Erkléart wird diese architektonische Einbindung des Kultbildes von Gladi-
gow damit, dass es um das Verhaltnis von géttlicher Uberlegenheit und glaubiger
Demut gehe. Diese Deutung mag auch durch Textzeugnisse gedeckt sein.

Zugleich zeigt eine nahere religionsasthetische Betrachtung des Ablaufs, dass der
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Kultteilnehmende wéhrend des sich annédhernden Gehens eine langere Zeit auf das
Bild schaut, anstatt auf den Untergrund der n&chsten Schritte wie im normalen
Gehen.> Das wird seinen/ihren Gang unwillkiirlich verlangsamen, da sie vorsich-
tiger vor eventuellen Hindernissen zu sein hat. Eventuell wird er in dieser senso-
motorischen Verunsicherung, die auch noch durch die plétzliche Dunkelheit des
Tempelinneren verstarkt sein kann, die Arme leicht ausstrecken und die H&nde
spreizen, um mogliche Hindernisse zu ertasten und die eigene Korpergrolie durch
die Arme flexibel zu verbreitern. Dadurch kann das Umfeld sondiert werden und
der Rumpf sicher durchgleiten. Somit gehdren die seitlich abgestreckten Arme
und offenen Hande mit dem staunenden Blick zur typischen Gestik des visuellen
Beeindrucktseins aus dem Orientierungs- und Rumpfschutzverhalten heraus. E-
ventuell tragt der oder die Glaubige etwas vor das Kultbild. In dem Fall wird der
Bewegungsablauf viel sicherer sein, da die Konzentration auf den Tragegegens-
tand Blick und Korperextremitaten naher am Bewegungskorper hélt.

Ansonsten wird der, der mit den Kultbildern umgeht und die pragmata an
ihnen ausibt, von Gladigow als erklérender Faktor ausgeblendet. Flr eine religi-
onséasthetische Analyse fehlt auch, dass die kultischen Handlungen auf das Um-
feld vergleichbarer Handlungen von Schmiicken, Baden, Erndhren, Beschenken
bezogen werden, um den Einsatz der Sinnessysteme und Korpertechniken im
Vergleich zu beurteilen.

In der historischen Rekonstruktion der Lesbarwerdung von Religion bis zum
iconic turn (2000) wird letzterer nur noch angerissen. Indem Gladigow der Les-
barkeit von Religion nachgeht, zeichnet er zugleich die Geschichte der Vernach-
lassigung der sinnlichen Seite von Religion nach, wie sie durch die Textmetapher
und Textmystik geschehen ist. Damit hdngt auch eine Héherbewertung der intel-
lektuellen Durchdringung von Religion in der Europdischen Religionsgeschichte
zusammen. Selbst wenn die Lesbarkeit von Religion auch Formen des Lesevor-
gangs, also rituelle Formen einer Lesemystik und z.B. klosterliche Leseprozedur,

mit hervorbrachte (man denke an die Korpertechniken des Wippens des Oberkor-

> Eine andere Blickinszenierung unternehmen vorderorientalische Knickachstempel (z.B. der
agyptische Tempel der Kupferminenarbeiter Serabit el Khadem, Sinai). Hier geht der Glaubige
nicht direkt auf das zentrale Kultbild zu (geknickte Achse), sondern kann den Blick auf den Weg
und Seitenfiguren wenden. Erst am Ende des Ganges, kurz vor dem Innenraum, steht er vor dem
Kultbild und schaut ,,reflexhaft” nach oben.
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pers, des Lesesingsangs, des ausdauernden Lesens usw.), so steht ein Schriftmedi-

um im metaphorischen und kognitiven Mittelpunkt.

Die ,,Religionsaesthetik* Susanne Lanwerds

In ihrer Einfihrung in den Band ,,.Der Kanon und die Sinne*, der auf eine
Konferenz zur Religionsasthetik zurtickgeht, legt S. Lanwerd die Themenfelder
dieser neuen Teildisziplin dar: sie ,umfassen die materielle und visuelle Kultur
der Religionen, ihre Tradierung und Ubertragung auf nicht-religose Kontexte, ihre
Untersuchungen sollten stets die gesellschaftlichen Bedingungen beriicksichtigen,
die die religiose Bild-, Kunst- und Ritualproduktion funktionieren lassen, ebenso
wie die Vorstellungen, die die d&sthetisierenden Handlungen begriinden und
zugleich manifestieren* (2003b: 3).

Lanwerd ist in ihrem Zugang zur Religionsésthetik vor allem an dem Bezie-
hungsgeflecht von Religions-, Asthetik- und Symbolbegriff interessiert (2002: 9-
22). Dabei betrachtet Lanwerd, wie die sinnliche Erkenntnis zu einer Form wird,
in der sich Welt und Weltdeutungen vermitteln. Das geschieht zunehmend in dem
MafRe, in dem seit der franzdsischen Revolution christliche Erkenntnis- und Sym-
bolformen in ihrem gesellschaftlichen Einfluss rucklaufig sind. In diesem Prozess
beschreibt sie verschiedene Rollen der Asthetiktheorien, die je nach Fall Hilfen
zur Restituierung christlicher Uberzeugen leisten konnten, aber auch als deren
Subsumption auftraten.

Lanwerd schreibt ein flr die Religionsasthetik fundierendes Stlick Europai-
scher Religionsgeschichte, indem sie in diesem Rahmen Asthetiktheorien des aus-
gehenden 18. Jahrhunderts aufarbeitete (2002, Kap. 1-1V). Im Zentrum dieser Po-
sitionen von Mendelsohn, Moritz, Schlegel und Schleiermacher steht die symboli-
sche und sinnliche Erkenntnis. Sie sind daher Gegendiskurse zu rationalen Dis-
kursen. Deshalb wird diese Linie weiterverfolgt und ein Abschnitt zur wissen-
schaftlichen Entfaltung dieses auflerrationalen Wirkungsbereiches von Kunst
durch die friihe Psychoanalyse angeftigt (V-VI). Die Befunde Lanwerds stiitzen
den Strang der Korpergeschichtsschreibungen, die als Kritik am einseitigen Rati-

onalismus ausgefiihrt wurden. Dabei sind die ausgehende Aufklarung und begin-
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nende Romantik auch als Beginn des Sensualismus eine entscheidende Epoche fir
erkenntnistheoretische Neubildungen (Vidoni 1990).

Aus Lanwerds sorgféltiger, auch begriffsgeschichtlicher Studie sollte jede
Religionsésthetik ihre Obacht auf die VVerknupfung von sinnlicher mit dsthetischer
Erfahrung mitnehmen, die sowohl durch die diskursgeschichtliche Herkunft gege-
ben ist, als auch systematisch durch dhnliche Produktions- und Rezeptionsbedin-
gungen in Kunst und Religion. Kunst in ihrer Interaktion mit Religion ist ein hdu-
figes Thema Lanwerds (Lanwerd 1999, 1999a). Am Beispiel des Heiligen Grabes
in der Jerusalemer Grabeskirche zeigt sie die semiotische Funktion der Leerheit
fur die Konstruktion des Heiligen auf (Lanwerd 2003a). Gerade durch die Wirk-
samkeit des Symbolkonzeptes in Kulturtheorien, der Lanwerd bei S.K. Langer,*®
Geertz und Turner nachgeht (2002 Kap. VII), ist dessen &sthetische Herkunft zu
gewahren .

Aus dem religionskritischen Erbe der Religionswissenschaft heraus berlck-
sichtigt Lanwerd die Stellung des Subjektes in dem untersuchten Feld (2002: 22).
MafRstab ist die Pluralitat der asthetischen Theoretisierung des Subjektes und ihre
Offenheit (ebd. 176, 191). Damit findet eine interessante Ethisierung von Wahr-
nehmungsprozessen statt, wie sie zeichentheoretisch z.B. auch B. Scheer vor-
nimmt (1998). Davon ist die Rekonstruktion verschiedener Zusammenhénge von
Moralitat und Asthetik im Gegenstandsbereich zu unterscheiden. Unter der Hin-
sicht, wie Erkenntnisvermdgen aufeinander bezogen werden, weist Lanwerd
Grundmuster des Verhaltnisses von Kunst und Religion auf.>” Im Ergebnis favori-
siert sie einen Symbolbegriff, der psychoanalytische Erkenntnisse (Affektver-
schiebung, Verdrangung, Zensur, Komplexbildungen etc.) fur die Rekonstruktion
von Symbolisierungen in ihrer Produktion und Rezeption aufnimmt und sie im

weiten Sinne als Ausdruck seelischer und kulturell varianter Prozesse ansieht.

% Susanne K. Langer ist eine wichtige Gestalt und eine weitere Gestalt, die hier nicht ausfihrlich
besprochen werden kann. Von ihr stammt die Unterscheidung in diskursive und reprasentationale
Formen (Chap. IV von Philosophy in a New Key. A study in the Symbolism of Reason, Rite, and
Art, Cambridge, London 1942). An diese Unterscheidung in der der Propositionalismus Carnaps
kritisiert wird lieRe sich gut die unten geflihrte Suche nach nonpropositionalen Gehalten anfiigen,
die fur eine Theorie der Sinnlichkeit besser geeignet sind als “discursive” Formen. Langer geht
insbesondere auf Musik und Riten ein und stoRt anlasslich dieser Phdnomene auf die Probleme der
metasprachlichen Rekonstruktion wie wir spéter in Bezug auf den Korper bzw. das heuristische
Konzept des Korperwissens.

> S0 ist z.B. Schleiermachers Charakterisierung von Religion iiber Anschauung die Verabsolutie-
rung nur eine der Seelenbewegungen, die durch die geforderte Vereinigung der Anschauung mit
geistiger Erkenntnis in einem zweiten Schritt nochmals enger geschlossen wird.
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Die Beschreibung des Sinnlichen durch psychoanalytische Terminologie
hatte F. Stolz schon flr die Religionsésthetik vorgenommen. Anders bezieht sich
Mohr auf die Psychoanalyse. Darin zeigt sich der Perspektivwechsel Mohrs. Er
sieht in der psychoanalytischen Methode des reizdeprivierten Settings eine analo-
ge Technik zu religiésen Konzentrationssteigerungen bis hin zu Halluzinationen
begriindet durch die Selbstaktivitat des Gehirns (Mohr 2003: 61).

Ihre ,,Religionsasthetischen Uberlegungen zur Konstruktion des Heiligen“
(2003a) am Beispiel des Heiligen Grabes in der Jerusalemer Grabeskirche sind
eine vorbildhafte Anwendung bildanthropologischer Errungenschaften: Legitima-
tionsstrategien der &sthetischen Gestaltung heiliger Orte und Methoden der Erin-
nerungsbildung im sozialen Ged&chtnis werden am Beispiel des ,,Leeren Grabes*
ausgefuhrt, dessen Leerheit die leibliche Auferstehung als zentralen Inhalt christ-
licher Lehre symbolisiert. Vom bildanthropologischen Ansatz schwenkt Lanwerd
im Schluss in eine ideengeschichtliche Dimension, in der die Abstraktheit der
Auferstehung zum Movens der &sthetischen Gestaltung und der darin auch ermdg-
lichten und vollzogenen koérperlichen Selbstvergewisserung wird (2003a: 90).
Zugleich ist die Regel, dass abstrakte religiose Lehren besonders sinnfallige Ges-
taltungen nach sich ziehen, diskussionswiirdig. Zum einen missten Kriterien flr
Abstraktheit entwickelt werden, zum anderen die Motivationspsychologie des
Gestaltens auch von anderen Faktoren abhangig gefasst werden.

Neben dieser wichtigen Beschreibung ware eine Erganzung durch kogniti-
onswissenschaftliche und wahrnehmungstheoretische Erkenntnisse wiinschens-
wert, die Aufschluss geben, inwiefern z.B. die angefiihrte Strategie der Typologi-
sierung kognitive Markanz schafft oder korperliche Schemata wie oben — unten
aufgreift und insbesondere ihre Schlussthese untermauerte, dass die sterbliche,
alternde, versehrbare Korperlichkeit in kdrperlichen Inszenierungen, zumindest in
jener der Auferstehung, bewaltigt wird. Auch auf somatischer, nicht nur theologi-
scher und kultursymbolischer Ebene ist die Attraktivitat der &sthetischen Gestal-
tung darzulegen, indem konkret aufgewiesen wird, wie sich ein Kérper mit wel-
chen Behandlungen durch die labyrinthische Grabeskirche zu bewegen hat. Hier,
in der Dimension des Korperwissens, lage vielleicht auch eine Antwort der inte-
ressanten, aufgeworfenen Frage, wie Inszenierung und Kritiken daran geschicht-

lich durchgéngig gleichzeitig verlaufen kénnen. Ihrer Kritik an Antworten, in de-
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nen die Inszenierung und das Kultdrama als folkloristische Frommigkeit abgewer-
tet werden, ist zuzustimmen. lhrem Gewé&hrsmann Peter Brown, der diese Vor-
géange als Verankerungsmethoden der Lehre im sozialen Gedachtnis beschreibt, ist
beizupflichten, doch mit der wichtigen Konkretisierung, dass das soziale Ge-
dachtnis ,zur Hélfte’ ein soziales Korpergedachtnis ist und als solches ausgetragen

wird.

Reize und Religion nach Hubert Mohr

Da H. Mohrs Ansatz dem hier Angezielten am ndchsten ist und ihn instruiert
hat, muss er sich der scharfsten und interessengeleitetsten Prifung unterziehen
lassen. Kaum jemand sonst hat eine solche Fulle an Arbeiten zur Religionsésthetik
bislang vorgelegt. Zusammen mit H. Cancik hat Mohr in innovativer Weise An-
sétze mehrerer Disziplinen zu einem religionsésthetischen Programm zusammen-
gefiihrt (1988 s.0.), im Metzler Lexikon erscheint sein Eintrag ,,Wahrneh-
mung/Sinnessystem* (2000), zwei weitere Aufsétze heillen ,,Kultischer Reizaus-
schluss* (2003) und ,,Religion in Bewegung. Religionsésthetische Uberlegung zur
Aktivierung und Nutzung menschlicher Motorik* (2004).

Eine beispielhafte Anwendung des HrwG-Programms von Religionsasthetik
zu Korper und Zeichen auf die menschliche Motorik findet sich in Mohrs Religi-
onskinasthetik (2004). Bewegung wird in dreifacher Hinsicht als Korperphéano-
men, Wahrnehmungsgegenstand und Zeichen untersucht. Dazu werden drei diszi-
plindare Zugéange verbunden: historische Anthropologie und Sportwissenschaft,
Wahrnehmungstheorie und Kultursemiotik (2004: 313).

Nicht ganz nachvollziehbar ist, weshalb die historische Anthropologie dem
Kdrperphdnomen anstatt dem Korper als kulturellem Zeichen zugeordnet wird.
Die Bewegungsqualitdten, die Mohr unterscheidet, um ein ,,Ubergangsfeld zwi-
schen Physis und Kultur® (2004: 317) zu beschreiben, bleiben allerdings typolo-
gisch: gehen, laufen, schreiten, kriechen usw. und in manchen Unterscheidungen
beliebig. So ist nicht klar, warum das Niederknien z.B. in der Andacht nicht zu
den performativen Handlungen zahlt (2004: 317) oder warum in der Ubersicht zu

Funktionen der Bewegung in den Religionen der Huldigungsgestus zu den kom-
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munikativen bzw. symbolischen Bewegungen geschlagen wird anstatt zu den
Ausdrucksgebarden.

Die Untergliederung der menschlichen Bewegung kann daher als eine wert-
volle Blicklenkung auf eine Forschungsperspektive gesehen werden, deren Ertrag
in ersten Ansitzen geborgen wird. Der Ubergang einer phanomenologisch-
typologischen Religionsasthetik zu einer erklarenden Religionsaisthetik ist noch
nicht vollzogen. Mohr macht viele aufschlussreiche kulturanthropologische Beo-
bachtungen. Seine Stérke liegt darin, die zivilisationsgeschichtliche Dynamik des
menschlichen Korpereinsatzes in Religion zur Sprache zu bringen und zu entfal-
ten. An manchen Stellen treten auch erklarende Hinweise auf, wenn z.B. die Wie-
derholung von Korperbewegungen Trancezustdnde bewirken soll (Wippen des
Oberkdrpers im dikhr-Ritual der Sufis, Mohr 2004: 317). Solche Zusammenhénge
waren wahrnehmungspsychologisch zu vertiefen. Ist es wirklich die Wiederho-
lung, die Trance bewirkt? Was ist Trance physiologisch? Wird sie nicht eher
durch Hitze und korperliche Verausgabung mit einem erhéhten Puls herbeige-
fihrt, woflr die Bewegungswiederholung dann nur eine mogliche Form ist und
wodurch gerade deren Auswahl kulturell begrindungsbedurftig wird? Ist die Wie-
derholung in religiésen Gruppen leichter erlern- und tradierbar als ein aufwendi-
geres, abwechslungsreiches Bewegungsprogramm? Ist die lediglich positionsver-
andernde Bewegung sinnvoller als eine Lokomotion, zum Beispiel, weil die Kult-
beobachter so logistisch einfacher (neben den Einkdufen auf dem Markt) den Kult
an einem festen Ort miterleben kdnnen?

In Mohrs Aufsétzen ist sein stets ahnlicher Gedankengang methodisch auf-
schlussreich. Er geht von wahrnehmungspsychologisch oder sport- und bewe-
gungswissenschaftlich erfassten Eigenschaften des Kérpers aus, z.B. der sensori-
schen Deprivation oder Bewegungsarten, belegt und illustriert diese mit religions-
geschichtlichen Beispielen (oder umgekehrt); er erlautert dann sinnliche Wahr-
nehmung als solche und erkenntnistheoretisch fiir die Religionsésthetik und ent-
faltet daraufhin eine Systematisierung religionsasthetischer Arbeitsfelder (Can-
cik/Mohr 1988, Mohr 2000, 2003, 2004, 2006, 2006a).

In seiner Arbeit zum kultischen Reizausschluss etwa wird anfangs anhand
zweier religionsgeschichtlicher Beispiele eines Zen-Klosters und des Samadhi-

Tanks (einer schlieBbaren Wanne mit korperwarmer Salzlésung, in der der Pro-
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band floatet) die sensorische Deprivation als historisch-kulturelles Phanomen vor-
gefiihrt (2003). Die Beispiele ertffnen dabei bereits mit einem klassischen und
einem aus der Wissenschaft in New-Age-Spiritualitat abgewanderten Fall eine
ganze Spannbreite religionsasthetischer Forschungsmdglichkeiten. Sodann folgt
der obligatorische Exkurs in eine ubersichtliche Darstellung menschlicher Wahr-
nehmung mit ihren inneren und &uBeren Sinnessystemen, bevor der sensorische
Deprivationsbegriff in Kategorien differenziert wird. Die Kategorien oder die Ty-
pologisierung Uberschreitet bereits eine rein physiologische Terminologie und
bezieht kulturelle GréfRen mit ein. So sind z.B. die Unterscheidungen in eine voll-
stdndige (Reizausschluss) und graduelle Deprivation (Reizverringerung) und die
Unterscheidung zwischen einer partiellen (ein oder einige Sinnessysteme) und
einer vollstandigen Deprivation (alle Sinnessysteme) noch eng an der physiologi-
schen Beschreibung, wahrend die mediale Deprivation, die ein Verkiimmern
durch Medienkonsum meint, und eine semiotische Deprivation, zu der z.B. das
Aushacken oder Ubertiinchen der Personlichkeitsmerkmale von Statuen und Bil-
dern gehort, schon in einem kulturanthropologischen Kontext stehen.

Von dieser Typologisierung werden in einem erneuten Schritt Funktionen
der deprivierten kultischen Praktiken abstrahiert wie die Begunstigung von Kon-
zentration, die Askese, die Erzeugung von auflergewohnlichen Bewusstseinszu-
stdnden, die kultische Dramaturgie etc. Typisch fur Mohr, etwa im Unterschied zu
Lanwerd, ist, dass er nicht nur Erlauterungen aus dem Deutungssystem anfihrt,
sondern meistens auch eine sinnesphysiologische Erklarung aufzeigt. Z.B. sei die
verstarkte Imagination in reizdeprivierten Umgebungen und Situationen mit der
autopoietischen Gehirnaktivitdt zu erklaren. Dies geschieht keineswegs reduktio-
nistisch, sondern im Gegenteil wird die autopoietische Tatigkeit wiederum da-
durch erldutert, dass ihr Nutzen mit einer anderen nichtreligiosen Reizdeprivation
untermauert wird: dem psychoanalytischen Setting Freuds, bei dem der Hilfesu-
chende liegt und auf eine leere Wand sieht. Auf die Funktionsbestimmung, die
weniger funktionalistisch ist, als dass sie geschichtliche Erscheinungen sortiert,
folgt eine systematische Sammlung. In ihr wird z.B. im Deprivationsaufsatz auf
die paradoxe Wirkung der Reizdeprivation hingewiesen (beruhigend und halluzi-
nogen), die Erforschung der Okonomie der rituellen und habituellen Sinnesan-

sprache als Gegenstand der Religionsasthetik bestimmt, und es werden Sonderés-
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thetiken aus dem Kriterium des Deprivierens entwickelt (Asthetik der Introspekti-
on, Asthetik des Hermetischen usw.).

Durch dieses Vorgehen erhélt der Leser und die Leserin einen operationali-
sierten Begriff an die Hand, der zwischen Sinnesphysiologie, Bewegungslehre
und Psychologie einerseits und Kulturanthropologie andererseits ein begriffliches
Instrumentarium entfaltet hat, mit dem weiteres religionsgeschichtliches Material
unter religionsésthetischer Perspektive analysiert werden kann. Mohrs Arbeit ist
dadurch methodisch héchst wirkungsvoll und baut auch eine Briicke tber die hau-
fig beklagte Kluft zwischen Natur- und Geisteswissenschaft.

Da dieser Ubergang von physiologischen Daten zur Erklarung menschlichen
Verhaltens ein strittiger Punkt und besonders fir die hier und bei Mohr dargeleg-
ten religionsasthetischen Ansatze tragend ist, sei er eigens geprift. Wie kann eine
kulturwissenschaftliche Religionsésthetik kausale, physiologische Mechanismen
beanspruchen, ohne einen naturalistischen Fehlschluss zu begehen? Mohr entgeht
manchem Fehlschluss dadurch, dass er anders als z.B. D’Aquili und Newberg
neurophysiologische Erkenntnisse kaum anfiihrt, um Halluzinationen z.B. naher
zu erlautern. Er konstatiert lediglich einen Zusammenhang von Reizausschluss
und Halluzinieren. Dieser Zusammenhang ist bei Mohr lediglich ein Zusammen-
hang historisch-empirischer Beispiele.

Hierzu gibt eine Stelle in den wahrnehmungs- und zeichentheoretischen Ab-
schnitten nahere Auskunft (Mohr 2003: 53-57, hier 56):

,FUr eine religionsasthetische Sichtweise ist noch eine weitere KI&-
rung vorzunehmen: diejenige zwischen Reiz, Signal und Zeichen, und zwar
insofern, als die hier vorgeschlagene erkenntnistheoretische Grundlegung
versucht, Wahrnehmungs- und Zeichentheorie zusammen zu denken, somit
kognitive und perzeptive Prozesse als zwei Seiten eines bio-kulturellen
Feld[es] zu begreifen[s]. ,Reiz’ ist in unserem Verstandnis eine biophysika-
lische Erregung(subertragung), ,Signal’ die Informations- bezogene Qualitat
oder Seite eines Reizes; ,Zeichen’ sollen demgegentber als kulturell —somit
auch religios - festgelegte Reize bzw. Signale gelten. Nach dieser Verhalt-
nisbestimmung waére jedes Zeichen ein Reiz (und Signal), aber nicht jeder
Reiz ein Zeichen. Die hier vertretene Position ist folglich nicht pansemio-
tisch, sie sieht Zeichen an Kultur und (lber soziale Interaktion vermittelte)
Erfahrung gebunden.*

Erkenntnistheoretisch verbindet Mohr Reiz und Zeichen Uber ein bio-
kulturelles Feld (zu ,,Reiz“ s.a. Mohr 2000: 625). Ahnlich der Goetheschen
Membran werden hier anti-dualistische natur- und kulturwissenschaftliche Be-
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reich aneinandergelegt. Signal wird in der kybernetischen Tradition die Informati-
onsqualitat eines Reizes genannt. Kulturell geprégte Reize werden Zeichen ge-
nannt. Mohr scheint, wenn die Kirze des Textes solche Positionsbestimmung -
berhaupt zul&sst, eine monistische Zwei-Aspekte-Lehre zu vertreten, wie sie aus
der &hnlichen Problemlage in der Philosophie des Geistes bekannt ist. Die
Schwierigkeit solcher Positionen liegt darin, dass ein bio-kulturelles Feld nicht
wirklich Fragen der Kausalitat oder der ,Qualitdtsumwandlung’ von physikali-
schem Reiz in Information und Kultur I6st. Doch die anti-reduktionistische Inten-
tion ist deutlich. Manchmal ist ein Hang zu ,harten Daten’, z.B. ,Reizen’ festzu-
stellen, der die Religionsasthetik von den geisteswissenschaftlichen Daten weg zu

den empirischen Ontologien bringen will.*®

Reize stellen sich jedoch unter kul-
turwissenschaftlichen Interessen als schwer zu vermittelnde Daten- und Beschrei-
bungsebene dar.

Mit dieser Erkenntnistheorie seiner Religionsasthetik gewinnt Mohr Distanz
zum Religionsbiologismus, damit verzichtet er auf eine ,h6here VergroRerung’
des Zusammenhanges von Somatizitat und kultureller Verwicklung, die eventuell
noch erklarender ware als der von Mohr eingestellte VergroRerungsmalistab seiner
oben vorgestellten deskriptiven Kategorien. Flhrt z.B. der Ausschluss bestimmter
Sinnessysteme zu bestimmten Halluzinationen (schonen, schrecklichen, bunten,
symmetrischen...)? Welche psychogenen Stoffe, die Sinnessysteme hemmen, fiih-
ren zu welcher Art von Vision (Entgrenzung, Personalisierung etc.)? Sind solche
Detailfragen mit Mohrs Ansatz weiter zu verfolgen oder implizieren sie einen zu
engen, im Sinne von kausalem Zusammenhang von Physiologie und Verhalten?

In seiner pointierten Deutung von Stanislaw Grofs Visionserlebnis im Sa-
madhi-Tank gelingt es ihm, Satzen des nachtraglichen Berichtes somatisch-
religionsasthetische Kategorien zu unterlegen (Mohr 2003: 50). Grofs Gefiihl,
eine Mumie zu sein, kann so, unter der neuartigen in die Religionswissenschaft
von Mohr eingeflihrten Perspektive, als Verdnderung bzw. Verlust des Korper-
schemas gedeutet werden, und auch psychische Umbesetzungen, wie im Beispiel
des Platzangstgefiihles, das zum Mumien-Agyptenerlebnis Grofs wird, weist
Mohr plausibel auf. Und doch ist zu fragen, ob hier nicht in der zukinftigen Reli-

gionswissenschaft mit weiterem physiologischen, medizinischen, motolgischen

%8 Cancik/Mohr 1988: 133, kritisch dazu im Anschluss an S.K. Langers Kritik am Biologismus:
Lanwerd 2002: 168.
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Spezialwissen groRere Schatze zu heben sind. Gerade etwa in Bezug auf die eben-
falls im Samadhi-Tank vollzogene Auflsung des Zeitgefuhls wéren vor dem Hin-
tergrund einer ausladenden neuropsychologischen und biorhythmischen Spezialli-
teratur zum Zeitempfinden vertiefende Fragen zu stellen, von denen zu hoffen ist,
dass sie neue religionsgeschichtliche Verbindungslinien zu Tage fordern und Ma-
terial unter den neuen Gesichtpunkten anders sortieren und Auskunft tber
menschliches Zusammenleben geben.

Eine weitere versteckte Einflihrung in die Religionsasthetik findet sich in
Mohrs Lexikoneintrag ,,Wahrnehmung/Sinnessystem* (Mohr 2000). Auch hier
folgt auf den Einstieg eines religionsgeschichtlichen Sinnesbeispiels ein Abschnitt
zur Wahrnehmung. Wahrnehmung ist hier konstruktivistisch und wahrnehmungs-
psychologisch als ,,Reiz-Erregungs-Transduktion® vom Sinnesorgan zum Gehirn
beschrieben, das nicht abbildet, sondern ein Konstrukt erstellt, in das ein Ver-
gleich  mit gespeicherten Perzepten eingegangen ist. In  popular-
neurowissenschaftlicher Metaphorik unserer Zeit werden lebensweltliche Erfah-
rungen in ,,.Bahnungen“ und ,,automatisierten Mustererkennungen® ,,gespeichert*
vorgestellt (2000: 621). Der Reiz-Zeichen-Zusammenhang wird hier erst spater im
Zusammenhang mit kulturellen Codes erldutert, die Reize zu informativen Sym-
bolen ,,aufladen®.

Auf diese Darlegung der Wahrnehmung folgen Ausfiihrungen zur kulturell
religiésen Pragung der Sinnlichkeit, gegliedert in Eigenwahrnehmung (Schmerz,
Bewegung, Korperpflege), AuBenwahrnehmung (Orientierung im Wahrneh-
mungsraum, Architektur, Labyrinth, Landschaft) und die erwadhnte kulturell-
sinnliche Codierung. Reize sind Signale fur die Kostbarkeit, den Beginn und das
Ende einer Kultes usw. und damit sowohl in -formativ wie verhaltenssteuernd.
Ein Absatz zum ,,Spiel mit den Sinnen“ zeigt Manipulationsmoglichkeiten der
Signale, des Kultmaterials und der Rituale auf und geht zu einem weiteren Punkt
Uber mit &sthetischen Stilen, die sich aus einer typischen Kombination der Mani-
pulationen ergeben kénnen. Diese Stile bewegen sich zwischen Sinnesverstarkung
und Sinnesausschluss. Typischerweise ist die Bandbreite physiologisch und nicht
kunstgeschichtlich beschrieben. Ein letzter Absatz geht religionsgeschichtlich auf
die Bewertung der Sinne in verschiedenen religiosen Traditionen ein. Am Ende ist

eine Tabelle Uber die religionsésthetische Nutzung der Sinnessysteme angefligt.

96



Teil 11: Wissenschaftsgeschichtliche Verortung bisheriger Religionsésthetiken Reize und
Religion nach Hubert Mohr

Von oben nach unten gelesen fiihrt die Information von der wahrnehmungspsy-
chologischen Nennung der Wahrnehmungssysteme Uber die physikalisch-
chemische Reizart, die verarbeitenden Organe und Zellen, ihre Anzahl und Ka-
nalkapazitét und Uber eine Qualifizierung der jeweils gelieferten Information (z.B.
Geréusch- oder Geruchquelle anzugeben) zu Beispielen der kultischen Aktivie-
rung, Deprivation, Verstarkung und Codierung.

Angesichts dieser Tabelle ist zu fragen, ob sie nicht ein ,,gefangennehmen-
des Bild“ (Wittgenstein) produziert. Welche Relevanz hat die Angabe der Anzahl
entsprechender Neurosensoren und ihrer Kanalkapazitat? Der Weg fiihrt von e-
lektromagnetischen Schwingungen zur Kolossalitdt von Statuen als einer kulturel-
len Verstarkung. Einer kulturellen Verstarkung des Sehens oder der Schwingung
oder der Uberwiltigung einer Sehgewohnheit? Dass Pyramiden beeindruckende
Nekropolen sind, die von Knowhow, Ewigkeit und Macht des Pharao zeugen,
ergibt sich aus sozialen Codes, dass diese Pyramiden auch so gesehen werden
mussen, ist von dieser Seite der kulturellen Ausdifferenzierung aus betrachtet
selbstredend. Ist dieser Einwand fair? Dass Sinnessysteme historisch gepragte
Konstruktionssysteme sind, legt Mohr dar; dass in der Kanalform jedes Sinnessys-
tems kulturelle Gestaltung ansetzt, ist, - wurde einmal die wissenschaftliche Auf-
merksamkeit darauf gelenkt, auch nachvollziehbar, und eine Gliederung des Ge-
genstandsbereiches von den Sinnessystemen aus scheint plausibel. Und doch wird
z.B. die Kolossalitat einer Statue erst neuartig deutbar, wenn genauer visuelle
Muster und ihre Brechung durch diese Kolossalitdt benannt werden kénnen. An-
sonsten bleibt es bei einer phdnomenologischen, wenn auch verdienstvollen-
Sammlung noch vor einer Erklarung der Spezifik. Erst die spezifische Wirkung ist
nur zum Teil aus den Vorstellungskontexten zu erkléaren und zum Teil eben aus
neuro- und sinnesphysiologischen VVorgaben. Gerade diesen Teil mdchte die Reli-
gionsaisthetik zur Erklarung religiéser Phdnomene nutzen.

Fur diese Nutzung allerdings ist noch einiges zu tun. Mohr stellt sehr tber-
sichtliche Typologisierungen von Reizdeprivation und Bewegung nach sportwis-
senschaftlichen Erkenntnissen dar. Doch es bedarf eines weiteren Schrittes, um zu
einem Erklarungswert zu kommen. Eine Reflexion auf die methodologischen
Berechtigungen, aus sinnlichen VVorgaben Bedeutungsschlussfolgerungen fir kul-

turelle die Ebene dieser Typen zu ziehen, ist vonndten. Der religionsésthetische
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Baukasten ist daher noch nicht vollstandig. Er bedarf weiterer Verschraubungen,
wie Mohr es mit den Konzepten Verstarkung und Deprivation von Sinnen ange-
fangen hat. Dies muss erginzt werden durch Konzepte zweiter Ordnung wie zum
Beispiel einer starkeren Berticksichtigung von Intermodalitat und weiterer Sinnes-
systeme wie dem Sexualsinn, dem oralen Sinn usw.

Ein weiteres Problem kdnnte dadurch entstehen, dass Mohr bei der Sinnes-
physiologie und ihrer européischen Funferteilung der AuRRensinne ansetzt und der
Achterteilung zusammen mit den Innensinnen. Inwiefern ist dieser Ansatz flr
aullereuropéaische Kontexte zu modifizieren? Zudem wird darin auch die ,européi-
sche’ physiologische Morphologie nicht vollstandig aufgegriffen, die z.B. auch
Rezeptoren fur sexuelle Erregung und Druck kennt.

Peter Braunlein und die Flagellatio als totales System

Bréaunlein zeichnet sich durch Arbeiten in gleich mehreren Themenberei-
chen der Religionsasthetik aus. Er hat zu Religion unter Bedingungen der Visual
Culture geschrieben und ihre museale Darbietung untersucht, wohl angeregt durch
seine Leitung der ehemals von Rudolf Otto an der Marburger Universitat gegrin-
deten Religionskundlichen Sammlung mit Artefakten verschiedenster sozio-
religioser und kultureller Herkunft (2004). Zudem entwickelt er eine religionswis-
senschaftliche Theorie der Bildakte (2004a) und skizziert Religions- als Medien-
geschichte (2004b). Wahrend diese Ansatze im folgenden Absatz zur Bildwissen-
schaft fur die Religionsasthetik ausgewertet werden, steht hier seine noch unverof-
fentlichte Habilitationsschrift im Zentrum, da es in dieser beeindruckenden Unter-
suchung um zwei eminent korperliche Einsatze geht (2003).

Das monumentale historische und empirische Werk arbeitet christliche
SelbstgeiRelung und Selbstkreuzigung auf. Dies geschieht sowohl fiir das Abend-
land Uber eine Religionsgeschichte des ,,heiligen Schmerzes* (Ariel Glucklich) als
auch in Feldstudien auf den Philippinen. Die Untersuchung ist religionswissen-
schaftlich und ethnologisch, eine explizit religionsasthetische Perspektive wird
nicht entwickelt, sondern im Rahmen der kulturwissenschaftlichen Religionswis-

senschaft mitvollzogen. Die Arbeit ist eine exzellente Verwirklichung der Band-
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breite religionswissenschaftlichen Monitorings und der Kunst, aus Fachdiskursen
zum Mittelalter, der Christentumsgeschichte, Geschichtswissenschaft, ethnologi-
schen Représentation, Bildwissenschaften, kulturwissenschaftlichen Korper- und
Performanzdebatten, auRereuropéischer Christentumsgeschichte des portugiesi-
schen Katholizismus und seiner lokalen Ubertragung usw. eine methodisch reflek-
tierte und den eigenen Standpunkt inkludierende Deutung zu gewinnen. M. Mauss
sprach in Bezug auf den Gabentausch von einem totalen System, da es unter so-
ziologischer, psychologischer und biologischer Perspektive zu erforschen sei.
Bréaunlein fiihrt vor, wie sich die kulturwissenschaftlichen Perspektiven multipli-
ziert haben.
Korperlichkeit als ,,totales System* ist bezogen auf:

,»die dubiose Kategorie ,Religion” unter den Bedingungen von Kolonialis-
mus und postkolonialer Moderne, Moéglichkeiten und Grenzen religionsge-
schichtlicher Rekonstruktion, das Verhéltnis von ,Hochreligion” zu ,Volks-
religion’, Ritual, Theatralitat und Offentlichkeit, und schlieBlich die Dimen-
sionen Bild, Kérper und Schmerz* (2003: 716).

Bréunlein denkt sich als westlicher und in diesem Sinne einseitiger Wissen-
schaftler immer mit. Religionsgeschichte wird somit zu kultureller Selbstaufkla-
rung. (2003: 33). So kann er z.B. die Verknupfung von Selbstgeielung und —
kreuzigung mit Weltverneinung oder —abgewandtheit aufheben, die in der Europa-
ischen Religionsgeschichte zum Muster gehort, indem er fiir den philippinischen
Kontext die grolle Mediendffentlichkeit und die Schmerzfreiheit zusammen mit
euphorischen Gefiihlen der Selbstkreuzigenden anfihrt.

Neben den zeitgendssischen Korperdiskursen kommt auch hier Braunleins
starkes Interesse an Bilddiskursen zum Tragen. Er zieht diese Ansétze hinzu und
verwebt sie miteinander: Korperliche Performanzen werden durch die Imaginati-
onskraft zu ,,lebendigen Bildern“. Die Imaginationskraft, die auch A. Appadurai
fordert, sei daher fur die Deutung religioser Theatralitat nicht zu unterschatzen.
Fur den philippinischen Kontext entpuppen sich die scheinbar peripheren Prakti-
ken der Geillelungen und Selbstkreuzigung als zentrale Elemente des lokalen, mit
den indigenen Religionen verhandelten Christentums. Das Fegefeuer hingegen,
Paradies und Teufel haben sich in der religidsen philippinischen Vorstellungswelt
nicht verankert (2003: 724).
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Ein Schlissel zur Deutung der unterschiedlichen Christentimer ist die Ethik
der Reziprozitat im philippinischen Kontext (2003: 725). Darunter ist zu verste-
hen, dass Christus und die christlichen Heiligen als Bezugspersonen angesehen
werden, mit dem der und die Glaubige im Austausch des Gebens und Nehmens
steht. Die beiden Seiten sind liebevolles Kimmern um Christus wie um ein klei-
nes Kind>® und die Hinwendung zu Christus mit der Bitte um Hilfe, deren erhoffte
Erfullung die Gegen-Gabe ist. Selbstgeilielungen sind vor dieser Reziprozitét eine
Selbsthingabe an Christus, der als der Gekreuzigte ein zutiefst Bedurftiger ist.
»Flagellation oder das Schleppen des Kreuzes — ist Leidens-Imitation und Anteil-
nahme und damit auch eine Form des Zurlick-Gebens, das seinerseits jedoch wie-
der mit Erwartungen auf Gunsterweise verbunden ist* (2003: 726). In der auler-
europdischen Christentumsgeschichte der Philippinen geht es nicht um Askese
oder Leidensmystik wie in den gangigen Deutungsmustern des abendlandisch-
maonchischen Christentums.

Lokaler betrachtet mussen sogar nochmals zwei Ausrichtungen der Selbst-
kreuzigung auf den Philippinen am Ort Kapitangan und San Pedro Kutud unter-
schieden werden. In dem einen Ort wird durch die rituelle Selbstkreuzigung Hei-
lercharisma errungen und zugleich eine Anhangerschaft gewonnen, in dem ande-
ren Ort 16sen die sich selbst Kreuzigenden ein religioses Gelibde meist fur eine
Gesundung ein. Solche Unterschiede zu bemerken verdankt sich dem Gang ins
Feld. Die Invention der philippinischen Selbstkreuzigung vollzog sich in den 60er
und 70er Jahren des 20. Jahrhunderts. Sie ist daher eine post-koloniale und nicht
»archaisch-bizarre* Praktik. Braunlein deutet sie im Anschluss an Fritz Kramers
Mimesis-Konzept einer Ethnologie der Passiones als Bewiltigen des Uberwalti-
genden. Sie geschieht, indem ,,das Andere* korperlich-performativ ,,nachgeahmt*
werde.

»,ungewohnlich ist hier [auf den Philippinen] die Kombination aus Beru-
fungserlebnis, Trance und der européisch-christlichen Imitatio Christi“ (2003:
733). Die Berufung des Heilers oder der Heilerin, die schmerzfreie Trance im
Anschlagen ans Kreuz und die Hingabe an den bedurftigen Christus bilden eine

neuartige Konfiguration der christlichen Religion an jenen Orten auf den Philippi-

> Christus wird gebadet, parfumiert, bekleidet usw. Vgl. diesen Umgang mit dem Krippensaugling
Jesus durch christliche Nonnen. Einige dieser Puppen sind z.B. im Museum der Erzdi6zese Miin-
chen-Freising in Freising.
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nen. Braunlein hebt zugleich wieder methodisch selbstreflexiv das Chaotische und
Ungeregelte der von ihm erforschten Performanzen hervor. Durch dieses somati-
sche Vollzugsmedium ist das Geschehen eben nicht analog zu einer britischen
Clubordnung zu beschreiben. Dies sei die Weise friherer Ethnologen gewesen,
das Unbéandige zu domestifizieren (Rhetorik nach Mark Munzel).

Zuletzt wird eine herrschaftssoziologische Deutungsebene hinzugefugt: die
Einverleibung des Anderen im Selbstkreuzigen sei ein Ermachtigungsakt sozial,
6konomisch und religiés Marginalisierter. Die Selbstkreuzigung steht jedem of-
fen, und so ist das ,,Gnadenmittel”, wie es christliche Theologie nennt, die Ver-
mittlung von Heilung, nicht nur in den Handen von Amtstragern (2003: 734). In-
sofern ist Bréunleins Korpergeschichte des heiligen Schmerzes auch Beispiel ei-
ner foucaultschen Konzeption des Korpers als Ort, an dem Machtdiskurse ausge-
tragen werden. Dabei macht Braunlein die un-foucaultsche Variante stark, dass
der Korper nicht nur gleichsam von oben ein von ,,der” Gesellschaft disziplinierter
ist, sondern zum Ermdachtigungsinstrument Unterprivilegierter werden kann.
Bréunlein schreibt die Religionsgeschichte der Korpereinsétze auf den Philippinen
als Subversiv-Kdrpergeschichte.

Zum Schluss sei auf einige Unterschiede im Konzept einer Religionsge-
schichte als Korpergeschichte zwischen Bréaunleins Ansatz und dem hier vorge-
legten hingewiesen. Braunlein thematisiert den Korper in dem Dreieck Korper —
Bild - Theatralitat.® Hier findet die erste Annaherung an den Kérper tber seine
Konzeptionalisierungen in wissenschaftlichen Kdrpergeschichten statt. Der Fokus
ist hier also auf Diskurszusammenhénge gerichtet, deren Zweck darin liegt, Wirk-
lichkeit zu erzeugen. Dazu handeln die Diskurse Deutungsfiguren aus, bzw. diese
wirklichkeitsstrukturierenden Kategorien entspringen mehr oder weniger intentio-
nal den Aushandlungen. Die Kategorien wandeln sich dynamisch. Das theoretisch
nicht zu Bandigende liegt auf dieser Ebene. Anders bei Brdunlein, der das
Nichtpropositionale zwar auch in seinem Gegenstandsbereich, doch an der Voll-
zugsmodalitat festmacht (s.0.). Wahrend also hier die religionswissenschaftliche
Perspektive den religiésen Grolien die Diskurse vorschaltet, richtet Bréunlein sei-
nen religionswissenschaftlichen Blick auf Religion in ihren sozio-historischen und

%0 \/g. u. Braunleins Lektiire von Belting (Braunlein 2004a). Belting entwickelt seine Bildtheorie
an den Begriffen Korper — Bild — Medium (2001).
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—kulturellen Beztigen und rekonstruiert einen thematischen Komplex um den hei-
ligen Schmerz in der christlichen Religion.

»Eigene” Diskurse werden auch von Braunlein einbezogen. Es ist zu prazi-
sieren, dass sie bei ihm darlber hereingeholt werden, dass westliche Bewertungen
relevanter Grolien der Passionsrituale wie des Schmerzes aufgedeckt werden. Da-
zu gehoren weitere vorurteilsvolle Interpretationsmuster der eigenen Tradition, die
allzu haufig auf nicht-westliche Kontexte Ubertragen anstatt zuriickgestellt wur-
den. Die Reflexion auf eigenen wissenschaftlichen Diskurs dient daher bei Braun-
lein dazu, die ethnologische political correctness fir die Begegnung (encounter)
mit dem Fremden zu erringen. Dass er dabei verschittete Selbstinterpretationen
des Korpers historisch freilegen will, greift das Motiv seiner Subversivgeschichte
auf.

Auch in Bezug auf das Kdrperkonzept lassen sich Akzentverschiebungen
konstatieren. Fur Braunlein erscheint Korper ,.als letzter, nicht hintergehbarer und
symbolisch hochst aufgeladener Ort der Auseinandersetzung zwischen Indivi-
duum und Religion* (2003: 718). Er ist Trager von Kommunikation, Zeichen und
Projektionsflache (ebd.). Hier hingegen wird der Korper in seiner Somatizitat
starker berticksichtigt und weniger in der Terminologie einer existenziellen
Grundgegebenheit. So betont der zentrale Begriff der Theatralitit mehr die Of-
fentlichkeit des schmerzhaften oder —freien VVollzugs und die soziomorphe Funk-
tion in der Gemeinschaftsbildung, die darin stattfindet. Ritualdiskurse sind der
Bezugspunkt anstatt des somatischen Kdrpers, um die Attraktivitat und Wirksam-
keit zu erklaren, die diese Praktik hat. Im Ritualdiskurs aus Ethnologie und Sozio-
logie wird die gemeinschaftsstiftende Funktion in fir Sozialwissenschaften typi-
scher Weise Uberbetont, und somato-psychische Weisen der Handlung und Wirk-
lichkeitserzeugung werden der instrumentellen Funktion untergeordnet. Das zeigt
sich deutlich, wenn die beiden Erklarungsmodelle zur bewussten eigenen
Schmerzzufiigung erlautert werden:

,Das Endorphin-Modell beschreibt das Phanomen der freiwilligen Selbst-
verletzung als eine Art bewusstseinserweiternde Technik. Man geht davon
aus, dass bei bestimmten Formen der schmerzhaften Gewebeverletzung kor-
pereigene Opiate ausgeschuttet werden, die euphorisierend wirken. Gesucht
wird somit nicht der Schmerz, sondern die Euphorie. Das zweite Modell, das
Masochismus-Modell, setzt voraus, dass unter bestimmten frihkindlichen
Pragungen Schmerz lustvoll erlebt wird. Rituell zugefugter Schmerz wird
damit der Sphére des Sexuellen und des Psychologischen zugeordnet.
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Beide Modelle basieren auf individualpsychologischen Vorannahmen, die
universal gelten sollen. Beide Modelle sind extrem reduktionistisch und
transkulturell ,blind’. Der Religions- und Kulturvergleich ertbrigt sich. Aus-
sagen der Akteure werden bedeutungslos, denn der Theoretiker weil3, dass
sich hinter dem Phanomen ,in Wirklichkeit’ etwas anderes verbirgt* (2003:
288-89).

Dass der gleiche korperlich-physiologische Vorgang kulturell verschieden
geformt wird liegt mit Blick auf die Vielfalt kultureller Phdnomene auf der Hand.
Das enthebt jedoch nicht der wissenschaftlichen Aufgabe, prazise die Arten der
somatischen Bedingtheit zu erheben und in die Interpretation des komplexen Vor-

gangs einzubringen.

Bildanthropologie

Ein Meilenstein auch flr die Religionswissenschaft ist die kulturwissen-
schaftliche Kunstwissenschaft von Aby Warburg, die Anfang des 20. Jahrhunderts
von der Psychoanalyse und den damaligen Kulturwissenschaften profitiert und
eine psychologische Theorie sozialer Bildproduktion und kollektiven Bildge-
déachtnisses ausarbeitet. Auch methodisch entwickelt Warburg mit E. Cassirer, E.
Panofsky u.a. an der kulturwissenschaftlichen Bibliothek Warburg in Hamburg
vor allem in den 20er Jahren eine Alternative zur ahistorischen religionsphdnome-
nologischen Forschung (Kany 1989). Warburg erweitert den klassischen Bildbeg-
riff Gber den der schonen Kunst hinaus auf verschiedenartigste Abbildungen und
ihre alltagsweltlichen Kontexte. Zu seinem beriihmten Mnemosyne-Atlas gehdren
auch Fotos von afrikanischen Plastiken, Briefmarken, Werbeposter, astrologische
und kabbalistische Zeichen usw. Durch diesen kulturwissenschaftlich offenen
Bildbegriff Warburgs, seiner Kollegen und Nachfolger, werden viele Beziige, z.B.
astrologische, auch in klassischen Bildern der Bildenden Kunst erst entdeckt.

Durch die rassistischen Grauel der Nationalsozialisten fand diese Tradition
in Deutschland ein Ende und wurde erst Ende der 70er Jahre wieder starker auf-
gegriffen in der Bildanthropologie (H. Belting), in den 80er Jahren in den von

H.G. Kippenberg u.a. herausgegebenen Jahrbichern Visible Religion. Annual of
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Religious Iconography (1982-90) und spielt bis in die Gegenwart des iconic turn
eine wichtige Rolle (Auffarth/Mohr 2002: 16-18, Bréunlein 2004a: 204).

Ansetzend bei F. Stolz' Kodierungsformen Bild-Sprache-Handlung entwi-
ckelt Braunlein Uberlegungen zur ikonischen Reprasentation von Religion fort
(2007). Die Bildlichkeit religioser Bilder und Vollziige wird von semiotischen
Rekonstruktionen abgegrenzt, da diese die Performativitit, Korperlichkeit und
Medialitat der visuellen Kommunikation vernachldssigen. Stattdessen wird ein
Medienbegriff stark gemacht, mit dem fast eher eine Forschungsperspektive um-
rissen wird, als dass nur die Materialitat bestimmter Zeichentréger oder techni-
scher Apparate gemeint sei. Ankniuipfend an die Mediologie des Franzosen Régis
Debray werden Kommunikationsweisen allgemein als Medien untersucht. dass
heiRt Gegenstand sind technische Apparate, Institutionen, soziale und sprachliche
Codes, die daraufhin untersucht werden wie die Botschaft geformt, je nach einge-
setztem Medium verformt und verbreitet wird.

Mit seiner Theorie Uber Bildakte, image acts, liefert Bréunlein einen weg-
weisenden Ansatz zur Beschreibung von Bildern in Handlungskontexten.®* Er
kniipft an die Sprechakttheorie des Philosophen J. Austin und H.G. Kippenbergs
Rezeption des Diskursbegriffs zur Beschreibung von Religion an (Brdunlein
2004a). Dies verbindet er mit bildanthropologischen Ansétzen, insbesondere dem
von Hans Belting. Belting bt Kritik am semiotischen Paradigma der Bildwissen-
schaft und fuhrt daher die Rede von der Bildanthropologie ein, da so die Mediali-
tat des Korpers mit erfasst wird und Bilder nicht zu ikonischen Zeichen reduziert
werden (Belting 2001). Der Kérper ist den selbst erzeugten Bildern ausgesetzt. Es
kann nicht in Material und Bild oder Form und Inhalt unterschieden werden, da
das nur die kartesische Dualitat wiederholt (2001: 13, 17). Unter Medium versteht
er die Form und die Vermittlung. Somit hat die Medialitat des Bildes zwei Aspek-
te von Korperlichkeit: zum einen die Materialitat des Bildes (,,symbolischer oder
virtueller Korper* 2001: 13) und zum anderen das korperliche Wahrgenommen-
sein des Bildes. VVon diesem Wahrnehmen redet Belting ebenfalls medial. Er skiz-

ziert es als Zwischenbereich , in dem Bilder auf die Sinnessysteme wirken und

®! Der Begriff des Bildaktes in Bezug auf das Bekleiden und Erndhren von Kultstatuen findet sich
bereits bei Gladigow 1990: 104. Dort thematisiert er die Pragmatik, jedoch nicht die Medialitét
wie zusatzlich bei Braunlein.
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Wahrnehmungsergebnisse in ihrer Art provozieren und unsere Kdérpererfahrung
steuern. Die Arbeit des Gedachtnisses ist Beltings Argument dafir, dass das
Bildmedium dem Bild nicht duRerlich ist (2001: 21). Das Bildmedium ist hier der
menschliche Kdrper. Er macht aus Gesehenem persdnliche Erinnerungen und ver-
arbeitet es dabei zusammen mit nicht gesehenen Imaginationen. Somit werden
Bilder produziert von unserm Korper und steuern ihn ihrerseits tber den Wirk-
raum ihrer Medialitét.

Die Bildanthropologie ist mit der Visual-Culture-Debatte eng verwoben, die
haufig kulturpessimistisch vom Diktat der Bilder, der Bildertberflutung, den zu
Gewalt fuhrenden Bildern, einem bildgemachten Irakkrieg etc. spricht. Parallel
dazu findet sich die begeisterte Rede von einem Bildertaumel und riesigen Bildda-
tenbanken im Privaten und Virtuellen. Nach Bréaunlein findet sich in dieser Ambi-
valenz der Einschéatzungen des ikonischen Zeitalters ein Echo des aus der Religi-
onsgeschichte bekannten Schwankens zwischen Bild-Faszination und Bild-Kritik
(2004a: 203). Die Faszination riihrt aus der Prasenz der Gotter, die in Bildern an-
gesiedelt wird (Gladigow 1990, 1994). Die Kritik an dieser Funktion von Bildern
kommt daher, dass sie auf diese Weise heilsvermittelnd sein kdnnen, was andere
Akteure in dieser Funktion in ihrer Alleinstellung beschneidet. Braunlein flhrt an
Beispielen aus der mittelalterlichen, hinduistischen und afrikanischen Frommig-
keit vor, wie fruchtbringend es ist, die Konfiguration von Bild, Medium und Kor-
per auf religionsgeschichtliches Material anzuwenden. Dadurch treten diese als
Erkenntnis- und Reprasentationsformen mit der wichtigen Funktion der emotiona-
len Vermittlung und Festigung tiber das Bildliche hervor.

Auf der Grundlage des iconic turn, der Wende zu Bildern als einem wichti-
gen Kommunikationsmittel und der Entwicklung des Kunstbildes tber das Wer-
beplakat zu medialen Inszenierungen, skizziert Braunlein Religionsgeschichte als
Mediengeschichte (Brdunlein 2004b). Dabei spielen kulturelle und neurophysio-
logische Bedingungen der Bildwahrnehmung gleicherweise eine Rolle.

Einer weiteren Form von religioser Asthetik, jener der musealen Reprasenta-
tion und Inszenierung von Religion, geht Braunlein in dem von ihm herausgege-
benen Sammelband ,,Religion und Museum* nach (2004). Durch das museale
Ausstellen veréndert ein Objekt oft seine Bedeutung und Ausstrahlung (Braunlein

2004, 19-24). ,,Der Verweis auf neuere ethnologische Arbeiten [...] sollte ersicht-
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lich machen, dass die Religionswissenschaft, befasst sie sich mit dem Sammeln
und Ausstellen von Religionen, mit vollig identischen Problemen konfrontiert ist.
Auch hier geht es um Représentationsmacht, kollektive Imaginationen und um die
Produktion immer neuer Fetische* (Braunlein 2004, 32). Ein Fetisch riickt Nutz-
loses in die Aura des Heiligen und Kostbaren. Fur Bréunlein ist Religion eine
wirklichkeitskonstruierende Macht im Kraftespiel der Deutungsbedingungen. Im
»perspektivischen Analyserahmen® des Museums muss daher das Religionsmo-
dell des Besuchers wahrgenommen werden, um dessen Ausgangspunkt zu beach-
ten, wenn ihm dann das Religionsmodell der Ausstellung nahegebracht werden
soll (Braunlein 2004, 26).

Der amerikanische Kunstgeschichtler D. Morgan steht fur den volkskundli-
chen Zweig der Bildwissenschaft und ihrer Erforschung von Bildfrémmigkeit
(Visual Piety). Er hat intensiv die zeitgenossische Us-amerikanische christliche
Kunst auf religidse Motive, an religiésen Orten und in Popul&rformen untersucht
(1998, 1999, 2001, 2005). Anhand von Christusdarstellungen, die je nach Benut-
zern an ethnische Physiognomien angeglichen werden (Hautfarbe, Augenform...),
zeigt er auf, wie in der Idealisierung das Schonheitsideal der eigenen Ethnie zum
Vorschein kommt (1998: 45). Zudem stellt diese Anpassung an kulturelle Sehge-
wohnheiten die Kinstlichkeit der gewohnten Reprasentation bloR. ,,Sacred images
[...] are those that make belief work” (1998: 58), insofern eine Interaktion mit den
Darstellungen stattfindet: vor ihnen wird studiert, man redet mit ihnen, betet zu
ihnen, bekleidet sie je nach Jahreszeit, kiisst ihren Ful? oder legt ihnen Blumen in
den Arm, Krippensettings werden tber die Adventwochen verandert usw. In vie-
len Bildern wird in kondensierter Form eine Reihe von Traditionen in einem ein-
zigen gegenwartigen Bild wiedererkannt. Haufig driicken sich Geschlechterideale
in den Darstellungen aus. Einen Unterschied entdeckt Morgan in empirischen Be-
fragungen zwischen alteren und unter vierzigjdhrigen Amerikanern und Amerika-
nerinnen: die alteren haben ein narratives Bildgedéchtnis, in dem die anekdoti-
schen Bildbedeutungen im Zusammenhang mit einem bestimmten, sehr intensiven
biografischen Erlebnis stehen. Diese werden bei den jlingeren noch in einer Reihe
von Erlebnissen erzahlt (1998: 197). Emotionale Bedeutung haben religitse

Darstellungen  dadurch, dass sie archetypenahnliche  Alltagserlebnisse
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symbolisieren: ,,Religious images area composite representation of many roles
condensed into a single life: the role of the playful child, the rebellious adolescent,
the optimistic newlywed [...]* (1998: 205).

Im Kontext der Bildwissenschaften bzw. gerade in Kritik an den Bildwis-
senschaften und im Ubergang zur Anthropologie der Sinne (Keifenheim 2000: 32-
34) wird davon gesprochen, dass das aisthetische Bild sich vom Symbolischen ins
Performative verlagere wegen des inneren Wahrnehmungsprozesses, der durch sie
angestolRen wird. Muller zeigt genau das an Lichtinstallationen des Kiinstlers J.
Turrell. Sie besitzen ein Zwischenreich, das nicht zum objektiv-materialen Bild
gehdrt und auch nicht eine subjektive Bildsetzung des Betrachters in einen Rah-
men ist (Muller 1998, Béhme 2001).% Bilder sprechen heute auch dariiber, wie sie
zum menschlichen Auge sprechen: Selbstreflexive Perzeption. Der Betrachter ist
auf das Bild verwiesen anstatt auf das Abgebildete, Symbolisierte oder Bezeichne-
te. Daher sei der Wahrnehmungsbegriff der Kognitionswissenschaften funktiona-
listisch und reduktionistisch und bedirfe einer lebensweltlichen und geschichtli-
chen Erweiterung. Ein Bild gewinnt seine Wirkung jenseits von Abbild- und Rep-
rasentationszwecken. Fir diese Dimension fuhrt Muller den Begriff ,,ikonische
Differenz* zur Widerlegung der kognitionswissenschaftlichen ,,Fertige-Welt*-
These ein. Die Lichtrdume des Kunstlers J. Turrell stellen eine neuartige Erfah-
rung von Koérperentgrenzung bereit, da die Umgebungsqualitat sich durch diffuses
Licht in ihrer Raumlichkeit entleert. Somit eignet sich die Rekonstruktion des
sinnlichen Zwischenraumes® auch als komparative Methode fiir Werke der Kunst
besser als semiotische Zugénge (Koch 2004a: 330-331).

Eine religionsaisthetische Vergleichsebene ist dabei auch interkulturell®®
angemessener als die Unterstellung spiritueller Erfahrung als Bedingung religidser
Kunst. R. Jhanji wendet sich gegen A. K. Coomaraswanny, der Religion und As-
thetik in der indischen religiésen Kunst als eng verbunden ansieht,®® mit dem Ar-

62 Weniger hilfreich die Deutung Turrells von Merleau-Ponty her bei Schiirmann: ,Ein sinnlich
verkorperter Sinn ist eine realprasente Gegebenheit, die Erkenntnis ermdglicht* (2003: 360). Alles
verschwindet gleich unter der Kategorie Sinn, diese ist semiotisch eventuell zutreffend, aber nicht
ausreichend, das involvierte Korperwissen zu erfassen.

%3 \/gl. H. Plessner, der das ,,Zwischenreich“ der Ordnung der Sinnessysteme anfiihrt, in dem phy-
siologische und verhaltensmaRige Daten zusammenwirken.

* Als Sammelband zu einer interkulturell-komparativen Asthetik s. Elberfeld/Wohlfart 2000.

% Der in Colombo geborene Kunsthistoriker Coomaraswamy machte mit The Dance of Shiva
(1918) das Motiv und den Votivgegenstand des tanzenden Shiva im Westen bekannt und berihmt.
Zur religionsgeschichtlichen Bedeutung des Shivatanzes s. MaaRen 2000 und zu Anspriichen auf
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gument, dass das mystische Erlebnis, z.B. beim Krishna-Malen, zufallig sei.
Selbst wenn es sich einstelle, entsteht es ,,by an imaginative participation with
colour, sound, touch, and smell and does not derive its value from being close to
either a moral framework or mystical quintessence* (1989: vii). Hinter Jhanjis
Thesen steht ein Religionsbegriff, der bhakti, die religiése Hingabe, als Teil ,,tdg-
licher Routine” sieht und sie deshalb nicht tber einen Konzept aullergewdhnlicher

Erfahrung beschreiben mochte.

Religionsphysiologie und Kognitionswissenschaft

Bevor heutige Ansétze der kognitionswissenschaftlichen Religionswissen-
schaft angefuhrt werden, sei ihr Problemhorizont eréffnet, der im 19. Jahrhundert
seine Wurzeln hat, als im Geist romantischer Naturphilosophie und Naturlehren
und im Zugzwang technischer Innovationen und einer sich ausdifferenzierenden
Medizin (Bakteriologie etc.) das Verhaltnis von Religion und Medizin neu ver-
handelt wurde. Dies geschah zum Teil im Medium von ,,Religionsphysiologien®,
deren Ziele erheblich voneinander abweichen, je nachdem welcher geistigen
Strémung sie sich anschlossen. So wurde in der einen christliche Wahrheit auf
physiologischer Grundlage demonstriert und in anderen der physiologische Mate-
rialismus fir Religionskritik und republikanische Ziele angebracht.

Der Medizinhistoriker Wuttke-Groneberg ist, veranlasst von H. Cancik, auf
maogliche Fragestellungen einer religionswissenschaftlichen Religionsphysiologie
eingegangen (1987). Er fihrt Josef Gorres’ ,,Physiologie der Mystik* (in ,,Die
christliche Mystik* 1879-80) an, in der aus religionsphysiologischen Schilderun-
gen, z.B. aus der Korperhitze der sich in mystischer Liebe verzehrenden Heiligen,
die Wahrheit der christlichen Botschaft belegt werden soll. In eine &hnliche Rich-
tung tendieren Physiologien der Kirche, des Christentums, die mystische Physio-
logie der Transzendentalen Meditation, Pastoralmedizin, Religionsbiologie usw.,
die Ende des 19. und Anfang des 20. Jahrhunderts erscheinen (einige Schriften
aufgezahlt bei Wuttke-Groneberg 1987: 122).

den ,klassischen indischen Tanz* unter Bedingungen von Globalisierung, Gender und kunstleri-
scher Gestaltung s. Bose 2002.
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Das Programm einer Religionsaisthetik, die auch physiologische Beschrei-
bungen der Primarquellen beriicksichtigt, seien es ,Augenzeugen’-Berichte oder
theologische oder medizinische Traktate, kann von Wuttke-Gronebergs Umgang
mit Goérres profitieren: Die Schilderungen der mystischen Glut werden auf ihren
Hintergrund in der antiken Physiologie, die bis ins 18./19. Jahrhundert ihre Gel-
tung behielt, bezogen, so dass deren Bedeutung im sexualtheoretischen Diskurs
von metabolischer Erndhrung und Fortpflanzung lesbar wird und von dorther die
,Liebe’ zur Gottheit formuliert. Der gleiche physiologische traditionsgeschichtli-
che Hintergrund ist in Licht-Wérme- und Feuerkulten, sowie beim Urinieren am
Werke (Wuttke-Groneberg 1987: 119-120). Die Religionsaisthetik hat somit his-
torische physiologische Vorstellungen zu berucksichtigen und religionsphysiolo-
gische Thematisierungen in religiésen und wissenschaftlichen Quellen zu analy-
sieren. Hier sind insbesondere die physiologischen Kapitel der Religionspsycho-
logien seit Anfang des 20. Jahrhunderts relevant.

Die kritische Lektire Wuttke-Gronebergs konnte nahtlos an religionsphy-
siologischen Autoren der Gegenwart fortgefihrt werden. Die Analyse von J. Aus-
tin (1998), D’Aquili/Newberg (1999), Newberg/D’Aquilli/Newberg/ deMarici
(2000), R. Joseph (2001), zum Teil A. Damasio und vielen anderen (neu-
ro)physiologischen, religionshiologischen®® und ,,neurotheologischen“ Arbeiten
kdnnte Pramissen des gegenwartigen religiésen Religions- und Korperverstand-
nisses aufdecken und ware eine weitere reizvolle Forschungsperspektive der Reli-
gionsaisthetik.

In den derzeitigen kognitionswissenschaftlichen Theorien ist der Korper ei-
ne doxastische Kategorie, d.h. er ist jeweils standpunktbezogen. Die Kategorie
dient dazu, Kultur und Materie, also die spezialisierten Disziplinen der historisch-
philologisch-sozialen Wissenschaften und der Medizin wie auch der Neurowis-
senschaften zusammenzufuhren. Dies gelingt, da der Korper kognitive Muster

bereitstellt, die die Bindefunktion erfillen.

% Weniger tberzeugend ist in systematischer und erklarender Hinsicht Walter Burkerts material-
reiche Darstellung von Kulten des Altertums und den biologischen Grundlagen der Religion, die er
darin benennt (1998). ,,Die gewohnlichen Wahrnehmungsvorgénge, die durch biologische Evolu-
tion geschaffen worden sind, funktionieren durch Auswahl und Zurechtriicken verschwommener
und ,verrauschter’ Daten“ (1998: 199). In populdrevolutionistischer und psychologischer Weise
werden Materialien um dhnliche Motive geordnet, ohne dass in neuartig biologischer Weise Erkl&-
rungen entstiinden.
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McCauley/Lawson haben mit Rethinking Religion. Connecting Religion and
Culture die erste Monografie zu einer kognitionswissenschaftlichen Religionswis-
senschaft vorgelegt und mit Bringing Ritual to Mind fortgefiihrt.®” Sie versuchen
fir das Handeln das zu machen, was P. Boyer flr gedankliche Reprasentationen
gemacht hat: vorgegebene Beschrankungen und limitierte Kombinationsmdglich-
keiten der Handlungskategorien aufzuzeigen. Dabei spielt der Sinnesprunk (,,pa-
geantry*) und die Haufigkeit der Ausfuhrung eine wichtige Rolle. Diese Parame-
ter, Sinnesreizintensitat und Haufigkeit, werden korreliert. Je haufiger sich eine
Gruppe kultisch trifft, desto mehr muss sich die Sinnesreizung intensivieren. An-
sonsten nutzt sich die Attraktivitat der Zusammenkunfte ab und die Kultgemein-
schaft verfallt wieder auf den Mainstream-Rhythmus von mittlerer Haufigkeit und
mittlerer Sinneseindriicklichkeit, aufgelockert durch seltenere Feste mit hoherer
Sinnesschwelle.

Insgesamt ist die religionswissenschaftliche Kognitionswissenschaft von
Gedachtnistheorien ausgegangen (M. Bloch, H. Whitehouse 1995, 2004) und von
kognitiven Kategorienbildungen, die stark fiir die Sprachentwicklung untersucht
wurden (P. Boyer, J. Barrett). Hier setzen auch McCauley/Lawson an, die trotz
der Sinnesreiz-Haufigkeits-Korrelation, die sie behaupten, letztlich wieder eine
semiotische Form-Inhalt-Theorie aufstellen. Das bedeutet, dass sinnesphysiologi-

sche Erkenntnisse nutzende Theorieansatze noch nicht deutlich hervortreten.

¢ Fiir Kamppinen (2001) ist die Kognitionswissenschaft in Gefahr, die kulturellen Aspekte der
Religion zu verlieren. Sei es der neurophysiologische Strang (Lawson, McCauley, Boyer), der sich
auf die kognitive Hervorbringung konzentriert, oder der kulturelle Strang der Kognitionswissen-
schaft (Horton), der sich auf kognitive Gehalte konzentriert und mit kulturellen Entititen eine
andere Ontologie aufweist, in jedem der Félle ist die Ph&nomenbeschreibung zu biologisch.
Kamppinen empfiehlt eine Ergdnzung um phanomenologisches Werkzeug (Intentionalitat, Mensch
als Teil-Ganzes-Verhéltnis).
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Fazit der Korpertheorien und Religionsasthetiken

Die Erhebung des Forschungsstandes zu Koérpergeschichtsschreibung sollte
helfen, ahnliche Einseitigkeiten und Abwege in der hier vorzunehmenden Korper-
beschreibung zu erkennen. Verschiedenste Gegenkonzepte zur Rationalitat wur-
den angefuhrt und welche Funktion dem menschlichen Koérper in diesen zu-
kommt. Die rationalitatskritische Tradition wird mit der Religionsaisthetik aufge-
griffen. Ankniipfend an die Kritik am Représentationalismus u.a. in der Philoso-
phie der Psychologie wird das zentrale Konzept des Korperwissens nicht als Rep-
rasentation oder explizierbares Regelwerk ausgefiihrt werden. Die Koérperge-
schichtsschreibungen, die als Meta-Geschichte von Kultur entlarvt wurden, haben
insbesondere das ideologiekritische Potenzial der Religionswissenschaft zum Ein-
satz gebracht. Eine Religionsgeschichte des Korpers in Europa ist hier anschlief3-
bar, die Korperkonzepte im vertikalen Transfer aus den Wissenschaften in die
Gesellschaft verfolgt und die reflexiven Reaktionen der religiésen Experten sowie
die nicht-reflexiven Folgen auf der Ebene von verénderten Handlungen und Sin-
nesbewertungen aufarbeitet, um gegenwartige oder historische religiose Felder zu
beschreiben. Die Fremdkorper-Geschichtsschreibungen sind wissenschaftsge-
schichtlich und kulturgeschichtlich immens einflussreich gewesen und liefern in
den letzten Jahrzehnten insbesondere wichtige methodische Erkenntnisse und re-
ligionsgeschichtliche Fallstudien. Die Religionsaisthetik kann hier zu ihrer eige-
nen Spezialisierung an die Spezialisierung der Ethnologie der Sinne anknipfen.

Die Korperdebatte ist nach mehreren Jahrzehnten grolRer Wandlungen auf
einen Stand gelangt, der nun in Gefahr steht, das Errungene in die Ungenauigkeit
eines Allgemeinplatzes zu verbreitern. Korpertechniken und —dispositionen sind
mittlerweile fester Bestandteil jeder sozialwissenschaftlichen Gesellschaftstheorie
neben Ideen und Institutionen. Koérper ist eine historisierte Kategorie ebenso wie
die ihn beschreibenden wissenschaftlichen Stellen, die im gesellschaftlichen Netz
in der Historizitat ihrer Paradigmen an die historische Pragung des Korpers zu-
rickgebunden und ins Verhdltnis gesetzt sind. Korper ist als kulturspezifische
GroRe erarbeitet. Methodische Folgen der Fremdheit des historisch oder kulturell
entfernten Korpers sind gezogen. Was steht da noch aus zu tun? Kultur- und Geis-
teswissenschaften geben die detaillierte historische Erforschung der Soziogenese
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des Korpers an. Wissenschaften, die auf Physiologie, Motologie und die Anato-
mie usw. spezialisiert sind, bleiben zu weit auRen vor. Aus diesem Grund widmet
sich ihnen ein eigenes Kapitel in dieser Arbeit.

Welches Fazit ist aus bisherigen religionsasthetischen Ansétzen zu ziehen?
Die Geschichte der Thematisierung der sinnlichen Wirkung von Religion ist alt
(Stichwort christliche Sinnenfeindlichkeit) und selbst Bestandteil der Innenper-
spektive von Religion (z.B. Mohr 2000: 628f). Die wissenschaftliche Beschafti-
gung mit dem Zusammenhang von Sinnlichkeit und Verhalten bzw. kultureller
Inszenierung ist jlnger. Sie hat zur Voraussetzung, dass der Kdrper zunehmend
erforscht und der kartesische Dualismus infragegestellt wurde und dass fremdarti-
ge Korpereinsétze die Eigenartigkeit des eigenen Kérperumgangs vor Augen fuhr-
te. Sie &uRerte sich in der Religionsphdnomenologie insbesondere durch groRe
Verwunderung. Zwei Linien zeichnen sich soweit in der Religionswissenschaft im
engeren Sinne ab: Ansétze wie jener von Lanwerd, die sich mit Symbol und Kunst
sowie Forderung des Genderthemas oder wie Mohr mit der sinnlich-
physiologischen Seite auseinandersetzen.

Der bei Mohr eher monadische Sinnesapparat wird weiter unten in Aufnah-
me des ,,intersubjektiven Milieus* (Csordas 1993:139), das durch die ,,somatische
Aufmerksamkeit”, die immer andere Korper wahrgenommen hat und von der
sonstigen Umwelt unterscheidet, erweitert. Es ist sinnvoll, wie Csordas das me-
thodische Feld der Religionsasthetik in der Dialektik zwischen Wahrnehmungs-
bewusstsein und kollektiven Praktiken aufzuspannen (Csordas 1993: 137), ein
Gedanke, den Mohr wohl mit seinem bio-kulturellen Feld anspricht. Zwischen
den Tabellenablauf, der von Sensoren zu kultischen Inszenierungen fiihrt, werden
somatische Kategorien zuzuschalten sein, wie es spéter mit Tatowierung, protheti-
scher Wahrnehmung usw. passiert.

Eine Chance der Religionsasthetik liegt darin, den Betrachter- und Leser-
standpunkt hinter sich zu lassen. Dabei kann sie J. Cliffords Forderung nach einer
Vielstimmigkeit aufnehmen und verzichten, einen Gegenstand auktorial vorzufiih-
ren. Auch der Versuchung, VVorganger niederzumachen, erliegen manche anfangs-

euphorische Aufsitze zur Asthetik.?® Sie tibersieht dann ihre gemeinsame Traditi-

® Vgl. die Kritik Seels am , &sthetischen Fundamentalismus* von Kamper, Bolz, Welsch und an-
deren, von denen die Asthetik als neue Leitwissenschaft ausgerufen wird (Seel 1996a: 37). Dage-
gen halt Seel, dass die Asthetik nicht generelles Verstehensmedium sei. Selbst wenn Wirklichkeit
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on mit der Religionsphanomenologie, die sich auch alternativ zu einem distanzier-
ten Blick verstand und eine Wahrnehmungsform praktizierte, die unter Einschluss
des Beobachters vonstatten ging. Dieser Beziehungsaspekt taucht in der religions-

asthetischen Methodik potentiell wieder auf.

Als Forschungsgebiete der Religionsasthetik wurden bislang folgende The-
men und Fragen angefuhrt:

Die Produktions- und Rezeptionsbedingungen der Wahrnehmung: Diese
werden ber Regeln organisiert (z.B. werden Tone, die schnell zwischen hohen
und tiefen Tonen wechseln, zwei Tonquellen zugeordnet). Diese ,,jahrtausendealte
Okonomie der rituellen und habituellen Sinnansprachen und des Sinnesausschlus-
ses“ muss kulturvergleichend und historisch verortet erhoben werden (Mohr 2003:
63). Zur Erléuterung dieser Regeln ist die Wahrnehmungspsychologie hinzuzu-
ziehen. Das Horen von zwei Tonquellen kann z.B. gestaltpsychologisch durch das
Gesetz der Nahe erldutert werden: Reizelemente, die akustisch, optisch, taktil
usw. nah zusammenliegen, werden als eine Figur erachtet. Das bedeutet, dass reli-
giose Rituale von vielen ,Produktionstricks” durchwoben sind, die sich bestimmte
sensorische Rezeptionsgesetze zunutze machen.

Ein weiteres Thema sind die Gestaltungen des Kdorpers, der Umwelt, von
Artefakten und Stilen der Bewegung als schén, schmickend, ideal, wohlgefallig:
Dieser &sthetische Kanon, sofern er z.B. Gesicht und seine Schénheit anspricht, ist
auch durch physiognomische Mustererkennung von starken kognitiven VVorgaben
und der kulturspezifischen Erwerbssituation gepragt. Andere Aspekte des astheti-
schen Geschmacks einer Kultur sind durch exogene Bedingungen festgelegt, z.B.
uber die Beschaffenheit des Kulturraums. Ist dieser sinnlich depriviert (z.B. Ant-
arktis, Wiste), so hat das Folgen fir die sinnliche Ausdifferenzierung und Auf-
merksamkeit, die z.B. durch Kontraste oder kompensativ als sinnenerregend emp-
funden wird. Man kénnte sie im Anschluss an F. Zimmermann (1982) und E. Hsu

(2003) ,,0kologisch*-asthetische Bedingungen nennen. Schlie3lich sind symboli-

als durch asthetische Verfahren erstelltes Konstrukt beschrieben wird, so ist die Folge aus dem
Scheitern eines metaphysischen Realismus nicht die Fiktionalitat der Welt. Die begriffliche Unter-
scheidung von Wirklichkeit und Fiktion ist mit dem Scheitern einer bestimmten Realitatsauffas-
sung nicht hinfallig. Daraus kann lediglich die Aufgabe abgeleitet werden, die im wissenschaftli-
chen Erkenntnisprozess relevanten &sthetischen Kriterien auszuweisen. Das Ergebnis des Erkennt-
nisprozesses darf jedoch nicht mit dem Weg seiner Gewinnung verwechselt werden. Es kann also
nicht jede Erkenntnis als dsthetisch bezeichnet werden. Seel schldgt lebensweltliches Zutrauen in
die Unterscheidbarkeit von Sein und Schein vor.
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sche Bedeutungsgeflechte fur dsthetische Kanons ausschlaggebend. Hier kénnen
Erzéhlungen von Heroen und ihrer Asthetik als Ideale Typen kursieren. Auch so-
ziale Faktoren konnen dasthetische Bewertungen beeinflussen. Unter- oder Ober-
schichtenlooks oder bestimmte Berufsstile, die in einer Eigenschaft angesagt sind,
werden uber ein asthetisches Merkmal kopiert. Unter religionssoziologischer Per-
spektive konnen auch gesellschaftliche Teilbereiche eigene Asthetiken ausbilden,
z.B. religiése Asthetiken einzelner Traditionen, die mit anderen Asthetiken, den
hofischen oder kiunstlerischen, im Verhaltnis stehen (Vorreiter, rezipierend, kon-
servativ etc.). Uber gedeutete Performanzen des Schaffens vom Schonen kénnen
auch religiose und kunstlerische Akteure in Interaktion und zu Eigenschaftsiiber-
nahmen gebracht werden (spiritualisieren, &sthetisieren, idealisieren).

Dazu gehdrt im engeren Sinne von asthetisch die sinnliche Wahrnehmung in
ihrer Codierungsmaglichkeit als schon/hasslich und die Ausbildung sozialer Insti-
tutionen von &sthetischen Kanons, Stilen, Trends, Kunst(betrieb), Museen, Denk-
malern, Design. Sie sind in den Deutungsmustern von zivilreligidsen Ziigen der
Kunst(tempel)/Museen auch religionsgeschichtlich zu betrachten, als Konkurrenz
zu oder Substitut von Religion, Kunst als klassen- oder milieuspezifische z.B.
,burgerliche’ Religion, Performanz von Ausstellungen und Kunstproduktionen
(Selbststilisierung des Kiinstlers z.B. als Schamane (J. Beuys) oder Alchemist (A.
Kiefer).

Ein Sonderthema ist der Transfer von Formen aus religidsen Institutionen in
nichtreligiose gesellschaftliche Bereiche, z.B. in die Gestaltungen von Totenge-
denken, politischen Inszenierungen, Eroffnungsfeiern sportlicher Veranstaltungen,
Musealisierung.

Wichtig und kaum aufgearbeitet ist die religiose und allgemeine Sozialisati-
on, die fir die kognitiv-sensitive Modularisierung und die Ausbildung sensomoto-
rischer Fahigkeiten entscheidend ist: Religionsaisthetische Forschung wird des-
halb besonders auch Sauglings-, Kleinkind- und Kindeserziehung und Initiations-
prozesse in ihrer sinnlichen Dimension zu analysieren haben.

Unerl&sslich ist es den Korperumgang innerhalb von Kulturmustern zu be-
schreiben: Die religiose Spezifik in der Gestaltung und im Einsatz des Korpers ist
erst dann anné&hernd vollstandig beschrieben, wenn dieser Kérpereinsatz und an-

gelagerte Symboliken synchron zu anderen gesellschaftlichen Bereichen in dem
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umféanglicheren Machtgefuige erfasst werden. Dazu gehdren auch interkulturelle
Kontexte.

In diesem Sinne entpuppt die heftig gefiihrte Debatte gegen Organtransplan-
tation in Japan nicht nur ein nicht-westliches Korperbild, sondern auch, dass die
Rezeption der im Westen entwickelten ,,medizinischen* Technik als ,religioser
Kolonialismus* erlebt wurde. Das hangt damit zusammen, dass die ,,Sékularisie-
rung des Korpers* (LaFleur 1998) in Europa seit der Renaissance, seine ,,Verwis-
senschaftlichung” (Tanner/Sarasin 1998) im 19. und 20. Jahrhundert und die Ar-
beitsteilung mit der Seelsorge fir den religiosen Bereich in dieser Weise in Japan
nicht stattgefunden hat und gerade auch in der jlingsten Rezeption chinesischer
und indischer Heilsysteme in Europa wieder riicklaufig ist.
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Teil 111: Religionsaisthetik

Korperwissen

,»Symbolism provides us with an important understanding of ,the human mind’:
the idea that the (disembodied) mind confronts ‘the world’ through the interface
of ‘symbols’.

True, signs are necessary to the social processes

by which the human body (external an internal) is cultivated.

But signs are not sui generis; they are intrinsic to the social practices of human
bodies, and acquire their interpreted sense and reference as part of the historicity
of those practices.

But equally important, the body’s knowledge of the real world

is not always dependent on signs.”

(T. Asad, Remarks on the Anthropology of the Body, 1997: 44, Hervorhebung
i.0rig.)

T. Asad spricht in diesem Zitat von einem ,,Wissen des Korpers®, das nicht
ausschlieBlich zeichentheoretisch ausgedrtickt werden kénne. Ein Teil der Einséat-
ze des Korpers als Medium basiert nicht auf einem bewussten Einsatz des Korpers
und auch nicht auf der sozial getragenen Symbolkraft des Korpers. Es geht im
Folgenden um Vollzuge, in denen der Kérper Medium sein kann aufgrund seines
Korperwissens, das im Kontext des Vollzuges auf keiner Ebene thematisiert wird.
Der grundlegende Begriff Kérperwissen sei an einem Beispiel eingefiihrt.

Der Ethnologe T. Forster nahm an einem Ritus in der westafrikanischen Sa-
vanne teil. Dieser Ritus findet des Nachts statt und ist Teil der Beerdigungsfeier-
lichkeiten der b&uerlichen Gesellschaft. Die Ménner des Dorfes gehen in den
Wald hinein und kehren dann wieder zuriick. Die Handlungsanleitung zu diesem
Ritual lautet schlicht: ,,Immer geradeaus und dann zuriick”. Was ist der Sinn die-
ses Ritus? Niemand darf zuschauen. Man muss teilnehmen oder fernbleiben. Es
gibt keinen mythologischen Begleittext noch eine andere Erklarung. Hier wird ein
»richtiges Handeln“ dem Teilnehmer auferlegt ohne Verweis auf die Bedeutung.
Wie erschlief3t sich der Sinn des Rituals dem Teilnehmer?

Die Religionsaisthetik basiert auf der Hypothese, dass im (religidsen) Tun
eine korperliche Erfahrung gemacht wird, die so wichtig ist, dass das Ritual tra-

diert wird bzw. dass eine ,Erkenntnis’ so wichtig ist, dass sie auch auf Hand-
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lungsebene und performativer Korperebene abgelegt wird. Die Frage ist, welche
korperliche Erfahrung dies jeweils ist bzw. welches kulturelle Wissen der korper-
liche Vollzug bereitstellt und wie es analysiert werden kann. Diese somatische
Ebene des Speicherns, Mittragens und Bereitstellens von ,Wissen’ sei “Korper-
wissen* genannt.

Im Folgenden wird Wissen in implizites und explizites Wissen unterteilt.
Viele Wissenssegmente von Kdrperwissen bis hin zu kulturellem Wissen kénnen
sowohl implizit als auch explizit sein. Es gibt besprochenes, zielgerichtet einge-
setztes Korperwissen, aber auch ein reibungslos funktionierendes, mitlaufendes
korperliches Wissen. Letzteres kann habituiert sein, d.h. oft miihsam in tausend
Situationen erlernt. Dieses implizite Korperwissen bestimmt den kdrperlichen
Ausdruck mit, ohne rationalen oder sprachlichen Kategorien zugéanglich zu sein.
In Bezug auf implizite Wissensformen sind solche, die potentiell thematisiert
werden kdnnen, von jenen zu unterscheiden, die nie Gegenstand der Offenlegung
werden. Letztere sind Voraussetzungen dessen, was im Korperlichen Ausdruck
sichtbar wird. Diese VVoraussetzungen werden in dieser Arbeit mit dem Begriff der
Non-Propositionalitit von Korperwissen konzeptionalisiert.

In Hinsicht auf kulturell-zeitliche Vorgange und Epochenbildungen, aber
auch in Bezug auf individuierte Kommunikationen wird es Ubergange zwischen
implizitem und explizitem Wissen in jeder Richtung geben. Die Aufmerksamkeit
wird hier auf den Koérper und seine Maglichkeiten gerichtet und bezieht Bewe-
gungsstile etwa zur Gestaltung der sozialen Attraktivitdt und des sozialen Status
neben anderen Parametern mit ein. Diese sozial-kommunikative Indienstnahme
kann den Korper aber auch wieder ,vergessen’ und ein anderes Medium wahlen
(z.B. Statussymbole, exquisite Mitgliedschaften), das wichtiger wird, weil es ein
Ziel in einem bestimmten Kontext besser verwirklichen kann. Und doch, so die
These dieser Arbeit, bildet Korperwissen biografisch wie kollektiv eine Struktur
aus, auf die zurtickgegriffen werden kann und die, selbst wenn in einem spezifi-
schen Ausdruck zeitweise bedeutungslos geworden und ungenutzt, jederzeit aktu-
alisiert, oder besser: unter veranderten Bedingungen recodiert werden kann. Die-
ser Vorgang kann immer sowohl implizite als auch explizite Momente enthalten.
Auch mussen diese Momentarten nicht gleichsinnig verlaufen. Das ausdriickliche
Heranziehen von Korperwissen z.B. Uiber Fitnesswellen als Erganzung des leis-

tungsstarken, doch gréRtenteils sitzenden Biromenschen kann dem impliziten
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Korperwissen, das andere Formen des korperlichen Trainings und Spannungsab-
baus effektiver erlebt, zugegen laufen. Je nach individueller und je nach gesell-
schaftlicher Aufmerksamkeit auf das implizite Kérperwissen wird sich die explizi-
te Bedeutungssetzung durchsetzen kdnnen.

Eine weitere Vermutung zum impliziten Kdrperwissen sei ausgesprochen:
es wird ebenso wie explizites kulturelles Wissen weitergegeben. Zum Teil ge-
schieht dies Uber Spielarten der sozialen Mimesis wie tber das Vehikel von Fotos,
Filmen und Erz&hlungen, aus denen sich der Betrachter, Zuschauer, Horer oder
Leser das implizite Wissen aneignet, es herauskristallisiert und aufgreift, ohne
dass ihm dies bewusst wirde. Dies sei an U. Matthiesens Untersuchung zu milieu-
spezifischen Lebensstilen im Ruhrgebiet verdeutlicht (1992). Er findet Anknip-
fungen der Enkel an die Maloche-Korperkultur der GroRvater im Berg- und
Stahlwerk (brachiale, schweil3treibende, verschmutzende Freizeitbeschaftigungen,
Imponierstile, handfeste Rituale, proletaroide Kdérperlichkeit, ,,stilisierte Deftig-
keit* 1992: 108). Die sozialen Selbstvergewisserungs- und Lebensstilformen der
Enkel greifen zu einem nicht-textuellen Format. Das ist in zweierlei Hinsicht fur
das Korperwissen interessant. Zum einen methodisch: Fir diese sozialen Deu-
tungsmuster konstatiert Matthiesen mehrfach, dass wissenschaftliche Exaktheit in
ihrer Rekonstruktion abnehme. Stattdessen verwische die hermeneutische Analyse
mit journalistisch-reportageartigen fallnahen Beschreibungen (1992: 112). Zum
anderen ist dies fur eine Uberlieferungsgeschichtliche Beschreibung des Korper-
wissens interessant: das Kdrperwissen (der GroRvéter) ist nicht verschwunden
oder ent-traditionalisiert, sondern es hat eine Tiefenstruktur ausgebildet, auf die
eine Generation spater zurtickgegriffen werden kann. Von diesem somatischen
Modus der Lebensfihrung geht fir die Enkel sogar eine besondere Pragekraft aus,
die flr die Selbstvergewisserung in einer infrastrukturellen Umbruchszeit im
Ruhrgebiet wichtiges Korperwissenkapital bereitstellt.

Es wird zu erwégen sein, ob Uberlieferungsgeschichtlich von einer weiteren
Annahme zum Korperwissen ausgegangen werden darf: Ist die Angemessenheit
des impliziten Korperwissens in ausdriicklichen Kdrpervollziigen in einem Ritual
z.B. der Grund, dass diese Form des Rituals sich lange tradiert? Wie ist die Wech-
selwirkung von Pragungen und Korperwissen zu beschreiben. Dabei soll Kérper-
wissen als Beschreibungskategorie und nicht als ontische GroRe angenommen

werden. Ist die Stabilitat eines Rituals neben anderen Faktoren auch wesentlich in
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Bezug auf seine Adaquatheit zu den VVorgaben des Korperwissens zu bewerten?
Und als dritte Frage: Kann davon ausgegangen werden, dass ,erfolgreiche’ Hand-
lungsabldufe im Sinne von (ber einen gewissen Zeitabschnitt hinweg tradierte
solche sind, in denen sich implizites Korperwissen niedergeschlagen hat? Ist die
Veranderung der zentralen Handlungen zu Feiertagen, in Gebet und Kult, ein In-
diz dafir, dass sich implizites Kérperwissen durchgesetzt hat? So leicht wird flr
die wenigsten historischen und zeitgendssischen Daten der Fall liegen. So gut wie
nie wird ein Korperwissen ohne explizite Uberformungen durchgefiihrt: Herr-
schaftsverhaltnisse, theologische Deutungen und viele andere symbolische Beset-
zungen pragen mit, auch wenn diese dem impliziten Korperwissen nicht wider-
sprechen mussen, sondern ihrerseits dessen Ausfluss sein kdnnen. Viele Eigen-
schaften eines Handlungsablaufes sind jedoch aus einer Palette ausgewahlt. Das
implizite Korperwissen legt nicht auf nur eine angemessene Ablaufmoglichkeit
fest.

Das erschwert die Gesamterwartung der Religionsaisthetik, Uber Kenntnis
und Beriicksichtigung des Korperwissens das spezifische Aussehen von (religio-
sen) Vollzugen besser zu verstehen. Wenn selbst implizites Korperwissen einen
Spielraum hat, wird es noch schwieriger, aus tatsdchlichen Skripten, Farben, Rei-
henfolgen der Bewegung, Speiseplanen auf Kkorrespondierende somato-
psychische, somato-sensorsiche Qualitaten riickzuschlieBen. Wir nennen zwar die
somatischen Perzepte und Bewegungen Wissen, um ihnen Bedeutung und Bedeu-
tungsverarbeitung zuschreiben zu kénnen, und doch scheint es keine Eindeutigkeit
fir spezifische Anwendungsfélle geben zu kénnen. Zumindest sind die Geltungs-
anspriiche auf expliziter Ebene nicht mehr die Alleinvertretung menschlichen
Verhaltens und kulturwissenschaftlicher Begrindungen fiir Verhalten und sonsti-

ge soziale Vorgange.

Korperwissen und die Hypothese der Angemessenheit

Hier kommt eine weitere und wichtige theoretische Grundentscheidung ins
Spiel: Gibt es ein authentischeres oder ein situativ am meisten angemessenes Kor-
perwissen? Sieht diese Arbeit Gber Korperwissen einen Sinn in der Suche nach

dem ,besten’ oder ,richtigen’ Kdrperwissen? Wird z.B. in Bezug auf kulturelle
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oder subgruppenspezifische Erndhrungsstile von einer dem Kdorperwissen entspre-
chenden Ernahrung ausgegangen und Fast-Food oder Bauch ansetzendes Ernahren
zurtickgewiesen? Das wird besonders dann zusatzlich relevant, wenn der ange-
setzte Bauch andererseits ein wichtiges Attraktivitatssignal ist. Ist also das impli-
zite Korperwissen ,von Natur aus gut’? Nahmen wir dies an, dann stiinden wir in
der Tradition mancher Ratgeber, die empfehlen, auf die ,Stimme des Kdérpers zu
héren’, ,in sich hinein zu spiren, was gut tut’ usw. Wie steht es in diesem Zu-
sammenhang mit der Inanspruchnahme von Korperwissen (Okotrophologie, Me-
dizin usw.), um ein Urteil Uber angemessene Korperbehandlungen abzugeben?
Diese wissenschaftliche Arbeit soll weder im Sinne eines naturgegebenen Kor-
perwissens metaphysisch oder biologistisch argumentieren, noch als Ratgeberin in
Sachen Volksgesundheit agieren. Das wird besonders dann, wenn motologische
und neurophysiologische Ergebnisse herangezogen werden, zu bedenken sein.
Weiterhin konnen in einer Gesellschaft explizites Korperwissen und ver-
wirklichtes Koérperwissen voneinander abweichen. So z.B. ist der Massensport
Joggen flr viele Menschen sportmedizinisch nicht so sinnvoll wie Wandern oder
Schwimmen und wird doch in groiem Umfang ausgetbt. In diesem Bereich treten
auch weitere explizite Kdrperwissen auf: z.B. Kampfsport und Meditation. Die
Arbeit mochte ein feingliedriges Vokabular fur Formen und Dynamiken implizi-
ten und expliziten Korperwissens formulieren, um Kommunikation, Plausibilisie-

rung, Auf und Ab bestimmter Kérperverwendungen beschreiben zu kdnnen.

Manch eine Handlung erhélt ihre Bedeutung, indem sie auf das Kérperwis-
sen eines bestimmten sozio-religiosen Milieus bezogen wird. Diese religion-
saisthetische Interpretation, die auf der deskriptiven Ebene erfolgt, ist von der
Handlungswahl und Wahl der Kérpertechnik auf der Ebene der Anwender zu un-
terscheiden. Wie vollziehen sich auf dieser Ebene somatisch-sensorische Ent-
scheidungen? Sie werden zum Teil unbewusst bleiben. Hier ist zu erkldren, wie
ein unbewusstes Wissen weitergeben wird. Dies kann (ber das Erlernen einer
Gewohnheit, die durch Korperwissen Sinn macht und daher so bewahrt bzw. un-
bewusst aktualisiert und weitergegeben/vorgelebt wird, geschehen. Zum Teil wer-
den dem Korper soziale Deutungen zugelegt, die er auf Interpretationsebene hat,
nicht jedoch von den somatischen Perzepten her. Das zeigt sich auch daran, dass

der Korper in ein und derselben Ausiibung mal diesen mal jenen kulturell behaup-
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teten Symbolwert annimmt. Niederknien kann eine ehrfurchtsvolle oder demitige
Haltung sein, eine haufige (wie bei Eltern von Kleinkindern) oder eine seltene.

Es ist eine wichtige Annahme des religionsaisthetischen Ansatzes, dass es
nicht vollig beliebig ist, welchen kulturellen Bedeutungsspielraum eine korperli-
che Aktivitat, Wahrnehmung, Empfindung annimmt. Der Korper steckt einen
Rahmen und gibt gewisse somatische Kategorien vor, innerhalb derer kulturelles
Wissen gebildet wird. Eine Handlungsabfolge, z.B. ein religidses Morgengebet,
kann daher nicht jede beliebige und unendlich viele Formen annehmen. Der kultu-
rellen Invention sind auch somatische Grenzbedingungen gesetzt. An den freige-
legten somatischen Kategorien orientieren sich kulturbedingte Bedeutungszuwei-
sungen und Kdrpereinsétze.

Manche Uberlegungen des Religionswissenschaftlers F. Stolz*® weisen in
diese Richtung. Stolz weist Regeln der Verknlpfung von somatischen Kategorien
auf, z.B. die Gleichsinnigkeit des Gehdrten und Gesehenen oder Gesagten und
Getanen. Es ist nicht leicht zu sagen, was das auf der Ebene des Korperwissens
heiRt. Auf der Ebene der ausdriicklichen kulturellen Kommunikation kann die
Gleichsinnigkeit mehrerer medialer Kanéle z.B. als eine Verstarkung der Bot-
schaft im Sinne einer héheren Identitat oder einer grofieren Koharenz der gesende-
ten Information, was dieser wiederum Glaubwirdigkeit verschafft, verstanden
werden. Medienwissenschaftlich wird diese hohe Gleichsinnigkeit ,,mediale In-
tensitat” genannt. Zumindest sind Aussagen zur festgestellten Gleichsinnigkeit
Schlussfolgerungen, die einen eigenen methodischen Schritt darstellen und einer
eigenen Begriindung bedurfen.

Wie jedoch ist das Bedeutungssetzen der somatischen Kategorien des Kor-
perwissens zu beschreiben? Ist es moglich, zu somatischen Formulierungen zu
greifen, die von der Wichtigkeit, AuBergewdhnlichkeit oder Zartheit als Wirkung
einer bestimmten somatischen Kategorienabfolge sprechen? Ist der Effekt nicht
nur innerhalb der Daten eines symbolischen Netzes beschreibbar? Sind die Beo-
bachtungen zum Einsatz und Zueinander und zur Anzahl aktualisierter somati-
scher Kategorien vielleicht lediglich auf Kérperfunktionen zu beziehen? Z.B. dass
ein Vollzug durch einen bestimmten Kérpergebrauch schmerzvoller ist oder war-

mer, Mudigkeit bewirkt, sich besser einpragt oder visuelle Kapazitat tberfordert

% F. Stolz nahert sich bottom-down von kultureller Kodierungsform und nicht bottum-up von
Korperwissen her (1988).
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und daher Erschopfung bewirkt etc., also eine Beschreibung, die sich eines in Be-
zug auf kulturelle Symboltrachtigkeit reduzierten Vokabulars bedient und nur
bedienen darf? Sollte das Beschreibungsvokabular der Religionsaisthetik soma-
tisch-physiologisch sein?

“On the naturalness of religious body sensitivity* in Analogie zu P. Boyers
Buchtitel “On the naturalness of religious ideas” kdnnte das Projekt heilRen. Auch
Boyer untersucht (kognitive) Kategorien und welche Rahmenbedingungen sie den
symbolischen Gehalten und ihrer kategorialen Kombinierbarkeit zu komplexen
kulturellen Aussagen setzen. Ebenso sollten kdrperliche VVorgénge der sinnlichen
Wahrnehmung, Bewegung und Bekleidung als Rahmenbedingung und in ihrer
Kategorialitat hinzugezogen werden.

Hier ist wieder der Blick zu weiten, wie die relevanten GrélRen des Korper-
erlebens zu bezeichnen sind. Kategorialitit habe ich ihnen begrifflich vorerst nur
zugesprochen, um deutlich zu machen, dass ich Korpervollzlge als Wissenstrager
befahigt sehe. Sie sind nicht blindes Instrument, das voéllig in einer sozialen kom-
munikativen Indienstnahme aufginge. Vielmehr pragen Korpervollziige den erfah-
renen Gehalt von Lebensvollziigen, wenn auch nicht auf eine sprachlich wieder-
gebbare Weise als propositionalen Gehalt, sondern durch das, was vorerst ,kate-
gorial’ genannt wurde. Die somatische Kategorie sagt nicht: ,,das ist Strafe”, son-
dern liefert die Eindriicke: ,,das Stehen war ber die Gebihr lange* und ,,es muss-
te ein Impuls in den Beinen und im Unterbauch unterdriickt werden, wegzugehen*
etc. Auch die Verknlpfung ist nicht semiotisch, sondern als somatische Abfolge

zu schildern.

Kdrperwissen als Wissen

Vielfach wurde der Koper als Instrument verstanden, d.h. er dient dazu, an
einen gewissen Ort zu gelangen, er braucht eine gewisse Helligkeit, um zu sehen
und sich sicher zu fahlen. Er ist sine qua non. Er setzt vor allem Grenzen, die zu
beriicksichtigen sind, Grenzen an Horvermogen, an die L&nge der Fastenzeit, die
Rauschmittelmengen, die er vertragt. In diesen Forschungen, die den Korper als
Instrument sehen, spielt sich die Sinnbildung im Bewusstsein und meist sogar

enger in der Sprache ab. Der Korper ist ein Symbol, das gelesen wird: eine Kor-
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perbemalung macht aus einem Mann einen schrecklichen Krieger fir den Rezi-
pienten, also fur den ,,Feind*. Im symboltheoretischen Paradigma wird der Kérper
daher natirliches Symbol (M. Douglas 1966, Cancik/Mohr 1988) genannt. Der
Kdrper hat demnach nur Bedeutungsfunktion, sofern diese emisch thematisiert ist,
sei es in der mythologischen Erzahlung oder im Handlungsanleitungstext fur ein
gewisses Ritual oder in der sozialen Kommunikation (z.B. Freund-Feind).

In dieser Forschungsrichtung wird der Kdper nicht als Medium gewdrdigt,
da er an Bewusstsein und Sprache als Mdglichkeitsbedingungen geknupft ist.
Kdrperwissen bezeichnet den Korper nicht in seiner Instrumentalitit oder symbo-
lischen Natirlichkeit. Jede Erfahrung des Korpers ist immer die Erfahrung eines
erfahrenen Korpers (Asad 1997: 48). Diese Unvorgénglichkeit des erfahrenen
Kdorpers kann sich darin ausdrticken, dass korperliche Aktionen von korperlichen
Aktionen beantwortet werden, ohne dass der Agierende diese zielgerichtet einsetzt
und ohne dass diese Abléaufe in die Regeln seines bewussten und vernunftgeleite-
ten oder sprachlichen Verstehens Ubersetzt werden konnten. Diese Unibersetz-
barkeit ist ein wichtiges Argument daflr, dass Korperwissen eine eigenstandige,
nicht unter bewusstes Wissen zu subsumierende Grél3e ist. In diesem Sinne erldu-
tert Polanyi ,,implizites Wissen® (tacit knowlegde): ,,dal® wir mehr wissen, als wir
zu sagen wissen® (1985: 14). Fir ihn ist es insbesondere das Gestaltsehen z.B. von
Gesichtern, das nicht vollig explizierbar ist. Diese Wahrnehmung und ihre aktive
Verarbeitung nennt Polanyi ,,groRe und unentbehrlich stumme Macht* (ebd.).

Es kann gefragt werden, ob es sinnvoll ist, eine Fahigkeit und ein Beteiligt-
sein des Korpers am religiosen Tun Wissen zu nennen, wenn doch Wissen mit
»wissen, dass...“, mit Bewusstheit, verbunden ist. Die gesuchte Groélie, der Korper
als Medium des Weltverstehens und nicht nur als Instrument der Weltvermittlung,
wird Korperwissen genannt, weil der Kdrper aktiv daran beteiligt ist, wie die
Wirklichkeit, die wir erfassen, geprégt ist. Das Medium Korper ist ein fur die Ge-
samtbedeutung konstitutiver Faktor neben anderen. Polanyi weist Ryles Unter-
scheidung von ,knowing that’ und ,knowing how’ fur das implizite Wissen zu-
rick. Hier wirkten beide Wissensarten zusammen (1985: 16). Nur diejenige Sinn-
stiftung und Verstehensleistung ,Wissen’ zu nennen, die von Bewusstsein beglei-
tet ist, wére eine ratiozentrische Perspektive. Diese Perspektive ist durchaus der
sogenannte natiirliche Ausgangspunkt eines Wissenschaftlers. Er bemerkt nicht,

dass das Erkannte Zlge und Eigenschaften des Erkennens annimmt. In diesem
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Sinne hat G. Vattimo den hegelschen Idealismus kritisiert (1994). Der dialektische
Dreischritt als eine Bewegung des Geistes werde zu einem Weltprozess. Es mag
zwar sein, dass Weltgeschichte und gedankliche Tatigkeit auf die gleiche Weise
organisiert sind, doch ist diese Korrelation eigens zu begrinden. Es kénnen nicht
einfach Eigenschaften des Werkzeugs auf den Gegenstand (bertragen werden.
Dies ist eine generelle Versuchung der Religionsaisthetik, die Struktur der Sym-
bolisierungsaktivitat zur Struktur der Wirklichkeit zu erheben. Dann wird selbst
der Korper ein natirliches Symbol.

Nach Kant steht die Instanz Geist unter Moglichkeitsbedingungen. Sie hat
eine begrifflich kategoriale Gussform. In sie wird Welt gegossen und dann abge-
kihlt vor das geistige Auge gestellt. Ebenso ist jedoch unser Kdrper mit seinen
Sinnen und den tbrigen Nervensystemen, dem Hormon- und Temperaturhaushalt
eine Maglichkeitsbedingung, die unser Verstehen in eine Gussform gegossen hat.
Das ist die transzendentale Variante, die Frage nach dem Kdérperwissen zu formu-
lieren. Welches sind nun genau diese Vorbedingungen? Ich denke z.B. an Bewe-
gungen, die fir den Bewegungsapparat ,,méglich® und ,.leicht* sind oder an die
mit bestimmten Haltungen und Wachheits- oder Sattigungszustdnden verstérkten
oder abgeschwdéchten Affektablaufe oder die Manipulation von Bewusstseinszu-
stdnden Uber die Atmung oder psychogene Stoffe.

Wenn wir unsere normalsprachliche Verwendung von Wissen untersuchen,
so kommen wir zu zwei Elementen: Wissen ist eine gerechtfertigte Uberzeugung
mit Grinden. Dabei ist philosophisch ungeklért, was gute und was schlechte
Griinde sind. Die gerechtfertigte Uberzeugung ist auf den, der sie vertritt, zu be-
ziehen. Sie ist ein standpunkt- und lebenskontextgebundenes Wissen. Welche
Grinde hier anzufiihren sind, um das Wissen als gerechtfertigt zu betrachten,
hangt ab von den Zweifeln, die jemand in Betracht zieht (Ernst 2001: 151). Grin-
de sind in diesem Wissensbegriff korrelativ zu sinnvollem Zweifeln. Zweifel ih-
rerseits sind oft mit einer typologischen Situation verkn(pft, die Zweifelarten fest-
legt, die angebracht sind. Wir tragen nicht an jede AuRerung und Handlung die
gleichen Zweifel heran. Es gibt nun auch kulturell-gesellschaftliche Kontexte, wo
die Begrundung, dass ein Wissen unabhangig von der subjektiven Perspektive sei,
Zweifel ausraumt und die Wissensform ,objektives Wissen’ genannt wird.

Die Hypothese eines Korperwissens fiihrt zu einem explosionsartigen An-

stieg wissenschaftlicher Griinde zu zweifeln, dass die vorliegende kulturwissen-

124



Teil 111: Religionsaisthetik Kdrperwissen

schaftliche Interpretation vollstdndig sei, lasst sie doch somatisch-sensorische
Kriterien aulReracht. Zu zweifeln ist an Deutungen von (religiésen) Vorgéangen, an
denen Menschen (mit ihren Korpern) beteiligt sind, oder von Texten und anderen
Medien, in die Korperwissen eingeflossen sein konnte. Gezweifelt wird, dass
Theorien aus rationalen Regeln ausreichen, Korperwissen zu fassen. Gezweifelt
wird, dass eine Selbstverstandigung, sei sie nun wissenschaftlich, theologisch oder
auf der Ebene der Teilnehmer einer Religion, das mitlaufende Koérperwissen be-
merkt. Die Religionsaisthetik mit ihrer Einflihrung eines Korperwissens ist in die-
sem Sinne eine immense theoretische Verdachtigung. Sie birgt die Chance, in
einem ersten Schritt Ablaufe besser zu verstehen. Diese gewonnenen Ergebnisse
kdnnten in einem zweiten Schritt fir viele Ziele verwendet werden. Religionspro-
duktiv kénnte z.B. der Ruf laut werden, Rituale an ein ,optimales’ Kdérperwissen
anzugleichen. Die Ergebnisse kdnnten zu einer gezielteren Instrumentalisierung
und Manipulation des Korpers flihren, um soziale Prozesse oder individuelle Er-
lebnisse zu erzeugen und zu steuern. Es ist allerdings fragwirdig, ob dieser be-
wusste Einsatz des Korperwissens, verglichen mit dem bislang intuitiven Einsatz,

wirksamer ist.

Zudem lassen sich neurophysiologische Argumente fir Korperwissen als
einer gehaltvollen Kategorie der Religionsaisthetik anfiihren. Somatische und so-
matopsychische sowie senso-motorische Abldufe besitzen in &dlteren Hirnregionen
Reprasentanzen (in der Amygdala z.B.), also in Regionen, die kein Monitoring im
GroBhirn aufweisen, d.h. die nicht mit Bewusstwerdung verbunden sind, aber
gleichwonhl eine Abbildung im ZNS erfahren und auch mit Gedéachtnis verbunden
sind (z.B. die Gewohnung, das ,,In-Fleisch-und-Blut-Ubergehen“ von Bewe-
gungsablaufen, Handlungsskripte, Markowitsch/Daum 2001). Das Gewicht dieses
Arguments ist von vielen methodischen Entscheidungen zur Ubertragbarkeit der
neurophysiologischen Begrifflichkeit in kulturwissenschaftliche abhangig. Zudem
weist A. Damasio auf die fortwéhrende phylogenetische Veranderung des Orga-
nismus Korper im Feedback auf seine Umwelt hin (1997: 300). ,,Der Korper lie-
fert in dieser Hinsicht also wesentlich mehr als ,nur’ grundlegende Lebensfunkti-
onen oder modulatorische Effekte: er liefert einen Inhalt, der wesentlicher Be-
standteil normaler geistiger Funktionen ist“ (Abraham 2002: 169).

125



Teil 111: Religionsaisthetik Kdrperwissen

Polanyi fihrt als Beispiel fur sein ,implizites Wissen’ einige Experimente
aus psychologischen Experimenten zur ,unterschwelligen Wahrnehmung’ an
(1985). In einem Experiment werden Wortsilben so schnell gezeigt, dass sie
wahrgenommen, aber nicht erkannt werden. Bestimmte Silben werden jetzt mit
einem Stromstol3 konditioniert. Das Ergebnis ist, dass die Versuchsperson die
»Schocksilben® antizipiert, ohne sie ausdrucklich nennen zu kénnen. Das bedeu-
tet, dass wir die Wahrnehmung A, die Silbe, nur kennen, indem wir die Wahr-
nehmung B, den StromstoR, erwarten. Die Aufmerksamkeit bei B und A ist ein
implizites Wissen, so wie z.B. auch die einzelnen Teile eines Gesichtes zum im-
pliziten Wissen zé&hlen, wenn wir uns an die Gesamterscheinung Gesicht erinnern,
aber nicht (ber die Details der Nasenform, Ohrform usw. verfligen. Fiir Polanyi ist
dies die Form eines impliziten Wissens, das tber eine funktionale Beziehung ge-
geben ist.

Ohne die Hypothese eines Korperwissens macht eine Religionsasthetik kei-
nen Sinn. Denn ohne Trager von Bedeutung und Einfluss auf3erhalb des menschli-
chen Bewusstseins wiirde eine Hermeneutik oder Symboltheorie, deren Haupt-
agierender der menschliche Geist ist, ausreichen. Erst wenn vom restlichen Orga-
nismus und Uber das Zentrale Nervensystem hinaus angenommen wird, Welter-
fahrung zu pragen, hat die Religionsaisthetik einen wissenschaftlichen Gegens-
tand.

Korperwissen als ,,nonpropositionales* Wissen

Wie kdnnen korperliche Fertigkeiten versprachlicht werden? Diese Frage
muss in Voruberlegungen zu einer Aisthesis-Theorie nun bedacht werden. Wenn
wir an dem geschilderten Ritual in der westafrikanischen Savanne teilnehmen,
verstehen und erleben wir das meiste, weil wir korperliche Wesen sind, weniger,
weil wir sprach- und schriftbegabt sind. Auf der Beschreibungsebene in der Per-
spektive nicht des Teilnehmers, sondern des Wissenschaftlers ergibt sich die
Schwierigkeit, das sprachlich wiederzugeben, was sich groftenteils im nicht-
sprachlichen Medium des Korpers vollzogen hat.

Korperwissen ist ein scheinbar widersprichlicher Terminus. Es ist kein ex-

plizites ,,Wissen, dass*“, sondern in der Unterscheidung G. Ryles ein ,,Wissen um*
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(know how), eine Fertigkeit, die zum Teil prédiziert werden kann, zum Teil kein
ausbuchstabierbares Wissen ist. In diesem Abschnitt geht es darum, eine Theorie
der Sinnlichkeit auszuarbeiten, in der diese nicht propositionale Wissensart be-
schrieben werden kann. Welche Parameter braucht eine Theorie des Korperlichen
und Sinnlichen? Im Folgenden soll zuerst an eine philosophische Tradition ange-
knupft werden, in der die Frage nach den Grenzen der Sprache als Frage nach dem
Nicht-Satzhaften oder Nicht-Begrifflichen gestellt wird. Vor diesem Hintergrund
wird eine Liste von Kandidaten nicht zu pradizierender Gehalte aufgestellt und es
wird geprift, inwiefern sie sich fir die Darstellung korperlichen Wissens eignen.
Sodann werden Schlusse fir das Beschreibungsvokabular einer Kérper- und

Wahrnehmungstheorie gezogen.

Der Begriff ,,nicht-propositional*

Der philosophische Sprachgebrauch ist uneinheitlich (Schildknecht 1999: 5-
9). Es werden propositionale, semipropositionale, vorpropositionale und nicht-
propositionale Satze oder Gehalte unterschieden. Da Propositionalitat das Positi-
vum ist, das jeweils n&her charakterisiert wird, lasst die Einteilung noch das Ideal
einer Darstellung in Theorie als den Inbegriff von Ausdricklichkeit erkennen.
Proposition (engl. proposition) hei8t wortlich: Satz oder Aussage. Einigkeit be-
steht nur daruber, dass Propositionen wahr oder falsch sind und aus Elementen
zusammengesetzt werden. Darlber hinaus wird Proposition gleichbedeutend mit
,Satz’, mit ,Bedeutung eines Satzes in einem Kontext’ oder als rein linguistische
bzw. lexikalische Bedeutung verwendet sowie fiir Gehalte von Einstellungsaus-
dricken (ich finde, dass x).

Letztere besitzen oft eine versteckte Indexikalitat (einen bestimmten Zeit-
punkt, einen bestimmten Sprecher). Einstellungen und Uberzeugungen (beliefs)
sind Sonderfalle von Propositionen, sogenannte propositional attitudes, die oft
auch semipropositional genannt werden.”® Sie haben die Form: Ich glau-
be/hoffe/beflirchte etc., dass p. Es ist schwierig, ihren semantischen Gehalt zu
bestimmen, da auf sie die klassische Leibnizsche Ersetzungsregel nicht angewen-

det werden kann. D.h. anders als in Aussagesédtzen kdénnen einzelne Elemente

" Daher werden sie von manchen semipropositional genannt (Mayer 1997: 222-229). Sperber
zahlt alle weltanschaulichen Aussagen, die ,,kulturellen Uberzeugungen®, dazu.
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nicht immer ohne Bedeutungsveranderung durch ihr logisches Aquivalent substi-
tuiert werden. Logische Identitdt ist kein ausreichendes lIdentitatskriterium flr
Satzteile von Uberzeugungen. Als Griinde wurden bereits Kontext, Absicht und
Index genannt. Um diese theoretisch einzuholen, wurden mengentheoretische,
modallogische und syntaktische Deutungen des semantischen Gehaltes einer se-
mipropositionalen Uberzeugung vorgeschlagen. Schwierig ist u.a. die bleibende
Vagheit normalsprachlicher Satze. Die Proposition p wird oft als das intentionale
Objekt eines mentalen Aktes beschrieben, als sei der Satz als Ganzes semiproposi-
tional, sein Teilsatz p aber als Gehalt der Uberzeugung eine Proposition. Eine
solche Aufspaltung ist nicht sinnvoll, da sich in p eine Bewertung ausspricht, die
vage und entschieden subjektiv ist. Das komplexe Bedeutungsfeld und die groRRe
Variationsbreite einer Intention wie Tauschung, Vertrosten, Spiel oder List gestal-
ten auch p und lassen sich nicht auf indexikalische Subjektivitat beschrénken.
Zudem gibt es unterschiedliche Meinungen dazu, ob Uberzeugungen einen inne-
ren Zustand ausdriicken oder je nach AuBerungskontext performativ oder implika-
tiv aufzufassen sind.

Zum Verhaltnis von Nicht-Propositionalitdt und Propositionalitat gibt es
verschiedene Thesen. Wird es als gradueller Ubergang bestimmt (Schildknecht
1999), muss eine graduelle Wahrheitskonditionalitat entworfen werden. Mayer
fuhrt da Costa und French, die von ,,partiell wahr* sprechen und damit eine Se-
miproposition meinen, die eine bestimmte Interpretation i eines Satzes ist, der
seinerseits in eine Menge von Sétzen eingebettet ist, von denen gefordert wird,
dass sie im klassischen Sinne wahr/falsch sind (Mayer 1997: 224). Hierhin gehort
auch die Abgrenzung vom ,,vorpropositionalen* Gegebensein. Es meint die le-
bensweltliche Einbettung eines Gehaltes, eine Art von vorsprachlicher Vertraut-
heit besonders in der phanomenologischen Tradition, die auf die Genese eines
Erkenntnisurteils achtet.

Eine davon unterschiedene Verwendung von ,protopropositional” findet
sich bei C. Peacocke (1992) in seiner Begriffsbestimmung der sinnlichen Wahr-
nehmung. Peacocke interessiert sich fir das Verhaltnis von Wahrnehmung, Hand-
lung und Situation bzw. Handlungsumgebung, das er das metaphysisch-
epistemische Zusammenspiel nennt. Wahrend in seinem friiheren Werk Sense and
Content ein Wahrnehmungsgehalt bereits durch die ,.erste Schicht* der Lokalisa-

tion (scenario) ausreichend individuiert ist, kommt in A Study of Concepts die
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Protoproposition hinzu. In jeder Perzeption ist sie ein ,second layer of
nonconceptual representational content (1992: 77). Protopropositionen sind
wahrheitskonditional und reprasentieren eine individuierte Eigenschaft oder Rela-
tion, nicht aber den Begriff derselben.”” Die Protoproposition einer visuellen
Wahrnehmung ist z.B.: gebogen, parallel, viereckig, farbig, gleichentfernt von.
Sinnlichkeit setzt sich demnach zusammen aus dem Element des szenischen Ge-
haltes und den Protopropositionen. Protopropositionen haben die kognitive Eigen-
schaft, Komplexitat zu reduzieren, was ihrer besseren Erinnerung und Wiederer-
kennung zugute kommt.

Nach M. Johnson (1987) ist die Imagination in Rationalitats- und Bedeu-
tungstheorien vernachléssigt. Es gibt auch imaginative Strukturen: Schemata, Me-
taphern, Metonymie, mentale Bilder. All diese Kategorien sind verkorpert: ,.their
structures typically depend on the nature of the human body, especially on our
perceptual capacities and motor skills“. Ein Bildschema ist ein dynamisches Mus-
ter unserer Interaktionen und motorischen Programme, z.B. das Vertikal-Schema
mit der wichtigen Hoch-tief Koordinate. Perzeptive Metaphern wenden ein Mus-
ter in einem anderen Perzeptionsbereich an. Bildschemata sind nonpropositional,
analog und besitzen als Strukturelemente der verkérperten Imagination einen figu-
rativen Charakter. Das Bildschema fasst verschiedene Erfahrungen unter einer

ahnlichen Bildstruktur zusammen (z.B. das compulsive force schema).

Genealogische Modelle fiir den Ubergang von Nicht-Propositionalitat zu
Gehaltlichkeit, von der Aisthetik zur Semiotik

Die Frage nach dem nicht-propositionalen Wissen kann auch genealogisch
formuliert werden: Da evolutionér die sprechenden Arten aus nicht sprechenden
hervorgegangen sind, gibt es anscheinend genealogisch eine Versprachlichung.
Kann sie als Ubergang von Nichtgehaltlichkeit zu Gehaltlichkeit beschrieben
werden? Das vorherrschende Medium ware in dieser Perspektive das Nonproposi-
tionale, an dem sich subversiv ein Zeichengehalt anlagert. Wir haben hier dem-
nach die umgekehrten Machtverhaltnisse wie im Ausgang vom Theorieformat, an

die die Suche nach ihrer nicht propositionalen, unerfassten Kehrseite anschloss.

™ Sie erinnern darin an die ,,Zweitheit* des Zeichens bei C.S. Peirce.
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In dieser Perspektive vollzieht sich eine fortschreitende Anlagerung von In-
tentionalitdt und anderer psychischer Gerichtetheit an das Noch-Nicht-
Propositionale. Diesen Ubergang rekonstruiert M. Vogel als Geschichte von der
sozialen Entwicklung medialer und interpretativer Kompetenzen (2001: 311-320).
Der kritische Punkt seines Gedankenexperiments ist die Frage, ob es einen Uber-
gang geben kann von nicht intentionalen Zustanden zu Gedanken ohne einen In-
terpreten, den es zu diesem Zeitpunkt eben noch nicht gibt. Als Illustration dient
der genealogische Primatenmythos: Der Juckreiz des Alphatieres flihrt zu einem
Handlungsgeschehen in der Gruppe. Jener Prozess, in dem sich Kommunikati-
onsmedien etablieren, lasst sich als Prozess der Verwendung von ,,Kommunikati-
onsmedien ohne Griinde* erzahlen. So erklart sich der Ubergang von Non-
Propositionalitat zu Propositionalitat aus dem Spiel.

Von dieser genealogisch eingeraumten Nicht-Propositionalitat sind noch
keine Uberlegungen zur bleibenden Nicht-Propositionalitat und Uninterpretiert-
heit oder zu Mischformen zwischen Gehaltlichkeit und Nicht-Gehalt beriihrt. Wie
ist der Ubergang bzw. das Springen zwischen propositionalen, semipropositiona-
len und nonpropositionalen Elementen in einer einzigen Redeeinheit eines Men-
schen zu erklaren? Vogels mythische Konstruktion der Medialitét ist wieder auf
Gehalt ausgerichtet. Interessant ist, dass das ausschlaggebende Element, mit dem
die Gehaltlichkeit auf den Weg gebracht wird (i.e. der Juckreiz des Primaten), ein
Hautempfinden ist. Aus der Leiblichkeit resultiert eine Aktivitat. Daher ist zu fra-
gen, ob es wirklich eine Nicht-Propositionaliat ist, der die Intentionalitit und die
Primaten-Interpreten entspringen. Sind AuRerungen des menschlichen Korpers
mit ,,gehaltlos/nichtpropositional* wirklich korrekt beschrieben? Der Juckreiz, der
als Nicht-Propositionalitat bestimmt wird, ist ohne Grund in Bezug auf Verursa-
chung, nicht aber in Bezug auf Medialitét: die Haut und ihr Juckempfinden geho-
ren bereits zur Sinnlichkeit des Primaten und sind darin Teil seiner erfahrungser-
arbeiteten Welt. Ein Juckreiz ist in diesem Sinne nicht grund- und interpretations-
los, sondern ein Konstrukt, was es heif3t, Primat zu sein.

Nach Vogel sind Medien ,besondere Menge von Verhaltensspielradumen,
die sich Handelnden bieten®. Tragend flr Vogels Medienbegriff sind drei Thesen:
1. Sein Medienbegriff gilt fur nichtsprachliche Kommunikation/Interaktion, 2.
Kommunikation ist ein Verstehensprozess (Medientheorie als Erweiterung einer

Theorie der Rationalitdt), 3. Dem Prozess liegt eine Rationalitat zugrunde. Da er

130



Teil 111: Religionsaisthetik Kdrperwissen

diesen interaktionistischen Rahmen anlegt, ist ihm kein Mentalismus und keine
Bewusstseins-Immanenz-Philosophie vorzuwerfen. Bislang verkorperte sich der
Geist geschichtlich-kulturell im Medium der Sprache (Habermas), der Technolo-
gie (McLuhan), des Bewusstseins (Husserl). Hier wirkt der Geist im Korperwis-
sen. Medien dienen der Steigerung der Verstehenswahrscheinlichkeit (Luhmann)

oder der asthetischen Erfahrung zwischen Produzent und Rezipient (Dewey).

Weitere Kandidaten flr Nicht-Propositionalitat innerhalb von Zeichentheo-
rien

Die Kandidaten fur Nicht-Gehaltlichkeit sind recht unterschiedlich. Einige
kdnnen in zwei Gruppen geordnet und auf ihre Versprachlichung untersucht wer-
den. Auf der Liste befinden sich unter Umsténden Eintrége, die von einer zukinf-
tigen Theorie expliziert werden und daher nur zeitlich begrenzt zu den nonpropo-
sitionalen Wissensarten gehdren.

Die erste Gruppe versammelt psychische Zuschreibungen (,,er schaut trau-
rig“, ,.sie wollte mich nicht tduschen®) und Sétze, in denen sich hintergriindige
Uberzeugungen ausdriicken, sei es der privat-alltiglichen Lebensform oder der
mit je groReren Gruppen geteilten Weltanschauung (peer group, Belegschaft,
Landstrich, Kultur). Die zweite Gruppe betrifft linguistische Kategorien. Sie ge-
héren zur Form eines jeweiligen Systems und plausibilisieren das Aussagesystem,
ohne Teil desselben zu sein, so dass sie in dem System auch nicht diskutiert wer-
den konnen. Hier betrachte ich kategoriale Erlauterungen (Frege), das von einer
bestimmten Zeichentheorie Nichtdarstellbare und die Erstheit und Zweitheit des
Zeichens (Peirce). Weitere Kandidaten sind Definitionen (Elemente, die das
Strukturieren ermdglichen, vgl. Kategorien), Eigennamen und die Indexikalitat,
die ein Wissen ausdriicken, das unabtrennbar von einer Szene ist.

Das Aspektsehen, das Wittgenstein mit dem Vexierbild des beriihmten Ha-
sen beschaftigte, ist aus neurowissenschaftlicher Sicht als sinnvolle Frage aufge-
I6st. Aspektsehen kommt durch das neuronale ,,Binding“ von visuellen Merkma-
len zustande, welche im Erregungszustand dynamisch etablierter spezialisierter
Neuronenverbande représentiert sind. Je nachdem, welche Teilmerkmale nun zu

einem Perzept zusammengebunden werden, wird ein unterschiedlicher Aspekt
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wahrgenommen, wobei aus methodischen Griinden nur jeweils ein Aspekt pro
Zeiteinheit und System reprasentiert werden kann.

Nicht zu vergessen ist der klassische Kandidat Selbstbewusstsein (Schild-
knecht 2003) und Qualia anderer mentaler Zustande. Uberaus umstritten sind die
Kandidaten: Intuitionen, Ahnungen, Vorherwissen. Von Einflisterung bis hin zu
unbewusster intelligenter Verwobenheit reichen hier die Erklarungen. Und
schlieBlich das Asthetische. Firr Nietzsche z.B. hangt die Wahl einer Theorie mit
Geschmack zusammen. Dies erinnert an die Nicht-Gehaltlichkeit von Weltan-
schauungen in einer dezisionistischen Deutung. Hier ist jedoch das dsthetische
Moment als Geschmacksurteil eine eigenstandige Erkenntnisquelle. Als unabhén-
gige Erkenntnisstimme werden bestimmt: a) die Entscheidung und das, was ihr
den Ausschlag gibt, wenn nicht offensichtliche Griinde; b) der Geschmack und
das ihn treibende Wohlempfinden; c) das Schone und der sich darin hervordran-

gende Kunstsinn.

Korperbewusstsein im Selbstbewusstsein

Die Frage, wie wir von unserem Korper ,wissen’, beinhaltet zweierlei: ,,un-
ser” Korper, die Frage nach Selbstbewusstsein bzw. Selbstzuschreibungen, und
unser ,,Korper®, die Frage nach Kdrperbewusstsein bzw. nach Objektbewusstsein.
Ein hochst aufschlussreicher Diskurs, in dem in den letzten Jahren wahrneh-
mungspsychologische Erkenntnisse in den klassischen philosophischen Subjekt-
begriff eingearbeitet wurden, ist die philosophy of body.’® In ihr steht ein Korper-
konzept im Zentrum, mit dem am tradierten Subjektbegriff und seinen rationalisti-
schen Préamissen Kritik gelbt wird. Ausgangspunkt ist die Frage, ob ein Kdrper-
bewusstsein notwendige Voraussetzung flr das Selbstbewusstsein ist. Diese Frage
wird bejaht. Ursprunglich ging es also eigentlich um eine Klarung des sich selbst
durchsichtigen Selbstbewusstseins und weniger um den Korper. Was diese Arbei-
ten fur das religionsaisthetische Koérperwissen so wichtig macht, ist, dass dabei
Korperbewusstsein als nonpropositional sehr differenziert und mit den neurophy-
siologischen und wahrnehmungspsychologischen Erkenntnissen entfaltet wird.

"2 Monografie zu wichtigen Positionen dieser Richtung Kaiser 2005, Reader: Bermudez/Marcel/
Eilan 1995.
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Im Detail fachern sich die Positionen auf, wie genau Kdérpergewahrheit als
ein Aspekt von Kdrperwissen zu konzeptionalisieren ist. Dies sei mit einem Blick
auf die Konzeption des Selbstbewusstseins angedeutet, bei der die philosophi-
schen Ansichten bereits weit auseinandergehen. Manche mdchten diese Bewusst-
seinsart nicht als einen Unterfall von Objektbewusstsein ansehen, sondern als eine
ungebundene Merkmalsmenge (z.B. Bermudez/Marcel/Eilan 1995). Auch S.
Shoemaker vertritt die ,elusiveness’-These, die besagt, dass wir uns introspektiv
nicht als korperliche Wesen und nicht als Objekte gewahr seien (behandelt bei
Cassam 1995: 312). So beschrieb auch Hume den Gegenstand der Introspektion
als einen ,Fluss von Wahrnehmungen’ ohne von sich her abgegrenzte Gegenstan-
de.

H. Plessner hingegen sieht den Leib als Objekt gegeben: ,,Im personalen
Verhaltnis zum eigenen Leib ist die kinematische und sensorielle Gegebenheit der
Binnensphére latent gegenwaértiges Objekt. Leib l&sst sich als Kérper unter Kor-
pern behandeln* (1970: 198). Diese Selbstdistanz macht einen ,,Zwischenbereich
der Sinnesempfindungen® aus (ebd.). Der Zwischenbereich des Leibes wird erst
von einer ,Anthropologie der Sinne’ angeschnitten. Dieser Bereich verlasst die
rein erkenntnistheoretische, frihere ,,asthesiologische* Frage nach der Zuverlds-
sigkeit von Sinneserfahrungen.”® Plessner filhrt so sein 1923 erschienenes Buch
Einheit der Sinne. Grundlage einer Asthesiologie des Geistes fort und befreit es
aus den neukantianischen Fesseln (Kant habe eine vermittelnde Position zwischen
radikalem Sensualismus und Konstruktivismus eingenommen, indem er die sinn-
liche wie die kreative Seite des Erkennens einbeziehe). Dieser Zwischenbereich
ist unerlasslich fiir das Gestaltsehen. Es komme erst durch das Zusammenwirken
der Sinnessysteme zustande. Daher sucht die Anthropologie der Sinne ,,nach einer
Ordnung der Korrespondenz zwischen den aufeinander nicht reduzierbaren sinnli-
chen Erlebnisqualitaten” (1970: 199). Es gehe also nicht einfach um den ,Bau-
plan’ der Sinne wie in der Physiologie, sondern um ein Sinnesmuster (,Ordnung’),
das menschliche Verhaltensmdoglichkeiten mit einbezieht. Im Verhalten werde
gehemmt, enthemmt, unterdrtickt und verdrangt, wodurch allererst auch physiolo-

gisch sich aullernde Vollzlige wie das Lachen und Weinen zustande kdmen.

™ Ein Stiick weiter heiRt es dann zwar wieder, ,,Asthesiologie* und ,,Anthropologie der Sinne*
meinten das gleiche.
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Cassam fuhrt eine idealistische Deutung der Selbstzuschreibung von propri-
ozeptiven Gehalten an. Denn wir kdnnten uns Uber ,unsere Korperlichkeit’ nicht
tauschen, da sie uns Uber Propriozeption gegeben sei. Dieser Bewusstseinsgehalt
sei fur Selbstbewusstsein wiederum notwendige Bedingung. Es fallt in der Kor-
perdebatte auf, dass die neurophysiologische ,Entdeckung’ der Propriozeption die
Argumente und Vorstellungen tiefgreifend geandert hat. Mit ihr steht eine Katego-
rie von Wahrnehmungsgehalten zur Verfligung, die per definitionem den Index
,Nachricht vom eigenen Korperzustand’ tragt. Was sind jedoch hinreichende Be-
dingungen, ein vorsprachliches Selbstbewusstsein und einen ,,nicht-begrifflichen
Standpunkt” (Bermudez 1995) anzunehmen? Dazu wird hdufig die Schicht eines
nichtbegrifflichen Standpunktes oder unbewussten Kérperschemas eingefihrt, um
eine Korpergewahrheit zu bezeichnen, die mit der Lage-, Bewegungs- und
Schmerzwahrnehmung bereits den Index ,,mein“ (meine Lage, meine Zeit, meine
Midigkeit) hat. Bermudez bezeichnet sie als Co-Wahrnehmung, zu der nicht nur
die eigene Innenwahrnehmung, sondern auch die Umgebungswahrnehmung ge-
hort. Er rezipiert hier die 6kologische Wahrnehmungspsychologie, die davon aus-
geht, dass sich entwicklungspsychologisch die Wahrnehmung geordnet anlegt. Zu
diesen Lernprozessen gehort, dass mit jedem Wahrnehmen auch die Co-
Wahrnehmung zum eigenen Korper und zur Umwelt aufgerufen wird.”* Vor die-
sem Hintergrund ist auch die Unterscheidung in Innen- und AuBenwahrnehmung
rein methodisch, denn nach den Wahrnehmungspsychologen J. Gibson und Ulrich
Neisser liefern auch ,Auflenreize’ ,Inneninformation’. Dies geschieht mit dem
Argument, dass jede Wahrnehmung ,,egoception” sei in dem Sinne, dass sie In-
formation Uber den Akteur liefert. Bewegung ist z.B. verbunden mit der Co-
Wahrnehmung, dass ich mich bewege.” Diese Ausweitung und Subsumption aller
Wahrnehmung unter das ,,self ist typisch fur Selbstbewusstseinstheorien, die
alles auf eben jene groRere Einheit stets beziehen. Ein weiterer Modus der Selbst-
wahrnehmung sind die ,,affordances”, also die aus der Umwelt aufgefassten Hand-
lungsmoglichkeiten in einer bestimmten Situation und relativ auf den Akteur (sei-

ne KorpergréRe, Kondition etc.).

S, a. u. ,,Sinnliche Wahrnehmung*.

" Dabei ist diese These geistesgeschichtlich nicht neu. Schon die Naturwissenschaftler Victor von
Weizsécker und Kurt Goldstein haben in den 30er Jahren mit dem Argument der Selbstbewegung
und der autonomen Orientierung in der Umwelt fur die Subjekthaftigkeit des ,,Organis-
mus“/Kdrpers argumentiert.
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Zur Subjektivitat gehdrt nicht notwendig eine introspektive korperliche
Selbstgegebenheit. Eilan bestimmt Subjektivitat Gber den ,blinden Fleck’ unseres
Wahrnehmungsfeldes, aus dem wir betrachten, uns bewegen usw. und der relatio-
nal und nur ,,in mir* représentiert wird (,,egocentric frame of reference” 1995).
Wir sind uns in einer Art Wahrnehmungsriickschluss gegeben, vermittelt tber
(raumliche) Wahrnehmungs- und Interaktionsakte.

In der Religionsaisthetik wird Selbstbewusstsein als ein Wissen verstanden,
das aus implizitem Korperwissen und explizitem personalem wie biografischem
Korperwissen besteht. Zu diesen hinzu kommen weitere explizite Wissensgehalte,
Uber die gestritten werden kann (z.B. ob Zeitbewusstsein zu Identitat und Identi-
tatsbewusstsein zum Selbst gehort, oder ob Objektbewusstsein, also u.a. eine Ab-
gegrenztheit, dazu zahlt). Fir das religionsaisthetische Konzept Korperwissen ist
zu behalten, dass es nicht eine reine Inneninformation enthélt, sondern die Interak-
tion mit einer Wahrnehmungsumwelt in ihrer kulturell-kulturgeografischen Be-

sonderheit mit umfasst.

Psychologische Vagheit, Lebensform und kulturelle Uberzeugungen

Diese Anwarter liegen an der Schnittstelle von Nichtgehaltlichem und
Halbgehaltlichem. Zugéange zu Semipropositionen unterscheiden sich dadurch, ob
sie sich fur die ,,Halbheit* des Begrifflichen interessieren oder ob sich die Halb-
heit in Handlungen zeigt. Wenn von der Handlungsseite an sie herangegangen
wird, zeigt die semipropositionale Dimension die typischen Elemente der Zeit-
lichkeit (Prozess, Verlauf), Konkretheit, unbestimmter Kontextualitat, \Verwoben-
heit mit anderen Kontexten, Irregularitat, Variabilitat (Spannbreite der Handlung).
Auf diese Merkmale wird die ,,Halb“-Begrifflichkeit zurtickgefihrt (z.B. Ter Hark
2000: 211-216 fur die Semipropositionen psychischer Zuschreibungen, Poellner
1999: 474-576 flur mimische Ausdricke).

Fur TerHark kann der propositionale Gehalt von Intentionen und anderen
psychischen Zuschreibungen nicht im Sinne der operationalistischen oder physi-
kalistischen Geistphilosophie unter Verweis auf einen neuronalen VVorgang geklart
werden. Dieser Fehler des Referentialismus wéhle die falsche Referenz. Der Be-
zugspunkt einer Proposition sei das Leben. Zwischen echten und vorgetauschten

Geflihlen z.B. kann dann prinzipiell nicht mit Verweis auf verschiedene Hirnarea-
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le geantwortet werden. Die fehlende Unterscheidungsmdglichkeit der Intentionen
ist gerade eine Eigenschaft des Vortduschens und kein Zeichen fur die Verbor-
genheit mentaler Prozesse. Die Art des Gehaltes der Proposition ist somit von der
Lebensform abhéngig, die variabel, irregulédr, verwoben mit anderen psychischen
Mustern ist, in einem unbestimmten Kontext handlungsrelevanter Arena steht und
mit Rucksicht auf einen zeitlichen Verlauf zu bewerten ist.

Zum Ubergang von neuronaler zu kognitiver Terminologie gibt es eine lan-
ge Forschungslinie in der Psychologie. Meist geht es entwicklungspsychologisch
um Fragen der Objektbildung, um Ich-Anderes und Primareffekte, also um
Grundbewertungen. Vorgestellt wird von diesem wissenschaftlichen Zugang
meist ein vorgeburtlicher oder gerade geborener Mensch, der mit dem ersten Ma-
terial aus Sinnessystemen anfangt, eine Welt zu bauen. Typisch fur entwicklungs-
psychologische Ansétze ist, dass Affekte als propositional beschrieben werden,
obwohl ihre Struktur und Objektklassifikation vom Korper abgeleitet werden, also
von einer nicht begrifflichen GroRe. Die weichenstellende Pramisse lautet, dass
Priméraffekte die Ankindigung von Handlungen sind (z.B. Krause 1990: 639).
Eine Folge dieser Pramisse ist, dass alle die Grundelemente der Handlungsstruk-
tur vorhanden sind: die Grundelemente der Handlungsstruktur Subjekt, Objekt
und ihre Relation. Die vier Kombinationsmdéglichkeiten der Relation von Subjekt
und Objekt werden Uber die korperlichen Sinnessysteme gebildet: Sinnessysteme
werden dabei stark topologisch aufgefasst: Innen- und Aufenwahrnehmung, opti-

sches Feld oder das Objekt als Imaginiertes in der Erinnerung oder Vorstellung.

Im nicht-propositionalen Holismus Wittgensteins sind manche Gewissheiten
eines Menschen nicht in der Form von Sétzen auszudriicken. Das gilt fur alle Ge-
wissheiten, auf die wir in unserer Lebenspraxis vertrauen. Es entstehen typische
Verwirrungen, wenn sie trotzdem nachtraglich in Satzform gebracht werden und
plotzlich dem wahr/falsch-Pradikat unterstehen (Mayer 1997: 207). Sagen wir:
»ES gibt eine von uns unabh&ngige AuBenwelt”, haben wir nachtréglich den Sach-
verhalt expliziert. Die Umwandlung in Propositionen ist eine Interpretation entge-
gen ihrer innersten Intention, lautet die Kritik. Denn alltdgliche Gewissheiten sind
nicht fir ein propositionales Sprachspiel gedacht. Wittgenstein zieht die Konse-
quenz, dass Semipropositionen (,,methodologische Satze“, s.u. kategoriale Erldu-

terungen) nicht ausdrickbar sind.
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Besonders zugespitzt zeigt sich die Semipropositionalitat in Bezug auf die
klassisch philosophischen Probleme von akrasia (Willensschwache) und Selbst-
tduschung: Kann ich mich willentlich dafur entscheiden, im Bett liegen zu blei-
ben, obwohl ich zu einem wichtigen Termin mochte? Gibt es diese ,harte’ Form
von Irrationalitat? Ist sie monistisch aus einer Einheit von bewertender und ent-
scheidender Instanz deutbar oder nur mit dem Preis eines Dualismus, der diese
Seiten auseinanderrickt? In Kritik an D. Davidson, der das Bewusstsein in Sub-
systeme zerlegt, von denen das eine Teilsystem, T1, ausschlafen, das andere, T2,
zum Termin mochte, fuhrt Schalike eine Quasi-Intentionalitat ein (2005). Willens-
schwaéche sei eher ein psychisches als ein handlungslogisches Problem: sie basiert
auf einer irrtimlichen Selbstzuschreibung des Willensschwachen, wenn er meint,
gegen besseres Wissen gehandelt zu haben. Er stelle sich darin als bessere (ratio-
nale) Person dar als er ist. Tatsachlich war er wankelmdtig und faul. Gerade im
Bereich dieser philosophischen Handlungs- und Rationalitatstheorien ist das Kor-
perwissen kaum bericksichtigt als méglicher ,Grund’ von Verhalten.

Wenn fir das klassische Problem der Selbsttduschung das Korperwissen als
Wissen anerkannt wird, dann kénnen ,Grinde’ ins Feld gefuhrt werden, die eine
Selbstdeutung als zusammengesetzt aus hérbarer Aussage und dem Kdorperwissen
als stummer Geste nahelegen. Bleiben wir bei dem Beispiel, nicht aufzustehen
trotz eines fir wichtig erachteten Termins, bestinde das Korperwissen z.B. aus
Mudigkeit, eventuell beginnender Grippekrankheit, aus fehlender Korpertempera-
tur durch vorzeitiges Gewecktwordensein, aus endokriner oder anderer stoffwech-
selméRigen Unterversorgung fiir den Aktiv- und Wachzustand. Es kann auch sein,
dass der Termin mit Schmerz oder Angst (Zahnarzt) verbunden ist oder dass die
sich selbst tduschende Person zum Bewerbungstermin nicht geht, da ihr Korper-
wissen das laute Gebdude, den Geruch und das GrolRraumbiro antizipiert. Das
Beispiel von der Willensschwdche zeigt, wie mit dem Korperwissen eine unerléss-

liche Gruppe neuer Grunde auftritt.
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Kategorialitat (Sagen und Zeigen)

Kategoriale Erlauterungen / Methodologische Satze

Kategorienlehren sind eine Moglichkeit, tber die in der Philosophie im An-
schluss an Aristoteles die Grundsortierungen der Wirklichkeit diskutiert werden.
Dabei sind Verhéltnisbestimmungen von Kategorien und ,objektiver Realitat” und
von linguistischen zu konzeptionellen Kategorien Grunddimensionen der histori-
schen Verwicklungen der Kategorienlehren. Dies verkompliziert sich, sobald die
Kulturwissenschaft den Korper als nicht semiotische Kategorie in ihren Gegens-
tandsbereich aufnimmt. Kategoriale Erlauterungen sind wissenschaftstheoretisch
tickische Unternehmen, da sie schon als grundlegend bewertete Kategorien
nochmals kategorisieren, also die Sortierung des Sortierten vornehmen. Zugleich
sind kategoriale Erlauterungen aufgrund dieses reflexiven Besprechens wissen-
schaftstheoretisch so entscheidend. Gerade vor dem ausgefihrten Selbstverstand-
nis von Religionswissenschaft als Monitoring sind also philosophische Uberle-
gungen zur Kategorienlehre relevant. Erschwerend kommt hinzu, das die Religi-
onsaisthetik flr ihre Hypothese eines Korperwissens eine theoretisch zufrieden-
stellende Form zu finden hat, die angibt, was sie unter Kérperwissen zu verstehen
gedenkt.

Frege trieben Kkategoriale Erlauterungen ins Paradox (Begriff-Pferd-
Problem), das erst durch Russells Typenlehre gelost wurde. Von Carnap wurden
sie um einen hohen Preis aufgegeben. Flr Frege haben Sétze Sinn und Bedeutung.
Es reicht also nicht aus, dass wissenschaftliche Erkenntnisse eine Proposition, den
Sinn, ausdrucken. Ein Wahrheitswert, die Bedeutung, muss hinzukommen. Erst
ein Urteil ist relevant. Eine Schwierigkeit taucht bei den allem zugrundeliegenden,
einfachen logischen Zeichen auf: Sie sind nicht innerhalb des Systems verifizier-
bar, sondern missen auf die (metaphorische) Umgangssprache als Metasprache
zurlickgreifen. Diese aber erfillt die Anforderungen an Exaktheit der logischen
Objektsprache nicht. Dadurch ist jede wissenschaftliche Erkenntnis kontaminiert.
Die Kontamination hat ihren Grund darin, dass ,,die Metasprache der kategorialen
Erlauterungen notwendig defizitar im Hinblick auf Propositionalitat ist* (Klein
1999: 551). Carnap behebt diesen Mangel, indem er eine formale Metasprache

einfihrt. Bei dieser bzw. diesen Metasprachen geht es darum, die wissenschaftli-
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chen Objektsprachen mdoglichst angemessen wiederzugeben. Dass Eigenschaften
der Metasprache von der Sache her Eigenschaften der wissenschaftlichen Einzel-
erkenntnis spiegeln, war jedoch Freges Anliegen bei den kategorialen Erlauterun-
gen seiner Metasprache. Die Metasprache konnte gar nicht exakt sein, da sie flr
die Unvollstandigkeit der kleinsten logischen Bausteine einstand. Diesen An-
spruch, dass eine Metasprache in der Fregeschen Weise Merkmale der Objekt-
sprache aufnimmt, gibt Carnap preis. Seine Propositionalitat ist ein bewusster
Verzicht auf die nichtpropositionale Dimension der philosophischen Rekonstruk-
tion von Wissenschaft. Sie ruhrt aus Carnaps Verstandnis von Philosophie als
Wissenschaftslogik.

Vor einer vergleichbaren Entscheidung, Frege oder Carnap, steht die Religi-
onsaisthetik, insofern sie als systematisches Unterfangen eine Theorie und Me-
thode fir Korperwissen bedenkt und entwickelt. Bedient sie sich einer stets flie-
Renden Begriffssprache, die sich ihren Kontexten anpasst, oder geht es um die
Erarbeitung eines komparatistisch universalen Werkzeuges, das zwar Gesell-
schaftstypologien beriicksichtigt, in Kleinkontexten jedoch Verallgemeinerung
und sonstige gleichsinnige Regelanwendungen vornimmt? Ubernimmt sie viel-
leicht sogar wichtige Funktionen in der religionswissenschaftlichen Metasprache?
Ich neige Frege zu und sehe in der UnabschlieRbarkeit der ,Grundbegriffe’ eine
wichtige Eigenschaft der (religiésen) Praxis aufgenommen. Namlich, dass die
Praxis in Handlungszusammenhangen steht, fir die typisch ist, dass sie aus mog-
lichen Beziigen nur eine Hand voll an relevanten Beziigen herausnimmt. Daher ist
nicht eine idealistische komplettierte Handlungsumgebung metasprachlich zu re-
konstruieren, sondern die relevante des Teilnehmers, sei er individueller erfasst
oder verallgemeinerter als token des Typs seiner religiésen, kulturellen, sozialen
Gemeinschaft.

Die Rickbindungen an Handlung, Handlungsumgebung und Singularitét
sind nur einige von mehreren Merkmalen einer religionswissenschaftlichen Meta-
sprache, die Non-Propositonalitdt mit einbezieht und sogar nutzt. Das wichtigste
Merkmal und Anliegen dieser ganzen Arbeit ist die Non-Propositionalitat des
Korperwissens. Die Folgen von wissenschaftstheoretischen Entscheidungen wer-
den im folgenden Absatz fortgefiihrt. Die Religionsaisthetik in der hier konzipier-
ten Form nimmt die Kehrseite von semiotisch ansetzenden Kulturwissenschaften
in den Blick.
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Jenseits von Zeichentheorien

Seit der ,,semiologique” der Neostrukturalisten ist deutlich eine Alternative
zur Bezeichnung des Wirklichen durch die Semiotik in der Tradition von Aristote-
les, Ockham, Frege und Wittgenstein angetreten. Hier interessiert die Alternative
des semiologischen Zeichens von dem her, was durch es nicht zu bezeichnen ist.
Jede Wahl eines bestimmten Zeichensystems hat ein von ihr spezifisch Nichtdar-
stellbares zur Folge. So gesehen gibt es mehrere Nonpropositionalidten. Es sind
abhangige Nonpropositionalitaten, abhéngig von einer bestimmten Semiotik.

Das semiologische Zeichen ist eine Stelle in einem Differenzsystem. Es ver-
steht sich als Ort, der sich auf ein Ganzes bezieht und nicht auf etwas, das es rep-
rasentieren oder substituieren konnte wie das semiotische Zeichen. Das semiolo-
gische Zeichen l6ste sich daher in Luft auf, isolierte man es von dem Zusammen-
hange, den es aufbaut. Es ist Teil der Strukturalitat der Struktur, sei diese Struktur
ein Text, eine Institution oder eine Sprache. Das semiotische Zeichen hingegen ist
die ordnende Relationalitat innerhalb der tertidren Zeichenstruktur (signe, signifi-
ant, signifié) und nicht innerhalb einer Struktur aus vielen Zeichen. Diese Binnen-
Gehaltlichkeit zeichnet das semiotische Zeichen aus und entgeht dem semiologi-
schen Zeichen. Die Nichtpropositionalitdt des semiologischen Zeichens kann als
Zeicheninhalt definiert werden, der durch sein spezifisches Positivum der Zei-
chenumgebung lediglich als Verweis aufscheint. Damit besitzt das semiologische
Zeichen die Schwéche an Darstellbarkeit, die das semiotische Zeichen als Stérke
aufweist: das semiotische Zeichen erfiillt sich gerade darin, fir etwas zu stehen
und nicht in etwas wie das semiologische.

Das, was diese zeichentheoretischen Ansatze Semiotik und Semiologie be-
sprechen und was sie nicht besprechen kénnen, ist kontradependent: Kontext, ,,lo-
gische Form* (Wittgenstein), zeigt sich erst in der Anwendung der semiotischen
Zeichen, lasst sich selbst aber nicht im eigenen Wertebereich notieren. Die Struk-
tur ist kein Zeichen und keine Proposition. Anders hingegen verhalt sich das se-
miologische Zeichen, das die Kontur einer Stelle in einer Ordnung ist. Fir das
semiologische Zeichen rihrt der Binnenbereich aus der Umgebung (z.B. dem
Handlungskontext, der individuellen Geschichte in Vergangenheit und Planung).
Fur die religionsaisthetische Beschreibungssprache ist Korperwissen ein semiolo-
gischer, nicht-begrifflicher Gehalt.
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Peirce transformiert die transzendentale Logik semiotisch. Er entwickelt
seine Kategorienlehre relational aus der dreistelligen Zeichenrelation. Da Zeichen
bei Peirce gleichbedeutend mit Gedanken sind, meint das, dass geistige Operatio-
nen grundlegend dreistellig sind (Qualitat, Relation, Représentation). Daraus wird
als nicht-relational die monadische Erstheit definiert, als dyadische Relation die
Zweitheit und als triadische Vermittlungsstruktur die Drittheit. Zeichentypen sind
Ikon, Index und Symbol, ihre Schlussfiguren Hypothese, Induktion und Dedukti-
on. Sie stehen fur Materie, Welt/Zeichen und Sprache.

Mit dem Zweitheit-Drittheit-Ubergang wird dafiir argumentiert, dass sinnli-
che Wahrnehmungen als nicht propositional zu fassen sind und sie im Unterschied
zu Peacockes Verstandnis von Protopropositionen nicht zu Ausdriicklichkeit ten-
dieren, sondern in der Zweitheit verharren. Zeichenerstheit bezeichnet nach Peirce
die mitlaufende Materialitit des Zeichentragers und somit die materiale Seite der
Vermittlung von Sinn (1982). Das gleichsam transzendentale Subjekt ist die In-
terpretationsgemeinschaft, die stets offen ist und im pragmatischen Sinne Zei-

chenverwendergemeinschaft genannt wird.

Oevermann nimmt in seinem Strukturmodell von Religiositat auf Peirce’
Erst-, Zweit- und Drittheit Bezug (1996: 31/32). Sprache sei das Modell fir die
Lebenspraxis, und Kultur gebe es nur dank sprachlicher Ausdifferenzierung. Die-
ses Modell vernachldssigt das Korperwissen. Die Erstheit sollte nicht mit dem
einzigartigen Subjekt identifiziert werden (Oevermann 1996: 31), sondern mit der
Materialitat, dem Korperwissen. Selbst die Antizipation des Todes und die End-
lichkeit werden fur ihn durch die Drittheit im Méglichkeitsraum des Symbolver-
wendens existent. Da leistet das Korperwissen in seiner Erstheit und in seiner
Zweitheit-Kommunikation eine Alternative. Es ist nicht ersichtlich, weshalb fur
dieses philosophische Gedankenexperiment ,,Sprache ohne Kdorper, Kérper ohne
Sprache* das eine fundamentaler sein sollte als das andere. Mit Husserls Intentio-
nalitt wurde ja bereits eine Struktur gewichtig, die zwar auch als Struktur in der
Sprache vorkommt (etwas als etwas gewahrwerden) und doch als Wahrneh-
mungsstruktur eingefiihrt wird, also als Eigenschaft von Sinnlichkeit (der doxa).
Damit fallt Ausdifferenziertheit nicht mit sprachlicher Ausdifferenzierung zu-
sammen, sondern Wirklichkeit wird zusatzlich und anders als in Sprache im Be-

wusstsein erschlossen. Das Strukturmodell anthropologisiert, wo es sinnvoller
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ware, gesellschaftliche Perfomanz und kérperwissentliche Inszenierungen zu be-
schreiben.

E.V. Daniel deutet das Pulsfiihlen in der Siddha-Medizin im Peirceschen
System mit dem Ziel, den grundlegenden Unterschied dieses Medizinsystems zur
Biomedizin verdeutlichen zu kénnen (1984, 1991: 100). Eher metaphysisch ist
dabei allerdings ihre Rede vom ,,Bedeutungssprung“ (im Anschluss an Uexkiill)
fiir den Materie-Zeichen-Ubergang. Die Biomedizin lasse nur Symptome zu, die
in ihr Zeichensystem passen, und erkenne so nicht die arbitrare Offenheit des
Kdrpers als natirliches Symbol. Zudem hintergeht die Biomedizin mit einigen
Methoden die korperliche Ausdrucksebene der Geréusche und Geriiche, indem sie
im Inneren des Korpers weitere nicht einmal verbale Daten erhebt, die der Kranke
und die Kranke nicht kontrollieren kénnen, so dass auch dadurch weitere Indizes
der Beschwerden gewonnen werden, die nicht mit dem kdrperlichen Ausdruck in
Verbindung stehen. Dieser Uberbewertung der Indexikalitat durch die Biomedizin
wird der ikonische Gleichklang von Arzt und Patient, in dem beide eine bestimm-
te Qualitét teilen, entgegengestellt. Das Pulsfiihlen ist ein ikonisches Zeichen,
insofern der Arzt seinen ,gesunden’ Puls und den ,kranken’ Puls (ein Index der
Krankheit des Safteungleichgewichts) pulsieren flihlt unter seinen Fingerkuppen
und diese sich gegenseitig interpretieren. Im dritten Stadium des Pulsfihlens
bringt sich der Arzt in Gleichklang mit dem Pulsschlag des Kranken und spurt
dadurch das Ungleichgewicht des Kranken. Peirce’ Terminologie ist hier in der
Lage, in Zeichenverwendungen einen Mimesisprozess zu beschreiben, der die
Kenntnis von Zeichensystemen voraussetzt, in der Performanz jedoch ein Kor-

perwissen einsetzt.
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Medialitat des Korperwissens (Embodiment-Theorien)

Der Sprachgebrauch von ,verkorpert’ ist inflationar.” Mancherorts wird
nicht mehr gesagt, als dass Religion als sozialer, rhetorischer und menschlicher
Diskurs stets verkorperter Diskurs sei, wie in einem theologischen Sonderheft zu
Kdorper und Religion (Heever 2002). Zunehmend wird der Begriff des Nichtpro-
positionalen auch in den Kulturwissenschaften verwendet, so zum Beispiel in den
Bildwissenschaften fiir Wissensformen und -medien, die “nicht auf einer sprachli-
chen oder schriftlichen Logik fuBen. Alle Wissensformen und -medien sind letzt-
endlich verkorpert, da sie einen biologischen Organismus oder einen situierten
Agenten bendtigen, der sich aktiv in seinem Wissensmilieu umherbewegen kann.*
(Huber 2002: 163). Nichtpropositionalitat wird hier typischerweise mit Verkorpe-
rung zusammengedacht und flr einen offenen Medienbegriff bendtigt. Dabei wer-
den auch Anleihen in der Kognitionswissenschaft gemacht (situated agent, envi-
ronment). Auch die 6kologische Wahrnehmungstheorie steht im Hintergrund,
nach der sich Wahrnehmungssysteme mit ihrer Umwelt co-entwicklen und entwi-
ckelt haben. Etwas soziologischer heif3t es dann, dass sich unser Leben in einem
»Strukturgekoppelten Milieu, mit dem zusammen wir uns fortwéhrend entwi-
ckeln®, abspielt (Huber 2002: 169). Ebenfalls zur Uberarbeitung der Wissensform
Medialitdt gehort eine pragmatische Wahrheitstheorie. ,,Effiziente Performativi-
tat” heilt die Bewahrheitung z.B. des visuell verkdrperten Wissens (ebd.). ,,Visu-
elles Wissen ist effiziente Performativitat im visuellen Handlungs- oder Verhal-
tensbereich® (Huber 2002: 163, vgl. Braunlein 2007 tber den Plausibilitatszwang
religiéser Bildproduktion).

Embodiment-Theorien, so wie T. Czordas sie von ihrer Theorie und Metho-
dik her entworfen hat, konnte man die ,amerikanische Aneignung der Ph&nome-
nologie des Kdorpers’ nennen. Husserl (Bewusstseinsphanomenologie), Heidegger
(In-der-Welt-Sein), Merleau-Ponty (Leiblichkeit/Fleisch) werden in den Cyber-

76 Zur Begriffsgeschichte, die im 18. Jahrhundert beginnt, s. Kréll 2001, 30/31. Kréll kritisiert die
Monosemierung des transitiven Begriffs der Verkérperung, der aus der Vieldeutigkeit des kdrper-
lichen Ausdrucks nur einen als den eindeutigen impliziere (,,Korper verkdrpert etwas ,Bestimm-
tes’). Sie schlagt daher das Konzept Kérperbegabung vor und wendet es auf friihneuzeitliche
Jahrmaktspektakel an (Seiltdnzer, Monstrositaten-Vorfihrungen, Korpertechniken wie z.B. Sti-
cken mit der Zunge). Die Inszenierungen sind zwar vor dem Hintergrund christlicher Weltdeutung
zu sehen und gleichzeitig vieldeutig, kreativ und manchmal subversiv: Ist der Seiltanzer als flie-
gender Engel teuflisch oder typologisch fir den Hochmut zu deuten? Dies kdnne der Verkdrpe-
rungsbegriff nicht offen halten.
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spacediskurs verlangert. Wandlungen der Leiblichkeit durch diese Technik und
Virtualitét als ihre besondere Realitat werden in phdnomenologischer Begrifflich-
keit bedacht. Im Zentrum der Embodiment-Theorien steht die Auffassung, dass
der Korper Wirklichkeit nicht symbolisiert oder repréasentiert, sondern sich voll-
ziehende Wirklichkeit ist, eben ,,verkorperte Wirklichkeit. Den Koérper instru-
mentell oder symbolisch zu fassen ist demgegeniber sekundér. VVon der Fragestel-
lung her geht es allerdings in den Embodiment-Theorien vieler Autoren darum,
was Kognition ist, nicht was der menschliche Korper ist. Kognition bezeichnet in
der Embodiment-Theorie der Cognitive sciences eine Klasse mentaler Prozesse:
Wahrnehmung, Denken, Gedéchtnis und Sprache und nicht nur das Nachdenken
wie im Deutschen. Kognitionen sind physiologisch, individuell und sozial beein-
flusst und unterliegen einem Reifungsprozess. Sie leisten die bedeutungsmaRige
Wissensreprésentation Gber Schemata und Skripte und bilden Vorstellungen als
Alternativen zur wahrgenommenen Welt.

Auf den Korper als zentrales Thema stieRen die Embodimenttheoretiker
entgegen der Prominenz des Korpers im Namen der Richtung erst, als es um die
Kognition als System ging und um die Frage, wo die Grenzen eines kognitiven
Systems zu ziehen seien. Systemische Interaktion l&sst sich besser verstehen,
wenn der Korper und zum Teil auch die Umgebung einbezogen werden. Unter
Umgebung wird die situative, handlungsrelevante Umgebung verstanden, nicht
die Systemumgebung der Systemtheoretiker, da diese per definitionem aulRerhalb
des offenen Systems Kognition bzw. Kognition + Korper liegt. In den Embodi-
ment-Theorien geht es um eine systeminterne Situiertheit. Situiertheit der Kogni-
tion und Verkorpertheit der Kognition sind unterschiedliche Forschungsstrange.
Des weiteren ist zwischen ,real-world environment®, der realen physischen Um-
gebung, und der imaginierten Umgebung der vorstellenden (off-line) Kognition zu
unterscheiden. In vielen Kognitionen geht es um Plane, Winsche, Selbst- und
Weltbilder, die ersonnen und auf Folgen hin untersucht werden, indem man sie
gedanklich ablaufen lasst (filmisch oft, nicht nur abstrakte Gedankengange sind
gemeint).

Die Dichotomie kognitiver Prozesse in ,,on line” und ,,off line“, in wirklich
vollzogene und in der Phantasie vollzogene Prozesse, ist kognitionswissenschaft-
lich grundlegend. Was bedeutet diese Pramisse fiir unseren Gegenstandsbereich,

der Rolle des Korpers in religiosen Vollziigen? Hat der Korper in der off-line Er-
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fahrung weniger oder keine Bedeutung? Hier seien die Medien ber(icksichtigt. Die
»Zerdehnte Situation* (Assmann 2001) ist die Weitergabe einer (religidsen) In-
formation von einem friiheren zu einem spateren Zeitpunkt. In einer Gesellschaft,
die rituelle Kohé&sion besitzt, geschieht diese Tradierung tber RegelméRigkeit,
gleichsam online in wirklich vollzogenen Kulten. In einer Gesellschaft hingegen,
in der, wenn auch nur bei religiosen Experten der Schriftkundigkeit, die zerdehnte
Situation mit textueller Kohdsion tberbriickt wird, kann off-line in der Auslegung
oder stillen Versenkung die relevante Wirklichkeit ,,betreten* werden. Diese reli-
gidsen Vollziige allerdings nehmen ein Korperwissen durch den Mediengebrauch
des Lesens und der Konzentration in Anspruck. Es kann also nicht gesagt werden,
dass der Korper mit zunehmender Textlichkeit an Bedeutung verliert und mit gro-

Rerem off-line Mediengebrauch in den Hintergrund tritt.

Auch in der Theaterwissenschaft wird der Verkorperungsbegriff herangezo-
gen (Fischer-Lichte/Horn/Warstat 2001). Er sei eine alte theaterwissenschaftliche
Kategorie, die nun in neuem kulturwissenschaftlichen Gewande auftrete: der pha-
nomenale Korper des Schauspielers sei nicht als entkorperlichter und zum semio-
tischen Korper gewordener Rollenkdrper vorzustellen. Er sei vielmehr sine qua
non und Fundament des leiblichen In-der-Welt-Seins im Sinne Merleau-Pontys.
Die drei Beschreibungsebenen von Csordas (analytischer, topologischer, multipler
Kdorper) bewertet Fischer-Lichte alle als semiotisch (2001: 18). Ein nicht dem
Textparadigma subsumiertes Verkdrperungskonzept sei allererst zu entwickeln.
Vorerst sei das Konzept eine Korrekturinstanz und ein Gegenbegriff gegen ,Text’
und ,Représentation’. Zu seiner Entfaltung gehorte, die Wirkungen und den Voll-
zug der Verkdrperung zu beschreiben. Zu den Wirkungen gehore der Realitéatsef-
fekt. Verkorperung stehe fir die Wirklichkeit herstellende Arbeit des Korpers.
Hieran schlieRen sich auch Uberlegungen C. Bells (iber ritualtheoretische Ansatze
im Embodiment-Paradigma an (Bell 2006).

Csordas fuhrt den interessanten Begriff von kulturell elaborierten ,,somati-
schen Modi von Aufmerksamkeit” ein (1993). Er spannt das methodologische
Feld seiner Embodimenttheorie zwischen dem phanomenologischen Interesse an
Konstitutionsvorgédngen und Objektivierungen und dem sozialwissenschaftlichen
Interesse am Korper als Ort sozialer Praktiken (Schiitz, Bourdieu). Der somatische

Modus von Aufmerksamkeit ist ein Neologismus fiir die Gegebenheit von Welt
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als Gegebenheit an einen Kérper. Ein Beispiel ist die erotische Sensibilitét als ein
somatischer Modus, in dem wir immer schon der Welt begegnen (vgl. die ,Begeh-
rensrelation’ bei Gesa Lindemann und die Involviertheit des Kérperforschers bei
Anke Abraham s.u.). Andere somatische Modi sind &sthetischer und moralischer
Art. Allerdings ist die Attraktivitat anderer Kérper und ihre Bewertung relativ zu
sozialwissenschaftlichen Parametern wie dem Alter, Geschlecht usw. zu beschrei-
ben. Einen historisch sich wandelnden somatischen Modus der Aufmerksamkeit
auf den schwangeren Leib hat Labouvie im Vergleich zu frihneuzeitlichen Frauen
vorgefihrt (2001). Ab dem 18. Jahrhundert driickt sich eine erhéhte Aufmerk-
samkeit auf die Innenwahrnehmung darin aus, dass nicht mehr vom ,Kindlein’,
sondern von der (Leibes-)frucht die Rede ist. Die semantische Verschiebung
drickt aus, dass die Motorik des Ungeborenen und die gewandelte Selbstsicht im
Korperbild der Frauen als N&hrboden (anstatt als Behaltnis) in die Aufmerksam-
keit getreten sind. Religionsgeschichtlich ware etwa zu rekonstruieren, wie die
Aufmerksamkeit auf den geschundenen, ausgestellten Korper als Export des
Christentums die Kérpermodi der Rezipienten verdandert hat (vgl. Leenhardt 1979
[1947]). Diese perzeptive Aufmerksamkeit als Grundweise des In-der-Welt-Seins
grindet ein ,intersubjektives Milieu’ (Csordas 1993: 139). Sobald sich eine Auf-
merksamkeit in einer erlernten Korpertechnik entwickelt hat, wird sie beherrrscht
und kann in eine gewisse Unaufmerksamkeit zurticktreten. Darin findet einerseits
eine kognitive Entlastung statt, andererseits leistet die Korpertechnik sozial routi-
nierte Kommunikation, deren Form zugunsten der Inhalte zuriicktritt. Csordas
greift hier Mauss Konzept der Kérpertechnik auf und man kénnte auch Bourdieus
Fortfiihrung des Dispositionell-Werdens von Kérperknowhow anfiihren.

Kritik an Csordas und anderen Embodiment-Theoretikern in leibphdnome-
nologischer Tradition ist gegen ihr Interesse an Konstitutions- und Objektivie-
rungsprozessen zu richten, das flr eine Erwartungsstruktur verantwortlich ist, die
besonders Objektivierungen wie Deutungen und Symbolisierungen vermerkt und
dabei beildufige, nicht symbolisch explizierte Parameter tbersieht. Viele Wahr-
nehmungen finden nicht ein abgrenzbares Wahrgenommenes als ihre Erfiillung.
Auch sollten der asthetische und moralische Modus kdérpernéher beschrieben wer-
den. Attraktivitdt oder Ekel, Wohlgefallen, sexuelle Anziehung oder Anziehung
durch Schonheit, Jugend und anderes sollten an somatischen und gestischen Gro-

Ren festgemacht werden. Das gilt auch fir die Meditation, deren somatischen Mo-
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dus Csordas als ,,sense of somatic contingency and transcendence® ausfiihrt
(1993: 139). Es ist typisch fur phanomenologische Arbeit, dass ein Kategorienfeh-
ler oder ein zu schnell fortschreitendes Interpretieren stattfindet. Was beschreiben
Kontingenz und Transzendenz an einem somatischen Modus? Die Begriffe sind in
anderen Diskursen als dem somatischen beheimatet. In vielen anthropologischen
Deutungen verweist der Korper per se iiber sich hinaus,”” jetzt plétzlich soll die
Transzendenz differentia specifica nur eines Korpervollzuges, der Meditation,

sein.

Koperwissen als Textur im ,kulturellen Wissen’

Korperwissen gehort zum ,kulturellen Wissen®. Leider fehlt in den meisten
Darstellungen kulturellen Wissens und der hintergriindigen ,,Denkstrukturen® das
Korperwissen als Agens, wohingegen propositional-textliches Wissen untersucht
wird und neuerlich auch emotionale Strukturen zumindest erwéhnt werden (Titz-
mann 1989: 56). Titzmann hat einen VVorschlag zur Operationalisierung des Kon-
zeptes kulturelles Wissen fur die Literaturgeschichtsschreibung vorgenommen
(Titzmann 1989). Kulturelles Wissen sei die ,,Gesamtmenge der Propositionen,
die die Mitglieder der Kultur fir wahr halten bzw. die eine hinreichende Anzahl
von Texten der Kultur als wahr setzt” (Titzmann 1989: 48). Bedeutsamkeit wird
hier im Anschluss an Tarski und Davidson Uber eine Wahrheitsfunktion abgebil-
det. Dabei werden fiir kulturelle Praktiken und Uberzeugungen ebenso wichtige
Wahrheitsfunktionen wie die Semipropositionalitat und die mit ihr einhergehen-
den graduellen Wahrheitsformen nicht aufgegriffen (s.0.). Gerade diese wéren zur
Modellierung von Kérperwissen bedeutsam. Propositionen nach Titzmann sind im
Unterschied zu konkreten ,Textsdtzen” Aussagegehalte, die aus mehreren solchen
Textsdtzen abgeleitet werden. Jede Proposition ist nun ein Wissenselement, die
geordnet das Wissenssystem einer Kultur ausmachen. Unterschieden werden meh-
rere Wissensarten, die nun befragt werden sollen, inwiefern sie sich auf nonpropo-

sitionales kulturelles Wissen Ubertragen lassen.

"7 Zu weiteren problematischen Verwendungen von ,transzendent’ im Zusammenhang mit Korper-
lichkeit vgl. z.B. die wilde Ableitung bei Wulf 1998 oder Rehmann-Sutter 1999.
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Zum einen habe Wissen einen epistemischen Modus: Abschattierungen von
Glauben oder Meinen usw. Es gibt zudem allgemeines und gruppenspezifisches
Wissen sowie bewusstes und nicht-bewusstes, explizites und implizites und be-
wusstseinsfahiges und virtuelles Wissen. I. Kasten liefert ein Beispiel, wie aus den
Gattungseigenschaften der Legende Geschlechterrollen als implizites Wissen er-
schlossen werden kénnen, um einen Aspekt des Korperbegriffs um das Jahr 1200
freizulegen (2002). Bewusstseinsfahig bezieht sich darauf, dass eventuell aus der
Sicht des Literaturhistorikers nicht nachgewiesen werden kann, ob implizite Pro-
positionen auch ausdriicklich waren. Grundlegendes Problem der Ubertragung
jener deskriptiven Merkmale des propositionalen Wissens auf Kdrperwissen ist
die Konzeptionalisierung Uber Bewusstsein, das bei Titzmann mit der Moglichkeit
zur Versprachlichung austauschbar ist. Der Umstand, dass der Historiker oder die
Historikerin mehr freilegt an Propositionen oder Nonpropositionen als der Teil-
nehmende, ist dabei nicht entscheidend, denn das ist der Vorgang Wissenschaft,
entscheidend ist, ob sinnliche Strategien und somatische Aktionen benannt wer-
den kdénnen, die eine Wandlung, ein Wégen und Erproben korperlichen Wissens
austragen.

Es ist daher zu Uberlegen, wie sich Korperwissen gegen andere Techniken
des Korpers durchsetzt. Wenn es nicht durch unbequemes Sitzen zu ,aufRerge-
wohnlichen’ Bewusstseinszustanden flihrte, ware die Bewegung des Zen wieder
verschwunden. Koperwissen hatte sie aussortiert. Es sei denn, diese ,unbequeme’,
,schmerzhafte’ Praxis ware auf andere Weise von Nutzen, z.B. durch soziale U-
berlegitimierung: wer jeden Tag mindestens X Stunden sitzt, der darf am Mas-
kenumzug des Konigs teilnehmen (Prohl 2004). Das ist z.B. der Fall bei den
Schweizer Gardisten im Vatikan: Sie stehen den ganzen Tag, ohne auf3ergewohn-
liche Bewusstseinszustande zu erreichen, dafiir aber wird ihnen ein Gehalt gezahlt
und Ruhm gezollt (personlich als auch nationalistisch). In diesem sozial kon-
struierten Kontext kann ein Mann auch Berufsbekleidung tragen, die sonst nur an
Fasching passend ware. Hier aber ist die Beschdmung verborgen hinter der
Sprachregelung ,historisches Kostum’.

Korperwissen ist ein Konzept der religionsaisthetischen Metasprache. Auf
phanomenaler Ebene entspricht dem Kd&rperwissen nicht eine abgegrenzte Er-
scheinung, sondern mehrere. Zu dem Konzept gehdren: ein somatischer Trager

des Korperwissens, da wir uns dieses irgendwie gespeichert vorstellen mussen
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(auch wenn die Metapher von Wissenshabe, -besitz, -speicher nicht aufgeht); viel-
leicht ist Kdrperwissen auch in der Umwelt gespeichert (Ergonomie, Turoff-
nungsgrolie, ParkplatzgroRe); gespeichertes Korperwissen wiederholt und erneuert
sich Uber machbares, angenehmes, gesundes, oft wiederholbares Wissen.

Um das Kdrperwissen als Teil des kulturellen Wissens beschreiben zu kén-
nen, sei der Begriff der Korpertextur eingefuhrt. Er vermeidet die Rede von der
Kdorpersprache, die wieder Propositionalitat impliziert. Korpertextur knipft an die
antike griechische Bedeutung von Weben (hyphainein) an, deren Ergebnis das
Gewebe (lat. textus) ist. Das Weben ist eine alte Kultur- und Koérpertechnik
(Hand- und FufRwerk), die mit Akustik verbunden ist, die z.B. von Euripides und
Sophokles als wohlténende Musik gehort wird (Schlesier 2002: 19). Zur Bildme-
tapher des Webens gehort auch das Zusammenfiihren oder Flicken verschieden-
farbiger Faden, so dass etwas Buntes, manchmal Bilder und Bildgeschichten ent-
stehen. Das lasst an die gewebte Musterkunst (kene) der Hochlandperuaner den-
ken, die bis heute ihre Uberlieferungen und Mythologien auf die Stoffe und Kult-
decken weben (s.u. Fallbeispiel I1). Auch das Wort tantra stammt aus der Wurzel
»tan®“ und meint ein Gewebe. Zugleich ist der kulturelle Kontext, das Kulturmus-
ter, ein unterschiedliches. Das demonstriert die Singularitat selbst des Typologi-
schen und l&sst zu transkulturellen religionswissenschaftlichen Begriffsbildungen
auf Abstand gehen.

Das Weben ist schon bei Homer als Metapher fiir das Erzahlen belegt. Ahn-
lich wie bei dem Lexem graphe, das sowohl fir Mindliches wie fiir Schriftliches
verwendet wurde (Schlesier 2002), ist die Verwendung des Gewebes nicht nur
Materialitat oder Bildbedeutung. Daher sei der Begriff des Gewebes, der Textur,
fir die besondere Art kulturellen Wissens, fiir Korperwissen, aufgegriffen. Das
Erstellen einer Textur mittels Kdrpereinsatz und unter Ergebnis einer akustischen,
taktilen, &sthetischen, bildlichen Materialitat ist terminologisch fir religionsaisthe-
tische Fragestellungen geeignet. Die Korpertextur kann sehr wohl gesehen und
verstanden werden, ohne dass dies ein Lesevorgang sein muss, in dem aus Chiff-
ren in Silbenkombination die Bedeutung entnommen wird, sondern sie wird via
sinnliches Verstehen tber eine Aktualisierung der eigenen Koérpertextur erschlos-

sen.
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In diesem Sinne fuhrt Bourdieu ein Beispiel an fiir das, was er ,,Mobilisie-

rung einer korperlichen ’Intelligenz’* nennt, von Regisseuren, die zu padagogi-
schen Praktiken greifen, die das intellektuelle Verstehen ausschalten sollen. Sie
tun dies, indem sie den

»Schauspieler durch eine lange Reihe von Ubungen so weit zu bringen su-

chen, daR er dem Pascalschen Modell der Produktion des Glaubens entspre-

chend Korperhaltungen wieder findet, die aufgrund der in ihnen gespeicher-
ten Erfahrungsspuren Gedanken, Gefiihle, Vorstellungen in Bewegung ver-
setzen konnen“.”®

Bourdieu sieht das als Beispiel fur praktische Erkenntnis. Zu kritisieren ist
dieser verengte Fokus, der sozialen Praktiken und Strategien, die darin erkannt
werden, eine Rationalitat zusprechen will, doch somatische Erkenntnis bzw. Kor-
perwissen und Korpertexturen nicht eigens in ihren spezifischen Vorgehensweisen
entfaltet.

Korperwissen hangt weder zu dicht an Sinnlichkeit noch an anderen somati-
schen Vorgaben, sondern ist geeignet, die soziale Ausdehnung der Korperlichkeit
aufzunehmen und seine historische Geformtheit und fortwdhrende Veranderung.
In konstruktivistischen soziologischen Zugangen hat sich eine dreifache Konstitu-
ierung durchgesetzt: subjektive Erlebnisqualitidten realisieren sich interaktionis-
tisch in Handlungen und sind Uber soziale Institutionen mitgeformt und begrenzt
(von Knoblauch an der Transsexualitat ausgefuhrt 2002).

P. Bourdieu rezipiert den Korper als Ort sozialer Praktiken: ,,Was der Leib
gelernt hat, das besitzt man nicht wie ein wieder betrachtbares Wissen, sondern
das ist man* (Bourdieu 1987: 135). Uber den Hexis- bzw. Habitus-Begriff wird
die Leiblichkeit mit der Sozialstruktur verknipft.” Wahrend Goffman und Gar-
finkel den performativen Ausdruck des Korpers vor allem als Moglichkeit unter-
suchen, soziale Arrangements darzustellen und darin herzustellen, hat Bourdieu
diese situative Beschreibung durch die klassenspezifische erganzt. Ein bestimmter
Kaorperstil wird je nach sozialer Zugehorigkeit erlernt. Durch bewusste Anstren-
gung ist er nur schwer kontrollierbar. Er hat etwas Unwillkirliches. Viele Sozio-

"8 Bourdieu 2001: 185, dhnlich Abraham 2002 s.u. die Folgen, die das fiir die ,,Religionsaistheti-
sche Methode* hat.

" In “Soziologie der symbolischen Formen* entlarvt Bourdieu asthetische Erfahrung als Habitus
sozial korporierter Einstellung (Bourdieu 1991). In seinem spaten Werk Méditations pascaliennes
(2001) findet sich ein Kapitel, das ,,K6rperliche Erkenntnis* tituliert ist.
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logen nehmen im Gefolge Bourdieus den Korper als Ort moglicher sozialer Dis-
tinktion in den Blick.®

C. Koppetsch driickt ihr Missfallen an Bourdieus strukturalistischen Gegen-
satzpaaren fur den Korperausdruck aus. Er fuhre lediglich gebeugt versus auf-
recht, raumnehmend versus beengt usw. an. Offen bleibe, wie sich die verkorperte
Disposition des Habitus ,,&uRerlich manifestiert, woran sie erkennbar wird, und
wie sie sich in konkreten Situationen auswirkt” (2002: 9). In der Soziologie der
Attraktivitat wird der Korper als Medium von Status untersucht. Soziale Attrakti-
vitat kann verfolgt und beschrieben werden (ber Techniken der Ermdchtigung
durch Beobachtet- und Beachtetwerden (Koppetsch 2002). Kritisiert worden ist an
Bourdieu auch, dass subversive gesellschaftliche Anderungen tiber andere Korper-
techniken moglich seien, daher sind die soziale Ordnung und der Habitus nicht
konservativ, sondern Machterhalt-Theorien (Urban 2003, Verter 2003).

Das Konzept des Korperwissens kann auch an den wissenssoziologischen
Begriff von Korperwissen anknipfen, den A. Abraham fir den biografischen
Korper einfuhrt (2002: 168 u.0.). Sie setzt vor einem systemtheoretischen Ansatz
mit entkoppelten modernen gesellschaftlichen Teilsystemen bei der Biografie an.
Die Entkoppelung der Teilsysteme dient gleicherweise einer Spezialisierung und
dadurch ermdglichten kommunikativen Effizienz in dem jeweiligen Subsystem als
auch einer Zerstiickelung von Lebenszusammenhédngen und der Inkommensurabi-
litdat der Verstdndigungen untereinander. Der Lebenslauf, gewinnt unter diesen

Vorzeichen die wichtige Funktion der Identitatsstiftung und der vereinheitlichen-

% |m Hintergrund steht M. Mauss, der als einer der ersten den sozial geformten Kérper in den
Blick genommen hat. In Les techniques du Corps (1935, dt. 1970) bestimmt er ,,K&rperfertigkei-
ten”, insbesondere motorische wie das Schwimmen oder Marschieren, Gebéren, Tanzen, die
Schlafhaltungen als erlernte, soziale Konstruktionen. Diese Auffassung wird in der franzdsischen
kritischen Soziologie sowie bei C. Kluckhohn und anderen Kulturanthropologen fortgefiihrt. Der
Begriff der Technik verweist geradezu auf das Lernen, das zu einem ,,habitus* fihrt (Mauss 1970:
202). Das lateinische Wort habitus grenzt korperliches Verhalten von metaphysischen Konzepten
wie Sitte und Brauch ab. Kdrpertechniken dienen dazu, den biologischen Kérper an seinen sozia-
len Gebrauch anzugleichen (1970: 219). Die Taxonomien der Korpertechniken (iberlagern sich. Es
gibt Sortierungen nach Lebensalter (besondere Techniken zu Geburt, Pubertét, Jagen), nach Gen-
der oder nach Konnerschaft. Gegen die positivistische Tradition A. Comtes setzt Mauss einen
psychischen Verarbeitungsmechanismus zwischen physisch-biologische Grundlage und deren
sozialen Ausdruck. Der soziale Faktor kommt tber die Autoritét (,,Prestige”) des Erziehers hinein,
der psychische und biologische Faktor Giber Nachahmung und Vertrauen des Lernenden. Die Be-
herrschung der affektiven Bewegungen und eine koordinierte motorische Reaktion sind sogar
Gradmesser fir den sozialen Stand einer Gesellschaft (1970: 219). Mauss vereinigt die drei Spha-
ren des Physiologischen, Psychischen und Sozialen. Mal streicht er die Einheit der einen, mal die
der anderen beiden Sphéaren hervor, was zuweilen den verwirrt, der eine Klare Hierarchie in diese
Sphéren und die damit verbundenen Wissenschaftsdisziplinen bringen méchte. Mauss erringt darin
fiir Soziologie und Ethnologie einen neuen Gegenstandsbereich: les faits physiologiques.
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den Orientierung (s.a. Nassehi 1996: 50). Die autobiografischen Koérpererzahlun-
gen, die Abraham von alteren Menschen erhebt, werden unter den zwei Gesichts-
punkten analysiert, Ausdruck individuellen wie kollektiven Gedé&chtnisses zu sein.
Das individuelle Ged&chtnis ist von den Leitmotiven des Lebens bis hin in kon-
krete Ereignisse und allgemeine atmospharische Zusténde hierarchisiert und re-
formuliert sich in deren interpretativem Austausch. Ahnlich steht das soziale Ge-
déachtnis zwischen konkreten Erinnerungsschemata, die spontan narrativ rekapitu-
liert werden oder in beginnender traditionshildender Verhartung wiederholt und
Teil generalisierter Deutungsmuster werden. Abrahams Errungenschaft, Thesen
um soziales/kollektives Gedachtnis fir die Korpertheorie heranzuziehen, liegt
darin, einen Konnex von Koérperwissen und sozial-kulturellen Mustern hergestellt
zu haben. Auch kulturelle Muster kdnnen fortan als Indiz von Kdérperwissen he-
rangezogen werden, wenn auch als durch sprachliche Tradierung verformte Indi-
zien.

Durch ihren wissenssoziologischen Schwerpunkt wird Korperwissen insbe-
sondere in seinem Aspekt als Korpergedachtnis thematisiert. Abraham spricht
auch vom ,,’Speicher” individueller und kollektiver Erfahrung* (2002: 168). Der
Kaorper hat eine Vorgeschichte, die Uber die Korperbiografie eigens zu erheben ist,
und er hat eine eigenstandige Form von ,Sedimentbildung’ (die Berger/Luckmann
Gesellschaften zuschreiben), von Ablagerung einzelner Erfahrungen im Bewusst-
sein. In weiterer Rezeption von neurowissenschaftlichen, embryologischen und
insbesondere sportwissenschaftlich-motologischen Erkenntnissen werden zwei
Typen von Kérperwissen unterschieden: zum einen das in

»jede Korperzelle eingelagerte Wissen (ber die gattungsgeschichtliche Ent-
wicklung sowie uber die Voraussetzungen und Zusammenhénge lebendiger
Funktionen und lebendigen Funktionierens. Auf dieser Ebene liegt auch das
Wissen des Korpers im Sinne angeborener Reflexe, unwillkirlicher Bewe-
gungen und genetisch vorausgelagerter Programme* (Abraham 2002: 170).

Zum anderen das Korperwissen in seiner immer schon systemischen und
evolutiondren Wechselwirkung mit seiner Umwelt und seinem Praxiszusammen-
hang, in denen es geworden ist und wird. Als solches ist es ein grundlegendes
Bezugssystem flr raumliche Verortung und emotionale Bewertung. Dieses letzte

Korperwissen ist sozial- und kulturwissenschaftlich relevant, konstituiere doch die
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Lebensweise den Korper, angefangen vom Korperbau, erworbenen Bewegungs-
mustern bis hin zu Stoffwechselvorgéngen (Abraham 2002: 171). Das heifit,

,,dass der Korper die ihm angetragene ,Konfiguration’ aus Belastungen, Un-
terdriickungen, Ermdglichungen, Foérderungen etc. in seine Sprache umsetzt
(etwa in Form von Zell- und Stoffwechselveranderungen, hormonellen Ver-
anderungen, neuronalen und muskuléren Reaktionen und als ,Wissen’ spei-
chert)* (ebd. 2002: 171).

Gliederung des Gegenstandsbereiches der Religionsaisthetik

Ausgehend von der fundamentalen Rolle des Begriffs Korperwissen wird
die Gliederung des Gegenstandsbereiches ihre Systematik vom menschlichen
Kaorper heuristisch herleiten. Diese Systematik ist nicht selbstverstandlich. Andere
haben das Feld nach den funf Sinnessystemen unterteilt und dann nacheinander
die sinnlichen Dimensionen abgehandelt (z.B. Howes 1991, Classen 1993b,
1994). Das soll hier nicht geschehen, da die Rede von flinf Sinnen eine kulturspe-
zifisch westliche ist. Aullerdem kommen so Hautsinn, Drucksinn und Tempera-
tursinn nicht vor, die Uber eigene Rezeptortypen verfugen. Howes/Classen glie-
dern das Gebiet der Sinnlichkeit iiber einen Fragenkatalog in zehn Punkte.®! Die-
ser Fragenkatalog ist zwar sehr instruktiv und eine Fundgrube an ethnologischen
Beispielen verschiedenartigster Sinnesordnungen, doch zugleich bleibt er in seiner
Systematik beliebig (1991: 262-285).

Manche teilen das Themengebiet der Sinnlickeit und Koérperlichkeit nach
Darstellungsebenen und gehen von sinnlichen Artefakten aus, je nachdem, ob in
Schrift, Bild, Ton oder Handlung codiert wird (z.B. Stolz 1988, Assmann 1994).
In solchen Arbeiten interessiert besonders das aisthetische Produkt und dieses
wird wiederum gelesen. Damit bleiben sie in einem kultursemiotischen anstatt
kulturaisthetischen Paradigma. Ihre Fragen zielen z.B. darauf ab, ob Bild und Text
synchron sind, oder ob Handlung und Gesprochenes zusammenpassen. Die Reli-
gionsgeschichte lasst sich an manchen Stellen sehr spannend als VVerénderung des
Sinnesprofils erzahlen. Die Reformation geht mit einer Sinnesrevolution einher:

Kirchen werden der visuellen Reize depriviert, das akustische Horen des bibli-

81 Was kommt in der Sprache an Sinnesbegriffen vor oder fehlt, welche Artefakte und Asthetiken,
welche Korperdekorationen, Praktiken der Kindererziehung, Ritual, Mythologie, Kosmologie.
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schen Textes und der Verklndigung wird verstarkt, die neue Gruppe der Protes-
tanten riickt auf Platz Nummer Eins des Sinnesprofils das Ohr.

Auch der Gliederungsvorschlag von Wenzel/Leuchtermanns, das Themen-
gebiet Gber Medien zu beschreiben und diese nach ihrem Komplexitatsgrad und
der Art ihrer Technik zu unterteilen, ist problematisch. Z.B. steckt in ,Manu-
skriptkultur’ die ,,Hand", anders als in Printmedien, es sei denn, dass in Druck-
presse noch ,driicken’ und ,pressen’ als korperliche und nicht nur maschinelle
Vorgéange einen Reflex haben. Korperlichkeit sollte jedoch nicht nur als Technik
des Zeichen-Verwendens konzipiert werden. Der mediale Einsatz des Korpers ist
bereits ein spezieller Anwendungsfall und nicht der allgemeinste Rahmen seiner
Madglichkeit. Neben dieser Falle, das Spezifische des Korperwissens Uber seine
Medialisierung zu verlieren, besteht die Verfiihrung, ihn zu technisieren.

Korpersoziologisch wurde vorgeschlagen, den Gegenstandsbereich in 1. or-
ganische Grundlage, 2. Korpererleben, 3. Kérperumgang, 4. Korperbilder (symbo-
lische Ebene) zu gliedern (Abraham 2002: 34). Zur organischen Grundlage der
Dispositionen und Reaktionen des Korpers gehdren dann autonome, unwillkirli-
che Korpertatigkeit, Belastungsgrenzen und Reaktionen auf Umweltbedingungen;
zum subjektiven Erleben zahlen: sich seines Korpers inne sein, Kérperwahrneh-
mung, Kdrperprasentationen, Selbstbild, Haltung dem Kdrper gegeniber, oder zur
Ebene der Regelung des Korperumgangs wird die Aufmerksamkeit zugeschrieben
usw. Wir sehen, dass hier Unterscheidungen nicht Kklar sind. Warum sollte die
autonome Korpertatigkeit wie Atmung, Peristaltik usw. nicht auch subjektiv erlebt
werden? Das Konzept Kdrperwissen verknlpft gerade diese Beschreibungsebe-
nen, die etwas rein Organisches von etwas Subjektivem abgrenzen wollen. Eine
Errungenschaft der hier vorgenommenen Gliederung des Korperwissens rihrt
daher, dass sie nicht aus einer Selbstbeobachtung wie in dem sozialwissenschaftli-
chen Gliederungsvorschlag gewonnen wurde, sondern aus Erkenntnissen derzeiti-
ger Medizin und anderer relevanter Wissenschaften. Korperwissen ist somit keine
géanzlich dem Einspiren uberlassene Kategorie. E. Barldsius vermutet, dass Wis-
senschaften den sinnlichen Gegenstandsbereich unterschiedlich hierarchisieren
und gliedern je nach ihrem Forschungsziel (2002: 20): in der Sinnesphysiologie
nach der Leistung der Rezeptoren, in der Philosophie nach ihrem Beitrag zur intel-
lektuellen Einsicht und in den Sozialwissenschaften je nach Grad der Versprachli-
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chung des Sinnessystems, da es dann erst soziale Leistungen ausubt. Sie entdeckt
jedoch dhnliche Hierarchien in den unterschiedlichsten Feldern.

Denkbar ware es auch, religidse Vollziige nach neuronalen Funktionen zu
sortieren. Hirnforscher kdnnten hier ihr Modell aus einer kulturwissenschaftlichen
Phé&nomenologie nehmen, um es in neuronalen Kategorien ,wiederzuentdecken®.
Manch ein Geisteswissenschaftler erhofft sich zwar VVorgaben von Seiten der na-
turwissenschaftlichen Korperwissenschaft, doch brauchen auch Neurowissen-
schaftler irgendwoher die Modelle zur Deutung ihrer Daten. Gegen ein solches
Leihen ist auch nichts einzuwenden, wenn es heuristisch den Blick scharft. Wenn
Bewusstsein als Verdoppelung (,,Monitoring* genannt) des neuronalen Erre-
gungsmusters in einer hoheren Instanz (GroBhirnrinde) erachtet wird (allein auf-
grund des Ausschlusskriteriums (blindsight) und der Synchronisierung), ist eine
solche Ubernahme geschehen. Gliederungen waren moglich in eine Gruppe von
Vollzugen, die kognitiv-neuronale Ausnahmen etablieren (Art von Gegenwahr-
nehmung, subversiv), eine Gruppe von Vollziigen, die in besonderer Weise Ge-
dachtnis etablieren, eine Gruppe von Vollzugen, die den Raum aufbauen (vgl.
Siegfried 1988), eine Gruppe von Vollziigen, die Verhalten, das Grundgefuhl und
die Muskelspannung modulieren usw.

Wegen der Ambivalenz und Polysemie mancher Erscheinungen treten man-
che Elemente an mehreren Stellen auf. Eine neurowissenschaftliche Taxonomie
auszuarbeiten wére ein interessantes Forschungsvorhaben. R. Ilg z.B. fuhrte empi-
risch-neurophysiologische Tests zum Unterschied von sogenannter intuitiver und
ausdrucklicher Erkenntnis durch (2005). Sein Ergebnis ist, dass die Erregung bei
beiden Formen im gleichen neuronalen Areal stattfindet und das Aktionspotential
beim intuitiven Erkennen niedrig bzw. unter einem bestimmen Schwellenwert
bleibt.

1. Korper

Zu Korper, Wahrnehmung, Bewegung usw. gibt es wichtige Einsichten der
sportwissenschaftlichen Bewegungs- und Trainingslehre, der Wahrnehmungspsy-
chologie und Medizin, also angewandter wie theoretischer Disziplinen. Sie wer-

den im Folgenden aufgenommen, ohne dass sie die Religionsaisthetik der Aufga-
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be entheben kdnnte, selbst Einschatzungen zur Relevanz der organischen Vorga-
ben in einer kulturellen Anwendung vorzunehmen. Wéhrend die Sportwissen-
schaft an einer systematischen und optimierten Leistungssteigerung interessiert
ist, geht es in vielen (religiésen) Korpereinsdtzen zwar auch um Kérpertechniken
und um Beweglichkeit. Besonders kdérperintensive bzw. belastende religiose
Handlungen oder lang andauernde Festtags-, Pilger-, Gottesdienstablaufe oder
klosterliche Tagesrhythmen basieren auf sehr dhnlichen Herausforderungen wie
jene, die an Sportlerkorper herangetragen werden. Sie machen sich daher dhnliche
Bewegungsablaufe und Ubungen zunutze und konnen deshalb auch methodolo-
gisch eng an sportlichen Ausbildungen beschrieben werden. Und doch gibt es
auch wichtige Unterschiede. Diese sind am deutlichsten in den Zielen der Akteure
festzumachen und haben von diesen her unterschiedliche Motivationsmotive.
Wenn dann noch der unterschiedliche Ort im kulturellen Gewebe hinzugezogen
wird, sind wir mitten in den religionswissenschaftlichen Definitionspluralitaten,
die einen Gegenstandsbereich abgrenzen. Je nach Verstandnis und Aufgabe eines
Vollzugs in einem kulturellen Gewebe kénnen kurative oder agonale Handlungen
und Korpertechniken unter religionswissenschaftlicher Perspektive in relevanten
Aspekten erhellt werden. Wenn im folgenden Teil Erkenntnisse zum menschli-
chen Korper und einigen seiner Grundvollzlge ausgefuhrt und zum Teil der Voll-
standigkeit halber angefuhrt werden, so sollte die Leserin/der Leser aus seinen
religionsgeschichtlichen Bevorzugungen Beispiele zur Illustration und Erklarung
mitlaufen lassen.

Die korperliche Wahrnehmung und Ausdrucks- oder sogar Leistungsfahig-
keit ist von endogenen Faktoren (Kdrperbau, Organsystem, ererbten Dispositionen
zu motorischen und kognitiven Maoglichkeiten) und exogenen (Ernéhrung, Tempe-
ratur usw.) abhangig. Jeder menschliche Korper verfigt tber eine Kondition, ber
Kaorpertechniken und Uber die Fahigkeit, situationsadaquat zu reagieren. Alle die-
se Komponenten kénnen in der Ritualisierung oder Inszenierung einzelner Sinnes-
systeme und der Korpergewebe gezielt verandert, trainiert oder vernachléssigt
werden. In der Sozialisierungsgeschichte des Korpers gibt es je nach Alter beson-
ders sensitive Phasen fiir die einzelnen Komponenten, die auch in religiésen Sozi-
alisierungen bedacht sein wollen. Die Kondition ist eine Grole, die sich aus der
Ausdauer, Kraft, Beweglichkeit und Schnelligkeit zusammensetzt.
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Der Korper oder Organismus ist Teil der Umwelt und interagiert mit ihr in
adaptiven und invasiven Austauschprozessen. Die wichtigste Adaption des Kor-
pers an die Umwelt wird tber Belastungen ausgeldst. Es gibt zyklische wie konti-
nuierliche Belastungen. Zyklische sind Hell-Dunkel-Wechsel, Trocken-Nass oder
je nach Klimazone jahreszeitliche Wandlungen. Belastungsprinzipien sind be-
schreibbar tber ihre Teilkomponenten (Weineck 0.J.: 23-26): Die Belastungsreiz-
intensitét spricht die Starke eines einzelnen Reizes an. Mit der Reizdichte ist das
zeitliche Verhéltnis von Belastungs- und Erholungsphasen gemeint. Die Reizdau-
er nimmt die Einwirkungsdauer eines einzelnen Reizes bzw. einer Reizserie in
den Blick. Der Reizumfang misst Dauer und Zahl der Reize pro Inszenierungsein-
heit. Die Reizhdufigkeit schlieBlich benennt die Frequenz der Reize, also z.B. die
Haufigkeit der Teilnahme an Gesang, Meditation, Gebet, Gottesdienst usw. Bio-
logische Teilsysteme haben dabei unterschiedliche Regenerationszeiten nach gro-
Ren Belastungen von Stunden bis zu Tagen. Durst und Elektrolythaushalt sind
nach wenigen Stunden wiederhergestellt, der verminderte Energiespeicher (Gly-
kogen) bendtigt bis zu zwei Tagen, der Aufbau verbrauchter kontraktiler Proteine
und die Regeneration beschadigter Zellorganellen bis zu acht Tagen.

Eigentlich ware auch ein eigener Abschnitt zum ,,Stoff* des Kdrpers wich-
tig. Denn dieser Stoff, seine Dichte, Schwere, Warme, Weichheit und sein Ausse-
hen legen zum Beispiel mit fest, was als belebt und ahnlich oder unéhnlich und
eklig oder eklig aufgrund seiner Ahnlichkeit zu bestimmten Korperzonen und
Korperteilen erachtet wird, vielleicht auch abhéngig von seiner Essbarkeit, das
heiRt von seiner stofflichen Assimilierbarkeit an meinen Kérper. Hierhin gehdren
Gewebe, Muskeln und Liquide. Ich vermerke die stoffliche Dimension, in der
weitere korperwissentliche Bewertungen geféllt werden, hier nur als zukiinftige
Forschungsperspektive.

Auch wird kein eigener Abschnitt zu Koérperteilen oder Kdrperzonen ge-
macht. Dass diese jedoch kulturvariant unterschiedlich besetzt sind und verschie-
den eingeteilt sind, ist in einigen Forschungen zu Tage getreten. Besonders die
Soziologie der Attraktivitat hat auch schicht- und geschlechtsabhangige unwill-
kirliche Bewertungen von Koérperteilen empirisch erhoben. Erwahnt sei nur, dass
dem Gesicht eine wichtige Rolle im Erkennen und emotionalen Ausdruck zu-
kommt. Fur das Gesichtererkennen gibt es spezialisierte Neuronen. Zu den Be-

sonderheiten des Gesichtes zahlt, dass hier nicht Muskelspindeln wie sonst im
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ganzen Korper den Gesichtsausdruck in der Selbstwahrnehmung Ubermitteln,
sondern die Hautspannung. Die eigene Gesichtsausdruckswahrnehmung zahlt also
nicht zur Propriozeption. Zudem gibt es ein oberes und unteres Gesicht mit der
Teilung in Hohe der Nasenspitze. Die obere Gesichtshalfte ist willentlich nur
schwer steuerbar. lhre Priméarreaktionen werden rechtshemisphérisch verarbeitet,
die der unteren, willentlich steuerbaren Gesichtshalfte linkshemispharisch. Eine
Maske, die die obere Gesichtshélfte verbirgt, entzieht den unwillkirlichen Teil der

Kommunikation.

Sinnliche Wahrnehmung

Korperwissen und Affordanzen

Wahrnehmung ist ein zentraler Begriff der Allgemeinen Psychologie.
Wahrnehmungsprozesse liefern analoge, nicht-propositionale Wissensreprasenta-
tionen. Das Reden uber die Wahrnehmung sei ,,notwendig metaphorische* Rede
(Weingarten 2003: 35). Die Schilderung einer Wahrnehmung ist nicht zeitlich
einem sinnlichen Eindruck nachgeordnet. Die lebensweltliche AuRerung wie die
Theorie zur Wahrnehmung sind “Modelle fir*, die auf unserer Vertrautheit mit
einem Lebensvollzug aufbauen (Alfred Schitz und Aron Gurwitsch). Theorien
uber die neuronale Grundlage und das sine qua non unseres Wahrnehmens werden
als Verstandigungsbemiihung innerhalb von praktischen Lebensweisen ausgehan-
delt. Wahrnehmung ist in dieser hermeneutischen Perspektive nicht ein Ursprung
von Wissen, sondern ein als bestimmte Kategorie von Wissen vermitteltes, plau-
sibilisiertes und strategisch verwendetes Wissen.

Zunéchst sei das Konzept Kérperwissen wahrnehmungstheoretisch fundiert.
In der Wahrnehmungspsychologie gibt es viele Theorieansétze, die z.B. danach
unterschieden werden kénnen, wie viel Spielraum und Bedeutung sie der kogniti-

ven Strukturierung im Wahrnehmungsprozess zumessen.®? Hoch ist der Anteil der

8 Der Psychologe L.W. Barsalou 1999 hat in einem ausfihrlichen und im Anschluss von Kollegen
kommentierten Beitrag seine Theorie von perzeptiven Symbolsystemen vorgebracht. Damit wen-
det er sich gegen den Trend in den Wissenstheorien nicht modale Theoriebildungen vorzunehmen,
da die Wahrnehmung als Theorievorbild zu reprasentationalistisch sei, wéahrend es doch mit den
Programmiersprachen und moderner Logik amodale Formen der Wissensweitergabe und -
verarbeitung gebe. Barsalou zeigt im Kontext der Kognitionswissenschaften auf, wie Wahrneh-
mung nach wie vor ein erklarungskraftiges Modell fiir Wissen ist.

158



Teil 111: Religionsaisthetik Gliederung des Gegenstandsbereiches der Religionsaisthetik

neuronalen Verarbeitung und die Indirektheit der Wahrnehmung in Informations-
theorien, gering im sogenannten dkologischen Ansatz der James Gibson-Schule.
Diese mdchte die Wahrnenmung weitgehend ohne physiologische Details rekon-
struieren, indem sie von einer phylogenetischen Entwicklung der Sinnessysteme
ausgeht. Das heil3t, Orientierung wird durch die Bewegung der Sinnessysteme in
einer dreidimensionalen Umwelt gewonnen, dadurch dass Invarianzen wahrge-
nommen werden. Ein Gegenstand ist derselbe aus verschiedenen Betrachterstand-
punkten, eine Tonquelle ist dieselbe, auch wenn ihr Klang heller oder dunkler
wird, je nach dem, ob sie oder der/die Horende sich ihr néhert oder sich von ihr
entfernt. Zudem befindet sich das Auge die meiste Zeit am oberen Ende des sich
bewegenden Kdrpers und hat so eine untere Hélfte des Gesichtsfeldes, die mit
Untergrund und Boden verknupft ist.

Aus der ,Textur’ (J. Gibson) des Untergrundes, also aus seinen visuellen
Oberflacheneigenschaften, werden wichtige Kenntnisse gewonnen zur Festigkeit,
Materialitat, Federung und zu landschaftlichen Formationen. Aus der Stetigkeit
der Texturverdnderung mit zunehmender Entfernung vom Betrachter/Akteur, den
sogenannten Texturgradienten, kdnnen Aufschlisse Uber Steigungen, Entfernun-
gen, Ebenen usw. gewonnen werden. Das heilit, dass nach diesem ¢kologischen
Ansatz Strukturierungen in der Umwelt wahrgenommen werden (z.B. Gegenstén-
de Uber das von ihnen unterschiedlich reflektierte Licht) und nicht vom informati-
onsverarbeitenden System hervorgebracht sind. Letztlich werden neuropsycholo-
gische Erkenntnisse diesen Theorienstreit entscheiden.

Fur das Konzept eines Korperwissens ist entscheidend, inwiefern es Hand-
lungsmdglichkeiten erkennt und flr sich passende sinnlich auswéhlen kann. Wie
ein Organismus dank seines Kdrperwissens dies vollbringt, sei an dem Beispiel
einer verletzungsfreien Fortbewegung gezeigt. Fir diese missen die ,,Affordan-
zen* der begegnenden Objekte in einer Umwelt entdeckt werden, das sind die
Handlungsoptionen, die ein Handelnder angesichts von Objekten, Personen und
Situationen hat. Unsere Reaktion und unser Verhalten in einer Umwelt sind nicht
beliebig, sondern abhangig von der Passung, die das Kérperwissen durch Erfah-
rung zwischen den Variablen der Umwelt und dem eigenen Korper herstellt. Beim
Ubersteigen eines Hindernisses etwa ist das Verhaltnis vom Hindernis zum Kor-
per eines bestimmten Menschen (Korpergrofie, Korperbau, Gewicht, Alter, Trai-

ningszustand usw.) zu beschreiben. Wenn es darum geht, durch halboffene Tiren
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zu gehen, so liegt die Affordanz in einer richtigen Schatzung zur Drehung des
Schultergurtels, um hindurch zu kommen und nicht darin, die Durchgangsbreite
auf den Zentimeter genau angeben zu kénnen. Auch andere Affordanzen, z.B. die
Einschétzung, dass und wieviel Flissigkeit in ein Gefal} passt, entstammen der
Erfahrung und sind nicht mathematisiert. Welche Affordanz einer Situation ent-
nommen wird, hangt von Zielen und kognitiven Mustern ab, die eine gerichtete
Wahrnehmung verfolgt (Guski 2000: 110).

Im okologischen Ansatz wird dieses Organismus-Umwelt-Verhaltnis tber
Pi-Werte gefasst. Fir das Treppensteigen z.B. wird ein relevanter Organismuspa-
rameter (Beinldange) mit einer relevanten Umwelt-Variablen (Treppenhdhe) in
Verbindung gesetzt. Auf diese Weise konnte in Versuchsreihen die angenehmste
Treppenhéhe mit dem niedrigsten Energieverbrauch ausfindig gemacht werden.
Diese optimale Stufenhéhe wurde ebenso aus Abbildungen verschiedener Stufen-
héhen durch Versuchspersonen herausgesucht. Dies zeigt an, wie Handelnde in
ihrem Koérperwissen Umweltvariable und ihre eigenen Korperdaten kombiniert
haben und sicher einschéatzen.

Nicht ausreichend bertcksichtigt und fur einen erkléarenden Ansatz herange-
zogen werden zusétzliche Variablen wie Temperatur (niedrigere Treppen sind bei
Warme und Schwille eventuell angenehmer), Kleidung (je nach (Berufs)kleidung,
Bewegungsstil sind niedrige oder hohe Treppen angenehmer), &sthetische Kanons
(z.B. ist die ausgetretene Kloster-Sandsteinstufe angenehmer als die normierte
Neubaustufe), Inszenierung (zur Alltagswelt kontrastierende Stufenhéhen kénnen
besondere Aufmerksamkeit abverlangen, sehr hohe Stufenhéhen kdnnen den
Blick auf den ndchsten Schritt zwingen, da kein habituelles Treppengehen einge-
setzt werden kann, so dass der sich Bewegende nur geneigten Hauptes voran-
kommt, das Stocken durch zu lang gezogene Stufen kann zu einer vorbereitenden
Verzogerung gehoren, die einen schreitenden Schritt verursacht).

Mit der Wahrnehmung der Affordanz ist bereits die Schwierigkeit der Er-
eigniswahrnehmung angeschnitten. Aus dem Wahrnehmungsstrom Ereignisse
herauszul6sen und Objekte zu unterscheiden wird erlernt (z.B. im visuellen Sys-
tem durch Texturbrlche). Die zeitliche Abgrenzung spielt hierbei eine Rolle. Un-
terschieden werden periodische und aperiodische Ereignisse. Die ,Plotzlichkeit’
eines Ereignisses hdngt von der sogenannten Korngrof3e eines Ereignisses ab.

Damit ist die ungefiihre lebensweltliche Normaldauer gemeint: der Vorgang,
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Wasser zum Kochen zu bringen, dauert wenige Minuten, das Ergrauen von Haa-
ren mindestens Monate. So verfligen einzelne Sinnessysteme auch Uber basale
Zeiterwartungs- und Zeitintervallsysteme, z.B. die nach einer Tur ausgreifende
Hand.

Intermodalitat

Religionsaisthetisch ist es unerlésslich, das Zusammenwirken der Sinnes-
systeme, die Intermodalitat, zu beschreiben. Mdoglich sind: verstarken, deprivie-
ren, unterdriicken, Gberlagern, manipulieren (Drogen, Entzug, Uberflutung etc.),
schulen, bevorzugen usw. Darstellungen, die Sinn um Sinn abhandeln, erwecken
den Eindruck, das Zusammenwirken musse erklart werden. Eigentlich verhélt es
sich genau anders. Die Ganzheitlichkeit der Ereigniswahrnehmung ist der Nor-
malfall und das Auseinanderdifferenzieren einzelner Sinnesleistungen der Spezial-
fall. Insofern sind auch Kulturgeschichten der Sinne, die von einer Kultur des Au-
ges oder des Horens sprechen, mit Skepsis anzusehen. Reden sie von der aus-
driicklichen Thematisierung und Bevorzugung eines Sinnes in einer kulturellen
Epoche oder sehen sie es als ein Analyseergebnis an, dass eine Epoche ausdriick-
lich oder unausdriicklich ein Sinnessystem bevorzugt habe? Dieser Eindruck
kdnnte sich auch anderen Grinden, z.B. der leichteren Zuganglichkeit des Seh-
sinns, verdanken oder der Vernachlassigung des Horsinns, der durch die Sprach-
erkennung mindestens so wesentliche und umfangreiche Information vermittelt
und verarbeitet. Auch an dieser Stelle hat eine religionsaisthetische Geschichts-
schreibung kultursemiotische und wahrnehmungspsychologische Ansatze zu-
sammenzubringen.

In der Wahrnehmungsphysiologie und -psychologie liegt ein erstes Be-
schreibungsproblem darin, die Leistungen und ,Informationen’ der Sinnessysteme
zu vergleichen. Sind die Sinne zeitlich synchron und bilden dadurch ein Ereignis?
Liefern sie &quivalente, analoge oder blof3 korrespondierende Information? Kon-
nen sie auch widersprichliche Informationen einbringen? Gibt es den aristoteli-
schen sensus communis, eine integrative Einheit zur Verknlpfung der spezifi-
schen Wahrnehmungsarten? Kann Information von einem Sinnessystem in die
,Qualitat’ eines anderen bertragen werden? Zu diesen und weiteren Fragen sind

etliche Experimente ersonnen und durchgefiihrt worden. Dabei ergab sich, dass es
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auch nicht-aquivalente sinnliche Information gibt (z.B. wird die zeitliche Dauer
eines Tons langer erlebt als die eines gleichlangen Lichtscheins). Andere Versu-
che legen nahe, dass schon innerhalb eines Sinnessystems, also intramodal, meh-
rere Dimensionen koordiniert werden (z.B. werden hohe Téne als raumlich héher
angesiedelt, d.h. die auditive Teilleistung der Tonhdhenbestimmung interagiert
bereits mit der Hohen-Lokalisation).

Ohne in die wahrnehmungspsychologischen Details zu gehen, legt die intra-
und intermodale Koordination der Sinnessysteme nahe, dass die Information pa-
rallel prozessiert wird. In dieser modularen neuronalen Verarbeitung bleibt das
Sinnessystem hochst flexibel auf veranderte Information in jedem der Untersys-
teme und kann reagieren und Verhaltensanderungen vornehmen (also selbst wenn
ein Priester sich aus dem Blickwinkel entfernt hat, kann das Ohr an den Klingeln
und dem Rauschen der Gewander seine Rickkehr vernehmen oder sie am intensi-
vierten Geruch des Weihrauchs riechen). Eine wichtige Folge daraus ist, dass auch
bei Ausfall eines Sinnessystems die Sinnesqualitat zum Teil von anderen modula-
ren Einheiten tbernommen werden kann. Dieser Ausfall, sei er durch eine Verlet-
zung, eine chemische Ausschaltung (drogeninduziert) oder durch Reizdeprivation
herbeigefiihrt, verhindert also nicht zwingend die Orientierung in der bewusst
stillgelegten Sinnesdimension. So kann es zu weiteren Leistungen kommen, die
vom Selbstverstandnis des Wahrnehmenden und der Zeugen dieses Wahrnehmen-
den nicht vorliegen durften und als wundersam gedeutet werden.

Vor diesem wahrnehmungspsychologischen Hintergrund missen kultische
Reizdeprivationen neu betrachtet werden. Manche Deprivation fuhrt nicht zu ei-
nem Ausfall der entsprechenden sinnlichen Information. So konnte ein Patient,
dem ein Stiick seiner visuellen GroBhirnrinde entfernt wurde, trotzdem auf Licht-
punkte in seinem ,blinden Fleck” mit Hand und Arm hinzeigen (Guski 2000: 175).
Dieser und viele dhnliche Patienten zeigen eine enge Auge-Hand-Koordination
an.®® Im Wahrnehmungseindruck kommen auf neurophysiologisch nicht ganzlich
aufgearbeitete Weise mehrere spezialisierte Einzelwahrnehmungen zusammen,
die zum Teil auch analoge Informationen liefern. Fur die Handlungsorientierung
reicht es von Fall zu Fall aus, tber Informationen aus einer oder zwei der sinnli-

chen Teilkomponenten zu verfuigen. Korperbewegungen, insofern sie Sinnessys-

8 Auch dies ist intramodal als Verbindung von zwei Systemen, einem, das relativ zur Sehachse,
und einem, das aus der Peripherie des Sehfeldes Informationen gewinnt.
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teme zu Sinnesquellen ausrichten oder bringen, gehdren mit zur Wahrnehmungs-
tatigkeit des Korpers. Die Koordination des Sinnessystems umfasst ebenso we-
sentlich die Motorik.

Fur die neuronale Verkniipfung der Sinnesreize, das ,binding’ (Zusammen-
binden), gibt es mehr Fragen als Antworten. Eine Sonderform des binding sind
Synasthesien. Der Begriff der ,,synesthésie* wurde wohl von dem Neurophysiolo-
gen A. Vulpian 1866 erstmals verwendet, um die neuronale Weiterleitung von
Reizen auf Nerven eines anderen Sinnessystems zu bezeichnen. Das synéstheti-
sche Korperwissen ist eine relativ seltene Form der Wahrnehmung. Trotzdem soll-
te es gerade bei auBergewdhnlichen Sinneserlebnissen, wie sie im Kontext von
Religionen und religidsen Personen héaufig berichtet werden, bekannt sein.

In der neurologischen Synésthesieforschung wird zwischen echten Synés-
thesien (Echtheitstestverfahren) und intermodalen Analogiebildungen unterschie-
den (Cytowic 2002, Emrich 2002). In Synasthesien wird ein Sinn, h&ufig ein Ton
mit einem anderen Sinn, z.B. einer Farbe, verknlpft (seltener z.B. ein Geschmack
mit geometrischem Figurensehen). Diese Verknipfung ist bei Syndsthetikern und
Synasthetikerinnen konstant Gber ihr Leben hinweg (zum Teil intensiver in der
Pubertat). Synésthesien haben eine rdumliche Dimension. Sie werden kérpernah
projiziert (z.B. haptische Synasthesien in Reichweite). Synasthesien sind nie
komplex, d.h. sie bestehen aus Klecksen, Spiralen, Linien. Gut belegt sind auch
Strahlen oder achsensymmetrische Doppelungen. Syndsthetische Bilder pulsieren,
oszillieren oder explodieren haufig, je nachdem wie die Bewegungsrichtung der
Licht- oder Farbpartikel berichtet wird. Es gibt eine Formkonstanz der beschrie-
benen syndsthetischen Bilder, die auch von Migréne-Auren, Drogenbildern, Epi-
lepsien, Reizdeprivationen und elektrischen subkortikalen Reizungen her bekannt
sind. Geschmackssynésthesien gehen von sehr einfachen Geschmécken aus. Ty-
pisch ist die Authentizitdtsempfindung, die synasthetische Eindriicke im Erleben
der Person begleitet. Diese emotionale Gewissheit deutet nach Cytowic auf eine
Beteiligung des limbischen Systems hin. Er vergleicht synasthetisches Empfinden
in diesem Punkt mit ekstatischen Erlebnissen (2002: 16).

Religionsgeschichtlich hat D. Chidester auf die Synasthesie, die im einge-
flhrten Sinne eher eine Intermodalitdt von Sehen und Ho6ren ist, abgehoben
(1992). Er fuhrt fur die hellenistisch-judische und patristisch-christliche Zeit vor,

wie im religiésen Diskurs die Rede von ,,symbolischen Synasthesien* das Nicht-
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darstellbare zu bezeichnen vermag (unrepresentability, 1992: 145). Redeweisen
wie vom ,,ténenden/klingenden Licht* oder ,,strahlenden Wort/Ton* durchbrechen
die gewohnten Wahrnehmungsordung. Diese Destabilisierung fuhrt paradoxer-

weise zu einer Orientierung im Rahmen des Diskurses einer religiésen Gruppe.

Sinnesapparat

Die Rede von flinf Sinnen ist eine kulturspezifische Zahlung und ein restrik-
tives Konzept (z.B. Howes/Classen 1991: 257f). Daneben findet sich die Rede
von der Hellsichtigkeit als ,,siebtem Sinn“. Der klassische Sensualismus vertritt
eine anspruchsvolle Pramisse: die boxologische Vorstellung von rohen Daten, die
verarbeitet werden. Dieser Input-Output-Behaviorismus mit seinem neuronalen
Feuern wurde seit den 60er Jahren vom Funktionalismus abgeldst. In der Ethnolo-
gie der Sinne wurden Sinnesprofile eingeftihrt (D. Howes, C. Classen). Sie be-
zeichnen die Verknupfung und Beteiligung einzelner Sinnessysteme sowie ihre
Hierarchie. Die praktische und die symbolische Relevanz eines Sinnesystems
kdnnen dabei auseinandergehen. Auch Sinnesordnungen wandeln sich, sind un-
tergruppen- und eventuell altersspezifisch und immer normativ durch ihre unauf-
I6sliche Verflechtung mit dem kulturellen Deutungssystem. In der Funktion der
Wabhrheitsplausibilisierung etwa hat bei uns im Abendland die Visualitat Ober-
hand, gefolgt vom haptischen Begreifen. Zum Sinnesprofil, das kulturspezifisch
ist, gehort auch das typische Zusammenspiel von Sinnessystemen etwa im Kult
(ob mehr gehért wird (Wort Gottes) oder Sehen oder Essen im Kultmahl). Wichtig
ist auch, ob es Bereiche gibt, in denen ein Sinn ausgeschlossen oder unterdriickt
wird. Die Verknupfung der Sinnessysteme muss vom Neugeborenen gelernt wer-
den (Forschungsuberblick: Streri 1993). So heben Neugeborene den Arm zum
Objekt in ihrem Gesichtsfeld, nicht aber die Hand mit einem Objekt in ihr Ge-
sichtsfeld. Die Intention ,heben” muss sich erst bilden. Der Handsinn kombiniert
sehr frih taktile und haptische Sinnesqualitdten. Dass sich z.B. visuelles und mo-
torisch-taktiles System erst verkniipfen mussen, hédngt damit zusammen, dass sich
in der Intermodalitat die analogen Eigenschaften des Objektes in abstrakte Kate-

gorien verbinden wie Form, Gewicht, Essbarkeit.
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Mit am intensivsten erforscht ist das Sehen.®* Im Zugehen auf Objekte bil-
den sich Flussfelder: die Umgebung bewegt sich zentrifugal aus dem Gesichtsfeld
weg (Guski 2000: 81-128). Das in Hindutradition anzutreffende ,,dasan*, die Got-
ter ,,sehen®, ist nicht nach dem Modell eines Embodiment in einer Skulptur zu
deuten, sondern als embodiment. Das Géttliche ist nach dieser Vorstellung in der
Welt und der Blickaustausch des Glaubigen mit der Skulptur oder einer Person ist
somit eine Verehrung, man will z.B. Swamis sehen, nicht unbedingt héren. Etwas
zu sehen Ubertragt die Wirkkraft des Gesehenen (Eck 1985).

Riechen und Geriiche sind in manchen Gruppen kulturelle Kategorien.®> Al-
le Sinnessysteme haben nicht nur eine soziale Kommunikationsbedeutung und
Korperwirkung, sondern auch eine Bedeutung fiir den Austausch mit jenseitigen
oder unsichtbaren Kréaften. Z.B. verstromen die Totengeister der Kashinawa am
Amazonas einen strengen Geruch und werden von diesem auch angezogen (Kei-
fenheim 2000: 122-125).

Eine immense Bedeutung kommt dem Héren zu.2® Auch wenn in einer Ge-
sellschaft nicht sprachlich ausdifferenzierte Termini fur das Horen vorliegen,
konnen Klénge sehr wohl differenziert sein, z.B. daruber, dass es von Belang ist,
ob sie auf einem krummen, gezackten oder geraden ,Tonweg’ zum Ohr gelangt
sind, wie Keifenheim fiir die Kashinawa zeigt (2000: 105-114, hier 105). So sind
Stimmen, die auf einem krummen Tonweg ins Ohr gelangen, manipulierend und
Lebenskraft lahmend. Alle Sinnessysteme, nicht nur die Audition wie in diesem
Beispiel, sind haufig mit psychischen Vorgangen verknipft und verhelfen sich
wechselseitig zum Ausdruck. Wahrend der Halluzinogen induzierten Seancen der
Amazonas-Indianer hat ein Sanger die wichtige Funktion, den Trank zu brauen
und mit seinen ,Tonwegen’ durch die Visionen zu fuhren. Dazu muss er auch be-
sondere korperliche Voraussetzungen erftllen, namlich zu halluzinieren, ohne die
heftigsten Wirkungen des Defaktierens, Vomierens und des Durchlebens des ei-
genen Todes aufzuweisen. Interessanterweise sind seine Halluzinationen weniger
synésthetisch und eher visuell. Zudem werden die Wesen der Visionsbilder von

ihm so beschrieben, dass sie nur auf ihn zukommen, aber ihn nicht taktil berthren.

8 Zu einer mustergiiltigen Feldstudie im Paradigma der Ethnologie der Sinne s. Keifenheim 2000,
zum Sehen: 126-132.

8 Beispiele duft-codierter Gesellschaften in Levi-Strauss’ Mythologica und Classen 1993b, Clas-
sen/Howes/Synnott 1994, Keifenheim 2000: 114-125.

8 Wahrnehmungspsychologisch: Guski 2000: 129-158), zu der Bedeutung von Tonen in Beses-
senheitsritualen der Songhay/Niger: Stoller 2002.
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Die Haut ist das grote Sinnesorgan. Aufgrund ihrer physiologischen, psy-
chologischen und sozio-kulturellen Bedeutung und Gestaltungen macht es Sinn,
von einem eigenen Hautsinn zu sprechen. Unterschieden wird zwischen taktilen
und haptischen Eindriicken.®’ Taktilitat bezeichnet mehr das Druckempfinden und
passive Wahrnehmen mit/auf/an der Haut, wahrend das Haptische das aktive Er-
tasten meint. Auch mit dem Hautsinn sind Temperatur- und Tro-
cken/Feuchtwahrnehmungen verbunden. Der Sexualsinn besitzt einen eigenen
Rezeptortyp, der auf die Hautoberflache reicht. Im Hautwissen der Kashinawa
besitzen Penis und Vagina ein besonders intensives Wissen (Keifenheim 2000:
104).

Sechster Sinn: Verstand

Das Pariser Wissenschaftsmuseum Cité des Sciences ist ein Hangar, dessen
Wénde und Boden mit den Erkenntnissen der Wissenschaften fluktuieren: Ge-
sundheit, Mensch und Stadt, Okologie, Genetik kommen und gehen in Inszenie-
rungen. Zu den neusten Arealen gehort ein fiir unsere zeitgenossischen Pramissen
zum Denksinn sehr aufschlussreiches: ,Le cerveau intime*, das intime Gehirn,
das vom Grundriss die Hirnhemispharen, Stamm- und Kleinhirn nachahmt, denen
Denken, Wissen, Fuhlen und Selbstsein zugewiesen werden. Die begehbaren
Hirnrdume befinden sich wiederum in einer rechteckigen Umrahmung, die durch
luftige Vorhange begrenzt wird, auf die der Schriftzug ,,Le cerveau intime* mit-
tels Licht projiziert ist. Ein laufender Fernseher steht fir das, was auf das Gehirn
einwirkt, wéhrend dieses von innen multimedial illuminiert ist und mir zu bewan-
dern erlaubt, ,,was ich bin“ (Name des innersten pyramidalen Raumes).

Die Ausstellung bildet das Dilemma jedweder neurophysiologischen Er-
kenntnis fur die Geistes- und Kulturwissenschaft ab: So sehr wir uns mittlerweile
in der Intimitat unseres Geistes bewegen kdnnen, so sehr sind die Vermutungen
uber das Zusammenwirken der Areale, Uber Modulation und Feedback eher Theo-
rien, die erklaren anstelle zu beschreiben. Allerorten wird Zuriickhaltung vor nai-
ven Beanspruchungen neurowissenschaftlicher Erkenntnisse angemahnt. Dies ist

ohnehin nicht die Weise, in der hier Interdisziplinaritat gelbt wird. Fir die geis-

87 Zur metaphorischen Taktilitat in der zeitgendssischen Us-amerikanischen Religionsgeschichte s.
Chidester 2000.
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teswissenschaftliche Anwendung neurowissenschaftlicher Ergebnisse ist die Un-
terscheidung in relativ gesicherte empirische Erkenntnisse und in modelltheoreti-
sche Vermutungen relevant. Modelltheoretische Vermutungen sind (auch nicht
anders als die empirischen Erkenntnisse, doch in starkerem MaRe) nicht nur unter
Vorbehalt des Messens und den methodischen Schwierigkeiten anderer empiri-
scher Erfassungen zu sehen, sie sind nicht nur unter dem Vorbehalt oft mehrerer
konkurrierender Modelle fur ein und dieselbe Substanz, Lokalisation oder Verfah-
ren heranzuziehen, sondern Modelle sind auch im Kontext der Wissenschaftsge-
schichte und ihrer aktuellen Strdmungen und Moden unter Vorsicht zu bertick-
sichtigen. Zum ersten Vorbehalt mag ein Geisteswissenschaftler sich kaum eine
Meinung zu bilden, die zweite Ebene der Modellpluralitat interessiert schon eher,
wie ein Beispiel zu bildgebenden Verfahren zeigen wird. Letzterer VVorbehalt vor
einem Uberhand nehmenden Einfluss von weltanschaulichen Elementen fallt un-
bedingt in den religionswissenschaftlichen Gegenstandsbereich, insbesondere,
wenn Anspriche geltend gemacht werden und in der popularisierten Aufbereitung
eine grol3e Breitenwirkung im religiosen Feld erreicht wird.

Das Konzept Kdrperwissen vermeidet den neurologischen Referentialismus,
sofern damit eine materialistische Basis als Referenz gemeint ist. Die kleinste
neurowissenschaftliche Einheit, auf die sich das Konzept Koérperwissen bezieht,
ist bereits eine strukturierte und abstrakte GroRe: sie interagiert mit verschiedenen
Hierarchien der neuronalen Verarbeitung. Sie interagiert systemisch uber Sinnes-
verarbeitung und Monitoring sowie Reafferenzkopien mit enterischen, exterischen
und peripheren Sinnesorganen. Selbst diese Aufzéhlung ist um Haut, d.h. um ein
Zwischen (peripher) zur dualistischen Innen- und Aufienwahrnehmung, wie sie in
einem grofl3en Teil der Literatur tblich ist, ergdnzt und geht somit tber die schein-
bare Spiegelbildlichkeit des dualistisch konzipierten Sinnesapparates zur Welt
hinaus. Zur Uberwindung des Dualismus gehért auch die Rede vom Kdorpersche-
ma als einer leitenden Imagination. In dieser Bedeutung als Imagination ist das
Korperschema beim derzeitigen Stand neurowissenschaftlicher Erkenntnisse und
Methodologie nicht fassbar. Korrelationen der detektierbaren Magnetfelder der
Blutfllsse, biochemischen, elektrischen und topologischen Veranderungen sind
beim derzeitigen Forschungsstand vollig unspezifisch auf semantische Muster hin.
Daher scheidet eine Erklarung religioser Vollziige Gber neurologische Ontologie

aus. Und doch sollen neurowissenschaftliche Theoriebildungen, die die engere
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Ontologie der Experimente erweitern, mitgenommen werden in die Richtung des
kulturwissenschaftlichen Fragens nach der Rolle von Kdrperwissen bei Handlun-
gen und in Kognitionen.

Die Theorien sind geeignet, uns unsere leitenden Wissenschaftspramissen
vorzufuhren und weniger, die Verlaufsgesetze zu erhellen. Diese Einschatzung
unterscheidet sich von dem vielerorts monierten Befund eines Grabens zwischen
Materie und Bewusstsein. Der Gegenstandsbereich der Neurowissenschaften hat
sich Uber die ,,Materie* hinaus erweitert und macht Aussagen Uber Prozesse zwei-
ter Ordnung, so dass die Kluft des Leib-Seele-Problems als Problemformulierung
von neuartigen Herausforderungen uberholt wurde. Botenstoffe, Nervenzellen
sind nicht dumpfe Materie, sondern Tréger von Merkmalen, z.B. des Hemmens,
von Information und sind Teil eines Austauschgeschehens, in dem sie initiieren,
verdoppeln (Monitoring), Abldufe umbilden und somit speichern und in zuknfti-
ge Weitergaben eingreifen etc. Die theoretische Aufgabe liegt nicht mehr in der
Verhaltnisbestimmung eines dumpfen Leibes mit einer spirituellen Seele. Man
kdnnte auch von einer Art Animismus sprechen: Das Hirn ist belebt. Wie sehr
diese derzeitige Korpervorstellung und das davon abgeleitete Kriterium des Hirn-
todes den Umgang mit dem Korper prégt wird in der Praxis der Organentnahme
deutlich (Bergmann 2001). Das Reafferenzprinzip markiert auch das ,,Streben
nach Vollendung“ (Poppel). Das Abschlielen einer Handlungs- oder Wahrneh-
mungssequenz gibt Sicherheit (Schizophrenen fehlt z.B. dieses Vollendungsge-

flihl. Sie besitzen auch einen Mangel an Selbstmonitoring).

Gerade die Neurowissenschaften spielen sich zur Zeit im Zuge ihres wissen-
schaftstheoretischen Selbstfindungsprozesses zur anthropologischen und oftmals
philosophischen Leitwissenschaft auf (z.B. die Feuilleton-Aussage, man hatte
herausgefunden, dass es keine Willensfreiheit gébe). Hier hat die Neurowissen-
schaft an Reflexionsniveau aufzuholen. Es soll in dieser kulturwissenschaftlichen
Theorie des Korperwissens daher nicht der naturalistische Fehlschuss unterlaufen,
Korperwissen, sei es implizit oder explizit, mit naturwissenschaftlichen ,Ergeb-
nissen’ in dem Sinne abzugleichen, dass diesen die Deutungshoheit zukommt.
Vielmehr sind neurowissenschaftliche Modelle als das zu erachten, was sie sind:
Modelle. Wie sehr Ergebnisse in diesem Bereich meist hilfreiche ,Deutungen’

sind, sei beispielhaft an der Deutung des bildgebenden Verfahrens Kernspin
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(fMRT: funktionale Magnetresonanz-Tomografie) illustriert, denn gerade hier
geistern regelmaRig Meldungen durch die Zeitschriften Uber Bilder des neurona-
len ,,Meditationszentrums* oder ,,Gottes-Moduls“. Niemand weil3 zur Zeit genau,
wie die elektrische Ableitung, die aus den detektierten Spins der Wasserstoff-
atomkerne gewonnen wird, zu verstehen ist (Heeger/Ress 2002). Sie kann die axi-
onale elektrische Erregungsleitung sein oder die Stoffwechseltatigkeit an den Sy-
napsen und in den Astrocyten. Es ist unklar, was genau gemessen wird. Eine er-
hohte Stoffwechseltatigkeit muss auch nicht unbedingt bedeuten, dass der elektri-
sche Wert eines Aktionspotentials ausgeldst wurde. Zudem gibt es eher exekutive
Bereiche und davon unterschieden informationsleitende Areale. Pyramidalzellen
mit ihren verhaltnismalig langen Axiomen wirden weniger ,Aktivitdt’ in den
bunten Kernspinbildern zeigen als exekutive Stellen, obwohl beide ,gleicherwei-
se’ aktiv sind. Das ,Bild’ ist daher hochst irrefiihrend, wenn es als 1:1 Aktivitats-
karte gelesen wird, wie gerne in erwahnten Artikeln, in denen ein schwarzer Pfeil
auf das hochrote Gottesmodul gerichtet ist. Alles, was an neurophysiologischer
Modellbildung fur das Verstandnis von Korperwissen in dieser Arbeit herangezo-
gen wird, hat diese Vorlaufigkeit der Deutungsversuche.

O. Breidbach steht in der Debatte, ob es innere Reprasentationen gebe oder
nicht. Er entwirft einen Wissensbegriff von internen Reprasentationen, da dies der
Organisation neuronaler Netzwerke entspreche (2004: 62). Dieser interne Realis-
mus wendet sich gegen Informationstheorien, die externe Bewertungsmalistabe
annehmen. Interne Représentationen sind allein aufgrund interner Systemcharak-
teristika zu bewerten. Das neuronale Netz bildet sich seine eigenen Kategorien,
die mit den Kategorien Bild oder Text nicht deckungsgleich sind. ,Geltung’ man-
cher outputs der internen Systemeigenschaften komme erst durch die transsubjek-
tive Welt hinzu (vgl. Netzwerktheorien des Bewusstseins Crick/Koch 2003).

Ein wichtiges Thema der Psychoasthetik sind Untersuchungen zum hemi-
sphérischen Unterschied in der &sthetischen Wahrnehmung (Regard/Landis 1988).
Danach treffen die beiden Hirnhalften nicht nur bei kognitiven, sondern auch bei
asthetischen Wahlen unterschiedliche Entscheidungen. Die ,,pragnante” Figur im
Sinne der Gestaltgesetze wird z.B. bevorzugt, wenn sie dem rechten Sichtfeld
(linke Hemisphare) prasentiert wird. Die Reizung der linken bzw. rechten Hemi-
sphére hatte bei Mannern und Frauen unterschiedliche dsthetische Urteile zur Fol-

ge, und schliel3lich beeinflusst die Reizqualitat (z.B. Vollstandigkeit, Einfachheit
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und Bedeutsamkeit nach den Gestalt-Gesetzen) nicht nur die Wahrnehmung, son-
dern auch die dsthetischen Bevorzugungen.

In den meisten Geddachtnistheorien wird heute ein multimodaler Ansatz ver-
treten, der von sensorischen Gedachtnissen (taktiles, visuelles/ikonisches, hapti-
sches, olfaktorisches usw.) neben dem semantischen ausgeht (Stadler 2003: 995).
Als sensorisches Register postulieren in diesem Zusammenhang manche ein vor-
linguistisches und prékategoriales Ultrakurzzeitgedéachtnis. Diese Speicherung
ermoglicht l&ngerdauernden kognitiven Verarbeitungsprozessen den zeitlich ver-
setzten Zugriff. Sie wird auch als praattentiv angesehen, das heil3t ohne bewusste
Aufmerksamkeit geschehend. Gedé&chtnistheorien sind fiir den religionsastheti-
schen bzw. kognitionswissenschaftlichen Ansatz von H. Whitehouse relevant, da
dort verschiedene Speicherformen fiir unterschiedliche Ausprégungen religioser
Traditionen verantwortlich gemacht werden (1995, 2004). Mit Tulvings Gedé&cht-
nisformen eines episodischen und imaginativen Geddachtnisses werden die Hau-
figkeit von Zusammenkinften (Gedachtnisauffrischungen), die Modalitat zur
Kommunikation der Gehalte (visuell-motorische Inszenierung oder semantische
Botschaften Gber Predigen) usw. erklart. Eine Schwierigkeit dieser Ubertragung
Whitehouse’ ist der Sprung von einem prozessualen Schritt der physiologischen
Reizverarbeitung zur kulturellen Handlungsform einer Gruppe, ohne weitere Ein-
flussfaktoren zu beriicksichtigen.®

Fur die kulturelle Einschatzung des ZNS ist das Hirntodkriterium einiger
Kulturen aufschlussreich. Im japanischen Streit um Organtransplantation wurde es
von shintoistischer Seite zuriickgewiesen. Das wiederum misskreditierten westli-
che Stimmen als Animismus. Religidse Kdérperumgangsweisen und Lehren sind

entscheidend fur Uberzeugungen zum Ort des Lebens im Korper.

Innenwahrnehmung

Die ,,sechs Sinne* bzw. die Exterozeption sind nicht allein das Scheunentor
zur Welt. Daneben spricht man von der Somésthesie, Somatognosie, Innen- bzw.

Interozeption oder Tiefensensibiltdt. Die Sprachverwendungen sind hier nicht

8 Weitere kognitionswissenschaftliche Ergebnisse zu kulturellem oder kollektivem Gedéchtnis
und Vorgéngen der Tradierung stammen von Bloch/Parry und P. Boyer in einem zum Teil stark
evolutionistischen Paradigma.
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ganz einheitlich und deckend. Die Kérperinnenwahrnehmung wird in Propriozep-
tion (Lage-, Stellungs-, Kraftsinn) und Viscerozeption (innere Organzreize wie
Blahungen, Hunger, Unterzuckerung, Follikelsprung, Herzschlag usw.) unterteilt.
In Bezug auf die Viscerozeption wird diskutiert, ob sie als differenzierte Organ-
wahrnehmung Uberhaupt existiert. Zwei entgegengesetzte Ansatze sind in dieser
Diskussion besonders fiir die Emotionspsychologie von groRen Folgen. Der erste
Ansatz von William James und K. Lange vertritt eine periphere Emotionalitat.®°
Emotionen sind korperliche Phdnomene, die sekundar als Emotionen aus musku-
laren, thermischen und visceralen Veradnderungen entnommen werden. Die Ge-
genthese macht hingegen zentralnervise Vorgénge (Thalamus-These) urséchlich
fur Emotionen verantwortlich.

Auch gibt es eine interozeptive Koordinierung, in der ein AuBenreiz mit ei-
ner bestimmten Organenervierung verbunden wird, z.B. der Reizung der Magen-

schleimhaut.

Propriozeption

Informationen Uber die Verteilung der Spannung in der Muskulatur, die tGber
die Stellung der Glieder und die Lage im Raum® zusammen mit dem Gleichge-
wichtssinn Auskunft gibt, zéhlen klassischerweise zur Propriozeption, die oft auch
als Kindasthesie/Kinasthetik bezeichnet wird (zum propriozeptiven Sinnestyp s.u.
bei Tanz). Rezeptoren sind in den Muskeln, Sehnen, Gelenken und im Ohr. Sie
stehen in einem Regelkreis mit Riickkoppelungen. Manchmal wird auch vom
Stellungs-, Bewegungs- und Kraftsinn gesprochen, insofern durch die Propriozep-
tion die Dimensionen des Koperschemas (wo befinden sich meine Gliedmalien
zueinander?), der Richtung und Geschwindigkeit von Bewegungen und das Aus-
mal} der Kraft in den Bewegungen vermittelt werden.

8 Stadler 2003: 517-519. Viscerozeption als Vorstufe von Emotionen und Realitatsbildung vertritt
auch der britische Psychologe Donald Winnicott. Von ihm stammt auch eine religionspsycholo-
gisch wichtige These von der Herkunft des religidsen psychischen Spiel- und Realitatsraumes aus
Ubergangsobjekten in der Realitatshildung (s. auch die Fortfilhrung bei dem Pastoralpsychologen
Heribert Wahl).

% Eine Folge aus dieser Kombination mehrerer Organe zum Lage- und Stellungssinn sind die
beiden Grundoptionen abgeleiteter kultureller Deutungsmuster vom Raum, verstanden als Topos
(Aristoteles: als Ort, ,,die innere Oberflache der umgebenden Korper) oder als Spatium (Descartes:
als Abstand).
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Die Dehnungsféhigkeit der Muskeln wird durch Dehnungswiderstande der
muskuldren Strukturen und andererseits durch den Muskeltonus, das heilt die
Entspannungsféhigkeit der Muskeln begrenzt. Jeder Muskel hat einen Tonus. Die-
se strukturell vorgegebene Grundspannung ist von aktiven und passiven Wirkfak-
toren beeinflusst. Passiv ist der Gewebe- und Zelltonus, aktiv der Reflextonus und
der willkurliche Innervationstonus. Zudem spricht man von einem Ruhetonus,
zum Beispiel der Bauch- und Ruckenmuskulatur, der nétig ist fur die aufrechte
Haltung. Die Dehnungsrezeptoren (Muskelspindeln) verlaufen parallel zur Mus-
kelfaser und werden zentralnervds gesteuert. Die Hohe des Muskeltonus hat Ein-
fluss auf die Beweglichkeit, Schnellkraft und Regenerationsdauer nach Belastun-
gen. Morgens nach dem Nachtsschlaf ist der Muskeltonus in der Regel sehr nied-
rig und die Beweglichkeit eingeschrankt. Mit einer Erhéhung der AuRentempera-
tur und einem Anstieg der Korpertemperatur erhéht sich die Dehnfahigkeit der
bindegewebartigen muskuléren Bestandteile. Sie kann aktiv durch willentliche
Bewegung unterstutzt werden. Bewegungssequenzen in kulturellen Zusammen-
hangen sind auf solche Phasen von ,,Aufwarmubungen® hin zu betrachten. Durch
die Dehnung werden 6konomisch leichtere und explosivere Beweglichkeiten er-
maoglicht. Der erhéhte Muskeltonus ist bei Kraftleistungen und Schnellkraft wich-
tig. Durch Hupfen wird der Muskeltonus erhoht. Daran ist bei der Analyse von
Hupfbewegungen in (religiosen) Bewegungsabldufen, z.B. Tanzen, zu erinnern.
Ein zu hoher Muskeltonus beeintréchtigt andererseits die Beweglichkeit. Eine
Senkung kann Uber Massage, Lockerungsibungen (Ausschutteln der Extremité-
ten) und statische Dehnungsmethoden (,,Stretching®) erreicht werden und wird
durch regelmaRige und ruhige Atmung verstarkt (Weineck o0.J.: 501). Das ist fur
Atemsteuerungen in (religiosen) Techniken im Gedé&chtnis zu halten.

Nozizeption

Dem Schmerz kommt haufig die Funktion zu, als kulturtibergreifendes anth-
ropologisches Universale fur Ethiken oder theologische Anthropologien zu fun-
gieren. Das ist schwierig, da Schmerz die unterschiedlichsten Deutungen erfahren
hat: er fuhre zu religiéser Erfahrung, reinige von Verunreinigung, strafe Sunde,

steigere Leistungen usw. (Braunlein 2003: 270-76). Kulturgeschichtsschreibungen
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zum Schmerz gibt es viele.™* Glucklich spricht vom ,heiligen Schmerz* (2001)
und geht von neurobiologischen Daten aus, ohne reduktionistisch zu sein. Asad
zeigt den Einsatz des Schmerzes als Korpertechnik in mittelalterlichen Klgstern
(1983 s.0.). Bréaunlein schreibt eine Religionsgeschichte des Schmerzes der Fla-
gellation und Selbstkreuzigung in vergleichender Perspektive fir Europa und das
katholische translokalisierte Christentum der Philippinen. Dabei zeigt sich, dass
auf den Philippinen in diesen Korperpraktiken gerade Schmerzfreiheit gesucht
und Euphorie erlebt wird (2003: 728). Im Westen ist die Schmerzfreiheit mit der
Abschaffung von Folter, Auspeitschungen und der Erfindung von Schmerzmedi-
kamenten und Betdubungsmitteln zu einem Wert unserer Kultur geworden. Vor
diesem Hintergrund gibt es den ,,guten“ Schmerz nicht mehr (Glucklich 2001).

Verschiedene somatische Modi eines Schmerzumgangs sind in der christli-
chen Leidensmystik des 12./13. Jahrhunderts zur Zeit der Kreuzziige entwickelt
worden. Den religionssoziologischen Kontext der religiosen Unterschichtbewe-
gungen und religionspsychologische Motive in der Biographie des Franz von As-
sisi, des wichtigen Initiators neben Bernhard von Clairvaux und Bonaventura,
entfaltet Cancik (1978). Theologische Versatzstiicke des Leidens als Strafe, der
stellvertretenden Suhne und der imitatio christi werden aus deuterojesajanischer,
paulinischer und altkirchlicher Theologie zu einem neuen Deutungsrahmen ver-
woben. Die imitatio christi wird innovativ mit dem entsprechenden somatischen
Modus der Stigmatisierung verknupft (wohl erstmals durch Petrus Damiani in
seiner Schrift De laude flaggellorum und erstmals somatisch durch Franz von As-
sisi in einer Vollstigmatisierung mit allen funf Wundmalen, Cancik 1978: 107).
Auch Krankheiten, die durch soziale Verwahrlosung und geringe Korpersorgfalt
gewéhlt werden, fungieren als somatischer Modus der Partizipation am Leiden
Christi. Weitere neu eingelibte Korperdispositionen wie die Funf-Wunden-
Meditation, Kreuzwege, Weisen der Schmerzerzeugung wie das Auf-Dornen-
Gehen erweitern die asketischen Ubungen des frithen agyptischen Ménchtums in
der Passionsfrommigkeit jener Zeit.

%! Tanner 1994, Asad 1997: 48f Literatur zum Kulturvergleich Schmerz.
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Andere Nervensysteme

Das enterische Nervensystem (ENS) ist in populdrwissenschaftlichen Publi-
kationen als das ,,zweite Gehirn“ oder ,,Bauch-Hirn“ bekannt geworden. Es ener-
viert Darm, Verdauung und die inneren Eingeweide. Hier ,,kommunizieren* 100
Millionen Zellen. Das Immunsystem hat ebenfalls ein Gedéchtnis und ist lernfa-
hig. Es sondert Stoffe ab, die Gedachtnis- und Lernfahigkeit beeinflussen. Das
endokrine System steuert grundlegende Verhaltensweisen wie Aggression, Nah-
rungsaufnahme und Sexualitét.

Zudem konnte auch von einem eigenen Zeitsinn gesprochen werden. Es gibt
ein 3-Millisekunden-Zeitfenster, das zum Beispiel in der Initiation der Augenbe-
wegung ablesbar ist, die keine gleichméalige Aktivationskurve aufweist, sondern
Segmente (alle 30-40 ms). Hierhin gehdren auch Forschungen zur Kognition unter
Zeitdruck (Wilson) und zur Bio-Rhythmik.

Oralitat, Analitat, Ekel und Wohlgefallen bezeichnen einzelne Sinneswahr-
nehmungen unter Hinzunahme psycho-sozialer Qualitaten. Nach Freud ist der
Mensch geradezu ein um erogene Zonen organisiertes System. Er spricht vom
oralen Sinn (im Mund ist nicht nur der Geschmackssinn beheimatet) und vom
analen Sinn, der fur die Objektbildung wichtig sei. Von S. Zizek wird die Entste-
hung von Religion in einer Uberraschenden Auslegung von Hegels Anmerkung
zur unbelebten Bildsaule im Alten Agypten, die bei Sonnenaufgang einen Ton
erzeugt (Phanomenologie des Geistes), mit der anal erogenen Zone und dem
durch sie konstituierten Analobjekt verbunden (2001): Das innere formlose Objekt
gewinnt Ausdruck und nimmt dem Subjekt seine Autonomie. Die Inkarnation
bedeutet subjektivitatstheoretisch, dass Gott in uns eine Objektivitat ist wie das
Analobjekt, die sich jedem Zugriff widersetzt und das Subjekt im Wunsch voll-
stdndiger Selbstkenntnis und -beherrschung zum Scheitern bestimmt hat. Diese
Alteritat ist das zu verteidigende Symbolverstandnis der christlichen Inkarnation

anstelle des identitaren Aspekts des gnostischen Funkens in uns.

Aufmerksamkeitslenkung/Meditation

Seit den 1950er Jahren werden Meditationsformen empirisch erforscht. U-

ber 1000 Untersuchungen liegen vor. Dabei ist Meditation ein Sammelbegriff fur
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sehr unterschiedliche Techniken und Praktiken. Haufig wird sie iber die bewusste
Aufmerksamkeitsfokussierung beschrieben, die einen Modus zur Folge hat, der
als ein rezeptives, passives, intuitiv-ganzheitliches Bewusstsein geschildert wird
(vgl. Howald 1989). Meditationen kdnnen offen oder fokussiert auf ein bestimm-
tes Objekt sein. Das Aufmerksamkeitsobjekt l&sst sich hinsichtlich seiner sensori-
schen  Qualitdt beschreiben (welche(s) Sinnessystem(e) angesprochen
wird/werden), hinsichtlich seiner Dynamik (fixiert, beweglich, wiederholt) und
seiner kognitiv-emotionalen Aufladung. Dazu kommen als weitere somatische
Faktoren die Korperhaltung, Atmung, der Spannungszustand, Helligkeit, Dauer
und Haufigkeit (erworbene Fertigkeit und Gelbtheit) und die oculomotorische
Aktivitat.

Die Art einer Meditation ist abhdngig vom spezifischen angeleiteten Zu-
sammenspiel der genannten Faktoren.”> Unterschiedliche Meditationen haben
auch unterschiedliche Effekte zur Folge. Als vorlaufige und sich Uberlappende
Gliederung wurde vorgeschlagen, in 1. konzentrative versus rezeptive (entfalten-
de) Meditationsverfahren, 2. psycho versus korperzentrierte und 3. aktive versus
passive Meditationsformen (z.B. P. Engel) zu unterscheiden.

In der empirischen Meditationsforschung sind sowohl vegetativ-endokrinale
als auch cerebrale Parameter untersucht worden. Ideologische Untersuchungen
wurden bereits erwahnt (s. Kapitel Religionsphysiologie). Sie finden sich starker
in den neurowissenschaftlichen Arbeiten. Atem- und kreislaufphysiologisch konn-
te eine Abnahme des Sauerstoffverbrauchs und eine Verringerung der Abgabe von
Kohlendioxyd gemessen werden. In Bezug auf das kardiovaskuldre System konn-
te eine Reduktion der Herzfrequenz um 3-7 bis hin zu 15 Schlégen bei Fortge-
schrittenen festgestellt werden. Auch treten Blutflussdanderungen auf, die sich als
eine Zunahme der Muskel- und Hautdurchblutung und der Frontalhirndurchblu-
tung &auBern konnen (letztere besonders als Temporallappenphdnomen von
D’Aquili/Newberg ,,ausgeschlachtet”). Ebenfalls wurden Blutdrucksenkungen
gemessen. Die meisten dieser Muster sind nicht meditations- und nicht einmal
entspannungsspezifisch. Sie werden zum Teil bei der progressiven Muskelent-
spannung oder dem Autogenen Training nicht gemessen (Howald 1989: 347).

Biochemisch sind Meditationszustande nicht mit Schlaf- oder Ruhezustédnden &-

% Zu Literatur mit Einzeluntersuchungen Uber die relevanten Faktoren und die Wirkweise des
Zusammenspiels bestimmter Faktoren s. Howald 1989: 347.
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quivalent. Weitere z.B. hormonelle Verénderungen sind noch zu wenig er-
forscht.” Elektrophysiologische Untersuchungen haben einen verminderten
Muskeltonus im Stirn- und Trapezius-Muskel ergeben.

Unterschiedliche Phasen der Meditation mussten noch genauer auf ihre phy-
siologischen und bio-chemischen Parameter untersucht werden. Howald hat einige
Effekte auf die Leistungs- und Persodnlichkeitsvariablen zusammengetragen (1989:
351-356): Wahrnehmung wird optimiert, sowohl hinsichtlich optischer und akus-
tischer Reize (Tonmerkféhigkeit und Horschwellensenkung) und des raumlichen
Lokalisierungsvermogens. Auch psychomotorisch zeigte sich insgesamt und im
Zusammenhang des Meditierens eine erhohte Geschwindigkeit, Flexibilitat und
Leistungsfahigkeit. Lern- und Denkféhigkeiten profitieren von Methoden des Me-
ditierens ebenfalls. Meditation wirkt angstreduzierend, steigert die Selbstkontrolle
und bringt Selbst und Idealbild zu héherer Ubereinstimmung. Am besten sind
bislang Zen-Meditation und Transzendentale Meditation im enger religidsen Be-
reich untersucht. Theoretische Erklarungsansatze insbesondere in der Psychologie
der Meditation betrachten mittlerweile sehr differenziert die Wirkung der Medita-
tion und unterscheiden physiologische und psychologische Faktoren. Allerdings

steht ein einheitlicher Erklarungsrahmen aus.

2. Bekleidung

Kleidung gehort zum religionsasthetischen Grundvokabular und bezeichnet
jedwede Manipulation der Oberflache des Korpers (Haut oder Textil) in GroRe,
Form oder Farbe (Podella 1993: 381). Veranderungen kdnnen an einem Initianten,
Kultteilnehmer oder ikonischen oder anikonischen Numina durchgefuhrt werden
und dauerhaft oder zeitweise sein. Zu den dauerhaften Verénderungen gehoren
Deformationen, Mutilationen sowie Stigmatisierungen (oft auch T&towierungen
genannt von dem polynesischen Wort tattoo her). Zur zeitweisen Kleidung geho-
ren alle abwaschbaren oder abheilenden Hautverdnderungen (Ritzungen, Bema-
lungen) und Masken, Kostlime und andere textile Kleidung. Als Beispiele fir
dauerhafte Verédnderungen seien genannt: Deformationen des Schéadels, des Halses

% Interessant ist, dass bei meditativ sich entspannenden im Vergleich zu unspezifisch, z.B. durch
ruhiges Sitzen, sich entspannenden Menschen die arterielle Laktatkonzentration und die Plasma-
Cortisol-Konzentration erniedrigt ist. Beides deutet auf einen stressreduzierten Zustand hin.
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(Langen durch Metallringe), der Ohren, FiRe, Taille; Narbenbildung durch Ein-
bringen eines Fremdkdrpers, chirurgische Eingriffe wie Circumzision, Excision,
Episiotomie (Zahnextraktion). Tatowierungen sind durch moderne medizinische
Techniken zu den potentiell zeitweisen Verdnderungen gewechselt. Andernorts
wird vor allem die identitéatsstiftende Funktion der Kleidung hervorgehoben so-
wohl in Bezug auf den einzelnen als auch auf die Gruppe (Gronover 1999). Bei
Korperbemalungen ist immer auch die Duftqualitéit des aufgetragenen Stoffes und
seine Wirkung auf das olfaktorische System und seine Bedeutung mitzubedenken
(z.B. die rote, betérend weiblich duftende Achiote-Farbe der Kashinawa, s. Kei-
fenheim 2000: 121).

Die Verknipfungsebene des Uber Kleidung ermdglichten Kérperumgangs
und Erlebens kann in folgender Terminologie beschrieben werden: tber Amputie-
ren, Vergrollern (Aufmerksamkeit, Kolossalitét s.u.), Verkleinern, Farbveréndern,
Oberflachenbeschaffenheit verandern, Zudecken (Stoffe, Haare), Blo3legen (Ra-
sur, Nacktheit).

Haut, Tatowierung, Nacktheit

Sammelbande zur Tatowierung tragen den sprechenden Titel Written on the
Body (Caplan 2000) oder Zeichen auf der Haut wie eine Geschichte der Tatowie-
rung (Oettermann 1979). Religitse Tatowierungen im christlichen Kontext sind
vorgenommen worden, um schmerzhafte Lebensereignisse (ber eine Identifikati-
on mit dem gekreuzigten Christus zu bewaéltigen (Maxwell-Stewart/Duffield
2000) oder von den (korperlichen) Strapazen einer vollendeten Pilgerreise zu zeu-
gen (Lanwerd 2003a). Unter dem Stichwort Schmerzrituale interpretiert List heu-
tige mitteleuropaische Tatowierungen, Piercings und Brandings als Ubergangsri-
tuale in eine neue Identit4t. Uber Schmerz kénne die Transformation spiirbar und
sichtbar gemacht werden (List 1997: 110-112).

Die Haut ist aus psychoanalytischer Perspektive besprochen worden (das
Haut-Ich (le moi-peau) Anzieu 1991, Dietrich 2000), aus der historischen Anthro-
pologie (lber Korperschrift im Mittelalter, Kisters 1997). Psychoanalytiker wer-
den nicht mude, darauf hinzuweisen, dass wir mit der Oberflache denken: die
GroRhirnrinde ist aus dem gleichen embryonalen Gewebe wie die Haut (Dietrich

2000: 39). Die Korperhaut ist die friiheste Memorialstiitze von Ritzungen fur Se-
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mi- und llliterate (Kusters 2001). Das Zahlen und Einkerben als Beginn von
Schrift ist eine Medienrevolution dank der Haut. Von den Kashinawa Amazoniens
wird die Haut als Wissensorgan bezeichnet (Keifenheim 2000: 104f). Sie besitzt
hervorgehobene Hautpartien wie die Handinnenflache, die besonderes Wissen
besitzen. ,,Alles, was man von Sonne, Wind, Wasser und Regen wahrnimmt oder
in der Berhrung mit Menschen, Dingen oder Substanzen erféahrt, schreibt sich als
Empfindung in die Haut ein und wird dort als Hautwissen gespeichert” (ebd.).

Ein besonderes Thema ist die nackte Haut und Nacktheit, die mit Gefihlen
wie Scham, Pruderie oder anderen verbunden sind (im Kontext einer Geschichte
des Schamgefiihls s. Bologne 2001). Zur Nacktheit gehort auch der hautlose
Mensch, der als glaserner oder durchsichtiger Mensch vielfach inszeniert wurde.
Im 16. Jahrhundert werden Obduktionen zu Offentlichen Spektakeln, zu denen ein
Eintritt zu entrichten ist (Beier 1990). Zuvor hatten da Vinci, Vesalius und Eusta-
chius (Bilder des Menschen als ,,Muskelmann®) den hautlosen Menschen seziert
und gezeichnet. Dabei sind in den anatomischen Skizzen immer nur Manner ab-
gebildet. Im 19. Jahrhundert fuhrt das deutsche Hygiene-Museum in Dresden die
Verknupfung des gesunden mit dem durchsichtigen Menschen ein, indem es Mo-
delle eines gléasernen Menschenmodells ausstellt. Nach dem Verlust der christli-
chen Ikonographie und humanistischer Emblematik hélt die erforschende Wissen-

schaft Einzug in die Vorgabe des Korperbildes.

Kleidung

Zu den sozialen Funktionen der Kleidung zahlt die Erkennung (Gnorisma-
ta), Beglaubigung z.B. Gewandsaum, die Zugehdrigkeit, die Ordnung fiir Grenzsi-
tuation (Hochzeit, zerlumpt fir Tod und widergottliche Krafte). Im symboltheore-
tischen Paradigma wird Kleidung thematisiert als Anzeichen von sozialer Rolle,
Gender, religios-kultischem oder herrschaftlichem Status. Dazu gehort der insze-
nierte Vollzug des Be-/Entkleidens als Investitur in einen symbolischen Leib bei
Priester oder Herrscher (Investitur). Bei Gotterbekleidungen spielen die Versor-
gung der Numina mit Kleidung eine Rolle (vgl. ihr Erndhren) und ihr symboli-
scher Wert (Gold, Brokat fir Kostbarkeit), der den Herrschaftsbereich (z.B. Ast-
ralschmuck der Himmelsgottin Astarte) oder Differenzeffekt angeben kann bzw.

in Epiphanien die Sinnestiberreizung etwa durch strahlende Kleider wiedergibt
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(z.B. Sauren 1983). Pinther hat fir afrikanische L&nder die Bedeutung der Texti-
lien und Fotografie in bestimmter Kleidung vorgefuhrt (1998). Sie tragen zur in-
dividuellen wie kollektiven Erinnerung bei. Stoffe tragen fast alle Namen. Der
visuelle Code ist einem sprachlichen oft sprichwortlichen zugeordnet. Ebenso
wird sozialer Status und Zugehdrigkeit Gber tadellose Kleidung oder eine textil-
thematisch gleich gewandete Gemeinschaft ausgedriickt.

B. Gladigow geht dem Bekleiden in der antiken Religionsgeschichte nach.
Er bezeichnet es als “Bildakt” (1990: 104), zu dem oft auch das Waschen und
Schmiicken des Kultgerates gehort. Es gibt in den religionsgeschichtlichen Rea-
lien einen Zusammenhang zwischen der Epiphanie der Gottheit und ihrer Investi-
tur. Wenn das Kleid dargebracht wird, oft zusammen mit Schmuck oder einer
Maske (Dionysos-Kult), so ist das wohl weniger als Gabe denn als ritueller Voll-
zug zu verstehen, in dessen Verlauf die Gottheit im bekleideten Pfahl, in Pfeiler,
Tropaion oder sonstiger Tragerkonstruktion erscheint analog zum Sprechakt einer
Epiklese. Dieser Umgang mit Kultgerat wird als Phase vor der festen Présenz ei-
ner Gottheit in einem dauerhaften Kultbild gedeutet. Gladigow zahlt Glanz, Gro-
Re, Schonheit und Wohlgeruch als aisthetische Merkmale der Gottererscheinung
im antiken griechisch-orientalischen Kontext auf (1990). Jedoch sind sie nicht
zwingende Medien des Gottererscheinens in Griechenland, da die Verkennung
und das unerkannte Umherwandern der Goétter in menschlichen oder anderen Ges-
talten in den Erz&hlungen auch beliebt sind. Cancik macht sich vor psychoanalyti-
schem Hintergrund Gedanken zur Kolossalitdt von Statuen (1990).

Ein weiterer interpretativer Zugang zur Kleidung setzt sie mit dem Sinnes-
profil einer Gruppe in Verbindung. Korperbemalung und Schmuck weisen eine zu
deutende Ornamentik auf. Ihr semantischer Gehalt ist nur im Kontext des jeweili-
gen Wahrnehmungskonzeptes zu bestimmen (Keifenheim 2000). So zeigten gro-
Re, dekorierte Ohrringe der Suya oder der Penisschaft der Kayapo ihre privilegier-
ten Sinne an, die Mythos, sozialen Rang und Kommunikationsform codieren
(Howes 1991: 178). Die Frage nach dem Korperwissen sei durch Beobachtungen
der Korperdekoration der Suya und der Kayapo in Zentralbrasilien prézisiert
(Howes 1991). Wo ist Kérperwissen im Beispiel anzusiedeln, wie wird es beein-
flusst, wie bildet und wie verandert es sich? Man konnte beobachten, dass die
Bemalung oder sonstige Kennzeichnung eines Kdorperteils mit seiner symboli-

schen Bedeutung zusammenhdangt: Manner der Suya sind stolz auf ihre Ohrringe,
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ihren Lippenring und rihmen sich ihrer unterschiedlichen Singstile. Die Kayapo-
Manner hingegen sind sehr stolz auf ihre Penisschéfte. Sie haben zwar auch Lip-
penringe, aber schon sehr viel weniger dekoriert. Die pubertdre Initiation ist folge-
richtig bei den Suya durch ein Ohrstechritual (Schmerz, Mutilation) geprégt, bei
den Kayapo durch die Verleihung eines Penisschaftes. Das Ohr wird durchstol3en,
damit der junge Mann ,,gut héren/gehorchen* kann. Sexualitét/taktile Erfahrung
wird bei den Suya dartiber kontrolliert. Es heif3t auch, sexueller Kontakt/Taktilitat
sei schlecht fir das HOren. Wer etwas verstanden hat, der hat es "im Ohr*. Was
folgt aus diesen unterschiedlichen Sinnesprofilen, dem optisch vergréRerten do-
minanten Sinnessystem?

Kann sich in der Kdérperdekoration bestimmter Organe ein Korperwissen um
eine stabile und intakte soziale Ordnung spiegeln? Wird in der Kdrperdekoration
ein Korperwissen explizit gemacht? Howes fiihrt ethnologische Deutungen an, die
die Berthrungskultur der Kayapo mit jener der Suya vergleichen und fir héher als
die der Suya einschéatzen. Ist das Sozial- und Sexualleben der Kayapo ausgegli-
chener? Das wadre eine interessante These zur Funktion der Kdérperbemalung und
des Schmuckes mit Artefakten und eine Moglichkeit, wie Kdrperwissen sich aus-
drickt und agiert und auf andere wirkt, ohne den Weg (ber die Verbalisierung
und Reflexion zu gehen.

Hierzu z&hlen ebenfalls Reinigungsriten am Rollenkorper des Priesters oder
Herrschers. Religionsasthetisch kann Kleidung auch physiologisch von ihren
Funktionen her erforscht werden (zu wérmen, zu schiitzen vor Sonne, rauem Ma-
terial etc.). Kleidung steht dann im Schnittpunkt von kultureller Verarbeitung mit
vorgegebener Korperlichkeit. In einem (religidsen) Ritual Haut zu reizen, zu be-
decken, neuralgische Punkte zu aktivieren etc. st physiologisch beschreibbare
Vorgéange aus, die eine Erlebnisweise bedingen.

Haare haben héufig die sozial differenzierende Funktion, Attraktivitat und
Prestige auszudriicken (Burkart 2000). Die angemessene Frisur wird geradezu
eine moralische Kategorie (2000: 85), da sie die akzeptierte Ubereinstimmung mit
der Klasse anzeigt. Daher wird auf Abweichungen wie Verwahrlosung der Haare
oder Haare an unpassenden Stellen mit so starken Emotionen wie Ekel reagiert,
um soziale Stabilitdt und Status wieder- herzustellen. Interessant ist die Diskussi-
on, in der sich psychoanalytischer und ethnologischer Diskurs in der Korpertheo-

rie verbunden haben. Richten sich schon Hertz und Mauss gegen Freuds Psycho-
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reduktionismus, so geht E. Leach (Magical Hair 1958) auf die psychoanalytische
These ein, die Rasur des Kopfhaares sei eine symbolische Kastration. Leach
stimmt der libidinésen Besetzung des Haupthaares zu, zitiert jedoch auch Aus-
nahmen aus seinem ethnologischen Material.** Polhemus fordert eine Pluralitét
von Perspektiven auf den Gegenstand Koérper (soziologische, psychologische und
phanomenologische). Er verwendet den Begriff des Mediums fur eine Art von
rohem Korper, zu dem dann Kleidung hinzukomme. Dies ist allerdings ein eher
materialistisches Verstdndnis des Medienbegriffs analog zur Filmrolle oder ande-
rer technischer Hardware.

Auf die Haartracht von Ordensleuten geht Hiwelmeier im Zusammenhang
mit Habit und Ordenstracht ein (2004). Haufig sind das Verdecken der Haare, ihr
besonderer Schnitt (Tonsur, Zopf, langer Bart) oder ihr Scheren Signale, die die
Absonderung von sexuellen Reizen und alltaglicher Lebensfuhrung ausdriicken,
die geistliche Unterscheidung des Standes, die spirituelle Identifikation mit einer
religiésen Vorbildgestalt, besondere Askese oder Reinheitsvorkehrungen andeuten
usw. Manche religiose Kleidungs- und Haarstile konservieren damit eine Asthetik
aus ihrer Entstehungszeit, deren Symbolhaftigkeit im historischen Kontext nicht

mehr bekannt ist.

3. Bewegung

Die menschliche Bewegung steht im Schnittpunkt von Biophysik, Sportbio-
logie und —physiologie und Psychomotorik. Die Herausforderung fur die Religi-
onsmotologie oder ,,Religionskinésthetik” (H. Mohr) liegt darin, dass die Bewe-
gung zu psychischen und sozialen Kontexten in Beziehung zu setzen ist.*® Nur so
lasst sich die Bedeutung eines korperlichen Bewegungsablaufes erhellen und nicht
lediglich beschreiben. Zun&chst ist auf Besonderheiten der Bewegungswahrneh-
mung und Inszenierung einzugehen. Eine Bewegung, die erst langsamer und dann
konstant verlauft, wird als gleichméllige Bewegung wahrgenommen, da sie

gleichsam die natlrliche Bewegung von Korpern, die anfangs die Tragheit der

% Darauf antworten Hallpike mit ,,Social Hair, Man 4, 1969, J. Duncan und M. Derrett ,,Religi-
ous Hair“, Man 8, 1973 (Texte bei Polhemus 1978) und Obeyesekere 1981 mit Medusas’s Hair.

% Simone Weil propagierte Kérperpraktiken und —iibungen zur Befreiung von Egozentrik und
gegen religiose Eingrenzungen. Biographisch kam sie tber Leibesiibungen zu religitsen Erfahrun-
gen (Pirrucello 2002).
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Masse durch die Erdanziehung Uberwinden mdissen, widerspiegelt. Eine durchge-
hend gleichmaRige Bewegung hingegen wird als anféanglich beschleunigte wahr-
genommen wegen dieser unwillkirlichen Gewohnheit der Bewegungswahrneh-
mung (Guski 2000: 118f). Das hat fir rituelle Inszenierungen von menschlichen
Bewegungen zur Folge, dass diese Abweichung des Wahrgenommenen von der
tatsdchlichen Bewegungsgeschwindigkeit fir besondere Effekte — meist unbe-
wusst — genutzt werden kann. Bewegt sich ein neu auftretender Akteur vollig
gleichméRig, wird er als sich verlangsamend wahrgenommen. Halt ein Tan-
zer/eine Tanzerin oder ein Akteur abrupt inne, so ist die Abruptheit noch gestei-
gert, da sie der sehgewohnten Entschleunigung schwerer Korper gegen Ende des
Bewegungsablaufes entgegenlauft usw.

Zugleich hat unser Wahrnehmungssystem abstrakte Regeln gebildet, wie
sich andere biologische Korper (Menschen und Tiere) bewegen, das heif3t, welche
Gelenkpunkte in welchem bleibenden Verhaltnis zu anderen fortbewegt werden
(z.B. Verhaltnis Ferse zu Knie) und welche Flexibilitat im Schwingen um welche
festen Punkte besteht, wéhrend andere Punkte (Hufte, Schultern) mehr oder weni-
ger konstant bleiben (Guski 119f). Auch hier verfligt unser Kérperwissen (ber ein
Wissen, das als Regelwerk rekonstruiert und das eventuell in gréfieren Formatio-
nen inszeniert werden kann. Diese groReren Formationen kdnnen kinstliche Bih-
nenbilder oder Menschenkérpergruppierungen sein.*® In diesen wird ein bestimm-
tes (Totem)tier wiedererkannt, da sich die Gelenkpunkte in typischer Weise zu-
einander bewegen, obwohl es sich etwa um eine riesige Stoffschlange handelt, die
an Stében Uber den Kdpfen einer Menschengruppe gefiihrt wird.

In der Bewegungspsychologie ist die Bewegung eine wichtige Form der
Wissensreprésentation. Integrative und multimodale Gedéachtnistheorien untersu-
chen das motorische Gedachtnis und seine Interaktion mit verbalen Ged&chtnis-
prozessen. Fur manche Ansétze ist eine innere Modellbildung der Umwelt die
Voraussetzung fir Bewegungsvorstellungen und die Steuerung von Bewegung. In
der Ideomotorik hingegen steht im Mittelpunkt die Frage, wie kognitive Gehalte

in eine Bewegung umgewandelt werden. Manche Ansatze gehen von einem ur-

% Man denke an die hunderten von unterschiedlich farbig gekleideten Statisten, die zur Eréffnung
der Olympischen Winterspiele in Turin 2006 die Piktogramme der Wintersportarten nachstellten
und in ihrem Bewegungsablauf darstellten, indem sie sich formiert verdnderten. Aus der VVogelper-
spektive bzw. der Zuschauerrang- und Fernsehperspektive ergab sich die verbliffende Wahrneh-
mung einer Form in Bewegung aus vielen einzelnen Menschen.
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sprunglich motorischen Anteil in allen Kognitionen aus. Die Begriffe sensomoto-
risch oder visu-motorisch driicken die intermodale Engfiihrung der Sinne aus.

Dieser Regelkreis zwischen den Sinnen und den verarbeitenden Instanzen,
der im sensomotorischen Lernen wichtig ist, wird in unterschiedlich hohem Malie
von Rickmeldungen gesteuert. Habituierung ist ein Einlibungsvorgang, der in
vielen Prozessen zunehmend ohne Feedback an héhere Instanzen auskommt. Zu-
dem gibt es matrix-pragende Zeiten im Heranwachsen des Menschen, in denen
Werte, das Erkennen von Emotionen usw. ,,festgelegt” werden (imprinting). Eine
weitere Weise des Lernens neben Habituierung, sensomotorischem Lernen,
Imprinting ist die klassische pawlowsche bzw. operante Konditionierung, die auf
dem psychophysischen Gesetz der Wirkung basiert. Aufgrund einer bestimmten
Hirnzone findet ein Belohungslernen statt, da die Information mit angenehmen,
euphorischen Empfindungen verknupft ist.

Ideomotorische Phédnomene sind auch religionsaisthetisch von groRer Be-
deutung, da es um die Partizipation an Handlungen und die Anlage von sinnlichen
Deutungsmustern geht. Der ideomotorische Effekt besteht darin, dass bei intensi-
ver Beobachtung einer korperlichen Performanz die Zuschauer je nach Inhalt der
Auffiihrung Angriffs-, Jubel-, Huldigungs- oder Abwehrbewegungen mitmachen.
W. Prinz unterscheidet je nach dem willkirlichen Einfluss Arten von ideomotori-
schen Phanomenen (1985). In der Mitbewegung findet eine ganzlich unwillkurli-
che Synchronisierung der eigenen Korperbewegung mit der wahrgenommenen
oder auch bloRR vorgestellten Bewegung statt, zum Teil auch gegen den Willen. In
der Nachahmungsbewegung geschieht dies teils willklrlich und teils unwillkir-
lich.

Religionsaisthetisch ist der ,Sog’ auf der Ebene des hier sensomotorischen
Kaorperwissens relevant, der eine Gruppe von Menschen in den Gleichklang der
Bewegung und die Anteilnahme hineinzieht. Darlber dass kdrperliche Inszenie-
rungen von Kultvorstehern oder nachgeahmten mythologischen oder religidsen
Plots den Anhanger ideomotorisch in eine Bewegung bringen, werden deren Vor-
stellungen in einer spezifischen Weise aufgerufen und parallel zur Bewegungsse-
quenz in einen Zusammenhang geordnet.

So wird Uber Korperwissen eine ideelle Bild- und semantische Gehalt-
Reihung angelegt und eingeschliffen. Damit verbunden ist eine nachhaltige me-

moriale Einpragung im sensorischen, taktilen, ikonischen Gedachtnis und die In-
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kraftsetzung einer bestimmten Plausibilitat. Diese Plausibilitat ist das Ergebnis
von kognitiven Abgleichungsprozessen zwischen den senso-motorischen Skrip-
ten, die im religidsen Mitvollzug wie beschrieben angelegt werden und dann auch
im Nachhinein bei rein willkurlichen und propositionalen Verstehensvorgéngen
(lesen und Auslegen von Texten z.B.) mit den sensomotorischen Modulen vergli-
chen und so an einer sinnlichen Vorganglichkeit gemessen werden. Dadurch ge-
langt die korperliche Welt mit ihren rdumlichen Abschéatzungen und ihren Be-
grenzungen an Erreichbarkeit, Temperatur und angenehmer Helligkeitswahrneh-
mung in propositionale Interpretationsvorgange hinein.

Wahrnehmungspsychologisch sind die Ruckkoppelungsstrukturen im Be-
wegungsablauf fir das Ganzheitserleben in Bewegungen verantwortlich. Die E-
nervierung des Bewegungsapparates geschieht hierarchisch bis hin zu Muskel-
gruppen als kleinster Einheit. Bewegungen sind rdumlich und sequentiell organi-
siert. Der flieBende Bewegungsablauf stellt hohe Anforderungen an die koordina-
tiven Fahigkeiten, die erlernt werden mussen. Der Féhigkeit zur intermodalen
Koordination wohnt eine hohere Okonomie inne, da Gewandtheit den Energie-
verbrauch durch die Prazision der Bewegungssteuerung senkt. Dadurch kommt es
zu einem hohen Ausnutzungsgrad der konditionellen Vorgaben. Dies ist insbe-
sondere bei stark konditionsbasierten religidsen Praktiken wie Pilgern, Prozessi-
onsgangen, besonders langen und einseitig beanspruchenden Ritualen, Yoga und
langen Versenkungen in einer bestimmten Kdérperhaltung zu berticksichtigen. Zu-
dem wirken sich koordinative Fahigkeiten auf die sensomotorische Lernfahigkeit
aus. Korpertechniken wie das Handwerken (s. Weben bei den Q’ero im religions-
geschichtlichen Beispiel) basieren auf einer Schulung der Koordination, und auch
das Neu- und Umlernen hat eine ausgeprégte Koordinationsfahigkeit zur VVoraus-
setzung (Weineck 0.J.: 537f).

Hinter den koordinativen Fahigkeiten verbirgt sich ein komplexes, in vielen
Punkten noch nicht erforschtes (Stadler 2003: 128, Weineck 0.J.: 539), strukturel-
les Gewebe von Fahigkeiten. Dazu zéhlen die Koppelungsfahigkeit (Abstimmung
von Teilkdrperbewegungen untereinander und in Bezug auf das Handlungsziel),
Differenzierungsfahigkeit (Feinabstimmung der Bewegungsphasen, Koppelung
und Gespur fur Umweltvariable wie Untergrund), Gleichgewichtsfahigkeit,
Rhythmisierungsfahigkeit (duReren Rhythmus motorisch zu reproduzieren sowie
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inneren Rhythmus zu realisieren), Reaktionsfahigkeit (damit verknipft ist die

Umstellungsfahigkeit auf veranderte Bedingungen).

Die Sportpsychologie hat fir die Religionsasthetik wichtige Vorarbeit ge-
leistet (Gabler/Nitsch 2000, Kunath 2001). Die psychische Bedeutung einer kor-
perlichen Performanz oder Inszenierung wird aus dreierlei Anzeichen erschlossen:
den Verhaltens-, Leistungs- und Erlebnisindikatoren. Innere Verhaltensindikato-
ren werden uber die Messungen am motorischen Nervensystem (EMG: Elektro-
myogramm), der Herzaktivitdt (EKG: Elektrokardiogramm), die Aufschluss tber
das vegetative autonome Nervensystem erteilt, und tber die Gehirnaktivitét (z.B.
EEG: Elektroenzephalogramm) gewonnen. Die duBeren Verhaltensindikatoren
sind am verbalen und non-verbalen Ausdrucksverhalten abzulesen sowie im Sozi-
alverhalten sichtbar. Die Leistung, die in einer motorischen Handlung erbracht
wird, kann ber motorische wie Uber kognitive Merkmale beschrieben werden.
Die Erlebnisindikatoren mussen aus emischen Berichten erhoben werden.

Motorische Handlungsabladufe besitzen einen Schwierigkeitsgrad (Hand-
lungskompetenz) und einen Wichtigkeitsgrad fir den Ausfihrenden, die soge-
nannte Handlungsvalenz. Dieses Zusammenspiel wird sowohl subjektiv evaluiert
als auch durch die soziale Umwelt mit festgelegt. Daraus ergeben sich ein be-
stimmtes Anforderungsprofil und Aufforderungsbedingungen, durch die jede
Handlungssituation geprégt ist (Nitsch 1986: 230, 233).

Fur religiose Vollzlge sind Varianzen auffallend. Daher ist es wichtig, einen
Begriff von Handlungsspielraum zu definieren. Dies hat insbesondere vor den
Diskussionen Uber die genetische VVorgegebenheit und die Bewertung kultureller
Formbarkeit Relevanz. Im Folgenden soll der Handlungsspielraum als sechs Mdg-
lichkeiten einer Intervention ausgefaltet werden (vgl. Gabler/Nitsch 2000). Das
Raster ergibt sich Uber die Handlungssituation, die durch die individuelle Person,
ihre Aufgabe und ihre Umwelt beschrieben wird. Diese drei Koordinaten bestim-
men, wie die Handlungsvalenz und die Handlungskompetenz eines motorischen

Ablaufes ausfallen:
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Abb.: Zur Operationalisierung des Handlungsspielraums

Handlungsvalenz
= Aufforderungsstruktur

Handlungskompetenz
= Anforderungsstruktur

Person
= Handlungsvoraussetzungen

Motive
= Individuelle Grundan-
liegen

Fahigkeiten
= Verfiuigbare Fahigkeiten

Aufgabe
= Handlungserfordernisse

Intrinsische Anséatze
= Anregungsgehalt der
Aufgabe

Anforderungen
= Geforderte Féhigkeiten

Umwelt
= Handlungsbedingungen

Extrinsische Anreize
= Anregungsgehalt der
Bedingungen

Madglichkeiten
= Realisierbare Fahigkei-
ten

Die Beanspruchung kann eher kognitiv oder emotional sein. Eine kognitive
Uberforderung &uBert sich als Ermiidung, eine Unterforderung als Monotonie.
Emotionale Uberforderung filhrt zu Stresserleben und Unterforderung ist mit ei-
nem Gefiihl der Sattigung verbunden. Als Erklarungsansatze fir psychische Ef-
fekte von Bewegungsprogrammen verkniipfen die Modelle physiologische Grund-
lagen mit psychologischen und zum Teil auch anthropologischen Erklarungen
(Knobloch/Fritz 1993). Es sind die durch Bewegung vermittelten Effekte, die die
psychische Funktion verbessern: die Motivation, Konzentration, Wahrnehmung
und das Selbstmodell. Hinzukommen miissen soziale Erwartungshaltungen, die
die Verbesserung unterstiitzen. Fur die Wirkweise wird angenommen, dass die
erlebte Selbstkontrolle und die erhdhte Leistungsfahigkeit, die anstelle einer
Ohnmacht erlebt werden, in kausaler Verbindung mit dem eigenen Training auf-
gefasst werden, so dass auf diese Weise Bewegung therapeutisch sein kann. Einen
Eindruck in die (sport-)medizinische und psychologische Diskussion zur Wirk-

samkeit von Korpereinsatzen vermittelt die folgende Ubersicht.

Abb. Erklarungsmodelle zur psychischen Regulation durch Bewegung

Wirkmecha- Physiologische Modelle | Psychologische Modelle | Mischmodelle
nismen
Allgemein Physiologische Aktivie- | Selbstwirksamkeits- Kumulation ver-
rungshypothese hypothese schiedener Effekte
Wirksamkeit unspe-
Thermoregulations- Ablenkungshypothese | zifischer Begleitum-
hypothese stédnde
(= Placeboeffekt)
Sport- bzw. | Katecholamin- Flow Zweidimensionales
intensiv- Hypothese, Aktivierungsmodell
motorisch spe- | Endorphinhypothese Wirksamkeit meditativer
zifische  Me- Bewusstseinszustande
chanismen
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Diesen Zusammenhang macht sich die Mototherapie zunutze (Uberblick:
Holter 1993). Gezielt wird uber eine korperliche Aktivierung eine somatische Sta-
bilisierung und Befindlichkeitsanderung erwirkt. In der therapeutisch begleiteten
Bewegung werden psychische Spannungen im Kaorper erlebbar. Eine differenzier-
tere sinnliche Wahrnehmung wird angeeignet. So kénnen aufmerksamer Span-
nungs- wie Entspannungszustande wahrgenommen werden und der Korper explo-
rativ in der sozialen und dinglichen Umwelt eingesetzt werden. Auch dem korper-
lichen Ausdruck werden eine Facette von Handlungsalternativen beigebracht wie
Spielen, Kémpfen, Leisten, Erholen. Diese Ausfiihrungen zeigen wie spezialisier-

te Disziplinen, Therapien und Sportarten sich das Korperwissen zunutze machen.

Handlung/Ritual/Tanz/Praxis

Der religionsaisthetische Aspekt des Verhaltens wurde am hdufigsten noch
unter dem Stichwort des Nonverbalen beachtet. Gesten und Gesichtsausdriicke
oder die Stimmlage sind im Zusammenhang mit der sprachlichen Kommunikation
und eng an semiotischen Theorien erforschte Themen. Zu diesem klassischen Zu-
gang hat sich der aisthetische gewandelt. Aus dieser Perspektive gehdren z.B.
Gesten auch zum ,,symbolischen off-load*, dem Herunterladen des Redens auf
den Korper,”” z.B. als das Herunterladen des Planes, irgendwohin zu gehen. Oder
wenn wir ein Wort suchen, tbernimmt die Suchbewegung der Hénde (rotieren)
das Gedachtnis darlber, dass wir suchen, wéahrend wir uns ganz unbelastet dem
Herumkramen Ubergeben kénnen. Korperliche Ressourcen werden in diesen Fal-
len fUr kognitive Zwecke gebraucht, ein Umstand, der verteilte Kognition genannt
wird. Gebet, Prozession, Pilgern, Tanz sind aufféllige religidse Vollzuge, die einer
Untersuchung harren.

Von religionswissenschaftlicher Seite haben Lawson/McCauley eine ausgearbei-
tete Theorie zu Ritualen vorgelegt, in denen die jeweilige Sinnesschwelle des Ri-
tuals ein wichtiges Kriterium ist. Sie unterscheiden zwei Arten von Ritual: a) Imi-
tative Rituale, in denen die Teilnehmer alle das gleiche vollziehen und b) stellver-

tretende Rituale, in denen die vorgefiihrte Bewegung des ,,Zeremonienmeisters’

%7 3. Wilson 2002: 7, dort auch Literaturbelege, dass Gestik nicht epiph&nomenal ist.
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beobachtet und durch nicht synchrone, komplementare Handlungen der Gruppe
begleitet wird. Zum Teil wird nur noch tber Texte die Bewegung des Zeremo-
nienmeisters von der nicht bewegten Restgruppe aufgenommen und nicht mehr
uber eine tatsachlich vollzogene Kérperhandlung, z.B. ,,wir erheben unsere Seele
zu dir, oh Gott*, ,,wir wenden uns dir zu®.

In Forschungen der transkulturellen Psychologie wird die Hypothese von
Sinnestypen vertreten.”® Wahrend Europder und Nord-Amerikaner vermeintlich
visuelle Sinnestypen sind, ist es unangebracht, z.B. Westafrikaner mit visuellen
psychologischen Tests (Diagrammen, Figurenerkennen etc.) zu untersuchen, da
vermutet wird, dass sie eher einen propriozeptiven Sinnestyp ausgebildet haben,
d.h. Uber einen ausgepragten Gleichgewichtssinn und muskuléres Korperwissen
zur eigenen Lage im Raum mit den entsprechenden Koordinationsfahigkeiten ver-
fligen. Dies bewahrheitete sich in entsprechenden Tests, in denen Westafrikaner
sich Europdern Uberlegen zeigten (z.B. ging es darum, selbst schrag sitzend eine
geneigte Linie in die Raumwaagerechte zu bringen). Damit konnten auch einige
Thesen zur vorherrschenden Sozialform und ihrem Einfluss auf psychisches Dif-
ferenzierungsvermogen korrigiert werden, z.B. die These, dass eine hohe Sozial-
orientierung mit geringer personlicher Identitat einhergehe. Stattdessen ist der
Sinnestyp einzubringen, der in der kindlichen Sozialisation schon durch die be-
vorzugten Kommunikationsformen und beanspruchten Sinneskanéle kultur-, klas-
sen- und genderspezifisch ausgebildet wird. Das ist flr Westafrikaner in grolRem
Ausmalle Gesang, Rhythmus und Tanz. Um den Zusammenhang von sozialen
Verhaltensweisen und propriozeptivem Sinnestyp zu beschreiben, mussen erst
noch Kategorien ausgearbeitet werden (Wober 1991: 42).

Als ein erster Schritt in diese Richtung kdnnen Arbeiten zum Tanz herange-
zogen werden.” W. Siegfried zeigt eindrucksvoll, wie in einer afrikanischen
Tanzformation mehrere Téanzer Uber Zeitsequenzen hinweg Figuren (Jager, Jagd-
tier, Mitjagende) aufbauen und zugleich damit einen Raum abstecken, der mar-
kiert welcher der Anwesenden zur Tanzfiguration von der Dramaturgie bereits
dazugehort, auch wenn er eventuell selbst noch sitzt wie ein Zuschauer (1988).

Fur all diese Sequenzen sind ausdifferenzierter Rhythmus, Wiederholung, Regel-

% sensotypes*, Uberblick bei Wober 1991.

% Die religionswissenschaftliche Theorie LaMothe (iber Religion als Praktik und Performanz wirft
allerdings nur eine religionsphdnomenologische Sicht auf den Tanz als Medium religiéser Erfah-
rung (2005).
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maRigkeit und Raumwahrnehmung (Lage, Abstand) und die Bewegungskoordina-
tion des eigenen muskuldren Apparates sowohl im Verhéltnis zu anderen Tanzen-
den als auch zum relevanten Gesamtkontext des Tanzereignisses entscheidend.

Siegfried nennt diese komplexe, geschaffene, kinstlerische Figur ,,gemein-
same Raum-Zeit-Struktur* (1988: 119). Zu deren Aufbau sind Schulterbreite, kul-
turspezifischer Normalabstand zwischen Personen (Naheindex), Sehwinkel usw.
Uber die Sequenzen hinweg stets relativ zu den anderen Tanzenden und ihren anti-
zipierten Bewegungen einzuschatzen. Nach der Hypothese von Siegfried ist ein
propriozeptiv anspruchsvoller Tanz in seiner Raum-Zeit-Struktur in den drei Pha-
sen von Errichtung der Struktur, Halten der Struktur und in ihrer Variation zu be-
schreiben. Die Errichtung kann von einer einzelnen Person ausgehen, die aufsteht
und Bewegungen beginnt und damit ein Thema vorgibt und zum ersten Eckpunkt
der Raum-Zeit-Struktur wird. Gerade bei sehr groflen Tanzgruppen kommt dem
»Puls® (Siegfried 1988: 121) des Tanzes die Aufgabe zu, tiber Bewegungsynchro-
nisation oder Rhythmikinstrumente die Struktur aufrechtzuerhalten.

Das bedeutet flr die religionsaisthetische Analyse, dass nur unter Erfor-
schung auch des propriozeptiven Sinnestyps manche mythologischen Stoffe er-
schlossen werden kdnnen. Ohne die Raum-Zeit-Struktur zu erkennen und im Puls
die Zeitsequenzen und so das Ausdifferenzieren z.B. von auftretenden Tieren zu
erkennen, konnen Kosmologie und andere traditionsgeschichtliche Vorstellungen
zu Krieg, Jagd, Gottern, Krankheit nicht erschlossen werden.
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4. Korperschema/Korperbild

Die eigene Korperwahrnehmung und systemische Interaktion ist mittels der
Exterozeptoren bereits als Korperschema strukturiert. Das Korperschema ist ein
Spezialfall von Kdrperwissen.

Zunachst zur Begriffsgeschichte: Seit Anfang des 20sten Jahrhunderts wer-
den von Neurophysiologen Vorstellungskomplexe vom eigenen Korper in Bezug
auf rdumliche Lage, Muskelspannung und St6rungen unter dem Begriff Korper-
schema gefasst (Scheerer 1976, Fischer 1972). Kdrperschema oder Korperbild,
Korper-Ich, body percept / body image wird als eigene, d.h. nicht aus anderen
ableitbare Klasse von Bewusstseinsinhalten angesehen. Das Korperschema ist an
psychodynamischen Prozessen wie Verdrangung oder Konversion beteiligt. In der
Forschungsgeschichte andert sich die Einschatzung seiner Bewusstheit, Habituali-
tat und Intermodalitat. Intermodalitdt meint, dass das Schema syndsthetisch ist
und nicht in einzelne Sinnessysteme zerlegt werden kann. VVorgeschlagen wird die
Definition vom Kdrperschema als dauerhaftem Bild, das den eigenen Korper als
ein wahrnehmbares Ganzes vermittelt, das aus dem Handlungsraum herausge-
nommen werden kann. Korperschemata unterscheiden sich damit von der aktiven
Korperwahrnehmung des Organismus, die dann Korperbild genannt wirde (Biele-
feld 1986).

M. Wilson flhrt verschiedene Weisen an, in denen das Korperschema mit
Wahrnehmung, Kognition und Verhalten interagiert (2006: 211). Kérperschemata
kdnnen kognitive Aufgaben unterstiitzen, zum Beispiel beim Abzahlen Uber die
Finger der Hand und andere insbesondere im Reden beschriebenen Korpereinsatz.
Sodann sind sie handlungsleitend insofern sie Wahrnehmungsumgebungen im
Verhaltnis zu einer moglichen Manipulation mittels einer verkorperten Aktion
ansehen. Und schlieBlich kann das Korperschema in der weise mit Wahrnehmun-
gen interagieren, dass es sie einfach kopiert. Diese letzte Funktion ist ethologisch
und kulturwissenschaftlich besonders interessant. Denn alle imitierbaren Wahr-
nehmungen, also alle Wahrnehmungen anderer verkorperter Akteure (ihrer Kor-
perhaltung, Tonlage, Gestik, Bewegung), konnten auf das Kdrperschema des Be-

obachters (Wilson 2006: 212), besser des Wahrnehmenden, projiziert werden.
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Korperschemata haben somit auch die wichtige Funktion einer dauernden Mimi-
kry der anderen Akteure in ihrer Korperlichkeit, eine Imitation, die routiniert und
automatisch mitlauft und wichtige Geddchtnisbildungen und emphatische Prozes-
se unterstitzt und zum Teil auch erst ermdglicht.

Die Medizinethnologie kommt zu dem Ergebnis, dass ,,nahezu weltweit das
Korperschema in topographischen Dimensionen kogniziert und klassifiziert wird“
(Sonderheft Curare: Kohnen 1996: 5). Hinzu kommt zu diesem primaren Schema
der Einfluss von Mythen, religiésen Vorstellungen und Umweltbedingungen. In
industrialisierten Gesellschaften druckt sich das Kontrollbedirfnis uber den Kor-
per und die Krankheit in der Uberzeugung von willentlich beeinflussbaren Orga-
nen aus. Gegen jeden Verdacht eines kognitiven Determinismus des ethnomedizi-
nischen Zugangs bilden kognitive Muster nicht nur ab, sondern kénnen umstruk-
turiert werden. Sie beherrschen die Wirklichkeit und geben Ordnungsdimensionen
vor, die Handlungsmaximen enthalten. Gedacht wird an Unterscheidungen wie
sauber-schmutzig, warme/kalte oder lange/kurze Krankheiten, Krankheitsatiolo-
gien mit oder ohne Gotterbeteiligung. Daraus wird eine mdgliche kognitionswis-
senschaftlich-ethnomedizinische Fragestellung abgeleitet: wie kann eine Ordnung
implizite Behandlungsschemen beinhalten? Wie werden diese topologischen und
mythologischen Muster des Kdrperschemas erschlossen?

Schon Freud bestimmt psychische Entwicklungsschritte Uber veranderte
Korperwahrnehmungen. Fiur Korperbilder ist ungeklart, ob sie funktional organi-
siert sind, raumlich oder ber symbolische Zuschreibungen und wieweit sie privat
oder kulturell angelegt sind. Als soziale Implikation ist die Identitatsstiftung durch
das Korperbild zu untersuchen. In der psychoanalytischen Theorie und Praxis ist
der Korper die sinnféllige Einheit des Selbst. Er ist unerlasslich in den menschli-
chen Austausch involviert. Auch das Korperbild verdankt sich daher einer interak-
tiven Genese: Nur im Angeblicktwerden bilde sich die ,,Illusion* des Selbst. Eine
besondere Rolle spielt fur das Zustandekommen des Korperbildes das Sinnessys-
tem Haut (Anzieu 1991, s.a. Kapitel ,,Tatowierung*). Nur im Zusammenspiel von
Sprechen und Beriihren forme sich das Korperbild Haut (Dietrich 2000: 43f). Das
entstandene Korperbild wird flir das psychisch-individuelle Kérperwissen einge-
setzt, das Korperschema hingegen fiir das physische Korperwissen. Eine weitere
Form des Korperwissens ist das geschlechtliche Korperwissen im Korperschema.

Diese innerlich erlebte Weiblichkeit (,,femaleness®) bzw. Mannlichkeit, die bei
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Transsexuellen vor der Angleichung an das geflihlte Geschlecht empfunden wird,
ist ein Beispiel daflr (Knoblauch 2002).

Auch in der philosophy of body kommen dem Korperbild und -schema die
Bedeutung der Einfuhrung und Entfaltung zweier Modi nonpropositionaler
Selbstgewahrheiten zu (s.0. Korpergewahrheit im Selbstbewusstsein). Shangues-
sey unterscheidet zwischen kurz- und langfristigen Korperbildern: erst die lang-
fristigen schaffen eine Korperbildreprasentation, die kurzfristigen basieren darauf,
dass Veranderungen der Perspektive und propriozeptive Wahrnehmung kurzfristig
im Ged&chtnis abgelegt und mit dem je neuen Eindruck oder Systemzustand ver-
glichen werden (1995: 183-187). Damit scheint er einen &hnlichen Vorgang zu
bezeichnen, den Neurowissenschaftler das Reafferenzprinzip nennen. Die afferen-
ten Reize werden im ZNS kurzzeitig als Kopie ,gehalten’ und als Reafferenz mit
der neuen Afferenz verglichen.

Auch Gallagher entfaltet nonpropositionales Korperwissen, indem er noch-
mals zwischen Korperbild (body image) und Korperschema (body scheme) unter-
scheidet (1995). Das Korperbild ist intentional, insofern es tber eine Menge von
Uberzeugungen verfiigt. Dazu muss es nicht immer bewusst sein. Es ist personal,
wohingegen dem Korperschema der Ich-Index fehlt. Kérperbilder sind hadufig
partiell und konkret auf die betreffenden Koérperteile bezogen, wahrend das Kor-
perschema holistischer funktioniert und auch eine leichte Haltungsanderung eine
Reaktion des ganzen Bewegungsapparates hervorruft.

5. Korpervollziige

Kulturelle Praktiken setzen an kdrperlichen Grundvollziigen an, die in der
Folge nur aus systematischen Griinden einer vollstandigen Gliederung der Religi-
onsaisthetik erwédhnt werden sollen. Thnen muss spezialisiert in historischen Kon-
texten nachgegangen werden. Zu den Grundvollziigen gehéren die Sinnlichkeit
des Ernahrens, das Krankwerden (Heilen, Medizin), Altern, Sterben (Kindsein,
Geburt) und die Geschlechtlichkeit (Mé&nnerbilder/Frauenbilder, Bi-, Trans- u.
Homosexualitét).

Auch diese Themen und Handlungskomplexe sind bereits wieder eine

Auswahl. Nicht weiter vertieft werden z.B. die Ausscheidungen Kot, Samenflus-
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sigkeit, Menstruationsblut, Schweil} oder das ,,Blut”. Auch der Leichnam ist Ge-
genstand vieler Rituale. Wenn kein Leichnam da ist wie z.B. nach Schiffsunglu-
cken, wird er symbolisch-rituell lokalisiert, indem etwa Blumen ausgestreut wer-
den (Bell 2006: 540-543).

Die Sinnlichkeit des Ernahrens drickt sich in vielen Diétetiken aus. Haufig
prafigurieren religiose Komplexe das ,richtige” Essen. Nicht selten spielen Dro-
gen eine auslésende Rolle fur aufRergewdhnliche Bewusstseinszustande, die im
Rahmen religioser Vorgaben durchgefiihrt und kontrolliert werden. Zu beachten
ist, welche Erndhrungsweisen bevorzugt werden und welche ausgeschlossenen
sind. Auch ein Teil der Kommunikation l&uft in vielen Gesellschaft wesentlich
uber das Erndhren und Essen, die darin neben der religiésen Bedeutung auch sozi-
ale Distinktion markieren oder politische Funktion haben kénnen. Der 6kologi-
sche, agrarische und 6konomische Hintergrund von Erndhrungsvorschriften und
Gewohnheiten auch verschiedener Subgruppen ist mit zu erheben und einzubezie-
hen. Lange wurde die Verehrung der heiligen Kuh in Indien zwischen den ange-
sprochenen Deutungsmustern diskutiert.'® Die religionsaisthetische Perspektive
bietet hier die Chance, nicht vorschnell zu sozialen Deutungen zu greifen, sondern
Erndhrung als Schnittstelle sehr viel feingliedriger Bedeutungsdimensionen zu
sehen, die nicht thematisiert sein missen, sondern vom Kdorperwissen getragen
wirksam sind. So kdnnen Ern&hrungsweisen und —inszenierungen nicht nur inter-
pretativ, sondern auch somatisch eine tragende Rolle in einer kulturellen Textur
haben.

Zur Interaktion des Korpers in seiner Umwelt gehort auch die stete Maog-
lichkeit des Krankwerdens und von Verletzungen. Keine Gemeinschaft hat als
Reaktion darauf nicht Systeme des Heilens entwickelt. Uber das Verhaltnis des
Heilens zur Religion und anderen gesellschaftlichen Systemen gibt es eine lange
Forschungsgeschichte. Ein Klassiker der Medizinanthropologie W.H. Rivers er-
achtet in Medicine, Magic and Religion (1924) diese drei Gebiete der Medizin,
Magie und Religion ganz im Sinne des damaligen Zeitgeistes als drei Weltan-

schauungen. In heutigen medizinethnologischen Werken findet sich diese System-

190 Aus der uferlosen Literatur siehe z.B. A. Wilke iiber den religiésen Kontext der Ernahrung in
Indien (2003), R. Barthes (1981: 24-42) zur japanischen Erndhrung, Bynum 1987 (iber die religit-
se und soziale Bedeutung des Fastens im Mittelalter.
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teilung nach den kultur- und ethnografiekritischen Debatten nicht mehr. Fir K.
Greifeld (2003) sind Krankheit und Gesundheit Befindlichkeiten des Wohl- oder
Missbefindens. Es bedarf eines groReren Bezugssystems zur Erklarung der
Krankheitsursachen als lediglich der individuellen Anamnese. Sie ibernimmt aus
der WHO-Gesundheitsdefinition die Unterscheidung in ,illness’ (Kranksein) und
,disease’ (Krankheit). Im interkulturellen Kontext gibt es Formen des symboli-
schen Heilens: der Schamane bindelt die Symbolik seiner Gruppe. Die friihere
medizinethnologische Theoriebildung sprach noch von einem subkulturspezifi-
schen Syndrom: ,Susto’, das z.B. als ein durch Angst und Schrecken hervorgeru-
fenes Missbefinden diskutiert wurde, wurde als brauchbare Kategorie einer
Volkskrankheit zuriickgewiesen. Die Diskussion um Susto ist wie die um Tabu
ein wissenschaftsgeschichtlicher Diskurs. Nach Ansicht des Ethnopsychiaters
Littlewood gibt es einen Zusammenhang von kosmologischen und soteriologi-
schen Annahmen in jedem Heilungstyp (2001). Religion und Wissenschaft/Heilen
wirkten zusammen, um mit der Welt zurechtzukommen. Das ethnologische Mate-
rial, an dem er seine Coping-These belegt, sind eine neue afrikanisch-karibische
Religion in Trinidad und Gruppen ultra-orthodoxer Juden (hassidim). Der histori-
sche Diskurs Uber Korper ist fir Turner (1992) eine soziale Konstruktion: soziales
Handeln hat immer einen, im Paradigma des Embodiment, ,,verkdrperten® Akteur.
Mit diesem Paradigma werden positivistische Krankheitsvorstellungen kritisiert.
Wie bei Foucault ist die Medizin eine Praxis der Kérpermanipulation.

Im Ayurveda bilde die ,archaische’ Physiologie von Blut, Same und Atem
zusammen mit der Vorstellung einer Interaktion der kosmischen und menschli-
chen Substanzen den Ausgangspunkt (Sullivan 1989). Geformt wurden diese
Grundannahmen durch das Experimentieren mit dem menschlichen Kdrper: das
vedische Opfer mit Tiersektionen, bestimmte Yogahaltungen, Atemkontrolle, und
Diéatetiken. Hinzu komme die Neigung, die Kdrpergrenzen Ubersteigen zu wollen
(Knipe 1989). Auch im Umfeld moderner Gesellschaften, die ein ausdifferenzier-
tes Medizinsystem aufweisen, ist ein solches Heilsystem ankniipffahig. Die Ein-
bindung in die kulturelle Textur geht insbesondere Uber religiése Vorstellungen
und attraktive Ansprachen des Korperwissens vonstatten, doch nicht nur: ékono-
mische und mediale Verbreitungsaspekte spielen ebenso eine Rolle (Mitzdorf
1999, Stollberg 2001, Koch 2005, 2005a, 2006, 20064a).
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Ein weiterer Grundvollzug ist die zeitliche Erstreckung des Lebens mit Ge-
burt, Kindsein, Altern und Sterben. Die Sterblichkeit des Kérper mache den Kor-
per zum zentralen Topos in allen Heilslehren (Braun 1999). Die Heilsbotschaft
beziehe sich auf verschiedene Strategien, die Sterblichkeit zu bewaéltigen. Diese
geschehe durch eine Wiederbelebung des Korpers, eine Uberwindung des Korpers
durch religiose Techniken wie Meditation, Ekstase oder Askese oder die Uberfiih-
rung in einen ewigen kollektiven Korper.**

P.E. Klassen hat den ,,birthing body* und den ,,postbiomedical body* in die
Kaorperdiskussion der Cultural Studies eingebracht (Klassen 2001: 139, 217). Ge-
sprache mit Nordamerikanerinnen, die zu Hause geboren haben, geben stellvertre-
tend Einsicht in eine zeitgendssische Strémung der Spiritualisierung des Korpers,
wie wir sie dhnlich auch im Trend zu Alternativmedizinen wiederfinden. Sie ist
durch Herrschaftskritik und ein Konzept von Naturlichkeit gepragt. Die Anhanger
von Hausgeburten entpuppen sich als eine Widerstandsbewegung gegen die Be-
herrschung des weiblichen Korpers. Sie mdchten selbst bestimmen, wie sie geba-
ren. Das gilt selbst dann, wenn eingerdumt wird, dass das Gebaren die menschlich
kontrollierbaren Dinge Ubersteigt. Einheitlich wird die Geburt als eine ,,spirituel-
le* Erfahrung bezeichnet. Nicht Technik (In- vitro- Befruchtung usw.) und Klinik-
rhythmus sollen herrschen, sondern der ,,natirliche” Weg. Der postbiomedizini-
sche Korper hat die Grenzen der technisierten Medizin erkannt. Eine Metaphern-
analyse ergibt, dass darunter Vergleiche mit der Geburt bei Tieren gemeint sind.
Das Gebéren sei ein sozial entwickelter Instinkt, der wieder freigelegt werden
musse. Von Frauen, die religios Gottinnen verehren, channeln oder zum ,,New
Age Judentum* gehoren, wird h&ufiger geduRert, die Geburt aktiviere weibliche
Kraft. Christliche Frauen &ufern, Gott habe die Art und Weise, wie weibliche
Korper gebaren, so eingerichtet.'%?

Korper werden unterschiedlich diszipliniert besonders in Bezug auf Sexuali-
tat. Wohl am friihsten I6ste sich die Sexualitat aus ihrer Verbindung mit der Re-
produktion im Yoga, indem sie fur meditative Techniken hinzugezogen wurde
(LaFleur 1998: 38). Diese Loslosung hat z.B. in der christlich-katholischen Lehre

101 7u Korpergeschichte der Auferstehung des Fleisches als zentraler Kérpervorstellung zur Post-
mortalitdt im Christentum von 200 bis 1336 n.u.Z, s. Bynum 1995.
102 7u einer Kulturgeschichte der Geburt s. Labouvie 2000, 2001, Schwager 2005.
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bis heute nicht stattgefunden.’® T. Asad hat dargelegt, wie sich Benediktiner, die
von Kindheit an ihre Mdnche aufnehmen, und Zisterzienser, die insbesondere
Erwachsene rekrutierten, in ihren Korpertechniken unterscheiden. Bernhard von
Clairvaux nimmt bei seinen Erwachsenen die sexuellen und gewalttatigen Erfah-
rungen (Ritter etc.) auf, indem er die Liebe zu Gott mit der Liebe zu einem Men-
schen erldutert. Benediktiner hingegen konnten von friih an sexuelle Unerfahren-
heit als Enthaltsamkeit disziplinieren. Die korperlichen Erfahrungen zeigen sich
hier als Vorbedingungen divergierender Spiritualitat und begriinden religiose Va-
riation. Die sogenannte Partikularfreundschaft zwischen zwei einander naheste-
henden Ordensfrauen war in der Tradition immer abgewehrt. Neuerlich wird an-
satzweise der Korper zum Ausdruck von Emotion, Nahe und Freundschaft gestat-
tet (Hiwelmeier 2004).

Ein Beispiel aus der literarischen Anthropologie ist S. Gaunts Analyse alt-
franzésischer Legenden des 12. Jahrhunderts (Gaunt 2002). Er weist sie als Medi-
um homosexueller Selbstverstandigung zwischen Klerikern auf. Das Heiligkeits-
ideal der virgines ist der Gattung Heiligenlegende als Verneinung von Sexualitét
eingeschrieben. Dies ermdégliche die Kontrolle des reproduzierenden, wuchern-
den, weiblichen Kdrpers und diene der Omnipotenzvergewisserung des Mannes.
In Abwehr der weiblichen Reproduktion wird die Reproduktion des Wortes in
einem Schopfungskonzept verstarkt. Hier werden Korperregungen Uber narrative
Muster gesteuert. Im 16. Jahrhundert 16st die weltliche Obrigkeit (Gerichts- und
Polizeiwesen) die Kirche als erste Instanz in der Befragung des Menschen zu sei-
ner Sexualitat ab. Dieser Vorgang wird von Roper an Ehegerichtsverfahren vorge-
fihrt (Roper 1995).

Uberbietungen, soziomorphe Deutungen des Korpers in Ethnografie und
Soziologie stoRen da an Grenzen, an denen der Korper ausschlieBlich mit dem
Modell ,,soziale Rolle* gedeutet wird. Religiose Vorstellungen des idealen oder
vollstandigen Korpers bleiben unbericksichtigt. So gibt es die Vorstellung, dass
die Vorhaut beschnitten wird, um den Mann zu vervollstandigen, indem man das

wegnimmt, was der Vagina &hnelt (vgl. LaFleur 1998: 39). ,,.Begehrensrelation”

103 Zur Sexualitat im frithen Christentum: Brown 1988, allgemein: Coakley 1997, Louth 1997,
Tripp 1997, Jesus als Mutter (Bynum 1982).
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ist als Begriff in der Transsexuellenforschung®® eingefiihrt worden, um die grund-

legende ,,Sexuierung®, das heif3t erotisch-geschlechtliche Besetztheit jeder Situa-
tion zu bezeichnen.

104 7u Zwischengeschlechtern im religiésen Kontext, ihrer Deutung im institutionellen Rahmen
und weiterfihrender Literatur s. Knoblauch 2002 (indische Hrinjas, brasilianische ,travestis®, der

Bantut im islamischen Teil der Philippinen, der Xanith, als eine arabische Form des Transsexuel-
len).
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Religionsaisthetische Methode

Das Korperwissen wurde im Vorhergehenden als heuristische Kategorie an-
knupfend an anderen Orts behandelte Formen von Nonpropositionalitat eingefiihrt
und diskutiert. Mithilfe dieser Kategorie sollen die sinnlichen Abl&ufe und Wahr-
nehmungsverarbeitungen deutlicher in die Interpretationen und Erklarungen kultu-
reller Phanomene, in denen die Korperlichkeit und in denen sinnliche Umwelten
eine Rolle spielen, eingebracht und aufeinander bezogen werden.

Aufgrund des bindelnden Fokus des Konzeptes Korperwissen ist eine Me-
thodenvielfalt zu seiner Entfaltung die Regel. Methoden der kognitiven Neuro-
psychologie, Methoden der Bewegungswissenschaften und Trainingslehre, Me-
thoden der Sozialwissenschaften und Kulturanthropologie werden eingesetzt. Die
religionswissenschaftliche Berucksichtigung des Korpers hat dabei zum Teil auf
die dort bereits gewonnen Erkenntnisse zurtickzugreifen und sie unter der religi-
onsaisthetischen Fragestellung in ein Gesamtbild zu setzen. Wéhrend sich eine
Spezialisierung auch auf kognitionswissenschaftliche Ansétze in der Religions-
wissenschaft gerade erst abzeichnet, werden ethnografische und empirisch-
sozialwissenschaftliche Methoden seit langerem in diesem Zusammenhang gelibt
und auch breit methodologisch diskutiert. Fur die Korrelierung von Daten zum
Kaorperwissen werden nun eine methodologische Herausforderung und ein metho-
discher Zugang besonders hervorgehoben. Die methodologische Herausforderung
bezieht sich auf eine semiotikkritische bzw. alternative Rekonstruktionsform fur
Kdrperwissen. Und als ein wichtiger methodischer Zugang neben anderen Zugéan-
gen zum Korperwissen sei daran anschlieRend das aisthetische Simulieren erldu-
tert.

Erst vor diesem Hintergrund kann dann im ndchsten Kapitel die Bedeutung
des religionsaisthetischen Vokabulars verdeutlicht werden, das sensibilisierende
Konzepte fur die Feldforschung liefert und forschungschronologisch einer ersten

versuchsweisen Kodierung der Feldprotokolle entstammt.
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Methodologische Uberlegungen

Argumente fir ein Korperwissen und eine Kritik an einer rein semiotischen
oder symbolischen Rekonstruktion der kulturspezifischen Korpereinsitze und -
techniken waren bislang:'%® 1. Zeichen sind Abmachungen und damit in der sozia-
len Interaktion zu Hause. Der Beschreibung dieser Interaktion fehlt die kdrperlich-
sinnliche Dimension,*® 2. der Zeichensinn von Zeichen ist nicht eindeutig (mono-
sem).’®” Daraufhin zu sagen, Zeichen seien mehrdeutig und auch sinnliche Phé-
nomene als mehrdeutige zu interpretieren, ist nur die semiotische Lésung der Un-
deutlichkeit. Nach einer aisthetischen Ldsung ist zu suchen. 3. Zeichen reduzieren
bzw. verformen nicht-sprachliche Phanomene auf Sprachlichkeit.

Sehr pragnant beschreibt D. Chidester die methodologische Schwierigkeit,
entweder den Korper auf symbolische Systeme zu reduzieren oder Symbolsyste-
me auf korperlich-physiologische Bedingungen (1992: 27-29). Vor diesen Alter-
nativen mochte Chidester einen mittleren Kurs nehmen, der den Korper und den
symbolischen Diskurs ber ihn und seine Sinne dialektisch aufeinander bezieht.
Dabei geht es um physiologische Vorgaben, die immer schon kulturell konzeptio-
nalisiert sind in dem Moment, in dem sie verwendet werden. Das ,,Potential* des
Korpers sei schon vorstrukturiert durch den symbolischen Diskurs z.B. in der
Entgegensetzung von Sehen und Horen oder in der Assoziation von Sehen mit
Kontinuitat und Horen mit Diskontinuitat. Sodann wird wiederum dialektisch so-
wohl dem Korper als auch dem Symbolsystem zugesprochen, vieldeutiger zu sein
als das jeweils andere. Das heif3t, die Thematisierung oder Verwendung einer
Korpermetaphorik oder einer Kdrpertechnik im Rahmen eines Symbolsystems
schopft die korperlichen Maglichkeiten nicht aus und umgekehrt ist eine korperli-
che Vorgabe in ihrer Verwirklichung in einem Symbolsystem nur ein Element,
das dieses in seiner Bedeutung bestimmt. Diese Problembeschreibung durch Chi-

dester klingt sehr brauchbar fr religionsgeschichtliche Arbeiten.

105 Eine ausfuhrliche ethnologische Kritik an intellektualistischen Ansitzen der Ethnologie und
ihrer Tendenz, Korperwissen an begriffliche Formulierungen zu assimilieren sowie Praktiken als
symbolische Akte zu erachten siehe Jackson 1988.

106 \/gl. Belting 2001: 14.

97'50 formuliert es z.B. Nisters 1997: 45. Siehe auch das Beispiel bei V. Turner 1969: ein und das
gleiche Symbol kann unterschiedliche soziokulturelle Verhdltnisse zum Ausdruck bringen, so dass
ein universaler Kulturcode keine sinnvolle Hypothese ist. E.T. Lawson 1999 schliefit sich Dan
Sperber an, dass es keinen verborgenen Kulturcode gebe, sondern mehrere Faktoren fur eine er-
folgreiche Tradierung. Wenn Symbole wieder symbolisch interpretiert werden, ist dies eine Aus-
weitung des Symbolismus in der Ethnologie anstatt eine Erklarung.
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Einige versuchen dem methodologischen Dilemma durch einen Medienbeg-
riff zu entkommen, in dem semiotische und performative Seite verknipft sind.
Somit gelingt in neueren kulturwissenschaftlichen Arbeiten eine Verbindung von
Sprach- und Handlungsseite und die Beriicksichtigung der Materialitat in Form
von konkreter Situationsbezogenheit, Stofflichkeit und Asthetizitat. Doch wie
diese sprachlichen Zeichen und die Handlungssequenzen mit den korperlichen
Vorgegebenheiten und dem steten Mittvollzug der Korperlichkeit nun tatsachlich
interagieren, wird nicht mehr als Frage verfolgt. Ein paar Ansétze seien beispiel-
haft vorgefuhrt.

Fur J. Kreinath stellt sich als methodologisches Problem, Rituale, die eine
Handlungspraxis sind, in einer Theorie des Rituals adaquat wiederzugeben (2006,
2006a). er néhert sich der Schwierigkeit dadurch, dass er 1. den wissenschaftli-
chen Diskurs uber Ritualtheorien als Praxis auffasst und als Vielstimmigkeit von
Positionen durchgeht und 2. indem er auf eine rahmende Theorie verzichtet und
um mehrere Begriffsfelder seinen Beitrag in der Ritualtheoriepraxis leistet. Diese
Begriffsfelder sind z.B. Rahmung, Virtualitat und die Zeitlichkeit ritueller Ereig-
nisse oder Partizipation, Rhythmus und die Verkorperung ritueller Kompetenz
sowie Indexikalitat, Mimesis und Reflexivitét der rituellen Praxis und Relationali-
tat und Komplexitat ritueller Performanzen.

Auch Verkorperung ist ein analytisches Konzept der ritualwissenschaftli-
chen Theoriebildung nach Kreinath (2006a: 122-135). Anhand der Ansétze von C.
Bell und E.L. Schieffelin wird den verkdrperten Akteuren operatives Wissen zu-
gesprochen. Fur Kreinath ist Verkorperung ein Modus des Rituals, in dem Selbst-
beziglichkeit dieser Handlungsform offensichtlich ist. Die Selbstbeziiglichkeit
ihrerseits ist ein wichtiges Theorieelement, mit dem er die Dynamik und Wirk-
samkeit des Rituals erklart (2006a). Damit steht Kreinath in der rationalismuskri-
tischen Tradition der Korpertheorien, die er in postmoderner Weise aufgreift, in-
dem er 1. auf ein Theoriezentrum und 2. Einen einheitlichen Theorierahmen ver-
zichtet und 3. Dynamik anstelle linearer Zeitprozesse setzt und 4. mit Wirksam-
keit vorsymbolische Bedeutungsgenerierung Uber Verkorperung und vorsemioti-
sche Handlungsstrukturen annimmt. Kreinaths Problemlésung bleibt jedoch un-
vollstdndig. Denn auch wenn die Pragmatik von Theorieherstellungsprozessen
berticksichtigt wird, bleiben Theorien Theorien in dem Sinne, dass sie eine Syntax
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und Grammatik haben, Propositionsmengen in eine Ordnung bringen und manche
Propositionen als falsch ausschlieRen.

P.J. Bréaunlein urteilt in aller Deutlichkeit, ,,dass sich Bildlichkeit, visuelle
Wahrnehmung und Praktiken nicht mit Textlichkeit und einem semiotischen Pa-
radigma verrechnen lassen* (2004a: 223). Ein hdufig beschrittener Losungsweg
zur Beschreibung von Beriihrungskulturen, Seh- und Blickkulturen, kulturellen
Erzeugnissen usw. ist die Einfiihrung eines Medienbegriffs, der auch nichttextli-
chen und nicht sprachlichen Medien gerecht werden soll. So ist auch der Korper
ein selbstandiges Medium, das sich anders verhalt als das Medium der Sprache.
Der menschliche Korper als Medium der Welterfassung und Verarbeitung kann
nicht nur Gber eine Syntax und Grammatik abgebildet werden. Solche methodolo-
gischen Uberlegungen sind relevant, da Theorie und Sprache groRe strukturelle
Ahnlichkeiten aufweisen und das Folgen fur die Modellbildung und damit fiir die
Wirklichkeits-Wiedergabe hat. Wirklichkeit wird ndmlich zu Text. Eine Theoreti-
sierung des Kdperwissens muss das bisherige Modell von Theorie fortentwickeln,
um das Somatische nicht in Semantisches zu verkehren.'® Dies hat auch Auswir-
kungen auf die Methode, denen unten nachgegangen wird.

Einen sinnvollen Vorschlag macht A. Koschorke, der in seiner Mediologie
Medien als Rickkoppelungssysteme bestimmt, die ,,beide Komponenten der Zei-
chenproduktion, ihre Materialitadt und ihre Bedeutungspotenz, wechselseitig auf-
einander beziehen“ (2003: 11). Medien stehen neben dieser zeichentheoretischen
Dimension in einer kulturell verhandelten Produktions- und Nachfragelogik.
Durch den Blick auf dieses Wechselverhéltnis kann die Religionsaisthetik sowohl
die Zeichen als auch die mediale Seite des Kdrpereinsatzes und sozio-historische
Daten einholen. Dabei sind die kulturellen Felder und die Position im Kontext
anderer Praktiken immer mit zu beschreiben.

Aufschlussreich flr einen Medienbegriff ist die wenn auch nicht ausgearbei-
tete Bildmediumtheorie des Literatur- und Kunstwissenschaftlers W.J.T. Mitchell
(1994). Denn fur Mitchell liegt die Herausforderung an eine Bildtheorie in einem
ahnlichen Punkt begrundet, wie fiir die Religionsaisthetik Korperwissen zu theo-

retisieren. Die Herausforderung besteht darin, dass Bild wie Korper in Theorien

198 Grundsitzliche Kritik auRert Fish an der Theorie. Sie sei konsequenzlos fiir die Praxis. Sie leihe
ihre Begriffe und Inhalte, wovon sie vorgibt, sie zu erkléren. Theorie sei die Verallgemeinerung
der Geschichte der Praxis und negative Theorie: Ihre Regeln seien weder vorhersagekraftig noch
unveranderbar (Fish 1985: 111).
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normalerweise vertextlicht werden, obschon sie keine Texte sind. Der Entwurf
Mitchells hat so einige Gemeinsamkeiten zur Religionsaisthetik, mit der er das
Anliegen teilt, eine auf die spezifische, in Frage stehende Medialitat zugeschnitte-
ne Theorie zu entwickeln. Mitchells Theorie ist zudem ideologiekritisch, so wie
das religionswissenschaftliche Monitoring, das welterzeugende und insofern ideo-
logische Muster aufdeckt. Zudem richtet sie sich gegen eine Logifizierung von
Bildern, also gegen ihre Ubersetzung in Symbolgehalt, Textlichkeit, hermeneuti-
sche Sprache. Seine Bildtheorie will keine Metasprache und nicht einmal einen
Diskurs darstellen, also nicht einmal eine unklar begrenzte, sich mit jedem Ge-
sprachsbeitrag andernde, verschiebende Gesprachsrunde zur Form und zum
Selbstverstandnis seines Tuns heranziehen:

»It 1S not a return to naive mimesis, copy or correspondence theories of
representation, or a renewed metaphysics of pictorial ‘presence’: it is rather
a postlinguistic, postsemiotic rediscovery of the picture in a complex
interplay between visuality, apparatus, institutions, discourse, bodies, and
figurality” (1994: 16).

In dieser Multidimensionalitat kann ein wesentliches Element der Metho-
denvielfalt der Religionaisthetik und ihrer integrativen Perspektive auf kulturelle
Ph&nomene wiedergefunden werden.

Als eine der ,,postsemiotischen* Dimensionen der Sinnlichkeit fiihrt der Re-
ligionswissenschaftler C. Uehlinger das Zusammenspiel von Blick und Offent-
lichkeit an (2006). Der Blick ist ein Schauen, das eine Kultur als gemeinschaftli-
che Sehgewohnheit gepragt hat (2006: 18). Auf diese Weise kdnnen ,,Blick-
Kulturen® auch in ihrer pragmatischen Eigenschaft als Blickhandeln diskutiert
werden. Diese Blick-Kulturen weiten das Konzept des Bildaktes (P. Braunlein
s.0.) aus. Uehlinger spricht in diesem Zusammenhang eine ahnliche methodologi-
sche Schwierigkeit an:

,»,Dass Theorien und Methoden, die auf einer Bilder wie Texte Ubergreifen-
den Ebenen operieren (z.B. die Semiotik als allgemeine Zeichentheorie und
vergleichbare Kommunikations- oder Medientheorien), notgedrungen eine
gewisse Unscharfe produzieren, liegt auf der Hand. Sie kénnen aber auch
auf Sachverhalte aufmerksam machen, die ansonsten ungelesen oder unge-
sehen blieben. Die Theoriegeschichte zeigt, dass bei derartigen Analogisie-
rungen das Sprach- bzw. Text-Paradigma in der Regel die Fuhrung Uber-
nahm (z.B. wenn von Bildsemantik, -syntax und -pragmatik, allgemein von
Bildgrammatik oder gar von ,visueller Sprache’ die Rede ist.“ (2006:
15/16).
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Uehlinger erklért diese Wahl der Methodologie mit einer Privilegierung der
sprachlichen Kommunikation in der westlichen Wissenschaft. Diese ,,wissen-
schaftskulturelle* VVoraussetzung sei nicht zu ignorieren. Damit wird die hier an-
gesprochene methodologische Voraussetzung bei Uehlinger nicht wissenschafts-
theoretisch geldst, wohl aber, und das ist ein Verdienst, benannt und wissen-
schaftsgeschichtlich eingeordnet.

Der Herausforderung, Korperlichkeit und Sinnlichkeit in einer Wissen-
schaftssprache zu rekonstruieren, wird in dieser Arbeit dadurch begegnet, dass mit
dem Korperwissen eine neue Ebene der Deskription eingefiihrt wird. zwischen
physiologischem Korper und dem Korper als natlrlichem Symbol. Sie liegt zwi-
schen der Beschreibung eines rein physiologischen Korpers einerseits und ande-
rerseits einem semiotisierten Korper als ,,nattrlichem Symbol*, der aus seiner
ewigen Verweisstruktur nicht herauskommt. Die Ldsung ist somit ein Instrumen-
tarium und eine Terminologie in der kulturwissenschaftlichen Metasprache, mit
deren Knowhow somatische und interpretative oder sozial definierte Daten auf-
einander bezogen werden konnen. Die Religionsaisthetik stellt in genau diesem
Sinne Kategorien zur Verfugung, mit denen der sinnlich-somatische Aspekt in

kulturellen Geweben, Produkten und Praktiken beschrieben werden kann.

Aisthetisches Simulieren

»INn meinen Augen tate es gut, wenn in jenen Bereichen der Sozialwissenschaft,
die sich daran machen, andere Menschen, menschliche Sinngebungen, interaktive
Strukturen oder soziale Konstellationen verstehen zu wollen, die leiblich-affektive
Selbsterfahrung (ergénzt durch therapeutisches Wissen und Erfahrung gerade in
Ubertragungssituationen) intensiv geschult sowie systematisch eingesetzt und
kontrolliert wiirde.

Im Bereich der Kérper- und Bewegungstherapien gibt es aussichtsreiche Ansatze,
wie eine Sensibilisierung der leiblichen Wahrnehmung angeregt und zum person-
lichen 'Inventar' gemacht werden kann. Ein Blick tiber den Zaun, das sporadische
Verlassen des akademischen Sessels und der Kontakt mit '‘Beriihrungen’ wirde
sich lohnen"

(Abraham 2002: 196).

Bei der Einfuhrung des Begriffs von Kdrperwissen mussten wir bereits un-
sere Phantasie bemiihen und eine Reise ,,immer geradeaus“ in den Dschungel an-

treten, um uns in die Korper der Ménner hineinzuversetzen. Dies geschah off-line,
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da wir nicht on-line ins Feld gegangen sind. Die Analyse korperlicher Erfahrung
und sinnlicher Umwelten in einem religidsen Gottesdienst, einer Meditation, ei-
nem Ritual oder wéhrend eines Festtagsablaufs kann von dieser Methode des Hin-
einversetzens profitieren (Koch 2003).

Religionen sind Orte kognitiven und sinnlichen Aneignens und Gestaltens.
Wer teilnimmt, transformiert sich, indem Wahrnehmungsinszenierungen mitein-
ander verknupft werden. Hier wird eine Methode vorgefihrt, die die ethnologi-
sche und sozialwissenschaftliche Methode des Beobachtens aufgreift und erwei-
tert. Die teilnehmende Beobachtung meint die Teilnahme an dem religidsen Voll-
zug bis zu einem gewissen Grad. Die innere Einstellung der Beobachtung wird
beim Erlernen der Sprache und des Mitlebens nicht zugunsten eines selbstverges-
senen Eintauchens in den Beobachtungsgegenstand verlassen. Fur die Bedirfnisse
der Religionsésthetik hat I. Prohl die teilnehmende Beobachtung zur ,distanzier-
ten“ Beobachtung Uberarbeitet (Prohl 2004). Damit nimmt sie die religionswis-
senschaftlich geschulte Obacht auf Reaktionen und religionsproduktive Tenden-
zen in der Wissenschaft auf. Die selbstreflexive Distanznahme deckt auf, wann
der Forscher zu sehr den Wertekanon tibernimmt, wann er anfangt, eigene Win-
sche mit der Beobachterrolle zu verknipfen oder vertraute Muster ungepruft zur
Deutung des Anderen anwendet. Dieser Reflexionsschritt und das Verlassen des
Feldes gehoren fest zu den Feldphasen heutiger Methodik.

Die aisthetische Simulation baut die Distanznahme durch ihr Methodikde-
sign fest in die Form ein. Sie ist als Experimentaufbau angelegt. Auf diese Weise
hofft sie, den Unterschied des Wissenschaftlers, der sich hineinversetzt und des
Anhangers, fur den die Ereignisse in der religidsen Interpretation real sind, nicht
zu vergessen und zu verwischen und ist daher keine Einfihlung, die ,religidse
Erfahrungen* macht und ein solches Konzept dann auch in der Metasprache ein-
setzen musste. Als eine distanzsichernde Strategie wird in der Methode der aisthe-
tischen Simulation in der anfanglichen Feldbeschreibung die ,,Experimentumge-
bung“ aufgezeichnet: so sind geografische Gegebenheiten aufzunehmen, falls die
Simulation in einem Naturraum stattfindet wie Meereshohe, Gefalle, Art des Un-
tergrundes, Bewuchs und alltdgliche Umstéande wie Wetter, Bewolkungsgrad, Hel-
ligkeit, ob diese Helligkeit ungewdhnlich oder normal ist, die Tageszeit etc.

Bei nicht-natirlichen, kiinstlichen Umgebungen, sei es eine Gartenanlage

oder ein Gebdudeinnenraum, ist die Umgebung auf verteilte Kognitionen hin zu
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untersuchen. Der Begriff der verteilten Kognition entstammt der Kognitionswis-
senschaft und Robotik. Man versteht darunter, dass Informationen nicht nur im
Geiste des Subjektes, des Handelnden, vorhanden sind, sondern auch von der
Umwelt bereitgehalten werden. Z.B. suchen wir in einer fremden Kiche nach
Besteck in einer der Schubladen und nach Reinigungsmitteln unter der Spule. Wir
mussen nicht erst groRartige Schlussfolgerungen anstellen oder im Kopf behalten,
wo manche Dinge sind, um uns spater mehr oder weniger mihsam zu erinnern.
Die gestaltete Umgebung Gbernimmt dies fir uns. Kriterien dafur, dass sie Infor-
mationen bereithélt, gleichsam intelligent ist, dass sich also die Kognition und
ihre Gehalte auf die Umgebung verteilt haben, sind unsere Korpergrolie, die wich-
tige und héaufig gebrauchte Sachen in Griffhthe sein lasst, also etwas oberhalb der
Hufthohe fir Kulturen mit Tisch und Stuhl-Organisation. Ein anderes Kriterium
ist die Grifftiefe, die nicht tiefer als leicht eingeknickte Armeslange sein wird.
Daher ist die verteilte Kognition in einer mittelalterlichen Burg schon anders als
bei uns. Dies féllt an den kurzen Betten fiir den im Schnitt kleinw(chsigeren mit-
telalterlichen Menschen auf.

Die Simulation ist die zentrale religionsaisthetische Datenerhebung. Sie wird
durch qualitative Erhebungsverfahren zur Innensicht der Anhanger erganzt und
kontrolliert (z.B. durch Interviews, s. Knoblauch 2003: 110). Die Simulation ist
von mimesis (gr. nachahmen) und Imitation abzugrenzen (Brdunlein 2004a : 221).
Die Mimesis ist als Gegenbegriff zur poiesis, dem kreativen Entwerfen und Mo-
dellieren von Theorien, ein blofles Nachahmen. Die Imitation hingegen ist eine
Umstellung von Lebensweise und -vollzug bis dahin, dass z.B. im Selbstkreuzi-
gen und -geil3eln der korperliche Leidensweg Christi imitiert wird, und zwar on
line. Die objektsprachlichen Verwendungen von Mimesis und Imitation in der
Kulturwissenschaft aufgreifend, konnen sie metasprachlich fiir zwei Gegenpole
stehen, zwischen denen sich die Simulation verortet. Die aisthetische Simulation
ist weder ein bloRes Nachahmen, da sie sensibel fiir eigene Korperwahrnehmun-
gen ist und sich in diesem Sinne ,,einldsst“, und sie ist auch keine Imitation, die zu
einem ,,going native* wird, das die indigenen Uberzeugungen tibernimmt und ihre
deskriptive Distanz verliert.

Ein weiterer wichtiger Aspekt der aisthetischen Simulation ist die angespro-
chene Sensibilitat fir eigene Korperwahrnehmungen, die methodisch zu schulen

ist. R. Gugutzer und A. Abraham heben die leibliche Selbstwahrnehmung als Ko-
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nigsweg zum eigenen Korperwissen und dem Korperwissen des Anderen hervor
(Gugutzer 2004, Abraham 2002). Sie gehen damit Gber manche wissenssoziologi-
sche Deutungsmusteranalysen hinaus, die lediglich ,,fallnahe Reportagen* fordern,
um einen Korperstilwandel einzuholen (z.B. Matthiesen 1992: 112). Standard-
vorwirfe gegen eine solche Methodik des Einspirens heben die Ungenauigkeit
der Ergebnisse hervor, ihre Subjektivitat, die fehlende Nachpriifbarkeit aus einer
anderen Perspektive als der des Forschers und die schwierige sprachliche Vermit-
telbarkeit des korperlich Erspirten. Howes/Classen geben an, wie aus Textzeug-
nissen Sinnesordnungen extrahiert werden koénnen (1991: 261) und nennen drei
Schritte im Feld: zuerst die Vorurteile der eigenen Sinnesordnung kennenzuler-
nen, dann sensibel zu werden fur abweichende Sinnesordnungen, um schliellich
das Ziel zu erreichen, zwei Sinnessensorien zu beherrschen (1991: 260). Diese
Methodik, so einleuchtend sie klingt, wird insofern schwierig im letzten Punkt zu
realisieren sein, als ein Grof3teil der Sinnenarbeit interozeptiv und intermodular
modularisiert ist und somit einem willkirlichen Hin- und Herwechseln kaum zu-
ganglich ist.

Dagegen gibt es keinen besseren Weg als den eigenen Blickwinkel mdg-
lichst detailliert offenzulegen, z.B. in genauen Protokollen. Zudem wird die ,Ob-
jektivitat” relativiert: der oder die Forscherin interagieren bereits mit dem For-
schungsgegenstand. Der Vorwurf mangelnder Distanz wird in sein Gegenteil ver-
kehrt: Wer die vorgangige Verwobenheit der eigenen Kdorperlichkeit mit dem be-
gegnenden Menschen als dem Untersuchungsgegenstand (oder einem Bericht tber
seine symbolischen, rituellen Ausdriicke etc.) verkennt, Ubersieht eine Informati-
onsquelle und einen bedeutungsstiftenden Faktor. So hatte bereits Merleau-Ponty
argumentiert. Jetzt werden die Konsequenzen fir die Methode gezogen. Die Un-
terlassung von korperlichem Einspuren wird schnell zur Fehlerquelle.

M. Jackson, der von einem Wissen des Korpers spricht, sagt mit Blick auf
seine Feldforschung:

»Many of my most valued insights into Kuranko social life have followed
from comparable cultivation and imitation of practical skills: hoeing on a
farm, dancing (as one body), lighting a kerosene lantern properly, weaving a
mat, consulting a diviner [..]. To break the habit of using a linear
communication as model for understanding bodily praxis, it is necessary to
adopt a methodological strategy of joining in without ulterior motive and
literally putting oneself in the place of another person: inhabiting their
world.” (Jackson 1983: 340).
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Ganz im Sinne der Methodologie der Simulation und des ,,inhabiting their
world* erhebt Abraham aus sportwissenschaftlich-motologischer Sicht die Forde-

rung, dass kérperliche Selbstbeobachtung trainiert werden muss.'%°

Als wichtiger
Schritt der Reflexion mussen Eigenanteile und Fremdanteile im Erspirten unter-
schieden werden. Dies gelingt nur tber eine Kultivierung der leiblichen Wahr-
nehmung. So wie ein Trainer nach dem Ansatz der verstehenden Motologie iben
muss, sich in das Bewegungsmaterial des je individuell Trainierenden hineinzu-
spuren.''® Ein Trainer fiir Bewegungsablaufe greift in diesem Sinne angemessener
zu bewegungsgleichsinnigen Kodierungen wie Klatschen, rhythmischen Silben
oder Lauten, anstatt zu einem expliziten Schildern der Bewegungsfolge oder dem
Erlautern ihrer Videoaufzeichnung (womdglich noch in Zeitlupe vorgespielt, die
selbst die Gleichzeitigkeit zum Korperwissen verhindert).

Ein nicht zu unterschéatzendes Indiz fiir das Kdrperwissen des Anderen ist
der sogenannte Nachhall des Anderen im eigenen Kdorper, z.B. auch die unwill-
kirliche Mitbewegungen oder Kontextbewegungen, in denen der Leib die Intenti-
on eines anderen Leibes mitvollzieht. Zu diesem motologisch-emphatischen
Nachhall tritt die geschlechtliche Beriihrung der Korper, sei es Uber Tatowierung
oder prothetische Wahrnehmung. In Feldprotokollen wird die spontane gleichzei-
tige Erotisierung einer Situation h&ufig nicht geschildert, sie wird aus religion-
saisthetischer Perspektive jedoch sichtbar. Sie ist nicht die Folge von Kommuni-
kation, d.h. sie ist nicht als Abfolge oder Informationsweitergabe fassbar. Gleich
und anders sind die Kategorien, unter denen Geschlechtlichkeit wahrgenommen
wird. Fir dieses Grundraster ist der/die Forschende in ihrer Geschlechtlichkeit
konstitutiv.

In diesem Sinne kdnnen folgende Riicksichtnahmen auf das Korperwissen in
methodischen Schritten (Abraham 2002: 203) angefiihrt werden:

sich auf die Atmosphare, die vom Gegeniiber ausgeht, einlassen

registrieren, welche Reaktionen davon ausgehen

Mimik, Gestik, Haltung nachahmen, was 16st es in mir aus?

Sensorium fir Stimmung und Gestimmtheit des Anderen

199 Ahnlich gibt es auch psychodramatisches Wissen, dass mit einer Kombination aus psychologi-
schem Wissen und Korperwissen arbeitet (J. Moreno z.B.).

119 Sein einmalig ,,Antlitzhaftes’ zu entdecken, wie es der Psychomotoriker J. Seewald nennt, s.
Abraham 2002: 190-192.
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- wahrgenommenen Ausdruck verbalisieren (echt oder gespielt, spontan /
taktisch, verbergend / enthillend, absichtsvoll / unwillkirlich)

- Nuancen wahrnehmen

- auf Tatowierung, Hochrelief, Interface, prothetische und leibtonische

Wahrnehmung hin lesen

Zu  dieser  (religions-)aisthetisch ~ geschulten  und  geleiteten
(Selbst)beobachtung sollte ein Instrumentarium hinzutreten, dass die Wahrneh-
mung lenkt und ein Raster zur Verfligung stellt, die Eindriicke zu sortieren. Sozi-
alwissenschaftlich werden diese Kategorienbildungen im Feld Kodierungen ge-
nannt (Knoblauch 2003: 103-109). Sie beziehen sich auf Datenmengen, die sie
komparativ auf Ahnlichkeit und Unterschiede von Datenstellen hin bewerten. Als
eine solche Kodierungsform wird im nédchsten Kapitel das religionsaisthetische
Vokabular eingefiihrt. Das Vokabular besteht aus sensibilisierenden Konzepten
fir die Feldforschung und wird zu Kategorien in der abschlieBenden Deutung
ausgebaut. Es wird folgerichtig erst dargestellt nachdem im vorhergehenden Kapi-
tel die Sinnessystem und die Somatizitat des Korpers in ihren Ebenen differenziert
wurde. Das Vokabular schlieft an diese Dimensionen an, indem es im Feld fur
Datenarten (Temperatur, Helligkeit, Grad der Muskelspannung etc.) sensibilisiert
und ein von Kenntnis gelenktes Simulieren auf die somatisch mdglichen Interak-
tionsweisen der Sinnessysteme und Korperfahigkeiten lenkt (Affordanzen, Inter-
modularitat, Grad der Trainiertheit, Ausdauer, Geschicklichkeit usw.). In der An-
wendung auf die Feldprotokolle, die im Anschluss an die aisthetische Simulation
verfasst werden, kann die Hypothese der aisthetischen Kategorien Gberpruft und
korrigiert werden und wenn sie sich als beschreibungskraftig herausstellen, kon-
nen sie als aisthetisches Grundvokabular aufgestellt werden, das erneut auf Ver-
feinerungen und Uberpriifungen weiterer Feldsimulationen verwiesen ist.

Ausgegangen wird demnach von sinnlichen Wahrnehmungen und Sinnes-
aullerungen, von motorischen bis zu akustischen Daten als einem Code. Ein Code
besteht aus relational invarianten Informations- und Zeichenstrukturen, die ver-

haltnismaRig regelhafte Produktions- und Reproduktionsablaufe von Informatio-
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nen erwarten lassen. Zu unterscheiden sind primérer, sekundarer und tertiarer Co-
de:“l
e Primérer Code: der Form und des Lautes/Farbe, benennt Invarianten der
Form- und Farbwahrnehmung, zeigt soziokulturelle Komponenten der Er-
kennungsgewohnheiten an
e Sekundérer Code: Lebenskontextbezug, er ermdglicht Kommunikation, da
er erst eine Zeicheneinheit von Farbe und Form bildet, die mit Signifikat
und Bedeutung verknupft werden kann
o Tertiarer Code: strukturiert spezielle Gattung: Kult, Bild, Poesie.
Als Hinsichten der Codierung eines Zeichens unterscheidet man:
e den syntaktischen Code: die formale Relation und materielle Segmentie-
rung
e den semantischen Code: die Bezeichnungsrelation, Signifikation (bei Bil-
dern: Bedeutung) ist dann die Kompetenz eines Verwenders, die Signifika-
te (also auf welches Objekt sich ein Zeichen bezieht) zu kennen anstatt ei-
ner im Zeichen allein liegenden Bedeutung
e den pragmatischen Code: die Bedeutungsfunktion des Zeichenmittels: der
Verwender aktualisiert mit einer Interpretation einen Interpretanten (Ge-
danke, Begriff...), der das Zeichenmittel und seine Bedeutungsfunktion fir

etwas Anderes interpretiert.

Nach der durchlaufenen Kritik an semiotischen Religionsésthetiken muss
der Codebegriff fir den Korper als Medium umgeformt werden, um nicht wieder
Sprachsysteme als Vorgabe zu wiederholen. Jackson hat statt des semiotischen
Formulierens an den pragmatischen Codes von Wittgenstein angeknipft, den die-
ser in seiner Auseinandersetzung mit Frazers Golden Bough eingefiihrt hat. Der
pragmatische Code wird als ,,the environment of a way of acting“ erlautert (1988:
332). Dieses Konzept der Handlungsumgebung wird erst im lokalen Simulieren
erschlossen. Es kann nicht Gber Regeln und unbewusste Strukturen abgebildet
werden oder Uber interpretative Zuschreibungen darlber, welche Ereignisse aus
welchen folgen, oder begriffliche Unterscheidungen wie jene von Arbeit und Ri-

tual, die in der betreffenden Handlungsumgebung nicht gemacht werden.

11 7ur Erforschung der kulturellen Bedeutung von Bildern hat z.B. der Soziologe A. Schelske
1997 diesen Zugang sehr gewinnbringend gewahlt.
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Das aisthetische Kodieren lauft also auf mehreren, als primérer, sekundarer
und tertidrer Code unterscheidbaren Ebenen. Diese sind auf die oben erarbeiteten
Differenzierungen der Korperlichkeit anzuwenden. Mit dem Konzept der Zeiche-
nerstheit von Peirce kann auch die Materialitat, in unserem Falle die Somatizitat,
also eine organisierte Materialitat, einbezogen werden. Die Religionsaisthetik
stellt einen primaren Code fur die Somatizitat und die sinnliche Dimension kultu-
reller Phdnomene auf. Sie ist durch sekundare und tertiare Codes zu erganzen, die
zum Teil aus ethnografischen und soziologischen Unersuchungen Gbernommen
werden konnen, zum Teil aber auch auf diesen Kodierungsebenen spezielle For-

men aufweisen, z.B. im tertidren Code spezielle Gattungen von Bewegungsarten.

Religionsaisthetisches VVokabular

Im Folgenden werden nun mehrere konkrete deskriptive Kategorien fir das
sinnliche Verstehen und Agieren erarbeitet. In Teil 1 wurden bereits Modelle fiir
den Korper in den Forschungstraditionen zum Korper als nattirlichem Symbol, als
Medium und als Embodiment diskutiert. Mit dem Korperwissen wurde ein eige-
ner Vorschlag unterbreitet, jene Kulturmuster von Religion zu beschreiben, in
denen der Korper deutlich oder verdeckt jenes Element ist, das zu einem hohen
Anteil die Praxis bedeutsam macht und in den Kulturelementen prégt.

Die Kategorie des Korperwissens vermeidet den naturalistischen Fehl-
schluss,™? indem sie naturwissenschaftliche Beschreibungskategorien und Analy-
seraster, die den sinnlichen Korper in seinem sozialen und religions-kulturellen
Einsatz beschreiben, zusammenbringt. Ein Beispiel dafur ist S. Freuds oraler Sinn.
Dieses Sinnessystem ist ein Bedeutungssystem, das den Geschmackssinn in An-
spruch nimmt und zugleich mit biographischen und entwicklungspsychologischen
Elementen kombiniert (etwa dem Stillen und Sdugen) und dann auch die Mehr-
fachbelegung in der Sexualitat mit einbezieht. H. Mohr hingegen will die Motilitat

aus der religionsésthetischen Analyse ausschlieRRen, es sei denn, sie steht z.B. als

12 1n diesem werden soziale und andere willentliche Sachverhalte auf kausal determinierte zu-
rickgefihrt und erklart.
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Hyperventilieren im Dienst einer rituellen Technik (2004). Doch kann diese
Grenzlinie so deutlich gezogen werden? Atmung, Peristaltik, Herzschlag sind als
Korperwahrnehmungen stets mitlaufend und bedeutsam, auch ohne als kommuni-
kative Technik ausgearbeitet zu sein. Auch der ,,normale” Herzschlag oder Puls
ist eine positive Information, die in jede Bewertung, die ein somatisch-
sensorisches Skript vornimmt, eingegangen ist.

In diesem Sinne versucht das VVokabular einen religionsaisthetischen Mit-
telweg zu gehen. Die Konzepte ist durch zukiinftige Forschungen fortzuschreiben.
Sie entstammen einem Wechselspiel von offener Beobachtung im Feld, ihrer
Auswertung, Interpretation und erneuter Beobachtung aufgrund der verfeinerten
Kategorien. Am Anfang der Kategorienbildungen stand die Feldforschung und
erste Kodierungen, also das versuchsweise Anlegen sensibilisierender Kategorien
an das Material, um gezielt den Zusammenhang von sinnlich-somatischen Daten
zu notieren. Diese Kategorien haben sich mit der Feldforschung fortentwickelt bis
zu den Kategorien als die sie hier vorgestellt werden. Zuerst werden sie in einem
wissenschaftsgeschichtlichen Kontext eingefiihrt und spéter an religionsgeschicht-
lichen Beispielen expliziert (Teil 1V).

Tatowierung: Hautkarte

Wenn ,,die Tatowierung Zeichen, Ikonen oder Buchstaben nachahmt, fallt

alles ins Soziale zuriick. Die Haut macht sich zum Bannertrager, wahrend sie doch
in Wirklichkeit Trager von Spuren ist*

(M. Serres, Les cing sens, 1993, 21).

In diesem Zitat wird vor der Reduktion des Sinnesorgans Haut auf eine zei-
chentheoretische Nachbildung gewarnt. Die Wahrnehmungsleistung des Men-
schen Uber die Haut, die zugleich eine Speicher- und Ausdrucksmoglichkeit bie-
tet, wird angemessener als Medium denn als natlrliches Symbol bezeichnet. Im
Folgenden werden Beschreibungskategorien fur die Medialitdt des Hautorgans
ausgefuhrt. Dem franzgsischen Philosophen M. Serres ist die Einfuhrung des Beg-
riffs der Tatowierung, einer Art von Hautkarte, in die Philosophie zu verdanken.
Diese Begriffsverwendung, der ich mich anschlieen méchte ist eine somatische

Metapher, die sich von der landldufig mit Tatowierung bezeichneten Hautritzung
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unterscheidet. Ausgehend von einem Erlebnis auf einem brennenden Schiff, bei
dem er mit den FiiRen im brennenden Raum stehend und mit dem Oberkérper aus
dem schmalen Bullauge hangend der eisigen Polarluft und Gischt ausgesetzt war,
beobachtete er, wie die Lokalisation seines Ichgefihls im Korper wandert — von
den FiRen in die Taille, ins Gesicht und retour.

Bei manchen Sportlern ist ein unsichtbarer Punkt auszumachen, um den
herum ihr Korper seine Bewegungsablaufe vollfihrt. Dieser muss nicht identisch
mit dem physikalisch beschreibbaren Schwerpunkt sein. Es ist ein weitgehend
individuell angelegter Punkt. Dieses Zentrum benennt Serres mit dem klassischen
Begriff Seele, die — das ist anders — somatisch mitbestimmt ist. Einzigartig durfte
philosophiegeschichtlich seine Beschreibung des Nagelschneidens an Handen und
FuRen sein. Wenn ich als Rechtshander mit links meine rechte Hand beschneide,
dann ist das Gefuhl, aus dem Lot zu sein, vorherrschend. ,,Ich“ bin in der rechten
Hand mehr als in der linken, die schneidet, - ich werde geschnitten von mir. Dass
es zu einer solchen Formulierung kommen kann, zeigt wieder das Fluktuieren
unseres Ichgefthls an. Es ist durch neurophysiologische Belehrung lber die links-
hemispharische Spezialisierung nicht aus der Welt zu rdumen, da diese nicht das
Phanomenale, sondern Neuronale erldutert.

Pragnant ist Serres” Beobachtung, dass unser Korper in sich zu einem Kipp-
bild bzw. Vexierbild werden kann: Ich kann mit dem Finger etwas berihren, z.B.
etwas Rauhes abfahren, ich kann etwas kulssen, z.B. einen heiligen Schrein,
menschliches Haar. Nun stelle man sich folgenden Fall vor: ,,Ich kann gleichzeitig
und nahezu unterschiedslos mir meinen Finger kissen und meine Lippen mit dem
Finger berthren. Das ,ich’ vibriert auf beiden Seiten der Beriihrung“ (Serres
1993: 19). Bin ich eindeutig in meinen Lippen lokalisiert, wie ich beim Négel-
schneiden mehr in meiner rechten Hand bin? Oder bin ich in meiner tastenden
Hand?

Husserl nennt dieses Phanomen Doppelempfindung.**® Er berichtet von dem
Experiment, mit der rechten Hand die linke zu betasten.*** Unser Korper ist die
Karte von Koéperregionen, in denen wir in manchen mehr sind als in anderen. Z.B.

tritt das vibrierende bzw. oszillierende Ich beim FulRnagelschneiden weniger auf.

13y Logische Untersuchung, Hss XIX, 362 setzt Husserl Empfinden und Empfindung gleich.
114 1deen zu einer reinen Phanomenologie und phanomenologischen Philosophie 11, Den Haag, S.
145.
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Bei den FuRen springt das Ich nicht Gber von der schneidenden Hand auf die er-
duldenden Zehen. Und doch gibt es Menschen, die sich Bedeutungsrdume in star-
kem Male Uber die Fufe erschliefen und erschleichen. So berichtete eine Freun-
din, wie sie iber den Sandweg zum KZ-Gedenkstétte Sachsenhausen geht. Durch
die Normalitat dieses landlichen Weges und seines Materials unter ihren FulRen
kam ihr schlagartig die damalige Nahe, Bekanntheit und Alltaglichkeit des Grau-
ens fir die Anwohner zum Bewusstsein. Die gleiche Freundin erzéhlt von einer
Ausstellung tber den Tod. Berufe, die mit Tod und Sterben zu tun haben, wurden
in kleinen Videokammern vorgestellt. In diesen Holzkuben sprach je ein Vertreter
des Berufs von seinen Erfahrungen. Jedes Zimmerchen hatte passend zum Beruf
einen anderen Boden: Kacheln beim Pathologen, Linoleum bei einer Hospizkran-
kenschwester, Kies beim Bestatter. Ungleich mehr als Gber das Visuelle und A-
kustische fand das Hineinfinden in dem Moment statt, als die Taktilitat der FiRe
in das Geschehen eintrat. Wieder kam die Seele tber den Untergrund der Fif3e ins
Spiel.

Serres fuhrt eine Farbskala fiir Koérperregionen ein, je nachdem wo am in-
tensivsten der Ichpunkt empfunden wird. Nach dieser Skala mussten die Flle
dieser Frau auf der Tatowierungskarte weild gezeichnet werden, weil3 fur jene Re-
gionen, in denen die Seele am meisten ist. Weil3 geht in Rot fur instabilere See-
lenanwesenheit ber und Schwarz zeigt Abwesenheit an. Dazwischen changieren
die Farben. Schon hier wird deutlich, dass die Farbverteilung tber ein Ereignis
hinweg, Uber Tage und Jahre sich veréndert. Der Gang tber den Sandweg ist ein
Konglomerat - Warme, Sommertag, staubige Luft, Gedanken, reflektierendes
Wahrnehmen einer unter anderen Umstdnden angemessenen ,,Sommertagstrag-
heit“. Eine offene Frage ist, weshalb die FlRe plotzlich Sinn erschlielen und die
Fuhrung Ubernehmen. Warum sich zu einem bestimmten Moment ein anderes
Sinnessystem einschaltet oder eine andere Tatowierung. Wie kommt es zu dieser
Hierarchie der Sinnessysteme, zu der der Verstand als ein letzter Sinn gehort (im
buddhistischen Denken etwa ist manas, der Verstand, der sechste Sinn)?

Wesentlich tragt zum Aussehen der Hautkarte oder die Dynamik besser auf-
greifend zum Aussehen der Hautlandschaft die individuelle Geschichte der Beriih-
rungen bei. Streicheln und Kussen, Schlagen und Anpacken tatowieren sich ein.
Diese Spuren hinterlassen eine sinnvolle Rede von personlicher Identitat: ,,Identi-

tat folgt der zarten Karte des Tastsinns. Sie vergilit die Geometrie zugunsten der
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Topologie, vergilit die Geometrie zugunsten der Geographie, vergifit den Ge-
sichtspunkt und die Darstellung zugunsten der Berge und Meerengen, der Stral3en
und Kusten, mit denen wir in Kontakt kommen, zur Kontingenz gelangen* (Serres
1993: 23).

Wir sind mit der Tatowierung unserer Hautkarte bei einer Alternative zur
textlichen Begrifflichkeit angelangt. Die zarte Karte des Tastsinns ist selbst von
der scheinbar gewaltlosen, Subjektivitat einrdumenden Perspektivitit noch unter-
schieden und gerechter. Selbst wenn der Gesichtspunkt berlicksichtigt wird, ist die
Wirklichkeit der Haut noch nicht beriihrt. Die Perspektivitat, von Nietzsche er-
rungen und als Aspektsehen von Wittgenstein verherrlicht, gelangt noch immer
nicht zur Konkretion des Getasteten, zur Gewaltlosigkeit und Unverzerrtheit die-
ser Heuristik. Sprachvermdgen (etwas als etwas besprechen kénnen) und Sehfa-
higkeit (etwas als etwas sehen) unterliegen den Fingerkuppen, der Zunge, der Na-
senspitze und den Lippen. Die Tatowierung bedarf zu ihrer Deskription einer ge-
wissen Weichheit des Instruments der Erforschung. Weniger pathetisch wird die-
ses Forschungsmanko bei C. Koppetsch angemahnt: zu sehr werde Verkorperung
»aus der statischen Perspektive eines externen [..] Beobachters® bestimmt (2000:
8). Dabei sei der Blick der anderen fir die Selbstwahrnehmung in der eigenen

Korperlichkeit konstitutiv.

Hochrelief

Im urspriinglichen Sinne ist eine Tatowierung ein Versehren der Haut mit
gluhender Nadel. AuBerlich sichtbare Bilder werden eingetragen. Die Haut mu-
tiert zum Nachrichtentréger, zur Erinnerung, Wirdigung, Verschénerung und Zur-
schaustellung. Ein wichtiges Merkmal der T&towierung ist ihre Herkunft aus der
Beriihrung. Die Dichotomie zweier Korper bindet Serres (iber den Begriff der
vermischten Korper aneinander. Im Untertitel heil3t es: Gemische und Gemenge,
philosophie des corps mélés. Die menschlichen sensorischen Systeme haben die
Funktion, Gemische, die auf verschiedenen Kommunikations-Kanélen ankom-
men, zu einer einheitlichen Tatowierung zusammenzufiigen. Auf diese Weise
wird die meristische Frage beantwortet, wie sich Teil und Ganzes, einzelne Erfah-
rung und Selbstgefuhl in einem bestimmten Moment zueinander verhalten. Fir

Serres ist die Haut das sensorium commune, das die Sinne zusammenbindet. Er
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I6st das binding-Problem Uber den héher organisierten Hautsinn, als dessen Aus-
und Einstilpungen gleichsam die spezialisierten Sinnessysteme erachtet werden.

Zur Tatowierung kommt es nie ohne Beriihrung. Der Andere ist stets mitge-
dacht als geschichtlicher Moment. Erst so entsteht das Gemenge zweier Kdorper,
dessen Ergebnis das Erleben eigener Endlichkeit ist. Der Verlust einer gemeinsa-
men Oberflache, i.e. eines von einer einzigen Haut umschlossenen Kaorpers, ist in
verschiedensten Entwirfen von den Orphikern bis Quine mit dem (traumatischen)
Erkenntnisbeginn zusammengebracht worden (Koch 2002: 137-144). Erst mit der
Zweih&utigkeit einander abgegrenzter (des einen durch den anderen geborenen)
Menschen und erst mit einer zweifachen Ausstaffierung an Sinnesapparaten
kommt es zur Aufgabe, die Kluft zwischen den abgegrenzten Leibern zu tberbri-
cken.

Die angemessene Darstellung bzw. die Rekonstruktionssprache zur mensch-
lichen Leiblichkeit ist metaphorisch. Sehr nah ist das Modell der Geographie dem
schlag- und zartlichkeits-tdtowierten Korper. Eindricklich entfaltet Anne Micha-

els in ihrem Roman Fluchtstiicke die erdgeschichtliche Georaum-Metapher:

»Ich lauschte auf Athos’ Geschichte von der Entstehung der Inseln, daf} das
Festland sich strecken kann, bis es an den schwéchsten Stellen auseinander-
reifdt, und dall man diese Schwachen Verwerfungslinien nennt. Jede Insel
stellte einen Sieg oder eine Niederlage dar: Entweder hatte sie sich frei ge-
macht, oder sie hatte zu stark gezogen und war auf einmal allein. Spater
dann, als diese Inseln alter wurden, machten sie aus ihrem Ungliick eine Tu-
gend. Sie lernten, ihre Zerkluftungen anzunehmen, ihre mi3gestalteten Kus-
ten, schroff dort, wo sie abgebrochen waren. Sie gewannen an Grazie: ein
wenig Gras, ein von Wellen geglatteter Strand“ (1993, 38).

Wird diese Stelle noch einmal gelesen, wéhrend im Kopf ,,Insel* mit ,.ein
Mensch* gefillt wird, so tritt ein moglicher biographischer Verlauf hervor. Die
Faltenbildung und der Zustand der Haut, ihre Farbe und Maserung zeugen von
Alter und oft der Geschichte eines Menschen. Sie sind Merkmale, die andere We-
sen mit Haut verstehen.

Als Prézisierung der Tatowierung wird in folgendem Zitat das ,,Hochrelief*
vorgeschlagen: ,,Die Sinnesorgane bilden Knoten, singulére Orte, die sich wie ein
Hochrelief Uber dieser vielgestaltigen Zeichnung erheben, spezialisierte Verdich-
tungen, Berg oder Tal oder Brunnen* auf der Haut (Serres 1993: 61). Das Hochre-

lief ist die Beschreibungskategorie fir den Gegenstandsbereich: menschlicher
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Korper, Leiblichkeit, Seele, Icherleben, Gewalterfahrung und Lust. Zum Hochre-
lief gehort die Gliederung in Kdrperzonen: Zonen der Attraktivitat, des Status, des
Alters, des Geschlechts. So gibt es Frauen, fur die wahrend der Schwangerschaft
die eigene Identitat und Ausstrahlung mehr mit der Korperzone dicker Bauch, fir
andere mehr mit der Zone vergroRerte Briiste verkniipft ist (Maier 2000). Uber das
Erleben der Zunahme von Mutterschaft oder die VergroRerung der Geschlechts-
merkmale weist M. Maier die Frauen sogar sozialen Klassen und deren Ge-
schlechterrollen zu. Pionierarbeit tber die Bedeutung einzelner Korperzonen
stammt von E. Goffman, der sie ,Territorien’ nennt (1985). Nach Lautmann teilt
sich fir die sexuelle Anziehung der Koérper in die Zonen: Figur/Rumpf, Gesicht
und Genitalien (2000). Dabei spiele bei einer Frau der Rumpf eine wichtigere Rol-
le, fir die Attraktivitat des Mannes das Gesicht. Haare wirden dem Rumpf zuge-
schlagen. Notwendig und einzig geeignet wird die theoretische Rekonstruktion
mittels des Konzeptes der Tatowierung bei traumatisierten Korpern. Fur die Lust-
Schmerz-Verletzung eines Leibes bleibt die deskriptive Sprache der Medizin un-
vollstandig. Ein religionsethnologisches Beispiel einer Korpergeografie fiihrt H.B.
Urban anhand der Bauls aus: ,,For the bauls, as for other mystical traditions of
Bengal, the human body is considered to be the supreme locus of the Absolute
Reality and the supreme vehicle to liberation. Imagined as a microcosm, a mirror
of the universe in physical form, the body contains its own vast ‘interior
landscape’, complete with all the heavens, hells, mountains, rivers, and gods”
(2003: 370).

Ein Klassiker, ,,die Geographie eines Korpers® zu ermitteln, ist Freuds Be-
handlung der Patientin Elisabeth in Breuers und Freuds gemeinsamen Studien
uber Hysterie. ,,Kompass®“ durch die Korperlandschaft ist deren Schmerz. Die
Patientin hatte Schmerz an der Stelle des Beines, auf die ihr der Vater zum Ban-
dagieren seine Beine legte. Der Schmerz ist in der Deutung Freuds konvertierte
Lust. Dem hysterogenen Korper fehlt der Lustkorper. Indem sich die Bein-

Tatowierung zum Symptom verselbstandigt, wird der Kérper zum ,,interface”.
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Interface: Die Schnittstelle

Mit diesem neuen Begriff soll die Medialisierung des menschlichen Korpers
bezeichnet werden. Er kommuniziert, ohne zu sprechen. Ein Interface ist nicht
sprachlich. Interface soll den Begriff der Kdrpersprache ergénzen, der nur das
kleine Anwendungsgebiet des bewussten Einsatzes des Korpers zur Mitteilung
hat. In allen nicht-willentlichen Positionierungen und Empfindungen sei das Me-
dium des Korpers gerade nicht analog zum Sprachmedium beschrieben. Dadurch,
dass das Nicht-Gehaltliche stark gemacht wird, steht dieser religionsaisthetische
Ansatz weniger in der Tradition der Zeichentheorien, sondern die Medialitat des
Korpers tritt hervor. Der Korper wird nicht vorrangig als natirliches Symbol,
sondern als Medium des Verstehens beschrieben.

Mit dem Interface wird zudem ein Raum von Passagen zwischen den Sinnen
und Medien angesprochen. Dazu gehort die ars combinatoria der Intermodalitét.
In dem Projekt Media Synaesthetics, einer physiologischen Medienasthetik, das
korrekter Media Intermodalis heiflen misste, wird ein sinnlich-kommunikativer
Wirkraum aufgespannt, der in die Richtung des hier mit Interface angesprochenen
geht (Filk/Lommel/Sandbothe 2004). Media Synaesthetics versteht sich als Bei-
trag zur Bildanthropologie H. Beltings und untersucht die wechselseitige Durch-
dringung von Sinneswahrnehmung wie Sehen-Hbéren, Sehen-Tasten. Dies ist we-
niger als anthropologische Konstante gedacht denn als gesellschaftliche Inszenie-
rung. Diese Inszenierung untersteht zwei Rahmungen: zum einen konfigurieren
technische Medien die Sinneskonstellation und zum anderen ist der Korper ein
Medium, das Konstellationen pragfiguriert und das unterschiedlich ,bespielbar’
ist, je nach (religidser) Sozialisation im Sinne von Sensorition, z.B. durch Té&to-
wierung.

Goethe sieht im Auge den Austausch von Mensch und ,Natur’. Damit rich-
tet er sich gegen Dualismen und setzt mit der Membran eine Korrespondenz.
Freud imaginiert das Interface als korperliche Region: das Unbewusste und die
korperliche Symptomatik sind uber das Interface der unbewussten Regungen ver-
bunden. Sie sind das explikative Tertium, das den Képer medialisiert. Weniger sei
Freuds Dualismus als seine Verkorperlichung des Interface hervorgehoben. Der
Begriff des Symptoms ist klassisch zeichentheoretisch verstanden. Wenn die
Symptome des Beinschmerzes oder des Drucks als Tatowierung aufgefasst wer-
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den, ist die Medialitat des Korpers erkannt, indem Korperzonen als faits physiolo-
giques eingefuhrt werden.

Die Religionsaisthetik will mit den Begriffen Tatowierung, Schnittstelle,
Hochrelief gerade nicht den Dualismus der Wissenschaften verstarken. Auch
wenn hirnphysiologische Erkenntnisse hineingenommen sind, geht es nicht um
eine naturalistische Religionsasthetik. Vielmehr sollen die Theorie der kognitiven
Reprasentationen und die Theorie des sinnlichen Verstehens (in religiésen Voll-
zligen) verknlpft werden. Es gibt in diesem wissenschaftstheoretischen Sinne
auch eine Schnittstelle zwischen den Morphologien von Neurowissenschaft und
Religionsésthetik.

Von hierher wird der theoretische Rahmen von E. List nicht geteilt (1996).
Die Dreiteilung ihrer Gliederung in die organische Verankerung des Bewusst-
seins, die Phdnomene des subjektiven Erfahrens und in Funktion und Bedeutung
des Sprechens macht einen Unterschied zwischen subjektiver Erfahrung und Zei-
chenprozessen. Diesen gibt es fiir einen medial theoretisierten Kdrper nicht. Dabei
ist Lists innovative, zeichentheoretische These vom Kdorper als somatischem Sig-
nifikanten bereits eine Fortentwicklung der dualistischen Kdrperbeschreibung von
Freud und Breuer aus deren AufRerungen zur hysterischen Symptombildung. Ge-
gen die dualistische Leib-Seele-Sprache der friilhen Psychoanalyse, fir die ein
Symptom das Ergebnis eines psycho-physiologischen Mechanismus ist, legt List
den kulturellen Einsatz des Schmerzes als Ausdruck weiblichen Unbehagens an
der Gesellschaft zu einer bestimmten historischen Zeit dar. Schon Freud spricht
von der Anlehnung psychischer Funktionen an lebenserhaltende Aufgaben des
Korpers. Wahrend von List das korperliche Symptom nach Peirce’ Zeichenver-
standnis nur in seiner Drittheit aufgefasst wird, soll hier in der medialen Deutung
auch Zeichen-Erstheit und Zweitheit zum Zuge kommen. Auch sie stiften bereits
Sinn. Aufgegriffen wird Lists Rede vom Lust-Schmerzraum, den das Schmerz-
Symptom der Hysterikerin symbolisiert. Denn dieser Zwischenraum ist einer jener
medialen Schnittstellen, fiir die der Begriff Interface eingefuhrt wird.

Interface ist ein nicht-dualistischer Begriff, der aus der Cyberspacesprache
stammt. Dort bezeichnet die ,,Schnittstelle“ den Ubergang zwischen technischen
Systemen sowie zwischen Maschine und Bediener. Der Benutzer in seiner fleisch-
lichen wet-ware schlupft in einen virtuellen Korper, in einen Korper aus einer

unbegrenzten Palette von moglichem Aussehen und moglicher Lebensweise
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(Fogle 1996: 247). Mit diesem Cyberkdrper fihrt er ein prothetisches (<Prothese)
Leben im Netz. Das Fleisch verdampft im Interface mit einem kybernetischen
Nervensystem. Fogle hat diese Kommunikation als ,,getreue Abschrift des cartesi-
schen Dualismus* kritisiert (1996: 263). Der Cyberspace &ndere nichts an den
irdischen Bedingungen. So eigne sich auch der Cyberspace nicht zur Verstandi-
gung zwischen Interfaces, die vom Sprachmodell unbelangt geblieben seien. Wei-
tere Cyber-Kritik stammt von Rétzer, der beobachtet, dass jene Erfahrungen in der
Gesellschaft starker werden, die im Cyberspace keinen Eingang finden (1993: 33).
Die totale Verfugbarkeit im Cyberspace lasst den Wunsch nach 