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Vorwort

Im Sommer 2000 hatten Jiirgen Tubach und ich zu einem
Kolloquium in die Leucorea nach Wittenberg eingeladen:

"Rolle und Funktion religioser Texte bei Stabilisierung und
Destruktion religiéser und sozialer Strukturen”

VerabredungsgemiB dokumentieren wir dieses Kolloquium durch
die Herausgabe der Beitréige, die uns von den Autoren zugeschickt
wurden. Sie vermitteln ein ungefihres Bild von der Argumentati-
onsebene und -dichte, die das Kolloquium bestimmten. Wir danken
allen Beteiligten fiir ihren Beitrag zum Gelingen.

Das Land Sachsen-Anhalt und die Stiftung Leucorea haben die
Durchfiihrung des Kolloquiums durch ihre namhafte Unterstiitzung
ermdglicht. Dafiir danken wir herzlich. Die Stiftung Leucorea will
auch zukiinftig unsere Kolloquien férdern. Mit einer angestrebten
Héchstzahl von 30 Teilnehmern sehen wir unsere Vorstellungen in
einem Kolloquium erfiillt. Die Stiftung Leucorea bietet dazu auch
den geeigneten Rahmen, weshalb wir geme die Anregung aufgrei-
fen, das nichste und die folgenden schon geplanten Kolloquien

Leucorea Kolloquium

Zu nennen.

Walter Beltz Jiirgen Tubach

Halle, im Mirz 2001

[ S.1von 1+ aktueller Druck 02.07.01 12:08 * Datei vorw.doc ]
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Vom Credo zum Gesetz
Die Funktion des Glaubensbekenntnisses bei der Institutiona-
lisierung des Christentums als Staatsreligion

Dorothea Baudy (Konstanz)

B evor das christliche Credo seine heute noch verbindliche Ges-
talt fand, wurde es in vielen Varianten formuliert. Eine davon
—und wohl die folgenreichste — mochte ich hier diskutieren:

"Wir glauben nach der apostolischen Unterweisung und der evangeli-
schen Lehre an die eine Gottheit des Vaters, des Sohnes und des Hei-
ligen Geistes in gleicher Erhabenheit und in frommer Dreieinigkeit."'

Inhaltlich ist es nicht spektakuldr: Dieses kurze Glaubensbe-
kenntnis aus dem 4. Jahrhundert formuliert in aller Kiirze auch heu-
te noch giiltiges christliches Gemeingut. Aufmerksamkeit verdient
es wegen seines Erscheinungsorts.

_ Nach dem modernen Verstindnis der meisten Gldubigen ist die
AuBerung eines Credos ein freiwilliger individueller Akt? der zwar
fiir den einzelnen von existentieller Bedeutung sein kann, fiir andere
— zumindest dann, wenn sie auflierhalb der eigenen Religionsge-
meinschaft stehen, — jedoch nicht verbindlich ist. Eine Auswirkung
auf die Gesellschaft als ganze wagen selbst die Frommsten kaum zu
erhoffen. Dies ist in unserem Beispiel anders: Sein Kontext ist we-
der eine Liturgie noch eine den Glauben reflektierende Schrift wie
etwa eine Apologie oder Regula fidei, sondern vielmehr ein Geset-
zestext.> Als "Bekenner" treten die Kaiser Gratian, Valentinian IL

Quellenangabe und Zitat in Fn. 3.

Vgl. Mein Credo. Personliche Glaubensbekenntnisse, Kommentare und
Informationen, Bd. I hg. v. Peter Rosien, Oberursel 1999, Bd. 2 hg. v.
Harald Pawlowski, Oberursel 2000.

Es handelt sich um Cod. Theod. 16, 1, 2. Hier das vollstandige Zitat:
Imppp. Gratianus Valentinianus et Theodosius AAA. edictum ad popu-
lum urbis Constantinopolitanae. — Cunctos populos, quos clementiae
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und Theodosius I. (unter Federfiihrung des letzteren) in Erschei-
nung. Sie erlieBen ihr Edikt am 28. Februar 380 und adressierten es
an die Einwohner von Konstantinopel. Mit diesem Gesetz ordneten
sie den christlichen Glauben als den reichsweit einzigen an. Dazu
unten mehr.,

Bleiben wir zunéchst bei dem vorgestellten Text. Wir kénnen die
zitierte Glaubensformel als verkiirzte Anspielung auf dasjenige Be-
kenntnis auffassen, das im Jahre 325 auf dem ersten Okumenischen
(also reichsweite Geltung beanspruchenden) Konzil in Nikaia for-
muliert worden war, was auch ein weiteres Edikt aus dem darauf-
folgenden Jahr explizit bestitigt.* Die Texttradition war bis dahin

nostrae regit temperamentum, in tali volumus religione versari, quam di-
vinum Petrum apostolum tradidisse Romanis religio usque ad nunc ab
ipso insinuata declarat quamque pontificem Damasum sequi claret et
Petrum Alexandriae episcopum virum apostolicae sanctitatis, hoc est ut
secundum apostolicam disciplinam, evangelicamque doctrinam patris et
JSilii et spiritus sancti unam deitatem sub parili maiestate et sub pia trini-
tate credamus. Hanc legem sequentes Christianorum catholicorum no-
men iubemus amplecti, reliquos vero dementes vesanosque iudicantes
haeretici dogmatis infamiam sustinere, divina primum vindicta, post eti-
am motus nostri, quem ex caelesti arbitrio sumpserimus, ultione plecten-
dos. — D. Il k. Mart. Thessalonica Gratiano V et Theodosio AA. conss. —
DaB dieses Gesetz programmatischen Charakter hat, ndert nichts an sei-
ner juristischen Bedeutung. Darin nur eine "Beschworung der Glaubens-
einheit" zu sehen (so Pedro Barcelé, Zur Begegnung, Konfrontation und
Symbiose von religio Romana und Christentum, in: Christen und Heiden
in Staat und Gesellschaft des zweiten bis vierten Jahrhunderts. Gedan-
ken und Thesen zu einem schwierigen Verhiltnis, hg. v. Gunther Gottlieb
u. dems., Miinchen 1992, 151-208: 183, 187) ist zu wenig.

Cod. Theod. 16, 5, 6: Idem AAA. Eutropio Pp. ... unius et summi dei no-
men ubique celebretur: Nicaenae fidei dudum a maioribus traditae et di-
vinae religionis testimonio atque adsertione Jfirmatae observantia semper
mansura teneatur. ... Ita autem Nicaenae adsertor fidei et catholicae re-
ligionis verus cultor accipiendus est, qui omnipotentem deum et Chris-
tum filium dei uno nomine confitetur, deum de deo, lumen ex lumine, qui
Spiritum sanctum, quem ex summo rerum parente speramus et accipimus,
negando non violat, apud quem intemeratae Jfidei sensu viget incorruptae
trinitatis indivisa substantia, quae Graeco verbo ovoua recte credentibus
dicitur. haec profecto nobis magis probata, haec veneranda sunt. ... D.
111 id. lan. Constantinopoli Eucherio et Syagrio conss. — Zur Rolle der
Jfides Nicaena in der damaligen theologischen Diskussion siche Hermann




Vom Credo zum Gesetz

vielgestaltig und fliissig gewesen. Je nach lokalen Gegebenheiten
und nach AnlaB und Kontext — Taufe, Gottesdienst, Glaubensregel,
Verteidigungsschrift — konnte der Glaube anders formuliert wer-
den.’> Gemeinsam blieb all diesen einzelnen Texten die Erwdhnung
des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes, wie es die Tauf-
formel in Matthdus 28, 19° vorgibt. Doch sobald es um die Bezie-
hung der drei Gestalten zueinander ging, begannen bekanntlich die
Differenzen. Heftige Richtungskdmpfe um die wahre Lehre prégten
das frithe Christentum.” Gerade deswegen berief Konstantin das
Konzil ein und drang darauf, daB man sich auf eine gemeinsame
Glaubensformulierung einigte.

Wenn Theodosius sich also auf Evangelium und Apostel (im Ein-
leitungssatz ist namentlich der "gottliche Petrus" genannts) bezog
und zugleich das Nizanum anfiihrte, pochte er auf seine Rechtgldu-

Josef Sieben, Die Konzilsidee der Alten Kirche (Konziliengeschichte B),
Paderborn u. a. 1979, 232 ff.

Vgl. Reinhart Staats, Das Glaubensbekenntnis von Nizda-
Konstantinopel. Historische und theologische Grundlagen (1996), 2.
durchgesehene Aufl. Darmstadt 1999, 18 und 121 ff., sowie Markus Vin-
zent, Die Entstehung des "Romischen Glaubensbekenntnisses", in: Tauf-
fragen und Bekenntnis. Studien zur sogenannten "Traditio Apostolica”,
zu den "Interrogationes de fide" und zum "Romischen Glaubensbekennt-
nis", von dems., Wolfram Kinzig u. Christoph Markschies, Berlin / New
York 1999 (Arbeiten zur Kirchengeschichte 74), 185-409: 236 ff.

In der Einheitsiibersetzung auf CD-ROM, Stuttgart 1998: "Darum geht
zu allen Vélkern, und macht alle Menschen zu meinen Jiingern; tauft sie
auf den Namen des Vaters und des Sohnes und des Heiligen Geistes".

Diese wollte Julian, Ammianus Marcellinus 22, 5, 3 zufolge, noch im
Jahre 361, also lange nach dem Konzil von Nikaia, als er die traditionelle
Religion wieder in ihre Rechte einsetzte, politisch nutzen: "Um die Wir-
kung seiner MaBnahmen zu verstirken, lieB er die Bischofe der Christen,
die verschiedener Meinung waren, mit ihrer ebenfalls uneinigen Ge-
meinde im Palast vor und ermahnte sie leutselig, ihre Zwistigkeiten ein-
zustellen. Jeder sollte, ohne daB ihm gewehrt wilrde und ohne Furcht,
seiner Religion dienen. Das tat er aus dem Grunde so nachdriicklich, da-
mit diese Freiheit ihre Meinungsverschiedenheiten vermehren sollte und
er selbst nicht spiter die Einigkeit des Volks zu fiirchten brauchte; denn
er wuBte aus eigener Erfahrung, daB keine Bestien den Menschen so ge-
fihrliche Feinde sind wie die Christen meistens in ihrem tddlichen ge-
genseitigen HaB." (Ubersetzung: Wolfgang Seyfarth)

Siehe Fn. 3.
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bigkeit. Er brauchte die Legitimation, gerade weil er selbst im Beg-
riff war, die Religionsgeschichte aktiv zu gestalten. Wie Konstantin
in Nikaia berief er nun in Konstantinopel ein Konzil ein, das "Or-
thodoxie" festlegen und "Héresie" ausgrenzen sollte. (Ich verwende
beide Begriffe, um die Binnensicht zu referieren, nicht als religi-
onswissenschaftliche Termini.) Auf diesem Konzil, das im Jahre
381 stattfand und das man seiner weitreichenden Bedeutung wegen
spéter (falschlich) das zweite 6kumenische nannte, fand das Credo
von Nikaia seine ausdriickliche Bestitigung und wurde — nun in ei-
ner modifizierten Form — abermals als verbindlich festgelegt.’

Wir finden dieses — neben dem kiirzeren apostolischen Glaubens-
bekenntnis, auch Romanum genannt — im Gesangbuch (ob evange-
lisch oder katholisch), und zwar, falls dieses ilteren Datums ist, un-
ter dem Namen "Nizdnum", in einem neueren unter der angemesse-
neren Bezeichnung "Nizino-Konstantinopolitanum".'® Seit etlichen
Jahren gibt es Skumenische Bestrebungen, sich auch mit den Ost-
kirchen auf einen gemeinsamen Text zu einigen."!

Apart ist, daB Theodosius sein Glaubensbekenntnis nicht im
AnschluB an das von ihm einberufene Konzil, sondern im Vorgriff
darauf formulierte. Es war zwar kein besonders elaborierter Text,
aber er gab in der Trinit4tsformel doch klare Richtlinien vor, die
etwa einen arianischen Standpunkt nicht mehr zulieBen. '?

Dieser Rahmen war im nachfolgenden Konzil bereits nicht mehr
zur Disposition gestellt, sondern mit der Wucht des Gesetzes vor-
gegeben. Der Satz nach dem Credo stellt unmiBverstindlich klar:
"Diejenigen, die diesem Gesetz folgen, sollen den Namen katholi-
sche Christen fiihren."'*

? Fiir Einzelheiten verweise ich auf die grundlegende Untersuchung von

Staats, Glaubensbekenntnis (wie Fn. 5).

1 Siehe Staats, Glaubensbekenntnis (wie Fn. 5), XII f, und 31. Die griechi-
sche und lateinische Textfassung ebd. 20 und 21, eine deutsche Uberset-
zung 32. — Vorbehalte gegen die mit dieser Benennung verbundene his-
torische Sicht hat Wolf-Dieter Hauschild, Nicéno-Konstantinopo—
litanisches Glaubensbekenntnis, 7RE 24,1994, 444-456: 444.

"! Siehe Staats, Glaubensbekenntis (wie Fn. 5), 25 £,, 31 ff. und 279 ff.

» Vgl. Staats, a. a. 0., 62 ff,

** Das Zitat in Fn. 3.
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Natiirlich steht es jeder Religionsgemeinschaft frei, die Bedin-
gungen zu formulieren, unter denen jemand als zugehorig gelten
kann. Ohne ein gewisses MaB an Organisation und corporate iden-
tity wire sie nicht lange iiberlebensfihig.'* Doch wenn die Religion
zur Staatsangelegenheit wird, ist mit dem Ausschlufl aus dem Kreis
der Rechtgldubigen zugleich der Biirgerstatus bedroht. Da das Ge-
setz in seinem einleitenden Teil, auf den ich noch zu sprechen
kommen werde, eine ganz bestimmte Ausformung von christlicher
Religion als verbindlich fiir alle Untertanen vorschreibt, beschrinkt
sich die Ausgrenzung der Andersgliubigen nicht auf Verunglimp-
fungen:

"Die iibrigen aber," heit es im folgenden, "die Wir fiir verriickt
und wahnsinnig erkléren, sollen als Abtriinnige vom Glauben mit
infamia bestraft und zuerst mit dem Zorne Gottes und dann nach
Unserer Entscheidung, die Wir aus dem himmlischen RatschluB
schépfen wollen, mit Rache geschlagen werden.""®

Diese Strafandrohung ist nicht so vage, wie es diejenigen For-
scher gerne behaupten, die die Schlagkraft des Gesetzes herunter-
spielen mochten. Die mit dem Begriff infamia bezeichnete Ein-
schrankung der Biirgerrechte, unter der beispielsweise Prostituierte
und Kriminelle zu leiden hatten, beinhaltete nicht nur eine Redukti-
on der beruflichen und politischen Moglichkeiten, sondern auch er-
hebliche Beschrankungen im Rechtswesen, also eine partielle Ent-
miindigung.'® Selbst die Bezichtigung als "Wahnsinnige" diirfen wir

'* Siehe Giinter Kehrer, Organisierte Religion, Stuttgart u. a. 1982, 12 ff.

** Das Zitat in Fn. 3. - Die Drohung mit dem géttlichen Zorn kénnte an das
paulinische &vévepa Eotw (Gal. 1, 9), das fiir die Inquisition wirkungs-
geschichtlich bedeutsam wurde, anklingen: "Wer euch ein anderes Evan-
gelium verkiindigt, als ihr angenommen habt, der sei verflucht." Es ent-
spricht (auch wenn im Novum Testamentum Latine das griechische Wort
uniibersetzt bleibt: anathema sit) der traditionellen (paganen) rémischen
Fluchformel: sacer esto. Hier wie dort ist ein "weltlicher Arm" vorgese-
hen, der den Zorn Gottes unterstiitzt (siche Fn. 62).

Siehe Max Kaser, Infamia und ignominia in den rémischen Rechtsquel-
len, ZRG 73, 1956, 220278, sowie ders., Das romische Zivilprozess-
recht, 2. vollst. iiberarb. und erw. Aufl., neu bearb. von Karl Hackl,
Miinchen 1996, 207 f. — Jorg Emesti, Princeps christianus und Kaiser
aller Rémer. Theodosius der Grofe im Lichte zeitgendssischer Quellen,
Paderborn u. a. 1998 (Paderbomer theologische Studien 25; zugl. Rom,
Pipstliche Univ., Diss. 1994/95), irrt daher, wenn er 25 infamia fir "va-
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ganz wortlich verstehen: Hiretiker konnten Geisteskranken juris-
tisch gleichgestellt werden.'”

Ziehen wir hier eine kleine Zwischenbilanz: Sowohl in Nikaia als
auch in Konstantinopel verdankte sich die F ixierung der Glaubens-
formel dem kaiserlichen Eingreifen.'® Konstantin und Theodosius
lieBen — drastisch ausgedriickt — ein Schwert schmieden, das den
“richtigen" vom "falschen" Glauben scheiden konnte. Dies fithrte
langfristig zum gewiinschten Erfolg, ndmlich zur Stabilisierung der-
jenigen religiésen Richtung, die sich als "rechtgldubige" durchsetzte
bei gleichzeitiger Destabilisierung konkurrierender christlicher
Gruppierungen. War das Glaubensbekenntnis der Priifstein, so sorg-
ten die gesetzlichen MaBnahmen wirkungsvoll fiir die Durchsetzung
der Monopolstellung: Wie zahlreiche Gesetze aus dem Umfeld des
behandelten belegen, war es "Hiretikern" verboten, Versammlun-
gen abzuhalten, sich "Kirche" zu nennen, zu taufen, zu lehren, Tes-
tamente zu verfassen, in kaiserlichen Diensten zu arbeiten u. v. m.'?
All diese MaBBnahmen halfen dabei, den Arianerstreit* beizulegen,

ge" hilt. Verunkldrend ist auch die Ubersetzung bei dem von Geschichts-
studenten viel benutzten Adolf Lippold, Theodosius der Grof3e und seine
Zeit (1968), 2. durchges. u. erw. Aufl. Miinchen 1980, 22 ("...sollen die
schimpfliche Ehrenminderung der Haresie erleiden").

Siehe Ferdinando Zuccotti, "Furor haereticorum”. Studi sul trattamento
giuridico della follia e sulla persecuzione della eterodossia religiosa nel-
la legislazione del tardo impero romano, Milano 1992.

Die Linie 148t sich fortsetzen: Erhalten ist der Urtext des "Nizino-
Konstantinopolitanum" nicht in den Akten des Konzils von Konstantino-
pel, sondern in denen des Konzils von Chalkedon. Hier lieB im Jahre 451
wiederum ein Kaiser — Marcian — durch seine Staatsbeamten sein Credo
der Reichskirche vorgeben. Einzelheiten bei Staats, Glaubensbekenntnis
(wie Fn. 5), 19, 50 ff. und 114 ff.

Die Haretikergesetze von Theodosius "dem GroBen" zusammengestellt
bei Emesti, Princeps (wie Fn. 16), 25 ff,, der ihn als "Wiederhersteller
des Kirchenfriedens" (29 ff.) feiert. Zum - gegen die Quellen immer
wieder abgestrittenen — Glaubenszwang sehr instruktiv Zuccotti, "Furor
haereticorum” (wie Fn. 17), bes. 111 ff,, 118 ff, und 184 ff.

Zu den politischen Aspekten Elisabeth Herrmann, Ecclesia in Re Publi-
ca. Die Entwicklung der Kirche von pseudostaatlicher zu staatlich in-
korporierter Existenz, Frankfurt am Main u. a. 1980 (Europiisches Fo-
rum 2), 352. Zur Rolle des Bekenntnisses "im antihiretischen Streit" sie-
he Staats, Glaubensbekenntnis (wie Fn. 5), 135 ff,
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wie es immer so schén heift, und auch viele andere Gruppierun-
gen”' zu unterdriicken.

Es ist Zeit, die Perspektive zu erweitern und nun auch den ersten,
bisher noch nicht besprochenen Teil des Gesetzes mit einzubezie-
hen. Jedes Credo scheidet ja vor allen innerchristlichen Differenzie-
rungen die Christen von den sogenannten Heiden.”” Richtet sich das
Gesetz auch an diese oder will es nur Abweichler aus den eigenen
Reihen mafregeln? Die Frage ist insofern brisant, als es letztlich
dﬁ!rum geht, ob sich das Christentum wegen seiner groeren Attrak-
tivitit, seiner besseren Argumente oder eindrucksvolleren Leitbilder
durchgesetzt hat® — oder mit Feuer und Schwert. Manche Historiker
mdchten daher gerne weginterpretieren, daf8 das Glaubensgebot des
Theodosius an alle Untertanen gerichtet war.** Doch der Gesetzes-

2175

' Ein engagiertes Eintreten fiir "das religidse Anliegen der kleinen Ket-
zer": Hans-Georg Beck, Yom Umgang mit Ketzern. Der Glaube der klei-
nen Leute und die Macht der Theologen, Miinchen 1993 (das Zitat
S. 11).

2 Zum Begriff "Heidentum" siehe Hubert Cancik, HrwG 3, 1993, 64-66;
vgl. Ken Dowden, European paganism. The realities of cult from an-
tiquity to the Middle Ages, London & New York 2000, 1 ff.

B Ich nenne stellvertretend fiir viele Einar Molland, BesaB die Alte Kirche
ein Missionsprogramm und bewuBte Missionsmethoden?, in: Kirchenge-
schichte als Missionsgeschichte I. Die Alte Kirche, hg. v. Heinzginter
Frohnes u. Uwe W. Knorr, Miinchen 1974, 51-67: 67.

 Verriterisch die Formulierung bei Lippold, Theodosius (wie Fn. 16),
23 f.: "Nicht immer wird bei der Diskussion um das Edikt beachtet, daB
eingangs zwar alle Untertanen angesprochen werden, im Grunde aber nur
die Christen gemeint sind..." Woher weiB er das? — Sehr ausfiihrlich (a-
ber ganz inakzeptabel, da gegen die Quellen) jetzt Emesti, Princeps (wie
Fn. 16), 20 ff. (mit Diskussion der Forschung). — Die Verdrangung des
unerfreulichen Vorgangs setzt bei den Kirchenhistorikern schon friih ein;
vgl. dazu (mit anderer Interpretation) Hartmut Leppin, Von Constantin
dem Grofen zu Theodosius II. Das christliche Kaisertum bei den Kir-
chenhistorikern Socrates, Sozomenus und Theodoret, Gottingen 1996
(Hypomnemata 110), 169 ff.: Sokrates und Theodoret erwiahnen das E-
dikt gar nicht, Sozomenos bestreitet den Zwangscharakter und spielt es
herunter, indem er die gingige juristische Praxis, auch Gesetze, die all-
gemeine Geltung haben, an bestimmte Personen zu adressieren, ignoriert
und irrefiihrend behauptet, das Edikt habe sich nur an die Bevdlkerung
von Konstantinopel gerichtet.
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text 1aBt, genau betrachtet, eine solche Deutung nicht zu. Der erste
Satz lautet:
"Alle Volker, die unter Unserer milden Herrschaft stehen, sollen
nach Unserem Willen derjenigen Religion angehoren, die der
gottliche Apostel Petrus den Rémern iiberliefert hat und die sich
bis heute auf ihn zuriickfiihrt,"*

Es ist zwar unbestreitbar, daB die folgenden Bestimmungen of-
fenbar im Hinblick auf das anstehende Konzil gegen die "Hiretiker"
formuliert sind. Zugleich hat Theodosius jedoch das romische Welt-
reich im Blick; das zeigt schon der Hinweis auf Petrus und die von
ihm eingefiihrte neue Religion der Romer, die nun der Papst Dama-
sus verkorpert, auf den im AnschluB verwiesen wird. Ein weiterer
Petrus, ndmlich "der Bischof von Alexandria, ein Mann von aposto-
lischer Heiligkeit,"”® wird noch als Gewahrsmann genannt. Damit
ist eine bestimmte theologische Richtung skizziert, aber auch eine
Landkarte entworfen. Wenn wir uns die genannten Orte geogra-
phisch vor Augen fiihren, haben wir Rom im Westen, Alexandria
im Siidosten und Konstantinopel, auf das hin der Text ja formuliert
ist, im Nordosten. Das Weltreich ist damit in seinen Kernlindemn

abgesteckt. Dies unterstreicht erst recht das unmiBverstindliche ein-
leitende Cunctos populos: "Alle Volker" des Herrschaftsbereichs
spricht dieses Glaubensgebot an.?’

Ein ndheres Eingehen auf die Stellung der sogenannten "Heiden"
ist im Rahmen dieses Gesetzes regelrecht iiberfliissig, da diesen ge-
geniiber bereits eine 60-jdhrige Verbotspraxis® bestand, die auch in

% Siche Fn. 3.

% Ebd.

%7 pedro Barcelé und Gunther Gottlieb, Das Glaubensedikt des Kaisers
Theodosius vom 27. Februar 380: Adressaten und Zielsetzung, in: Klas-
sisches Altertum, Spitantike und friihes Christentum. Adolf Lippold zum
65. Geburistag gewidmet, hg. von Karlheinz Dietz, Wiirzburg 1993,
409-423: 418, 420, versuchen dies abzustreiten. (Die Datumsangabe ist
tibrigens falsch: 380 war ein Schaltjahr, daher muB es 28. Februar hei-
Ben.)

Siehe dazu Karl-Leo Noethlichs, Die gesetzgeberischen Mafnahmen der
christlichen Kaiser des vierten Jahrhunderts gegen Hiiretiker, Heiden
und Juden, Diss. Kéln 1971 sowie ders., Heidenverfolgung, RAC 13,
1986, 1149-1190. — Einen plotzlichen Umschwung in Theodosius’ Reli-
gionspolitik, wonach er zunichst nur gegen die Haretiker und erst spiter
gegen die Heiden vorgegangen sei, anzunehmen, wie unlingst wieder
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der Folgezeit — nicht zuletzt von Theodosius selbst — fortgesetzt
wurde. Wenige Jahre, nachdem das Christentum erstmals als legale
Religionsform anerkannt worden war,” verbot Konstantin 319 die
im familisren Rahmen iiblichen mit einer Opferschau verbundenen
zeremoniellen Schlachtungen.’® Spatestens unter seinen Sohnen er-
folgte im Jahre 341 ein generelles Opferverbot.’’ 356 ordnete
Constantius (ausgerechnet unter Mitwirkung seines Neffen Julian)
nicht nur die SchlieBung aller Tempel an,*? sondern verhingte auch
die Todesstrafe fiir das Darbringen von Opfern und die Verehrung
von Gétterbildern.?® Alleine diese Reglementierungen — es gab noch
zahlreiche andere — waren geeignet, die sogenannten "heidnischen”
Religionen ins Mark zu treffen. Die hiufig wiederholte Behaup-
tung, derartige MaBnahmen seien ja nicht gegen die heidnische Re-
ligion als solche gerichtet gewesen, da nur das Opfern verboten ge-
wesen sei, nicht aber Titigkeiten wie etwa das Spenden von Weih-

Stephen Williams und Gerard Friell, Theodosius. The empire at bay,
London 1994, 119, halte ich angesichts der Quellenlage fiir verfehlt.

® Durch das sogenannte "Toleranzedikt" des Galerius Maximianus,
verdffentlicht am 30. April 311; lateinischer Wortlaut bei Lact. mort.
pers. 34, griechische Ubersetzung bei Eus. HE 8, 17, 3 ff.

% Cod. Theod. 9, 16, 2. — Ein schones Beispiel dafiir, wie sich diese MaB-

nahmen aus christlicher Sicht (und in vélliger Verkennung der antiken
religiosen Praxis) relativieren lassen, um Konstantin zum toleranten
Herrscher zu stilisieren, bietet Joseph Vogt, Die kaiserliche Politik und
die christliche Mission im 4. und 5. Jahrhundert, in: Kirchengeschichte
als Missionsgeschichte I. Die Alte Kirche, hg. v. Heinzgiinter Frohnes u.
Uwe W. Knorr, Miinchen 1974, 166-188: 168 f. — Zur massiven Privile-
gierung der Christen unter Konstantin vgl. Robin Lane Fox, Pagans and
Christians, Harmondsworth 1986, 667 ff.
Cod. Theod. 16, 10, 2. Nach Eus. vita Const. 2, 45 hat schon Konstantin
selbst ein allgemeines Opferverbot erlassen; dies ist allerdings in keinem
Gesetzestext iiberliefert, doch kénnten seine Séhne darauf anspielen:
Siehe dazu T. D. Bames, Constantine’s Prohibition of Pagan Sacrifice,
AJPh 105, 1984, 69-72.

Cod. Theod. 16, 10, 4.

Cod. 16, 10, 6. Vgl. dazu Burkhard Gladigow, Opfer und komplexe Kul-
turen, in: Opfer. Theologische und kulturelle Kontexte, hg. v. Bernd Ja-
nowski und Michael Welker, Frankfurt 2000, 86-107: 102 f.
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rauch, 3 ist ghnlich absurd, wie wenn einer sagen wollte, Christen
die Eucharistie- oder Abendmahlsfeier zu verbieten, sei kein
schwerwiegender Eingriff in deren Religionsausiibung.

Theodosius selbst erlieB im Jahre 392 ein detailreiches Verbot,
das noch einmal klarstellte, daB niemand, gar niemand irgendeine
der in der traditionellen Religion iiblichen Handlungen ausfiihren
durfte. Opferschau galt als Hochverrat; Denunziation war Biirger-
pflicht.®

DaB all diese Anordnungen nicht leicht durchzusetzen waren,
sollte nicht als Argument verwendet werden,*® um die Ernsthaftig-
keit der Absichten und Strafandrohungen der jeweiligen Gesetzge-
ber in Zweifel zu ziehen. Eher ist das unter Theologen, Latinisten
und Historikern immer noch verbreitete Bild einer im Formalismus
erstarrten und abgestorbenen heidnischen Religion in Frage zu stel-
len.”’

Inmitten dieser nur selektiv angedeuteten Serie von ZwangsmaB-
nahmen nimmt sich nun ein Glaubensgebot gar nicht mehr so selt-
sam aus. Ob beim Vorgehen der Heiden gegen die Christen oder

* Ich nenne stellvertretend Williams und Friell, Theodosius (wie Fn. 28),
7

%16, 10, 12. - Siche dazu Pierre Chuvin, Chronique des derniers paiens.
La disparition du paganisme dans I’Empire romain, du régne de Cons-
tantin a celui de Justinien (1990), Paris 2199], 74 ff.; Hubert Cancik,
Occulte adhuc colunt. Repression und Metamorphose der rémischen Re-
ligion in der Spitantike, in: Secrecy and Concealment. Studies in the His-
tory of Mediterranean and Near Eastern Religions, hg. v. Hans G. Kip-
penberg u. Guy G. Stroumsa, Leiden u. a. 1995, 191-201, bes. 191.

% Wie dies u. v. a. Vogt, Die kaiserliche Politik (wie Fn. 30), 173, ver-
sucht. .

7 Zur Kritik am Untergangskonzept sieche Hubert Cancik, Nutzen,
Schmuck und Aberglaube. Ende und Wandlungen der rémischen Religi-
on im 4. und 5. Jahrhundert, in: Der Untergang von Religionen, hg. v.
Hartmut Zinser, Berlin 1986, 65-90, sowie ders., Occulte adhuc colunt
(wie Fn. 35). Vgl. Ramsay MacMullen, Christianity and paganism in the
Jourth to eighth centuries, London 1999 sowie Dowden, European Pa-
ganism (wie Fn. 22). Beispiele fiir die Dramatik der Auseinandersetzun-
gen zwischen Christen und "Heiden" bietet Gerhard Baudy, Die Wieder-
kehr des Typhon. Katastrophen-Topoi in nachjulianischer Rhetorik und
Annalistik: Zu literarischen Reflexen des 21. Juli 365 n. Chr., Jahrbuch
Jiir Antike und Christentum 35, 1992, 47-82, 75ff.
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nun der Christen gegen die Heiden — stets war es das Ziel, die ande-
ren auf Loyalitit den Herrschenden gegeniiber einzuschworen. De-
cius hitte eine traditionelle Geste geniigt;*® neu war nun — und das
macht das Edikt von 380 wirklich spektakulir — daf3 eine duferliche
Loyalititsbekundung nicht mehr ausreichte, sondern daf der Kaiser
seine Untertanen bis ins Herz hinein regieren wollte. Der menschli-
che "Innenraum" war fortan kein rechtsfreier Raum mehr.”

Sollte es noch eines zusitzlichen Belegs bediirfen, daB das Glau-
bensgebot, wie das Edikt es ja angibt, an alle Biirger des Reichs,
Heiden wie Christen, gerichtet war, lieBe sich noch ein erginzendes
Gesetz gleichen Datums heranziehen. Es stellt klar:

"Diejenigen, welche sich an der Heiligkeit des géttlichen Geset-
zes entweder durch Unwissenheit vergehen oder sie durch Ge-
ringschitzung beflecken und angreifen, begehen ein Sakrileg."*’

Unter den Unwissenden sind die noch nicht Bekehrten zu verste-
hen; die Religionsverichter sind diejenigen, denen die Lehre bereits
zuteil wurde, die sie aber mutwillig ausschlagen — eine Unterschei-
dung, die noch in der Zeit des europiischen Kolonialismus oder
auch im heutigen Islam eine wichtige Rolle spielt. DaB dieses Ge-
setz, das im Codex Theodosianus unmittelbar an das hier behandel-
te Glaubensgebot anschlieft, im Codex Iustinianus spiter von ihm
getrennt wurde,*' entkriftet das Argument nur scheinbar, hatten sich
die Verhiltnisse inzwischen doch grundlegend geéndert. Schon im
Jahr 423 konnten Honorius und Theodosius II. stolz schreiben:

"Die Gesetze, die friiher erlassen worden sind, dienen dazu, alle
Heiden zu unterdriicken, wobei Wir der Uberzeugung sind, daf
es inzwischen gar keine Heiden mehr gibt."*

* Einzelheiten zum Vorgang bei Reinhard Selinger, Die Religionspolitik
des Kaisers Decius. Anatomie einer Christenverfolgung, Frankfurt am
Main u. a. 1994, 77 ff.

* DaB die Gesetzgebung dieser Epoche zunehmend nicht nur unliebsame
Taten, sondern auch die Gesinnung und vor allem den Wissensdrang, die
"Neugier" — curiositas — der Untertanen zum Gegenstand hatte, ist das
Thema von Marie Theres Fégen, Die Enteignung der Wahrsager. Stu-
dien zum kaiserlichen Wissensmonopol in der Spitantike, Frankfurt am
Main 1993.

“ Cod. Theod. 16, 2, 25.
‘' Cod. Tust. 9, 29, 1.
“ Cod. Theod. 16, 10, 22 (9. April 423).
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Das stimmte nicht so ganz,43 aber die Herrscher arbeiteten daran,
und der christliche Pobel unterstiitzte sie dabei. Ein Zusammenhang
zwischen antiheidnischen Edikten und Pliinderungen oder Zerstd-
rungen von Tempeln und Gétterbildern 1468t sich nachweisen: Ein
Opferverbot etwa konnte im Rahmen lokaler Konflikte die christli-
che Bevolkerung dazu ermutigen, ihrem "Eifer" oder schlicht ihrer
Beutegier nachzugeben.* DaB manche Kaiser vor den Geistern, die
sie riefen, Angst bekamen und den Ausschreitungen auch wieder
Einhalt geboten, dndert daran nichts. Schon Konstantin lieB Pliinde-
rungen nicht nur zu, sondern stellte eigens Truppen und Beamte da-
zu ab, in heidnischen Tempeln nach verborgenen Schitzen zu su-
chen und Statuen ihrer Metalliiberziige und Edelsteinverzierungen
zu berauben. Er schmiickte seine neue Stadt mit heidnischen Got-
terbildern und Weihgeschenken und brauchte Geld, um die aufstre-
bende Kirche finanzell zu unterstiitzen. Etwaige Skrupel lieen sich
durch Greuelpropaganda, etwa Berichte von der angeblichen Tem-
pelprostitution, beschwichtigen.*’

Weitere hundert Jahre spiter erhielt das an alle Vélker des Reichs
adressierte Glaubensgebot noch einmal einen ganz neuen Stellen-
wert. Kaiser Justinian, der das nach dem Tod von Theodosius I. in
eine Ost- und eine Westhilfte auseinandergebrochene rémische
Weltreich wiedervereinigte, lieB unter Verwendung des Codex
Theodosianus aus dem Jahre 438 (in Auftrag gegeben von Theodo-

“ Dieselben Kaiser sehen Konfiskation der Giiter und Exil, wenn nicht gar
Todesstrafe, fiir iiberlebende Heiden vor, die beim Opfern ertappt wer-
den: Cod. Theod. 16, 10, 23 vom 8. Juni desselben Jahres. — Vgl. dazu
Peter Brown, Macht und Rhetorik in der Spiitantike. Der Weg zu einem
“christlichen Imperium" (1992), Miinchen 1995, 166 ff.

# Siehe Dieter Metzler, Okonomische Aspekte des Religionswandels in der
Spitantike: Die Enteignung der heidnischen Tempel seit Konstantin, He-
Pphaistos 3, 1981, 27-40; zu den Verwiistungen speziell unter Theodosius
[. siche Williams und Friell, Theodosius (wie Fn. 28), 58. Vgl. auch Karl
Leo Noethlichs, Heidenverfolgung (wie Fn. 28), bes. 1155.

4 Eus. vita Const. 3, 54; ders., de laud. Const. 8; Soz. 1, 8. Siehe dazu
Metzler (wie vorige Fn.), 28. Vgl. John Curran, Constantine and the An-
cient Cults of Rome: The Legal Evidence, Greece & Rome 43, 1996, 68—
80, 75 ff., der trotz des erdriickenden Materials versucht, eine urspriing-
lich tolerante Haltung Konstantins nachzuweisen. Die "Entwicklung"
diirfte aber eher in der Verdnderung der Machtverhiltnisse als in einer
inneren Verrohung bestanden haben.
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sius II.), der Kaisergesetze seit Konstantin enthielt, * eine neue

Sammlung, den nach ihm benannten Codex [ustinianus, zusammen-
stellen. Er wurde erstmals im Jahre 529 publiziert und erschien 534
in einer zweiten, erweiterten Auflage.” Trug das hier behandelte
Glaubensgebot in der #lteren Sammlung noch die unauffillige
Nummer 16, 1, 2, so riickte es nun mit der Nummer 1, 1, 1 auf den

a]lcggrsten Platz vor. Dadurch erhielt es den Charakter einer Praam-
bel.

Wie ernst es Justinian mit der Glaubenseinheit und dem Feldzug
gegen Angehorige anderer Religionen meinte, moge der Hinweis
illustrieren, daB er 529 die seit neunhundert Jahren bestehende pla-
tonische Akademie schloB oder daB er 537 den Juden alle religiosen
und biirgerlichen Rechte aberkannte, weil er sie fiir die Kreuzigung
Christi verantwortlich machte.

Dies will ich nicht weiter vertiefen, stattdessen méchte ich noch
einmal zu dem Glaubensbekenntnis innerhalb des behandelten Ge-
setzes zuriickkehren. Es hat zugleich eine legitimierende und eine
programmatische Funktion, es vereint die "Rechtgliubigen” und
grenzt die anderen aus — das hatte sich seit Theodosius nicht geén-
dert. Aber mit der neuen Positionierung an solch herausragender
Stelle kam noch ein weiteres Moment hinzu: Ich méchte behaupten,
da Justinian damit gezielt auf die performative Kraft des Textes
setzte. Jeder gegenwirtige Reichsbiirger, der die Gelegenheit hatte,
das Gesetzeswerk zu studieren, muBte zwangslédufig das "Wir glau-
ben" mitlesen, mitsprechen. Dies galt erst recht fiir alle Volker-
schaften, die sich kiinftig in Krieg oder Frieden in den Geltungsbe-

“ Siehe Edoardo Volterra, Sul contenuto del Codice Teodosiano, BIDR,
Terza serie 23, 1981, 85-124, und die Beitrége in: The Theodosian Code.
Studies in the Imperial Law of Late Antiquity, hg. v. Jill Harries und lan
Wood, London 1993.

" Zum religionsgeschichtlichen Kontext der Gesetzessammlung und zu
ihrer Wirkungsgeschichte bis ins 20. Jahrhundert vgl. Peter Brown, Die
Entstehung des christlichen Europa (1995), Miinchen 1996, 147 ff.

* Die Uberschrift des Kapitels 1, 1 lautet: DE SUMMA TRINITATE ET
DE FIDE CATHOLICA ET UT NEMO DE EA PUBLICE CONTEN-
DERE AUDEAT.
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reich des romischen Rechts eingliedern lieBen. Wer nicht in das
"Wir glauben" mit einstimmte, konnte kein rémischer Biirger sein.*

Die Entwicklung der européischen Geschichte, und zwar der po-
litischen wie der religidsen, erhielt dadurch ihr Geprige. Ein Bei-
spiel von herausragender Bedeutung ist die Christianisierung
Chlodwigs. Er lieB sich nach einer siegreichen Schlacht als "neuer
Konstantin" taufen (so jedenfalls die historiographische Stilisie-
rung).*® Nicht nur, daB sich mehr als dreitausend Soldaten aus sei-
nem Heer gleich mit ihm taufen lieBen — seine Entscheidung fiir das
rémisch-katholische Christentum prigte die Geschichte der Franken
und damit auch des ganzen christlichen Abendlands.’’ Das Glau-
bensbekenntnis, das ein Herrscher annahm, bestimmte immer
zugleich die Zugehorigkeit seines Volkes zu politischen Macht-
strukturen und seine Religion. So konvertierte etwa der Westgoten-
konig Rekkared vom Arianismus zum katholischen Christentum —
und mit ihm sein Volk. Auf dem sogenannten dritten Konzil von
Toledo im Jahre 589 wurde fiir alle Kirchen Spaniens und Galliens
das "Symbol" (also das Credo) des Konzils von Konstantinopel fiir
verbindlich erklirt. >

Die Verbindung von politischen Machtstrukturen und religiéser
VerfaBtheit erhielt sich bis in die Moderne. Die Cuius-regio-eius-
religio-Formel des Augsburger Religionsfriedens 148t sich bis zur
theodosianischen Reichskirche zuriickverfolgen® und reicht bis ins
20. Jahrhundert: Der unlidngst gefeierte 350 Jahre alte Westfilische
Friede gewihrte die Toleranz, die in allen Jubelberichten geriihmt

* Justinian verlangte im Jahr 528 tatsichlich von allen "Heiden", sich in-
nerhalb von drei Monaten taufen zu lassen; dazu Noethlichs, Heidenver-
folgung (wie Fn. 28), 1169.

% Die Geschichte Chlodewechs bei Gregor von Tours, Frinkische Ge-
schichte 2, 27 ff.; der explizite Vergleich mit Konstantin und die Taufe 2,
31.

5! Zur politischen und religionsgeschichtlichen Einordnung der Konversion
siche Jonathan Barlow, The Legitimisation of the Franks: Continuity and
Discontinuity in Religious Ideology in Late Antiquity, in: Religion in the
Ancient World: New Themes and Approaches, hg. v. Matthew Dillon,
Amsterdam 1996, 1-15, sowie Lutz E. von Padberg, Die Christianisie-
rung Europas im Mittelalter, Stuttgart 1998, 44 ff.

52 Siehe dazu Staats, Glaubensbekenntnis (wie Fn. 5), 193 ff.
- Vgl. Staats, a. a. O., 51.
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wurde, nur der jeweils anderen christlichen Konfession; "keine an-
dere Religion ist im Heiligen Romischen Reich anzunehmen oder
zu dulden", hieB es ausdriicklich.>* Diese Bestimmung blieb bis zur
Weimarer Verfassung in Kraft. So weitreichend war das Konzept
christlicher Herrschaft, dessen Grundlagen in der Spétantike ge-
schaffen wurden!

Das Glaubensbekenntnis in der Priambel der Gesetzessammlung
Justinians hatte fiir alle, die bereits Christen waren, denselben Sinn,
den es im Rahmen eines Gottesdiensts hat: sich des eigenen Glau-
bens zu vergewissern, sich und anderen die Zugehorigkeit zur Schar
der Rechtgliubigen zu bestitigen. Fiir alle Neulinge — ob Individu-
en oder ganze V&lker — hatte es den Charakter einer Taufe, die sich
in der Spitantike zu einer "Art Biirgerrechtsverleihung® und zum
"Fahneneid auf den /mperator Christus" hin entwickelte.”® Gerade
die Trinitatsformel, die Theodosius als Abbreviatur des Nizénums

verstanden wissen wollte, hat aber in der Taufe ihren "Sitz im Le-
benn.Sﬁ

Hier hat, denke ich, Justinian mehr gesehen, als die modernen
Forscher, denen entgangen zu sein scheint, da8 das einleitende
Cunctos populos des Theodosianischen Glaubensgebots nicht weni-
ger als die formelhafte Anfihrung patris, filii et spiritus sancti ein
direktes Zitat des Neuen Testaments darstellt:

* Der Vertragstext des Westfilischen Friedens vom 24. Oktober 1648 ist
u.a. bequem zuginglich bei Carl Mirbt, Quellen zur Geschichte des
Papsttums und des rémischen Katholizismus (1895), 4. verbesserte und
wesentlich vermehrte Auflage Tiibingen 1924, 378-381 (Nr. 518-527).
In Art. VII. § 2 (Nr. 526) heifit es: Praeter religiones super nominatas
(also den durch den Augsburger Religionsfrieden zugelassenen katholi-
schen und evangelischen Konfessionen) nulla alia in sacro imperio Ro-
mano recipiatur vel toleretur.

So Herrmann, Ecclesia (wie Fn. 20), 350 f. (mit 150 ff.).

Vgl. Staats, Glaubensbekenntnis (wie Fn. 5), 130 f. Hingegen bezweifelt
(gegen Staats) Wolfram Kinzig, "... natum et passum etc." Zur Geschich-
te der Tauffragen in der lateinischen Kirche bis zu Luther, in: Tauffragen
und Bekenntnis. Studien zur sogenannten "Traditio Apostolica”, zu den
"Interrogationes de fide" und zum "Romischen Glaubensbekenntnis",
von dems., Christoph Markschies u. Markus Vinzent, Berlin / New York
1999, 110, fiir das Romanum einen liturgischen Sitz im Leben, obwohl
er es aus der Praxis der Tauffragen ableitet.
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"Sucht alle Volker auf (zdvrer 7cr €vvr), und macht alle Men-
schen zu meinen Jiingern; tauft sie auf den Namen des Vaters
und des Sohnes und des Heiligen Geistes",

spricht Jesus nach Matthéus 28, 19. Gel4ufig ist uns als Entspre-
chung fiir (zdvrar 7@ évvn) nicht cunctos populos, sondern omnes
gentes; doch die lateinische Ubersetzung des griechischen Urtexts
war zur Zeit des Theodosius noch nicht kodifiziert.’’

So hat es durchaus seinen Sinn, wenn auch sicherlich keinen his-
torischen Gehalt, wenn Sozomenos in seiner Kirchengeschichte (die
er zur Zeit desjenigen Theodosius schrieb, der die Gesetze sammeln
lieB) das Glaubensgesetz von Theodosius I. mit dessen Tauflegende
verkniipfte®®: Der Kaiser sei in Thessaloniki auf den Tod krank dar-
niedergelegen. Der Ortsbischof Acholios wollte ihn taufen, durfte
dies aber erst, nachdem er versichert hatte, dal er dem "rechten", d.
h. "nizénischen" Glauben angehérte. Ublicherweise ist ja der T4uf-
ling in Beweisnot: Er mufl nachweisen, daB er die Kernsitze der
religiosen Unterweisung, die ihm zuteil wurde, verinnerlicht hat.*®
Die Anekdote gibt also aufs schonste die Reihenfolge wieder, wo-
nach Theodosius zuerst den Glauben in seinen Grundziigen per

Edikt vorgab, bevor er die Bischofe beim Konzil die Details disku-
tieren lieB. Wunderbarerweise, fihrt die Legende fort, sei der Kaiser
nach der Taufe wieder gesund geworden und habe aus Dankbarkeit
das Gesetz erlassen. Theodosius hitte demnach gewissermafBen sein

57 Deshalb erhielt Hieronymus, der im Jahr 382 Sekretir des Papstes Da-
masus wurde, von diesem den Auftrag, den lateinischen Bibeltext zu re-
vidieren. — Ich bin mit der Wendung "sucht alle Vélker auf" von der Ein-
heitsiibersetzung abgewichen (dort: "darum geht zu allen Vélkern"), um
den jeweiligen Akkusativ der griechischen und lateinischen Fassungen
zu erhalten.

Soz. 7, 4, 3 ff. — Trotz der Kritik von Noethlichs, Die gesetzgeberischen
Mafnahmen (wie Fn. 28), 203 ff., immer noch opinio communis: Wil-
helm EnBlin, Die Religionspolitik des Kaisers Theodosius d. Gr., Sit-
zungsber, d. Bayer. Akademie d. Wissensch., phil.-hist. KI., Heft 2,
Miinchen 1953, 17 ff., der die Unstimmigkeiten in den Terminangaben
analysiert und fiir eine Taufe erst im Herbst des Jahres 380 argumentiert
— mit dem Beweisziel, eine EinfluBnahme des taufenden Bischofs auf die
kaiserliche Gesetzgebung auszuschlieBen.

- Vgl. Staats, Glaubensbekenntnis (wie Fn. 5), 5.
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G_laubensbekenntnis, das er im Taufritual ja sprechen mufte, publi-
ziert, um damit selbst Jesu Taufaufirag zu erfiillen.”

Es ist ein apokalyptischer Auftrag. Die Aufforderung Jesu, alle
Vélker zur Nachfolge anzuhalten, ist verbunden mit der Verheiflung
des Weltendes. Der oben zitierte Taufbefehl lautet im folgenden
(Mt. 28, 20): "Lehrt sie, alles zu befolgen, was ich euch geboten ha-
be. Seid gewiB: Ich bin bei euch alle Tage bis zum Ende der Welt."
Oder, noch etwas deutlicher: "Dieses Evangelium vom Reich wird
auf der ganzen Welt verkiindet werden, allen Vélkern zum Zeugnis;
dann erst kommt das Ende" (Mt. 24, 14).

Beim Versuch, dieses apokalyptische Programm durchzusetzen,
waren der liturgische Text und die kaiserliche Gewalt aufeinander
angewiesen. Die Herrschenden hatten wohl auch aus religidsen, si-
cherlich aber aus politischen Griinden®' ein Interesse daran, daf
durch einen Akt der Kodifizierung aus dem FluB immer neuer Be-
kenntnisvarianten ein allgemein verbindlicher Text herausprépariert
wurde, der abweichende Stimmen zum Schweigen bringen konnte.
Dadurch verliehen sie umgekehrt dem Text eine Schlagkraft, den er
ohne den "weltlichen Arm"®* nie gehabt hitte.

% Zur ausdriicklichen Bezugnahme des Konzils auf Christi Taufbefehl sie-
he Staats, a. a. O., 109 ff.

' Zur engen Verbindung von religioser und politischer Motivation und zu
den weitreichenden Konsequenzen vgl. W. H. C. Frend, Der Verlauf der
Mission in der Alten Kirche bis zum 7. Jahrhundert, in: Kirchenge-
schichte als Missionsgeschichte I. Die Alte Kirche, hg. v. Heinzgiinter
Frohnes u. Uwe W. Knorr, Miinchen 1974, 32-50: 38 ff.

T Vgl. G. Rostan, Il cristianesimo del IV. secolo. Il primo apello al brac-
chio secolare, Nuova Rivista Storica 12, 1928, 384-403. Schon seit dem
3. Jahrhundert nahm die Kirche fiir ihre Rechtsprechung staatliche Ge-
walt in Anspruch: H.-G. Beck, Actus fidei. Wege zum Autodafé, Miin-
chen 1987 (Bayer. Akademie d. Wissenschaften, phil.-hist. Kl., SB
1987/3), 7 ff., der in dieser Abhandlung zeigt, wie direkt der Weg ist, der
von der Ketzerverfolgung iiber die Inquisition zu den Hexenprozessen
fihrt.







Der messianische Stern (Mt 2) und das sidus Iulium
Zum interkulturellen Zeichengehalt antiker Herrschafts-
legitimation

Gerhard Baudy (Konstanz)
1. "Feuervogel" iiber Rom

A normale, unvorhersehbare und darum erschreckende Er-
: scheinungen der Umwelt bildeten in allen Kulturen der An-
tike wichtige Instrumente politischer Propaganda. So galten etwa
MiBgeburten, krankhafte Organverinderungen bei den Innereien der
Opfertiere, Blitzeinschlidge, Brinde, Uberschwemmungen, Erdbe-
bfm und Kometen als Symptome, die historische Umbriiche ankiin-
digten. Zur Diagnose solcher Zeichen gab es einen eigenen Exper-
tenstand, die Seher oder Propheten. Ihnen oblag es, die Omina zu
dguten und durch die publizierten Weissagungen Handlungsmotiva-
tionen je nachdem aufzubauen, zu verstirken oder auch zu schwi-
chen. Das sicherte ihnen zu allen Zeiten eine regulative Funktion in
Krisemeiten zu. Sie konnten sich ebenso zu Anwilten der Opposi-
tion machen, indem sie durch quertreiberische Botschaften soziale
Unzufriedenheit auf dem Wege indirekter Mitteilung offenbarten,
als auch versuchen, einen erwiinschten Konsens auf dem Ermuti-
gungswege oder durch Einschiichterung herzustellen. Kein Feld-
herr, der nicht in Begleitung eines Sehers in den Krieg gezogen wa-
5 galt es doch, den Soldaten vor einer Schlacht Siegeszuversicht
einzuflsBen, Romische Kaiser hielten sich eigene Hofastrologen als
Berater und waren ihrerseits Zielscheiben einer kaiserfeindlichen,
Tod und Umsturz prophezeienden Orakelliteratur.! Wie groB die
von solchen Drohworten ausgeloste Verunsicherung der Michtigen

' Die neuere Literatur dazu verzeichnet mein Aufsatz "Das Evangelium
des Thamus und der Tod des ,groBen Pan‘. Ein Zeugnis romfeindlicher
Apokalyptik aus der Zeit des Kaisers Tiberius?", ZAC 4, 2000, 1448,
hier 22, Anm. 37.
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war, @Bt sich an den wiederholten Ausweisungen von Astrologen
und Magiern aus Rom und Italien ablesen. Mantische Literatur
wurde bereits unter Augustus eingesammelt und 6ffentlich ver-
brannt.? Aber solches Schrifttum war gegen die Flammen resistent.
Es erhob sich aus der Asche wie der Phonix, um seinerseits den Un-
tergang Roms im Feuer anzukiindigen. Seit dem 2. vorchristlichen
Jahrhundert berichten annalistische Quellen immer wieder von einer
unheilverheienden avis incendiaria, einem Feuervogel, der in Rom
gesichtet worden sei. Man sagte ihm nach, feurige Kohlen auf die
Stadt zu werfen und dadurch Brinde auszulsen.’ Es ist klar, daf es
diesen omindsen Vogel nur in der Phantasie der Rémer gab. Er war
eine dem dgyptischen Phonix nachgebildete mythische Umschrei-
bung fiir eine zur Brandstiftung animierende apokalyptische Flug-
blatt-Literatur. Deren Verfasser und Adressaten waren in Rom und
Italien lebende Gruppen auslindischer Herkunft. Eben sie gerieten
denn auch sofort in Verdacht, als im Jahr 31 v. Chr. der Tempel der
Getreidegdttin Ceres und der Spes, der "Hoffnung", durch Brand-
stiftung zerstort wurden. Denn damals hatte Octavian, der gerade
zum Krieg gegen Antonius riistete, die vermdgenden Freigelassenen
— sie rekrutierten sich bekanntlich aus fremdlindischen Sklaven —
mit einer hohen Kriegssteuer belegt. Nach Cassius Dio, unserer
Quelle, revoltierten sie hiergegen durch zahlreiche Aufstinde, Mor-

? Nach Cass. Dio 49.43.5 wies Agrippa schon im Jahr 33 v. Chr. alle Ast-
rologen und Magier aus Rom aus. Die weiteren Astrologenvertreibungen
verzeichnet zuletzt David Noy, Foreigners at Rome. Citizens and
Strangers, London 2000, 45. Im Jahr 12 v. Chr. lieB Augustus iiber 2000
Orakelbiicher in griechischer und lateinischer Sprache verbrennen (Suet.
Aug. 31.1); seitdem war ihr Besitz Privatleuten untersagt (Tac. ann.
6.12). Vgl. R. MacMullen, Enemies of the Roman Order. Treason, Un-
rest, and Alienation in the Empire, Cambridge, Mass. 1966, 130; Tamsyn
S. Barton, Power and Knowledge. Astrology, Physiognomics, and Medi-
cine under the Roman Empire, Ann Arbor 1994, 54-62.

Bei Plin. nat. 10.36 heiBt es zu diesem Feuervogel, seinetwegen sei Rom
nach Darstellung der Annalen sehr oft lustriert worden. Was das fiir ein
Vogel war, sei jedoch nicht iiberliefert. Einige interpretierten ihn folgen-
dermaBen: incendiariam esse, quaecumque apparuerit carbonem ferens
ex aris vel altaribus (...). Auffillig ist, daB Obseq. 8 die Sichtung einer
avis incendiaria in das Jahr 113 v. Chr. datiert, zwei Jahre, bevor ein
GroBteil Roms von einem Feuer zerstért wurde (ebd. 39). Weitere Er-
wihnungen des Vogels ebd. 40 (108 v. Chr), 51 (94 v. Chr).
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de und Brandstiftungen (50.10). Offenbar vermochten die iiber Rom
kreisenden imaginiren Feuervogel wirklich Feuer zu legen, namlich
auf dem Umweg iiber menschliche Vollzugsorgane. Von daher ver-
steht man, daB schon der bloBe Besitz apokalyptischer Biicher in
der Kaiserzeit unter Todesstrafe gestellt war. Gemeint sind in die-
sem Fall Prophetien jiidischer Provenienz, die Orakel des Hystaspes
und der Sibylle, die allesamt Roms Untergang im endzeitlichen
Feuer verhieBen.! Die Existenz solcher Literatur beweist, dal Vor-
zeichen und ihre Deutung nicht nur beim ideologischen Kampf Zwi-
schen dem Kaiser und der innerrdmischen Opposition eine Rolle
spielten, sondern vor allem auch in den Auseinandersetzungen Zwi-
schen der romischen Metropole und den unterjochten Provinzen des
Imperium Romanum. Das iiberlieferte mantische Schrifttum benutzt
historische Ereignisse wie Vulkanausbriiche fiir oracula ex eventu,
kombiniert sie aber zur Erhohung des apokalyptischen Appellwerts
mit frei erfundenen Vorzeichenkonglomeraten.5 Unter den benutz-
ten Omina waren Himmelserscheinungen besonders privilegiert.
Thre sei es reale, sei es behauptete iiberregionale Sichtbarkeit mach-
te sie zu Sinntréigern, die zwischen raumlich weit auseinanderlie-

genden Konfliktparteien Botschaften auszutauschen erlaubten.® Sie
waren interkulturell verstindliche Symbole, mit denen Seher und
Propheten politische Handlungsbereitschaften zu steuern versuch-
ten. Hierfiir liefern die Propagandakriege zwischen den unterworfe-

Tust. Mart. apol .1.44.12. Quellen und Literatur zur romfeindlichen Apo-
kalyptik s. Verf., Die Briinde Roms. Ein apokalyptisches Motiv in der an-
tiken Historiographie (Spudasmata 50), Hildesheim/Ziirich/New York
1991; "Das Evangelium des Thamus" (wie Anm.1), 27-48.

Solche erfundenen Vorzeichen benutzten Apokalyptiker ebenso wie His-
toriographen zur Intensivierung historischer Zasuren. Fiir ein markantes
Beispiel verweise ich auf meinen Beitrag, "Die Wiederkehr des Typhon.
Katastrophen-Topoi in nachjulianischer Rhetorik und Annalistik: Zu lite-
rarischen Reflexen des 21. Juli 365 n. Chr.", JbAC 35, 1992, 47-82.

Das erklért die groBe Rolle der Astrologie in Hellenismus und Kaiserzeit.
Behandelt zuletzt von Kocku von Stuckrad, Das Ringen um die Astrolo-
gie. Jidische und christliche Beitrdge zum antiken Zeitverstandnis
(RGVV 49), Berlin/New York 2000.
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nen Ostgebieten des Imperium Romanum und der romischen Zent-
ralgewalt die eindrucksvollsten Beispiele.’

In diesen Kontext einzuordnen ist auch das wundersame Erschei-
nen jener beiden Sterne, die ich in diesem Beitrag behandeln moch-
te, des Geburtssterns Christi und des rémischen sidus Tulium. Dal
die zwei Sterne einander korrespondieren, hat man seit langem er-
kannt, wenn auch selten eine literarische Abhiingigkeit angenom-
men.® Uber sie ist so viel geschrieben worden, dafl es scheinen
konnte, das Thema sei inzwischen erschépfend behandelt. Dennoch
glaube ich, da8 man Entscheidendes nicht wahrgenommen hat. Der
Symbolgehalt dieser Gestime ist nicht zuletzt deshalb unterbe-

’ Die klassische Abhandlung dazu ist immer noch Harald Fuchs, Der geis-

tige Widerstand gegen Rom in der antiken Welt, Berlin 1938. Zur ideolo-
gischen Antinomie zwischen Rom und dem Christentum vgl. z. B. Ethel-
bert Stauffer, Christus und die Caesaren, Hamburg 1948, 61964, Stutt-
gart 1964; dsgl. (Siebenstern 83/84), Miinchen 1966.

| Hermann Usener, Das Weihnachtsfest (1888), “Bonn 1911. Repr. 1969,
791.; Albrecht Dieterich, "Die Weisen aus dem Morgenlande" (1902), in:
Ders., Kleine Schriften, Leipzig 1911, 272-86, hier 278; Hugo Kehrer,
Die heiligen drei Kénige in Literatur und Kunst, 2 Bde., StraSburg
1908/9, Bd. 1, 3; Hendrik Wagenvoort, "Vergils vierte Ekloge und das
Sidus Iulium", Mededeelingen d. kon. Nederlands Akademie v. Weten-
schapen, Adf. Letterkunde, 1929, 1-38, hier 33-35 (="Virgil’s Fourth Ec-
logue and the Sidus Iulium", in: ders., Studies in Roman Literature, Cul-
ture and Religion, Leiden 1956, 1-29, hier 25f.); Lily Ross Taylor, The
Divinity of the Roman Emperor, Middletown 1931, 91f.; Paul Gaechter,
"Die Magierperikope (Mt 2, 1-12)", ZkTh 90, 1968, 257-95, hier 263f.;
Martin Hengel/Helmut Merkel, "Die Magier aus dem Osten und die
Flucht nach Agypten (Mt 2) im Rahmen der antiken Religionsgeschichte
und der Theologie des Matthéus", in: Orientierung an Jesus. Zur Theo-
logie der Synoptiker, FS Josef Schmid, Freiburg i. Br. 1973, 139-69, hier
149; Johannes G. Deckers, "Die Huldigung der Magier in der Kunst der
Spétantike", in: Die Heiligen drei Kénige. Darstellung und Verehrung.
Eine Ausstellung des Wallraf-Richartz-Museums, Ko6ln, 1982, 20-32,
hier 24; August Strobel, "Weltenjahr, groBe Konjunktion und Messias-
stern. Ein themageschichtlicher Uberblick", ANRW 11 20,2, Berlin/New
York 1987, 988-1187, hier 1031; Raymond E. Brown, The Birth of the
Messiah, A Commentary on the Infancy Narratives in the Gospels of
Matthew and Luke (1977), New Updated Edition, London 1993, 170. —
Eine direkte Abhingigkeit des Geburtsstern Christi vom sidus ITulium,
wie Usener sie zu postulieren scheint, wird selten behauptet. Eine Aus-
nahme bildet Rudolf Reiser, Gétter und Kaiser. Antike Vorbilder Jesu,
Miinchen 1995, 112-16.




Der messiamische Stern (Mt 2) und das sidus Julium 27
Zum interkulturellen Zeichengehalt antiker Herrschaftslegimitation

stimmt geblieben, weil das zihe Vorurteil, sic wéren reale Him-
melserscheinungen gewesen, sich der wissenschaftlichen Analyse
erschwerend in den Weg legt.

Was den Geburtsstern Christi angeht, so postuliert man seit Kep-
!ers Tagen als historische Erfahrungsbasis gerne eine Planetenkon-
junktion, obwohl im Evangelium des Matthdus ausdriicklich nur
von einem Stern die Rede ist, oder man denkt an einen Kometen, als
hitten die persischen Magier einem solchen hinterherlaufen und
von ihm nach Bethlehem gefiihrt werden konnen.” Natiirlich erklart

? An eine (mit einer Supernova verbundene) Konjunktion der Planeten
Jupiter und Saturn im Jahr 7 v. Chr. dachte erstmals Johannes Kepler,
"De Stella Nova" (1606), in: Ders., Gesammelte Werke Bd. 1, Miinchen
1938, 147-356; Ders., "De Anno Natali Christi" (1614), in: Ders., Ge-
sammelte Werke, Bd. 5., Miinchen 1953, 5-126. Dazu: A.J. Sachs/C.B.F.
Walker, "Kepler’s View of the Star of Bethlehem and the Babylonian
Almanac for 7/6 B. C.", Iraq 46, 1984, 43-55. Auf Keplers Spuren wan-
deln in unterschiedlichen Varianten: Ludwig Ideler, Handbuch der ma-
thematischen und technischen Chronologie, Bd. 2, Berlin 1826, 399-
410; F. X. Steinmetzer, "Ein neuer Weg zur Bestimmung des Geburtsda-
tums Christi? ", ThQ 94, 1912, 497-511; Knut Lundmark, "The Messi-
anic Ideas and Their Astronomical Background", in: D. S. Bodenheimer
(Hg.), Actes du VII* Congrés International d’Histoire des Sciences, Jeru-
salem/Paris 1953, 436-39; David Hughes, The Star of Bethlehem Mys-
tery, Aylesbury (1979) 1981; Emest L. Martin, The Birth of Christ, Re-
calculated, 2.Ed. Pasadena/New Castle-Upon-Tyne, 1980, 7-15; Strobel
(wie Anm. 8), 1083ff.; Paul Keresztes, Imperial Rome and the Christians
from Herod the Great to about 200 A.D., vol. I, London/New York 1989,
28-30; Edwin M. Yamauchi, Persia and the Bible, Grand Rapids 1990,
482; E.C. Krupp, Beyond the Blue Horizon. Myths and Legends of the
Sun, Moon, Stars, and Planets, New York 1991, 305-11; Paul L. Maier,
In the Fullness of Time. A Historian Look at Christmas, Easter, and the
Early Church, San Francisco 1991, 51-61; Emest L. Martin, The Star
That Astonished the World, Portland 1996; Peter Richardson, Herod.
King of the Jews and Friend of the Romans, Univ. of South Carolina
1996, 296; Michael R. Molnar, "Greek Astronomy as a Source of the
Messianic Portent", Ancient World 29, 1998, 139-49; Jack Finegan,
Handbook of Biblical Chronology (1964), Revised Edition, Princeton
1998, 306-20; Konradin Ferrari d’Orchieppo, Der Stern von Behlehem in
astronomischer Sicht. Legende oder Tatsache? (1991), 3. erw. Aufl., Ba-
sel 1999; von Stuckrad (wie Anm. 6), 555-86. Altere Literatur findet
man iiber eine 44seitige Bibliographie, die viele Titel zu astronomischen
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sich das Beharren auf solch naturalistischer Deutung nicht zuletzt
aus dem Umstand, daf} es sich beim Matthiusevangelium um einen
durch religiose Vorzeichen geschiitzten Text handelt.'® Seine Auf-
nahme in den Kanon der neutestamentlichen Schriften erschwert die
Wahrnehmung von Fiktionalitt, ungeachtet all der Erosionsschi-
den, die der Wahrheitsanspruch des christlichen Textcorpus durch
die historisch-kritische Bibelwissenschaft erlitten hat. Kein Neutes-
tamentler setzt die Mitteilungen der Evangelien heute mehr unbe-
fangen mit historischen Daten iiber das Leben Jesu gleich. Trotz-
dem gehen viele Forscher ohne weiteres davon aus, dal Matthius
im letzten Drittel des ersten Jahrhunderts eine bis zur Geburt Jesu
zuriickreichende Erinnerung literarisiert habe. Der Synchronismus
zwischen der Geburt Jesu und dem Erscheinen eines Sterns ist ins
offentliche BewuBtsein so tief eingraviert, daB er als kulturell ver-
mitteltes Mythologem gegen alle literarhistorische Reduktion gefeit
erscheint.

Im Fall des sidus Iulium stehen wir vor einer vergleichbaren Situ-
ation. Seine Realitit zu bezweifeln, kommt so gut wie niemandem
auch nur in den Sinn."' Zu eindeutig scheint dieser Stern in den an-

Deutungen verzeichnet: Ruth S. Freitag, The Star of Bethlehem. A List of
References, Washington 1979.

1% Der messianische Stern wurde dadurch zu einem mythischen Symbol der
christlich-abendldndischen Kultur schlechthin. In einem Leserbrief des
Siidkurier vom 21.11.2000 heiBit es zum Stichwort "Leitkultur” (S. 22):
Der Begriff Leitkultur "beinhaltet, ,dem Stern von Bethlehem* zu folgen,
dem einst auch die drei Weisen stellvertretend fiir die damalige globale
Welt folgten, eingebettet in das antike Erbe der Griechen und Rémer."

" Theodor Mommsen, "Das Datum der Erscheinung des Kometen nach
Caesars Tod" (1887), in: Ders., Gesammelte Schriften 4, Berlin 1906,
180-82; Wagenvoort (wie Anm. 8), 13ff.; Taylor (wie Anm. 8), 89ff,;
Gennaro Pesce, "Sidus Iulium", Historia 7, 1933, 402-15; Kenneth Scott,
"The Sidus Julium and the Apotheosis of Caesar", CPh 36, 1941, 247-
72; Willy Krogmann, Das Kind und der Komet, C&M 12, 1951, 51-77,
hier 45f.; Franz Bémer, "Uber die Himmelserscheinung nach dem Tode
Caesars", BJ 152, 1952, 27-40; Dorothea Michel, Alexander als Vorbild
Jiir Pompeius, Caesar und Marcus Antonius. Archiologische Untersu-
chung, Briissel 1967, 971f.; Helga Gesche, Die Vergottung Caesars (FAS
1), Frankfurt a. M. 1968, 22-69; Stefan Weinstock, Divus Julius, Oxford
1971, 370-84; Istvan Hahn, "Die augusteischen Interpretationen des si-
dus Iulium", ACD 19, 1983, 57-66; Ders., "Augustus und das politische
Vermichtnis Caesars", Klio 67, 1985, 12-28; Andreas Alf6ldi, "La divi-
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Fiken Quellen bezeugt zu sein. Gerade bei ihm aber kann man, wie
ich meine, gut den Weg erkennen, auf dem sich die betreffende
Himmelserscheinung als geglaubtes Phinomen konstituiert hat.
Diesen ProzeB nachzuvollziehen, heifit zugleich, den interkulturel-
len Zeichengehalt freizulegen, den das sidus Iulium im Imperium
Romanum besaB, und das wiederum schafft erst die Voraussetzung
dafiir, das literarische Echo zu verstehen, das dem augusteischen
Propagandastern im Matthdusevangelium antwortete.

nisation de César dans la politique d’Antoine et d’Octavian entre 44 et 40
J. - C." (1973), in: Ders., Caesariana (Antiquitas, Reihe 3, Bd. 27), Bonn
1984, 229-268; Edwin S. Ramage, "Augustus’ Treatment of Julius Cac-
sar", Historia 34, 1985, 223-45; Helmut Kyrieleis, "@eoi Opotoi. Zur
Sternsymbolik hellenistischer Herrscherbildnisse", in: Studien zur klassi-
schen Archiologie. Friedrich Hiller zu seinem 60. Geburtstag, Saarbrii-
cken 1986, 55-72; Erika Simon, Augustus. Kunst und Leben in Rom um
die Zeitenwende, Miinchen 1986, 84f.; Paul Zanker, Augustus und die
Macht der Bilder, Miinchen 1987, 42-46; Patricio Domenicucci, Astra
C_aesarum. Note sul catasterismo a Roma, Chieti 1989, 39ff.; Bernadette
Liou-Gille, "Funérailles in urbe et divinisation, les funérailles de César",
in: Hommages a Henri Le Bonniec, Res Sacrae, publiés par Danielle
Porte et Jean-Pierre Néraudau, Briissel 1988, 288-293; André Le
Beeuffle, Le ciel des Romains, Paris 1989, 29ff.; Barbara Simon, "Die
Selbstdarstellung des Augustus in der Miinzprédgung und in den Res
Gestae", Hamburg 1993, 43ff., 151ff.; David West, "On Serial Narration
and on the Julian Star", Proceedings of the Virgil Society 21, 1993, 1-16;
Patricio Domenicucci, Astra Caesarum. Astronomia, astrologia e ca-
tqsterismo di Cesare a Domiziano, Pisa 1996; John T. Ramsey/A. Lewis
Licht, The Comet of 44 B. C. and Caesar’s Funeral Games, Atlanta,
Georgia 1997; Jochen Bleicken, Augustus. Eine Biographie, Berlin 1998,
79f.; Michele Renee Salzman, "Deification in the Fasti and the Meta-
morphoses", in: Studies in Latin Literature and Roman History IX (Col-
lection Latomus 244), ed. by Carl Deroux, Bruxelles 1998, 313-46; Ri-
chard C. Beacham, Spectacle Entertainments of Early Imperial Rome,
New Haven/London 1999, 77-95; Markus Sehlmeyer, Stadtrémische
Ehrenstatuen der republikanischen Zeit (Historia Einzelschriften 130),
Stuttgart 1999, 238-45; Dietmar Kienast, Augustus. Prinzeps und Mo-
narch (1981), 3. durchges. und erw. Aufl., Darmstadt 1999, 28, 216, 224,
Burkhard Tautz, Das Bild des Kaisers Augustus in der Naturalis Historia
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2. Der Mythos des sidus Iulium

Im Unterschied zum Geburtsstern Christi hat das sidus Julium der
augusteischen Zeit fiir uns selbst keine religitse Bedeutung mehr, in
der rémischen Antike jedoch war das anders. Auch dieser Stern war
ein durch den Nimbus der Heiligkeit geschiitztes Emblem, und eben
dieser religidse Status erklirt die Bereitschaft der antiken Kultur-
teilnehmer, ihn als realhistorisches Datum ernst zu nehmen. Das
antike BewuBtsein hat sich dann naheliegenderweise auf dem Wege
literarischer Uberlieferung auf dasjenige der modernen Gelehrten
iibertragen. Diese sind bis heute von der Realitit des Wundersterns
iiberzeugt, zumal chinesische Annalen bestitigen, daB8 im selben
Jahr, nimlich 44 v. Chr., auch in China ein Komet erschienen sei.'?
Doch leider hat die Analogie einen Schénheitsfehler: In China zeig-
te sich der Komet in den Monaten Mai und Juni, die rémische Tra-
dition datiert das Auftauchen des sidus Julium hingegen prizis auf

den 20. Juli. Diese stérende Inkongruenz versucht eine 1997 er-
schienene Gemeinschaftsarbeit eines Philologen und eines Astro-
physikers durch die spekulative Konstruktion einer komplizierten
Kometenbewegung zu erkliren.'* Solche Zusatzhypothesen liefern
keine Beweise, sondern dienen der Bestitigung traditioneller Vor-
verstdndnisse.

Wir sollten das dogmatische Historizit4tspostulat also besser fal-
len lassen. Ich werde im folgenden die Gegenthese begriinden, daf8
der augusteische Komet ein historisiertes Phantasiebild war, ein von
Augustus und den fiir ihn arbeitenden Kiinstlern geschaffenes Pro-
pagandawerkzeug. Doch sehen wir uns zunichst den iiberlieferten
Befund an: Der antiken Tradition nach legitimierte das Erscheinen
des Sterns im Jahre 44 v. Chr. die kiinftige Weltherrschaft des acht-

des Plinius (BAC 44), Trier 1999, 131-51; Emma Gee, Ovid, Aratus and
Augustus. Astronomy in Ovid’s Fasti, Cambridge 2000, 158-74.

' Pan ku, The History of the Former Han Dynasty. A Critical Translation
with Annotations by Homer H. Dubs, London 1938, vol. 2, London 1938,
313

” Ramsey/Licht (s. Anm. 11).
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zehnjihrigen Octavian.'* DaB das sidus Tulium zum Geburtsstern
Christi die sachlich und zeitlich nichste Analogie bildet, lehren die
Memoiren des Kaisers selbst. Darin schrieb Augustus, er sei von
jenem Stern "geboren" worden, als er am 20. Juli 44 v. Chr. fiir sie-
ben Tage am Himmel erschien. Das romische Volk, ja die ganze
Menschheit soll damals einen Kometen gesehen und darin spontan
die verstimte Seele des wenige Monate zuvor ermordeten Caesar
erblickt haben.'® Das geschah wihrend eines in Rom gefeierten Fes-
tes, das Octavian, der kiinftige Kaiser, zu Ehren seines ermordeten
Adoptivvaters Caesar ausrichtete. Es waren die von Caesar zwel
Jahre vorher gestifteten Spiele, die er seiner mythischen Ahnherrin
Venus Genetrix geweiht hatte und die in augusteischer Zeit ludi vic-
toriae Caesaris hieBen.'® Wegen der omindsen Himmelserschei-
nung — heift es bei Cassius Dio — versah Octavian eine im Tempel
der Venus aufgestellte Statue Caesars mit einem neuen Kopf-
schmuck. Er befestigte iiber der Stim des Caesarbildes das bronzene

"* Wichtigste Zeugnisse: Plin. nat. 2.93-94; Suet. Jul. 88; Cass. Dio 45.6.4
—7.2; Serv. ecl. 9.46 mit Serv. auct.; Obseq. 68.

Plin. nat. 2.93-94: (93) Cometes in uno totius orbis loco colitur in
templo Romae, admodum faustus Divo Augusto iudicatus ab ipso, qui in-
cipiente eo apparuit ludis, quos faciebat Veneri Genetrici non multo post
obitum patris Caesaris in collegio ab eo instituto. (94) namque his verbis
id gaudium prodidit: Ipsis ludorum meorum diebus sidus crinitum per
septem dies in regione caeli sub septemtrionibus est conspectum. 1d ori-
ebatur circa undecimam horam diei clarumque et omnibus e terris
conspicuum fuit. eo sidere significari vulgus credidit Caesaris animam
inter deorum inmortalium numina receptam, quo nomine id insigne
simulacro capitis eius, quod mox in foro consecravimus, adiectum est.’
haec ille in publicum, interiore gaudio sibi illum natum seque in eo nasci
interpretatus est — et, si verum fatemur, salutare id terris fuit. — Bernd
Manuwald, Cassius Dio und Augustus. Philologische Untersuchungen zu
den Biichern 45-56 des Dionischen Geschichtswerkes (Palingenesia 14),
Wiesbaden 1979, 183, streitet ab, daB die von Plinius als private Reakti-
on (interiore gaudio) Octavians geschilderte Geburtsdeutung in den kai-
serlichen Memoiren stand. Dagegen Hahn, "Augustus..." (wie Anm. 11),
15, Anm. 15. Vgl. auch Tautz (wie Anm. 11), 140f.

Kalenderzeugnisse CIL 1 397 mit Mommsens Kommentar sowie seinem
in Anm. 11 zitierten Aufsatz; A. Degrassi, /nscriptiones Italiae XIII, 2,
1963, 35, 48, 78, 189.

15
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Symbol eines Sterns.'” Nach Plinius setzte er den Stern hingegen
auf das Haupt einer Caesarstatue, die fiir den damals gelobten Tem-
pel des Divus Iulius bestimmt war.'® Dieser Tempel wurde erst im
Jahr 29 v. Chr. vollendet'®, erschien aber schon sieben Jahre vorher
auf Miinzbildern. Sie zeigen den Stern (ohne Kometenschweif!) im
Giebelfeld des Heiligtums.?® Baebius Macer spricht von einer Cae-
sarstatue auf dem Kapitol, deren Inschrift Caesar als "Halbgott" be-
zeichnet habe.”' Tulius Obsequens (der Livius folgt) nennt kein be-
stimmtes Caesarstandbild.”> Die verschiedenen Nachrichten er-
scheinen widerspriichlich, erginzen einander aber, wenn wir an-
nehmen, dafl die im Jahr 44 im Tempel der Venus Genetrix aufge-
stellte Statue das Modell aller andern Caesarportrits bildete, gleich,
ob diese noch in diesem Jahr oder spiter angefertigt wurden. Der
Akt des Jahres 44 war eine folgenreiche MaBBnahme. In den néchs-
ten Jahrzehnten begegnet dieses sogenannte sidus Iulium als emb-
lematisches Motiv in der rémischen Ikonographie, Numismatik und
Literatur allenthalben. Auf den Miinzen, die anlidBlich der Sikular-
spiele des Jahres 17 v. Chr. gepragt wurden, erhielt der Stern einen
Schweif, den er urspriinglich nicht hatte.”® In der kurz zuvor versf-

17 Cass. Dio 45.7.1.
'8 Plin. nat. 2.94.
1 Cass. Dio 51.19.2 und 51.22.3.

2 RRC 540/1; Zanker (wie Anm. 11), 43, Abb. 26 und Sehlmeyer (wie
Anm 11), 244, Abb. 6.3. Eine im Jahr 12 v. Chr. geprigte Miinze stellt
vermutlich Augustus dar, wie er die Caesarstatue mit dem Stern
schmiickt: RIC 12 Aug. 415; Zanker (wie Anm. 11), 43, Abb. 26; Sehl-
meyer (wie Anm. 11), 241, Abb. 6.2 (mit erwogener alternativer Deu-
tung der Statue auf Agrippa).

Bei Serv. auct. ecl. 9.46 (Text. s.u. Anm. 31). Die Ehreninschrift auf dem
Kapitol bezeichnete Caesar schon im Jahr 46 als "Halbgott", doch lief§ er
das Wort spiter wieder entfernen (Cass. Dio 43.21.2). Sehlmeyer (wie
Anm. 11), 240 denkt m.E. unnétigerweise an eine Verwechslung durch
den Vergilscholiasten.

Obseq. 68.

Roman Imperial Coinage in the Hunter Coin Cabinet I. Augustus to
Nerva, ed. Anne S. Robertson, London/Glasgow/New York, 1962, Nr.
24, 25, 139; C.H.V. Sutherland, Roman History and Coinage 44 BC —
AD 69. Fifty Points of Relation from Julius Caesar to Vespasian, Oxford
1987, 17ff.; John Pollini, "Man or God. Divine Assimilation and Imita-
tion in the Late Republic and Early Principate”, in: Kurt A.
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fentlichten Autobiographie des Augustus war erstmals von einem
Kometen die Rede.?* Im Jahre 17 v. Chr. wurde die neue Sprachre-
gelung in der Offentlichkeit durchgesetzt. Den Annalen zufolge wi-
re der gleiche Komet damals noch einmal erschienen® — eine leicht
durchschaubare Fiktion, die Augustus’ Neudeutung durch ein Zei-
chen des Himmels beglaubigt. Die nachfolgenden Autoren machten
sich dieses Konzept zu eigen, ohne deswegen jedoch die alte Be-
zeichnung sidus, "Stern", aufzugeben.26

Das sidus Tulium 4Bt sich als zentrales Symbol einer augustei-
schen Imagekampagne bezeichnen. Es fixierte emblematisch die
Erinnerung an den 20. Juli des Jahres 44 v. Chr., den Beginn der
Spiele, die der junge Octavian damals fiir den ermordeten Caesar

Raaflaub/Mark Toher (Hgg.), Between Republic and Empire. Interpreta-
tion of Augustus and his Principate, Berkeley/Los Angeles/Oxford 1990,
334-63, hier 352f,; Peter Donié, Untersuchungen zum Caesarbild in der
rémischen Kaiserzeit, Hamburg 1996, 7. — Die numismatischen Zeugnis-
se setzen schon um 40 v. Chr ein. Vgl. Scott (wie Anm. 11), 259-264.
Doch wenn immer das sidus Tulium vor dem Jahr 17 v. Chr. auf Miinzen
erscheint, triigt es niemals einen Kometenschweif.

Plin. nat. 2.93-94. Gerhard Dobesch, "Nikolaos von Damaskus und die
Autobiographie des Augustus", GB 7, 1978, 91-174, datiert das Werk in
die Mitte der 20er Jahre. Thm folgt Donié (wie Anm.11), 22f.

Obseq. 71. Cass. Dio 54.19.7 datiert den Kometen ins Jahr 16 v. Chr. -
Es ist bezeichnend fiir die Vertrauensseligkeit vieler Forscher, daf sie die
Realitit des zweiten Kometen so wenig anzweifeln wie diejenige des si-
dus Iulium selbst. Exempli gratia: Weinstock (wie Anm. 11); 379. Es
wurde sogar die These entwickelt, jener Komet, der 17 v. Chr. auf den
anldBlich der Sakularspiele geprigten Miinzen erscheint, stelle ein astro-
nomisches Phanomen dieses Jahres dar. Dagegen Kienast (wie Anm. 11)
118, Anm. 129.

Als Verg. ecl. 9.47 das sidus Iulium erstmals in die Dichtung einfiihrte —
er spricht grizisierend von Caesaris astrum —, fehlt noch jede Kometen-
assoziation. Dieser Konvention folgt Prop. 4.6.59: Caesar schaut ab astro
der Schlacht von Actium zu. Der 4quivalente sidus-Begriff lebt fort in
Hor. carm. 1.12.47. und Verg. Aen. 8.681. Wihrend Vergil die Aeneis
dichtete, hatte er schon mit Lesern zu rechnen, die unter jenem sidus ei-
nen Kometen verstanden. Erst Ovid iibertrigt in seiner Schilderung von
Caesars Apotheose (met. 15.745-870) die Bezeichnung sidus explizit auf
den Kometen, als welcher Caesar an den Himmel entriickt wurde (met.
15.751). Ob Ovid die Apotheose ironisiert — so Salzman (wie Anm. 11),
33046 —, mag hier dahingestellt bleiben.
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ausrichtete. Das Veranstalten dieser Spiele bedeutete fiir ihn einen
grofien Prestigegewinn gegeniiber seinem Rivalen Antonius, der
ebenfalls Caesars Erbe antreten wollte.”’ Der damals knapp
19jahrige Octavian gewann durch das sidus Iulium eine Art symbo-
lisches Kapital, das ihm langfristig den Weg zur Alleinherrschaft
ebnete. Wenn er in seiner Autobiographie riickblickend bemerkte,
er sei vom sidus Iulium "geboren" worden, so bedient er sich einer
dem Szenario der Jugendweihen entlehnten Terminologie, denn der
Schritt von der Jugend zum miindigen Erwachsenenalter wurde in
der Antike durch die Symbolbilder von Tod und Wiedergeburt mar-
kiert.”® Die Seele Caesars, die als Stern am Himmel erschien, hatte
sich gewissermaBen auf Octavian iibertragen. Daher konnte er sich
fortan mit Fug und Recht Caesar und als solcher divi filius, "Sohn
des Gottlichen", nennen. Obwohl Augustus sich in Rom nicht ex-
plizit als Gott verehren lieB?, hat zumindest der griechischsprachi-
ge Osten des romischen Reiches das aus dem Westen kommende
Signal als klaren Appell verstanden und darauf in erwartbarer Wei-
se reagiert: Fiir den neu gekiirten Gottessohn, der nach dem Sieg
iiber Antonius und Kleopatra im Jahre 31 v. Chr. zum Alleinherr-
scher des Imperium Romanum wurde, entstanden vielerorts Tempel

%’ Die Veranstaltung der Spiele erfolgte gegen den erklirten Willen des
Antonius (App. civ. 3.28). Als Octavian nach dem Erhalt von Caesars
Testament seinen Namen #nderte und sich nunmehr ebenfalls Caesar
nannte (App. civ. 3.11), deutete er das rein privatrechtliche Testament in
einem politischen Sinne um. Antonius mufte sich dadurch bedroht fiih-
len. Vgl. Maria H. Dettenhofer, Herrschaft und Widerstand im augustei-
schen Prinzipat. Die Konkurrenz von res publica und domus Augusta
(Historia Einzelschriften 140), Stuttgart 2000, 28-38.

Zur niheren Begriindung vgl. Verf.,, "Hirtenmythos und Hirtenlied. Zu
den rituellen Aspekten der bukolischen Dichtung”, Poetica 25, 1993,
282-318, hier 311-16.

Suet. Aug. 52; Cass. Dio 51.20.8; vgl. Kurt Galinsky, Augustan Culture.
An Interpretive Introduction, Princeton 1996, 318. Nach Manfred Clauss,
Kaiser und Gott. Herrscherkult im romischen Reich, Stuttgart/Leipzig
1999, 54-75, hitte Augustus hingegen eine dezidierte Selbstvergot-
tungspolitik betrieben. Um dieser These willen sieht er sich freilich ge-
zwungen, die Zeugnisse Suetons und Cassius Dios zu verwerfen. Zur
Vergottlichung Caesars vgl. ebd. 46-53.
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mit eigener Priesterschaft’’; er war wie die Konige Agyptens, deren
Reich und Funktion er nun iibernahm, als neuer Caesar schon zu
Lebzeiten ein mit seinem Vater wesensgleicher Gott geworden. Auf
Miinzbildern in alle Gegenden des Jmperium Romanum verbreitet,
fungierte das sidus Julium als reichsweit wirkendes Symbol eines
do.ppelten Wandels. Es verzahnte die Apotheose Caesars einerseits
mit der Initiation des adoleszenten Octavian in die erwachsene Cae-
sar-Rolle und andererseits mit dem nationalgeschichtlichen Uber-
gang von der Republik zur Kaiserzeit. Es markierte, mit andern

g’orten, eine sowohl lebensgeschichtliche als auch welthistorische
dsur,

_AUgustus selbst stellte in seinen Memoiren die Weichen auch fiir
d1e letztere Lesart, indem er folgende Anekdote erzihlte: Ein etrus-
l‘<150her haruspex namens Vulcanius (andere Lesart: Vulcatius) habe
im Jahr 44 den Kometen vor dem versammelten Volk als ein Zei-
chen gedeutet, welches das Ende des neunten und den Anbruch des
zehnten saeculum verkiindigte. Weil er aber, wie er sagte, gegen
den Willen der Gotter Zukunftsgeheimnisse verrate, werde er
sogleich sterben. So sei es denn auch geschehen: Er hatte noch nicht
al_lsgesprochen, da brach er auch schon tot zusammen.’' Dies ist als
historische Nachricht auf keinen Fall ernst zu nehmen.*? Denn Au-
gustus benutzt eine verbreitete Wanderlegende iiber einen Unbheils-
propheten, der sowohl einen bevorstehenden Machtwechsel als
auch zum Beweis fiir die Richtigkeit der VerheiBung seinen eigenen

% Zum augusteischen Herrscherkult vgl. z. B. Kienast (wie Anm. 11), 244—
" 2"60; Clauss (wie Anm. 29), 54-75.
Uberliefert bei Serv. auct. ecl. 9.46: Baebius Macer circa horam octavam
stellam amplissimam, quasi lemniscis, radiis coronatam, ortam dicit.

quam quidam ad inlustrandam gloriam Caesaris iuvenis pertinere e-
xistimabant, ipse animam patris sui esse voluit eique in Capitolio statu-
am, super caput auream stellam habentem, posuit: inscriptum in basi fuit
,Caesari emitheo*. sed Vulcanius aruspex in contione dixit cometen esse,
qui significaret exitum noni saeculi et ingressum decimi; sed quod invitis
diis secreta rerum pronuntiaret, statim se esse moriturum: et nondum fi-
nita oratione, in ipsa contione concidit. hoc etiam Augustus in libro se-
cundo de memoria vitae suae complexus est. — Ein haruspex dieses Na-
mens ist bezeichnenderweise nicht bekannt. Vgl. Hans Gundel, "Vulca-
nius", RE, 2.R., 18. Halbbd., 1967, Sp. 1281.

320
Dies tun etwa die beiden in Anm. 11 zitierten Beitrége Hahns.
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Tod weissagt, welcher dann unmittelbar darauf eintritt.*®> Die Be-
nutzung dieser Topik impliziert, daB Augustus die Vulcanius-
Legende mit Riicksicht auf die negative Konnotation der Kometen
im Volksglauben schuf. Thr Erscheinen kiindigte stets einen Um-
sturz an.** Erschreckend und unheilvoll war ein Komet aber natiir-
lich nicht fiir denjenigen, der jeweils zur Herrschaft gelangte, son-
dern nur fiir seine zum Untergang bestimmten Feinde.*® In diesem

% Die Form dieser Orakellegende stammt bezeichnenderweise aus dem von
Augustus soeben unterworfenen Agypten. Sie findet sich in der Ge-
schichte vom weissagenden Lamm des Bokchoris (Karl-Theodor Zau-
zich, "Das Lamm des Bokchoris", in: FS zum 100jihrigen Bestehen der
Papyrussammlung der dsterreichischen Nationalbibliothek. Papyrus
Erzherzog Rainer [P. Rainer Cent.], Wien 1983, 165-174, hier 169) und
in der Rahmenerzihlung des wiederum das Lammorakel zitierenden 7dp-
ferorakels (Ludwig Koenen, "Die Prophezeiungen des ,Topfers‘", ZPE
2, 1968, 178-209). Bei Manetho begeht der Unheilsprophet Amenophis,
der dem gleichnamigen Pharao die Eroberung Agyptens durch fremde
Invasoren weissagt, Selbstmord (bei los. ¢. Ap. 1 26 [§236] = FGrHist
609 F 10; vgl. I 28 [§258]). Als romfeindliche Prophetie begegnet die
gleiche Motivik in einer Wundererzahlung, die Phlegon, mir. 3 (FGrHist
257 F 36, 3) in die Zeit des Antiochoskrieges Anfang des 2. Jhs. v. Chr.
datiert. Jorg-Dieter Gauger, "Phlegon von Tralleis, mirab. III. Zu einem
Dokument geistigen Widerstand gegen Rom", Chiron 10, 1980, 225-61,
hilt die Epoche der spateren Mithridateskriege fiir die tatsichliche histo-
rische Entstehungszeit.

Z.B. Manil. 1.892-903; Sen nat. 7; Plin. nat. 2.89-93. Nach Plin. nat.
2.93 war das sidus Iulium daher einziges Beispiel fiir die kultische Ver-
ehrung eines Kometen. Nach Cass. Dio 45.7.1 erfolgte die positive Wer-
tung der Himmelserscheinung in bewuBter Abwehr ihrer traditionellen,
d.h. unheilvollen, Bedeutung. Dieses Urteil wird in der Forschungslitera-
tur oft unbedacht wiederholt, so als betriife das signalisierte Verderben
die ganze Welt. Z. B. Brigitte Grassmann-Fischer, Die Prodigien in Ver-
gils Aeneis, Miinchen 1966, 25; Hahn, "Zur Interpretation ... " (wie Anm.
11), 240; Ramsey/Licht (wie Anm. 11), 65.

Das iibersehen Ramsey/Licht (wie Anm.11), 64f., wenn sie fiir die Histo-
rizitit des Kometen mit dem Argument eintreten, Augustus hitte kein
Motiv gehabt, ein an sich negatives Vorzeichen zu erfinden; zuzutrauen
sei ihm lediglich das Geschick, ein potentiell boses in ein gutes Omen
umzudeuten. Ebenso argumentiert Bleicken (wie Anm. 11), 79f. Seine
weitere Bemerkung, Augustus habe "damals noch gar nicht iiber das An-
sehen und die Mittel (verfiigt), die Menschen auf solche Weise zu beein-
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Sinne hatte auch Mithridates Eupator sich dieses Motivs bedient:
Gleich zweimal, zuerst bei seiner Geburt und dann bei seiner In-
thronisation, soll ein Komet erschienen sein.® In der Propaganda
des Mithridates signalisierte dies den Romern kommendes Unheil
aus dem Osten. Augustus polte den romfeindlichen Signalwert des
Mithridateskometen um, indem er ihm das sidus Tulium entgegen-

setzte.>” Nun strahlte ein romischer Komet unheilvoll in den Osten
Zuriick,

Ist es nun vorstellbar, daB die kaiserliche Propaganda diesen
Stern frei erfunden hat, den doch angeblich das ganze Volk gesehen
hfltte? Auffilligerweise gibt es keine unmittelbaren zeitgends-
sischen Quellen. Cicero erwihnt in der Korrespondenz dieses Jahres
mit keinem Wort die angeblich doch so groBes Aufsehen erregende

flussen oder zu {iberzeugen", setzt unzulassig die Situation des Jahres 44
voraus,

* Tust. 37.2: Huius (sc. Mithridatis) futuram magnitudinem etiam caelestia
ostenta praedixerant. Nam et eo quo genitus est anno et eo quo regnare
primum coepit stella cometes per utrumque tempus LXX diebus ita luxit,
ut caelum omne conflagrare videretur. Nam et magnitudine sui quartam
partam caeli occupaverat et fulgore sui solis nitorem vicerat; et cum 0-
reretur occumberetque, 1V horarum spatium consumebat. Théodore Rei-
nach, Mithridates Eupator, Konig von Pontos, Leipzig 1895, 42, Anm. 7k
hat erkannt, daB die 70 Tage, die der Komet angeblich bei der Geburt des
Mithridates am Himmel stand, auf die 70jéhrige Lebensdauer des Herr-
schers vorausweist. Der vierte Teil des Himmels, den er einnimmt, sym-
bolisiert entsprechend den vierten Teil der Welt, iiber den der Konig
herrschen wird, und der von ihm verdunkelte Glanz der Sonne zielt auf
das rémische Reich. Es sollte daher keine Frage sein, daB dieser Komet
nichts anderes als eine panegyrisch/apokalyptische Fiktion war. Dennoch
hat sich in der Forschung auch hier ein naturalistisches Verstindnis
durchgesetzt, weil J. K. Fotheringham, "The New Star of Hipparchus and
the Dates of the Birth and Accession of Mithridates", Monthly Notices of
the Royal Astronomical Society 79, 1919, 162-7, die widerspriichlichen
antiken Quellen zu Mithridates® Geburtsjahr willkiirlich so selektiert hat,
daB das Jahr 134 v. Chr. herausspringt, fiir das die chinesischen Annalen
das Erscheinen eines Kometen verzeichnen. Ahnlich Finegan (wie Anm.
9), 311f. und schon M. Pingré, Cométographie ou traité historique et
théorique des cométes, Bd. 1, Paris 1783, 270. Solche Argumentation
lauft letztlich auf einen ZirkelschluB hinaus.

37400 { -
Eine Imitation des Mithridateskometen erkennt darin auch Weinstock
(wie Anm. 11), 371.
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Himmelserscheinung, was bei seinem bekannten Interesse fiir Omi-
na aller Art merkwiirdig anmutet.®® Alle antiquarischen und histo-
riographischen Texte, die vom sidus Iulium berichten, sind von der
Autobiographie des Augustus abhingig, die er zwei Jahrzehnte nach
dem geschilderten Ereignis verdffentlichte. Vorher ist der Stern nur
in der augusteischen Dichtung und auf bildlichen Darstellungen be-
zeugt, erscheint hier aber nie als Komet. Dazu wird er erst
Jahrzehnte spiter.

Der einzige sichere SchluB, der sich aus diesem Befund ableiten
1aBt, ist der, daB die augusteische Propaganda Wert darauf legte, die
Realitit des Wundersterns durch seine Interpretation als Komet
nachtriglich zu plausibilisieren. Daraus folgt jedoch nicht, daB3 es
im Jahr 44 einen solchen Kometen wirklich gegeben hat. Seine ur-
spriingliche Bezeichnung als sidus, "Stern", spricht vielmehr dage-
gen. Als historisch gesichert kénnen wir lediglich die Nachricht be-
trachten, dal Octavian eine Statue Caesars im Jahr 44 mit einem
Stern schmiickte. Wenn es damals keinen Kometen gab, miissen wir
also erkldren, was ihn dazu bewog. Diese notwendige Frage wurde
bisher nicht ernsthaft gestellt*’; der Glaube an die Historizitit des
"Sterns" hat sie schlechterdings verhindert. Nur aber, wer fragt, fin-
det bekanntlich auch eine Antwort.

Die Losung des Problems ist in diesem Fall gar nicht schwer zu
finden. Den entscheidenden Hinweis liefert der Tag der angeblichen
Himmelserscheinung, der 20. Juli. Dieser Tag hatte — wie wir gleich
sehen werden — eine einschligige astronomische Signifikanz. Ich
sagte schon, dafl das Venusfest, das Octavian im Jahr 44 veranstal-

* Dem Erklarungsnotstand, in den Ramsey/Licht deswegen geraten, su-

chen sie sich (wie Anm.11), 112ff. mit der fadenscheinigen Erkldrung zu
entzichen, Cicero habe den Kometen vermutlich nicht sehen kénnen,
weil er sich auf Reisen befand. Doch immerhin erwihnt Cicero sein ei-
genes widerwilliges Engagement fiir die Spiele Octavians (fam. 11.28.6):
At ludos, quos Caesaris victoriae Caesar adulescens fecit, curavi. At id
ad privatum officium, non ad statum rei p. pertinet; quod tamen munus et
hominis amicissimi memoriae atque honoribus praestare etiam mortui
debui et optimae spei adulescenti ac dignissimo Caesare petenti negare
non potui.
Ramsey/Licht (wie Anm. 11), 62 stellen zwar die Frage, ob der Stern,
den Octavian auf die Caesarstatuen setzen lieB, die Erfindung eines Ko-
meten veranlafit habe; sie beantworten sie aber gleich darauf negativ, so
daB sie einen rein rhetorischen Sinn erhilt.
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tete, von Caesar im Jahr 46 v. Chr. gestiftet worden war. Es wurde
damals aber nicht am 20. Juli, sondern am 26. September gefeiert.*’
Dennoch fand es in der gleichen Jahreszeit statt, denn im selben
Jahr fiihrte Caesar eine wichtige kulturpolitische MaBnahme durch;
er schuf den nach ihm benannten julianischen Kalender, wie ihn in
leicht modifizierter Form heute die ganze Welt benutzt.*' Im Rah-
men jener Kalenderreform wurden durch Einfiigen von 67 zusitzli-
chen Kalendertagen die Monate des rémischen Jahres, die sich in-
_fblge unterlassener Schaltungen erheblich verfriiht hatten, wieder an
ihren normalen Sitz im Sonnenjahr zuriickgebracht. Das neue Sys-
tem schrieb vor, fortan in jedem vierten Jahr einen Schalttag zu in-
terkalieren, damit sich keine neuen jahreszeitlichen Verschiebungen
einstellten.*? Da die literarische Uberlieferung diese einschneidende
Reform in direktem AnschluB an die Schilderung des Venusfestes
erwihnt*®, 148t sich annehmen, daB Caesar den neuen Kalender
nicht nur an diesem Fest proklamierte, sondern auch den Tag des
Festes selbst mit Riicksicht darauf wihlte. Wenn némlich der 26.
September des Jahres 46 v. Chr. innerhalb des Sonnenjahres auf den
gleichen Tag fiel, an dem jenes Fest seitdem gefeiert wurde*!, nach

Julianischer Rechnung also auf den 20. Juli, so kann das nur als be-
wuBtes Zitat eines historischen Vorbilds betrachtet werden. Caesar
folgte bei seiner Kalenderreform nachweislich einem verbesserten
Modell des igyptischen Kalenders, das er kurz zuvor in der Lan-

40
S.0. Anm. 16.

“' Dazu Jiirgen Malitz, "Die Kalenderreform Caesars. Ein Beitrag zur Ge-
schichte seiner Spitzeit", AncSoc 18, 1987, 103-31. Zur politisch-
religiosen Bedeutung des Kanoposdekrets vgl. Giinther Holbl, Geschich-
te des Ptolemaerreiches. Politik, Ideologie und religiose Kultur von Ale-

xander dem Grofen bis zur romischen Eroberung, Darmstadt 1994, 99—
105.

Plin. nat. 18.211; Suet Jul. 40.5; Cass. Dio 43.26; Cens. 20. 8-12; Macr.
sat. 1.14.1-15.

Suet. Jul. 40.1; Cass. Dio 43.25-26.

Der opinio communis zufolge wurde das Fest bereits im Jahr 45 v. Chr.
im Julj gefeiert, was eine vorherige Korrektur des Kalenders voraussetzt.
Die Argumente, die Ramsey/Licht (wie Anm. 11), 4-11, dagegen vor-
bringen, sind nicht stichhaltig. Folgt man der traditionellen Auffassung,
50 muB die Interkalation noch ins Jahr 46 datiert werden, da sie zwischen
den Monaten November und Dezember stattfand (Cens. 20.8).
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deshauptstadt Alexandria kennengelernt hatte.*’ Bereits das soge-
nannte Kanoposdekret von Ptolemaios III. ordnete im Jahr 238 v.
Chr. eine Caesars Reform vorwegnehmende Korrektur des Agypti-
schen Kalenders an, die allerdings keinen Bestand hatte. Schon da-
mals sollte alle vier Jahre ein Kalendertag eingeschoben werden,
damit die Tage des biirgerlichen Kalenders sich gegeniiber dem
Sonnenjahr nicht weiterhin verfrithten.*® Der Konig wollte damit
die sogenannte Sothisperiode aufheben, ein auf dem Prinzip des
Wandeljahres basierendes Kalendersystem, bei dem der ideale Neu-
jahrstag nur alle 1461 Jahre einmal auf den gleichen Kalendertag
fiel, und zwar beim erstmaligen Sichtbarwerden des hellsten Fix-
sterns am sommerlichen Morgenhorizont.*’ Das war der Sirius, der
Hundsstern, den die Agypter unter dem Namen Sothis mit der Got-
tin Isis gleichsetzten. Sein jihrlicher Aufgang markierte das Fest
der Nilschwelle.”® Die erklirte Absicht Ptolemaios’ III. war es nun,
jenen Monatstag, auf den der Siriusaufgang des Jahres 238 v. Chr.
fiel, mit diesem astronomischen Datum auf Dauer zu synchronisie-
ren. Nach dem alexandrinischen Kalender erfolgte der heliakische
Aufgang des Sirius in julianischer Umrechnung jeweils am 19. Ju-
1i.* Wenn Caesar also seine einem 4gyptischen Muster verpflichtete
Kalenderreform an einem 20. Juli im Rahmen eines eigens hierfiir

“ DaB Caesar den dgyptischen Kalender imitierte, iiberliefern App. civ.
2.154; Cass. Dio 43.26.2; Macr. sat. 1.14.3 und 1.16.38-39. Bei Lucan.
10.185-187 plant Caesar seine Kalenderreform bereits in Alexandria, als
er sich von dem &gyptischen Priester Acoreus iiber die Nilschwelle be-
lehren 148t (10.175-331). Der Kalenderexperte, der Caesar bei seiner Re-
form zur Seite stand, hieB Sosigenes (Plin. nat. 18.211). Vgl. Malitz (wie
Anm. 41), 113f.

“ OGIS 1, Nr. 56, Z. 35-46. Dazu Malitz (wie Anm. 41), 113.

7 Cens. 18.10; Gemin. element.astr. 8.18-24. Tac. ann. 6.28. verbindet mit
der Sothisperiode den Phénixmythos.

“® Dazu: Reinhold Merkelbach, Isisfeste in griechisch-rémischer Zeit (Bei-
trige zur klassischen Philologie 5), Meisenheim am Glan 1963, 14-31;
Ders., Isis regina — Zeus Sarapis. Die griechisch-dgyptische Religion
nach den Quellen dargestellt, Stuttgart/Leipzig 1995, 107-112; Danielle
Bonneau, La crue du Nil, Paris 1964, 30ff.; Giséle Clerc, "Isis-Sothis
dans le Monde Romain" (EPRO 68), in: Hommages a M. J. Vermaseren
I, Leiden 1978, 247-81.

“ Die Quellenangaben zu den antiken Datierungen in Verf. (wie Anm. 5),
60, Anm. 86.
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geschaffenen rémischen Festes verkiindete, so kann das kein Zufall
sein. Br evozierte dadurch das dgyptische Basisdatum des Sirius-
aufgangs, auf dem das importierte Kalendersystem historisch beruh-
te. DaB er statt des 19. den 20. Juli wihlte, erklirt sich aus dem
Bestreben, das Venusfest auf jeden Fall erst dann beginnen zu las-
sen, wenn der Sirius in Agypten sichtbar geworden war. Denn weil
sich das Fest der Venus Genetrix im Rahmen eines vierjahrigen
Schaltzyklus gegeniiber dem Sonnenjahr um jéhrlich einen viertel
Tag verfriihte, hitten die Romer es spétestens im dritten Jahr eines
solchen Zyklus vor dem Zeitpunkt des dgyptischen Siriusaufgangs
gefeiert, wenn sie es auf den 19. Juli gelegt hitten. Eben das wurde
durch die Wahl des 20. Juli ausgeschlossen. Sie stellte sicher, daf3
die Synchronisierung mit dem #gyptischen Paradigma, dem Fest der
Nilschwelle, auf Dauer gewahrt blieb. Jene Venus, der Caesar das
neue Fest weihte, wurde in der Antike nicht nur mit dem gleichna-
migen Planeten, sondern auBerdem auch mit der dgyptischen Isis,
der Géttin des Sirius, identifiziert.”® Caesar wollte mit seinem neu-
geschaffenen Venusfest also ein romisches Gegenstiick zum &gypti-
schen Nilschwellenfest der Isis-Sothis schaffen’’ und durch die

* So wurde etwa die westsemitische Aphrodite (=Astarte) von Byblos mit

Isis identifiziert: Lukian. de dea Syria 6-8; synkretistischer Mythos: Plut.
I5.15-17 (mor. 357A-D). Venus gehort zu den Gottinnen, mit denen Lu-
cius in Apul. met. 11.2.1 die von ihm angebetete Isis gleichsetzt. Den
Doppelbezug zum Planeten Venus und zum Hundsstern weist schon I8-
tar, das mesopotamische Gegenstiick der westsemitischen Astarte und
griechischen Aphrodite, auf. Dazu: Hildegard Lewy, "Iitar-sad and the
Bow Star", in: Studies in Honor of Benno Landsberger (= Assyriological
Studies 16), 1965, 273-81; Jan N. Sammer, "Venus and Sirius", Kronos
6, 1980, 71-73.
Dies scheint Lucan im Blick zu haben, wenn in seinem Biirgerkriegsepos
ein dgyptischer Priester den angehenden Kalenderreformator Caesar auf
dessen Bitte hin iiber die Besonderheit des Nils belehrt. Der Priester da-
tiert in seiner Rede die Nilschwelle astronomisch auf die Zeit, in der die
Sternzeichen des Krebes und des Lowen sich "mischen” und der Sirius
seine Feuergluten "aussat" (10.210-218). Caesar selbst vergleicht vorher
seinen geplanten Kalender mit demjenigen des Eudoxos von Knidos (v.
183). Von Eudoxos wissen wir aber durch Plin. nat. 2.30, daB er einen
Kalender mit vierjihriger Interkalationsperiode entwickelt hatte, die in
Jedem Schaltjahr mit dem Aufgang des Hundssterns begann! Bereits Eu-
doxos orientierte sich nachweislich an agyptischer Kalendertradition.
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Terminwahl den Eindruck erwecken, daB seine Kalenderreform ei-
ne Art Sothisperiode einleitete. Das zeigt die sachlich falsche, aber
fiir Caesars Intentionen gleichwohl aufschluBreiche Mitteilung Cas-
sius Dios, Caesars Kalender sei so konstruiert, da8 nur alle 1461
Jahre eine Korrektur erforderlich wiirde (43.26.3). Daraus folgt, daB
Caesars Mafinahme im BewuBtsein der Rémer das "GroBe Jahr" der
Agypter, die alle 1461 Jahre an einem 19. Juli beginnende Sothispe-
riode, kopierte.

Bedenkt man diesen transkulturellen Verweisungszusammen-
hang, dann hatte jener Stern, den Octavian im Jahr 44 iiber der Stirn
der Caesarstatue befestigte, eine fiir das damals anwesende Publi-
kum klar erkennbare Bedeutung: Er reprisentierte keinen Kometen,
sondern einen Fixstern, und zwar den Sirius, der zum Zeitpunkt des
Venusfestes in Agypten erschien. Octavian ehrte mit dem Stern-
emblem Caesar als groen politischen Reformator, der in Rom ein
aus Agypten importiertes Kalendersystem eingefiihrt hatte. Auch
diese Emblematik folgte einem ptolemdischen Vorbild. Auf helle-
nistischen Siegelabdriicken werden verschiedene ptolemaische Ko-
nige mit einem Stern iiber dem Kopf dargestellt.”> Man hat den
betreffenden Stern aufgrund der Analogie des sidus Iulium als Zei-
chen der Géttlichkeit gedeutet. Das ist sicherlich richtig, doch damit
ist der Stern als solcher noch nicht interpretiert. Mir scheint es auch
in diesem Fall angebracht, speziell an den Sirius zu denken. Denn
die Geburt des Dynastiegriinders Ptolemaios I. wurde bezeichnen-
derweise — historisch wahrheitswidrig — mit dem Friihaufgang des
Hundssterns verbunden.” Eine solche Fiktion transportierte eine
bestimmte politische Botschaft: Der dgyptische Koénig galt als In-
karnation des Gottes Horus; dessen Sieg iiber Seth, den Feind und
Morder des Osiris, wurde aber jihrlich beim Frithaufgang des Sirius
rituell inszeniert.”* Wenn der Sirius aufging, emeuerte sich die ord-

52 Die Zeugnisse bei Kyrieleis (wie Anm. 11). Er sieht darin das hellenisti-
sche Vorbild des sidus Iulium.

» Hippol. ref. 5.14.7 (gibt eine Lehre der #gyptischen Traditionen ver-
pflichteten Peraten wieder): Das Zeichen der Weltlenker-Gottheit Euno-
Isis sei der Hundsstern, o0 xat eik6va &yévovro ITtoAepaiog O
'Apowvong, Advun, Kieondroa, 'Olvpmac.

5 Einem Zeugnis des Manetho bei Plut. /.75 (mor. 380 D) = FGrHist 609
F 22 ist zu entnechmen, daB die zu Beginn der Hundstage in Eileithyi-
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nungsstiftende Macht des Konigs, eine Zeit des Chaos endete, eine
Art goldenes Zeitalter kehrte ins Land zuriick. An den Tag des
Sternaufgangs lagerten sich die Phantasiebilder von reinigenden
KataStrophen, von Sintflut und Weltbrand, an>; er galt als Ge-
burtstag des Kosmos.>® Der Kénig, der am Fest des Siriusaufgangs
a}S siegreicher Horus aufirat, galt wie dieser als Sohn des toten Osi-
ris, bevor er nach seinem Tod selbst zu einem neuen Osiris wurde.
Eben dieses mythische Modell der Herrschaftslegitimation hat der
Junge Octavian am 20. Juli des Jahres 44 v. Chr. nachgeahmt’’: Im
Zeichen des aufgehenden Sirius erlebte Caesar die Apotheose, wih-
rend sich Name und Identitit des Verstorbenen auf seinen Adoptiv-
sohn und Nachfolger iibertrug.

Eine solche Propaganda muB nicht nur im zeitgendssischen Rom,
sondern im ganzen Osten des rémischen Reiches in dem beschrie-
bgnen Sinne verstanden worden sein. Wer sich dieser Symbolik be-
diente, offenbarte monarchische Ambitionen. Bekanntlich wurde
Caesar aus keinem andern Grund ermordet, als weil man ihm eben
das unterstellte.’® Fiir das Jahr 44 hatte er einen Feldzug gegen die

aspolis verrichteten Opferriten ein einstiges Lebendverbrennen "typhoni-
scher" Menschen evozierten. Weitere Zeugnisse zu den Agyptischen Siri-
5 usriten bei Merkelbach, Isisfeste (wie Anm. 48), 23-31.
Y3 Quellen bei Verf. (wie Anm. 5), 62, Anm. 105.
Porph. antr. 24.

* Ein anderer Tag als der 20. Juli kommt nach meiner Interpretation natiir-
lich nicht in Betracht. Bezeichnenderweise machen die antiken Quellen
iiber den genauen Zeitpunkt der ikonographischen Neuerung keine An-
gaben. Das "bald danach” (mox) bei Plin. nat. 2.94 bezieht sich nicht auf
die Caesarstatue im Tempel der Venus Genetrix, sondern auf die spitere
Weihung des Caesartempels auf dem Forum. Da alle Quellen aber die
vermeintliche Sternerscheinung vom 20.-26. Juli zur logischen Voraus-
setzung des mit dem Sternemblem geschmiickten Caesarbildes machen,
suggerieren sie, der Bronzestern sei erst im nachhinein daran befestigt
worden. Das wurde denn auch allgemeine Forschungsmeinung. Schleier-
haft ist mir, wieso Clauss mit beeindruckender Prazision gerade auf den
2. August 44 v, Chr. verfallt (wie Anm. 11), 58.

Suet. Jul. 79; Plut. Caesar 60-61. Cass. Dio 44.15.3. Der Vorwurf, er
habe nach der Konigskrone gestrebt, diirfte das Richtige treffen. So Edu-
ard Meyer, Caesars Monarchie und das Prinzipat des Pompejus (1918),
Stuttgart/Berlin 1922, 319ff.; Gerhard Dobesch, Caesars Apotheose zu
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Parther geplant. Ein sibyllinisches Orakel, das die Quindecimviri in
Umlauf brachten, weissagte, die R6mer kénnten diesen Krieg nur
gewinnen, wenn sie von einem Ko6nig angefiihrt wiirden.*® Da Cae-
sar auf die Allergien der Romer gegen den Kénigstitel Riicksicht
nahm, wies er das goldene Konigsdiadem zwar zuriick, das Antoni-
us ihm kurz vor seiner Ermordung im Namen des rémischen Volkes
anbot®, doch es ist schwer vorstellbar, daB die begleitende Orakel-
propaganda ohne seine Zustimmung kursierte. Als Octavian dem
Bildnis des Ermordeten dann im folgenden Juli einen Stern aufs
Haupt setzte, hat er nachtriglich genau das vollzogen, was sein Ri-
vale Antonius im Februar zu tun gedachte: Der Stern besetzt die
Planstelle des Diadems, ist dessen himmlische Ersatzform und U-
berbietung. So wurde Caesar postmortal zum Ké6nig gekront.

Vor dem Hintergrund von Caesars geplantem Partherfeldzug e-
vozierte diese Mafinahme eine iiber die Ptolemderdynastie zuriick-
und hinausreichende historisch-mythische Mischtypologie: Als
Feldherr gegen die Parther wire Caesar ein neuer Alexander der
GroBe geworden, da die Parther sich bekanntlich als Erben des Per-
serreiches sahen.’’ Von Alexander war wiederum bekannt, dal3 er

sich als neuen Achill betrachtete.®? Die Ilias aber vergleicht Achill

Lebzeiten und sein Ringen um den Kénigstitel. Untersuchungen iiber
Caesars Alleinherrschaft, Wien 1966; Clauss (wie Anm. 11), 46-53.

o} App. civ. 2.110; Suet. Tul. 79.3; Cass. Dio 44.15.3. Den geplanten
Partherfeldzug erwihnen Nikolaos von Damaskus, FGrHist 90 F 130
(95) und Plut. Caesar 58.

e App. civ. 2.109; Plut. Caesar 61; Suet. Jul. 79.2; Cass. Dio 44.11.3. Dazu
Konrad Kraft, "Der goldene Kranz Caesars und der Kampf um die Ent-
larvung des ,Tyrannen*", JNG 2/4, 1952/3, 7-98; Robert Turcan, "César
et Dionysos", in: Hommages a Jéréme Carcopino, Paris 1977, 317-25.

S Zu Caesars Imitation Alexanders vgl. Norman de Witt, "Caesar and the
Alexander Legend", CW 36, 1942/3, 51-53; Michel (wie Anm. 11), 97—
108; Otto Weippert, Alexander-Imitatio und rémische Politik in republi-
kanischer Zeit, Augsburg 1972, 105-192; Peter Green, "Caesar und Ale-
xander: Aemulatio, imitiatio, comparatio", AJAH 3, 1978, 1-26; Wolf-
gang Will, Julius Caesar. Eine Bilanz, Stuttgart/Berlin/Basel 1992,
215f.; Paul M. Martin, "L’,autre‘ héritier de César", in: Marc Antonie,
son idéologie et sa descendance, Actes du colloque organisé a Lyon le
Jeudi 29 juin 1990, Lyon 1993, 37-54, hier 42f.

52 Die biographische Konstruktion machte Achill iiber seinen Sohn Neopto-
lemos zu Alexanders Ahnhermn (Plut. Alexander 2). Nach anekdotischer
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vor seinem Zweikampf mit Hektor mit dem aufgehenden, verder-
benbringenden Sirius. Sein eherner Panzer strahlt so hell wie das
Feuer des Hundssterns.> Vor Achills Riickkehr ins Kriegsgesche-
hen lag der feurige Glanz des aufgehenden Hundssterns, der den
Feinden Unheil verhieB, hingegen auf Hektor.** Nun aber weicht
das omingse Sternfeuer von dem troianischen Prinzen und wechselt
auf seinen griechischen Gegenspieler iiber. Aufgrund der hellenisti-
schen Achill-Alexander-Typologie muB Achills Sieg iiber Hektor
damals selbst als historisches Vorzeichen verstanden worden sein:
Er prifigurierte den Sieg Alexanders iiber den persischen GroBko-
nig und die (Jbernahme des iranischen Weltherrschaftsanspruchs.
Dieser typologische Bezug verlieh dem Siriusgleichnis der /lias ei-
ne geradezu prophetische Signifikanz. Denn nach persischer Uber-
lieferung wurde Tistrya, der Sirius, von Ahuramazda zum Konig
tiber die Sterne eingesetzt“, der amtierende GroBkonig war gewis-
sermafen dessen irdischer Doppelginger. Als Alexander am Beginn
seines Asienfeldzug propagandawirksam als neuer Achill auftrat®®,
muBte er sich allein schon durch die literarische Vorgabe der Ilias
dazu pridestiniert sehen, den Kénigsglanz des Sirius an sich zu zie-

hen und den persischen Thron zu besteigen. Octavian war zweifel-

Uberlieferung lag bezeichnenderweise die Jlias unter dem Kopfkissen
des jugendlichen Alexander (Onesikritos bei Plut. Alexander 8). Die lite-
rarischen Schilderungen seines Perserfeldzugs stecken voller Homerre-
miniszenzen, Die darin benutzte Achill-Alexander-Typologie analysiert
ausfiihrlich Walter Ameling, "Alexander und Achilleus. Eine Be-
standsaufnahme", in: Zu Alexander d. Gr., FS G. Wirth zum 60. Ge-
burtstag, Amsterdam 1988, 657-92.

11.22.25-32.

Il. 11.56-66. Vorher wird auf griechischer Seite die glinzende Waffen-
riistung des Diomedes, bevor er nach Achills Riickzug aus dem Kampf in
Stellvertretung des griechischen Haupthelden seine eigene Aristie hat,
mit dem feurigen Hundsstern verglichen (/L. 5.1-8). Zur Semantik dieses
epischen Aristietopos vgl. Verf., "Der Zorn des Achilleus. Anthropologie
der Affekte in der Ilias", in: Reingard M. Nischik (Hg.), Leidenschafien
literarisch, Konstanz 1998, 33-66, 41.

Awesta, Yast 8.44; Plut. Is. 57 (mor. 370 A). Den Sirius im iranischen
Mythos und Kalender behandelt Antonio Panaino, Tistrya, vol. I-II, Rom
1990/5. Er datiert die betreffenden Uberlieferungen weit in vorchristliche
Zeit zuriick.

66
Vgl. vor allem Arr. an. 1.12.

65
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los von der Absicht geleitet, diese typologische Reihe zu verlin-
gern, als er 300 Jahre spéter iiber dem Scheitel des Caesarstandbilds
einen Stern befestigte. Letzlich aktualisierte er — iiber die Vermitt-
lungsstationen Alexanders des Groflen und der Diadochen hinweg —
den epischen Aristiestern der /lias, um auf diese Weise Caesar zu
einem Alexander redivivus und potentiellen Bezwinger der Parther
zu stilisieren. Da er sich als Erbe Caesars verstand, ging der Macht-
glanz des Sirius zugleich auf ihn selbst iiber. Er signalisierte den
Rdmern und allen V6lkern und Bundesgenossen des Imperium Ro-
manum, da3 er zur Alleinherrschaft nicht nur iiber das bestehende
Romische Reich, sondern zur Weltherrschaft schlechthin auserko-
ren sei. Diese galt damals als zwischen Romern und Parthern ge-
teilt.*’ Tatsiichlich gelang es Augustus nach dem Sieg iiber Antoni-
us, seinen Machtanspruch wenigstens formaliter auf den parthi-
schen Osten auszudehnen, indem er den Partherkonig in seinem
Amt bestétigte und sich als Loyalit4tsbeweis dessen Sohn als Geisel
nach Rom schicken lieB.**

Augustus iibertrug den Zeichengehalt des aufgehenden Sirius in
seinen Memoiren auf einen fiktiven Kometen, der angeblich am
gleichen Tag, an dem der Sirius in Agypten sichtbar wurde, am
Himmel erschienen war. Es kam dem Monarchen offenbar darauf
an, den kalendarischen Termin historisch zu singularisieren. Zu die-
sem Zweck erfand er in seinen Memoiren einen den Sirius erset-
zenden Wunderstern und behauptete unverfroren, die ganze
Menschheit habe dieses sidus Iulium damals tagelang am Himmel
erblickt. Den selbstgeschaffenen Mythen eines Monarchen wider-
spricht man nicht. So stie8 die in unseren Augen dreiste, von allen
Zeitgenossen durchschaubare Erinnerungsfilschung auf allgemeine
Akzeptanz; sie wurde ebenso toleriert wie die andern um die Person
des Augustus sich rankenden Legenden, die der Erh6hung seines
monarchischen Charisma dienten. War das sidus Iulium zunichst

5 Tust. 41.1.

68 Cass. Dio 51.18.3. Vgl. Suet. Aug. 21.3 und 43.4, sowie Augustus, res
gestae 29. Die erste Episode des Horaz impliziert die Erwartung, dal Oc-
tavian Caesars Pline vollendet. Vgl. Joachim Gruber, "...per Alpium iuga
inhospitalem et Caucasum. Eine Beobachtung zur ersten Epode des Ho-
raz", in: Das antike Rom und der Osten. FS fiir Klaus Parlasca zum 635.
Geburtstag (Erlanger Forschungen Reihe A, Geisteswiss. 56), Erlangen
1990, 45-51.
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nichts anderes als ein am Kopf der Caesarstatue befestigtes Welt-
herrschaftsemblem, das auf den wihrend der Hundstage tagsiiber
unsichtbar am Himmel stehenden Sirius verwies, so zeigte er sich
im Wunderbericht des Augustus mit einem Mal in sichtbarer Form
am Himmel, aber nun nicht mehr als der Sirius selbst, sondern in
Gestalt einer ihn iberschreibenden Kometenerscheinung, die den
gleichzeitigen Aufgang des Sirius historisch vereinmaligte und des-
sen semantischen Gehalt usurpierte. Der von Augustus kreierte
Wunderbericht verkehrt wie alle mythischen Erzdhlungen Ursache
und Wirkung: Nun war die Himmelserscheinung kein aus dem An-
bringen des Sterns am Kopf Caesars entsprungenes Phantasiebild
mehr, sondern Octavian will den Stern an Caesars Kopf befestigt
haben, um eine wunderbare Sternepiphanie ikonographisch zu ver-
Cwigen.

Die augusteische Dichtung treibt mit der Austauschbarkeit des
Sirius und des nun als Kometen aufgefaBten sidus Julium ein kunst-
volles Spiel. Hinweisen mochte ich pars pro toto auf die Aeneis, das
Idmische Staatsepos, das die kiinftige Herrschaft des Augustus nicht
nur explizit prophezeit, sondern durch ineinandergestaffelte Typo-
logien mythisch préfiguriert. So nimmt der Endsieg des Titelhelden
Aeneas iiber Turnus die Bezwingung des Antonius durch Octavian
vorweg.® Literarisches Vorbild ist der Zweikampf zwischen Achill
und Hektor in der Jlias. Auch das vorzeichenhafte Siriusgleichnis
der Ilias wird von Vergil iibernommen. Strahlt Achill vor seinem
ZWeikampf mit Hektor im Feuer des aufgehenden Hundssterns, so
Im vergilischen Epos Aeneas vor seinem Zweikampf mit Turnus.
Vergil aber wandelt das literarische Vorbild charakteristisch ab, in-
dem er den feurig glanzenden Helm des Aenas nicht nur mit dem
verderblichen Glithen des Sirius, sondern alternativ dazu auch mit
der blutroten Farbe der Kometen vergleicht.7° Er setzt offensichtlich
Leser voraus, die die beiden VergleichsgrofBen auf den gemeinsa-
men Bezugspunkt des sidus Tulium zu beziehen in der Lage waren.
Der Dichter lenkt die Rezeption noch durch ein weiteres Textsignal:
Auf dem Schild, den Aeneas bei seinem Sieg iiber Hektor tragt, ist

6 . .
Die typologischen Reihungen der Aeneis behandelt eingehend Gerharq
Binder, deneas und Augustus. Interpretationen zum 8. Buch der Aeneis
(Beitrige zur klassischen Philologie 38), Meisenheim am Glan 1971.

70
Verg. Aen. 10.270-5.
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Augustus bei der Schlacht von Actium dargestellt. Uber dessen
Scheitel aber erhebt sich das patrium sidus.”' Die symbolische
Aquivalenz der ineinandergeschachtelten epischen Bilder zeigt, daB3
der Sirius zwar durch einen fiktiven Kometen des Jahres 44 ersetzt,
aber keineswegs verdringt wurde. Der originale Fixstern ver-
schwand nicht aus dem BewuBtsein der gebildeten Offentlichkeit,
sondern blieb durch den Filter des davor geschobenen Kometen hin-
durch weiterhin erkennbar.

3. Der Geburtsstern Christi

Als aggressive jiidische Parodie von Augustus’ Geburtsstern ist
der analoge Geburtsstern Christi zu verstehen. Dieser verheiBt be-
kanntlich im Matthdusevangelium dem neugeborenen Jesus die
Herrschaft iiber Judda. Als Magier, persische Priester, von einem
aufgegangenen’” Stern geleitet, nach Bethlehem reisen, erfihrt He-

" Verg. Aen. 8.681. Das Bild des feurigen Sterns verbindet das 8. und 10.

Buch auBerdem mit Aen. 2.682-4, wo Iulus’ Haupt von Flammen um-
hillt ist. Vgl. Binder (wie Anm. 59), 226-30. Schon Douglas Laurel
Drew, The Allegory of the Aeneid, Oxford 1927 (Reprint New Y-
ork/London 1978), 522-28, bezog die Feuerprodigien der Aeneis auf das
sidus Iulium. Vgl. ferner Grassmann-Fischer (wie Anm. 34); Waldemar
Gorler, "Konstrastierende Szenenpaare: Indirekte ,Prisenz des Autors® in
Vergils Aeneis", RhM NF 129, 1986, 285-305 und A. D. Botha, "The
Stars as a Theme in the Aeneid", Akroterion 36, 1991, 11-24. Istvan
Borzsak, "Innoxia flamma", LF 106, 1983, 33-37, interpretiert die sym-
bolischen Bilder im Lichte der persischen Konzeption eines koniglichen
Machtglanzes. Auch von dieser Seite her wire sicherlich an den Sirius
als Konigsstern zu denken (s.o. Anm. 65). Zu den intertextuellen Bezii-
gen des sidus Iulium in der augusteischen Dichtung allgemein vgl. West
(wie Anm.11).
Die Magier beobachten den Stern bei seinem Aufgang, v dvatoAfj. Die
haufige Fehliibersetzung "im Osten” ist zwar sachlich insofern richtig,
als heliakisch aufgehende Fixsterne am &stlichen Morgenhorizont
erscheinen, doch dafl bei M 2.2 der Aufgang des Sterns selbst bezeichnet
wird, lehrt das hier benutzte literarische Paradigma der Balaam-Prophetie
in Num 24 des Septuagintatextes: dvateAel otoov. Vgl. Francis Wright
Beare, The Gospel according to Matthew. A commentary, Oxford 1981,
77, Brown (wie Anm. 8), 177.
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rodes von ihnen, da ein neuer Konig geboren sei. Um seinen Sturz
zu verhindern, befiehlt er, alle neugeborenen S¢hne der Region zu
tdten.” Dieses Motiv besitzt einerseits im Mosesmythos", anderer-
seits aber auch in der Augustuslegende ein aktuelleres (und genaue-
res) literarisches Vorbild: Als Octavian geboren wurde, habe eine
astrologische Weissagung das bevorstehende Ende der Republik
verkiindet, weil ein kiinftiger Konig zur Welt gekommen sei. Der
Senat habe darauf beschlossen, alle neugeborenen Knaben zu toten,
doch sei dieser Plan nicht ausgefithrt worden, da die Senatoren
heimlich darauf gehofft hitten, ihr eigener Sohn werde der prophe-
zeite Monarch sein.” Das Matthausevangelium iiberbietet das romi-
sche Paradigma, indem er den Kindermord als reales Ereignis schil-
dert.”® Eine bewuBte Entlehnung aus der augusteischen Tradition

® Mt2.1-23.
7
* Gen1.16-2.22.

" Tulius Marathus in Suet. Aug. 94. Als Vorbild des Matthdusevangeliums
registriert bei Usener (wie Anm.8), 81f; Ludwig Bieler, @EIOY
ANHP: Das Bild des "gottlichen Menschen" in Spatantike und Friih-
chrislentum, Wien 1936 (Nachdruck Darmstadt1967), 41f.; Reiser (wie
Anm. 8), 115.

® Wie nicht anders zu erwarten, wurde auch der Kindermord des Herodes
als historisch glaubwiirdig betrachtet, so etwa von Franz Zinniker, Prob-
leme der sogenannten Kindheitsgeschichte bei Matthéus, Freiburg
(Schweiz) 1972, 85-95, mit dem naiven Argument, daB dem als grausam
verrufenen Herodes auch eine solche Untat zuzutrauen sei. Neutesta-
mentler mit besserem Urteilsvermdgen werten die Geschichte als literari-
sche Fiktion, so z. B. Ulrich Luz, Das Evangelium des Matthéus, Bd. 1,
Kéln/Neunkirchen-Vluyn 1985, 128. Die Flucht der heiligen Familie
nach Agypten (Mt 2.13-21) ist dazu erfunden, Jesus zu einem Moses re-
divivus 7q stilisieren, so daB sich die mythische Geschichte des Volkes
Israel in seiner Lebensgeschichte abgekiirzt wiederholt. Hinter der para-
digmatischen Gestalt des verfolgten und im Nil ausgesetzten Moseskin-
des steht wiederum der igyptische Mythos des Horusknaben, den Isis vor
dem Usurpator Typhon (Seth) im Nildelta versteckt (Hdt. 2.156 ncnflt
Leto anstelle der Isis, Apollon anstelle des Horus; Diod. 1.25.6 ersetzt in
einer Variante des Mythos Typhon durch die Titanen). Der Augustusmy-
thos erbte das Motiv des verfolgten géttlichen Kindes offensich_tlich aus
agyptischer Tradition, nachdem Octavian zum neuen Herm Agyptens
geworden war. Schon Hdt. 2.152 bezeugt die historisierende Ubertra-
gung des Horusmythos auf einen Pharao (Psammetich). In neronischer
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erscheint erst recht fiir das Motiv des messianischen Sterns plausi-
bel. Herodes war ein romischer Vasallenkonig, eine Marionette des
Augustus. Sein Freund und Berater, Nikolaos von Damaskus, hatte
sogar ein Werk iiber die Jugend des Augustus verfaBt, das bis zu
den Ereignissen des Jahres 45 v. Chr. reichte.”” Wenn also der Ge-
burtsstern Christi den Sturz des Marionettenk6nigs Herodes pro-
phezeite, so bildete er zugleich auch eine indirekte Antwort auf den
herrschaftslegitimierenden Stern des Augustus und stellte den Vor-
machtsanspruch des Imperium Romanum in Frage. Vor der evozier-
ten Folie des sidus Iulium muB er als ein die Rémer herausfordem-
des politisches Signal verstanden worden sein. In Gestalt des von
Magiern geschauten Geburtssterns kehrte ein von den R6mern ent-
wendetes orientalisches Weltherrschaftssymbol in den Orient zu-
riick. Als ideologisches Ferment unterstiitzte es eine gegen Rom
gerichtete ideologische Offensive.

Den gleichen Sinn hat eine im Lukasevangelium iiberlieferte al-
ternative Datierung der Geburt Christi in das Jahr des Zensus, den
Quirinus im Auftrag des Augustus im Jahre 6 unserer Zeitrechnung
durchfiihrte.”® Durch diesen Census wurde Judsa dem rémischen

Zeit benutzt Chairemon denselben Topos in seiner judenfeindlichen E-
xodusversion (bei los. c. Ap. 1 32 [§292]).

" Fragmente: FGrHist 90 B 125-130. Uber die Beziehung des Nikolaos zu
Herodes und Augustus informieren die Zeugnisse T 1-13.

78 Lk 2.1-2; nach Ios. bell. Iud. 18.1.1 (§§ 1-8) formierte sich im Jahr des
Zensus die jiidische Widerstandbewegung. Die politischen Implikationen
der im Lukasevangelium benutzten Uberlieferung hat Horst Braunert,
"Der rémische Provinzalzensus und der Schitzungsbericht des Lukas-
Evangeliums" (1957), in: Ders., Politik, Recht und Gesellschaft in der
griechisch-rémischen Antike. Gesammelte Aufsitze und Reden, 1980,
213-54, aufgedeckt. Demgegeniiber stellt Horst R. Moehring, "The Cen-
sus in Luke as an Apologetic Device", in: Studies in New Testament und
Christian Literature. Essays in Honor of A. P. Wikgren, Leiden 1972,
144-60, den Sinn des Textes auf den Kopf: Lukas habe Jesu Geburt in
das Jahr des Zensus datiert, um Jesus gegen die gleichzeitig entstandene
jidische Freiheitsbewegung abzugrenzen. Ebenso Richard Klein, "Das
Bild des Augustus in der frithchristlichen Literatur", in: Raban von Haeh-
ling (Hg.), Rom und das himmlische Jerusalem. Die friihen Christen zwi-
schen Anpassung und Ablehnung, Darmstadt 2000, 205-36, hier 207f.
Fiir Klein signalisiert schon die Tatsache, daB8 Jesu Eltern sich schitzen
lassen, Loyalitit gegeniiber Rom. Die Historizitit des lukanischen Ge-
burtsdatums verteidigt Klaus Rosen, "Jesu Geburtsdatum, der Census des
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Reich offiziell als Provinz einverleibt. Die Geburt eines Messias
ausgerechnet in das Jahr der tiefsten nationalen Erniedrigung zu da-
tieren, verhieB die kiinftige Befreiung vom romischen Joch. Analog
dazu destabilisierte der messianische Stern des Matthéusevangeli-
ums den im sidus Iulium codierten Herrschaftsanspruch der Romer.

Wie haben die friihen Christen selbst ihren messianischen Stern
verstanden? Das Matthiusevangelium nennt ihn einfach &oTtNQ.
Pas war die iibliche Bezeichnung fiir einen Fixstern oder Planeten,
nicht jedoch fiir einen Kometen. Wenn dieser Stern nun eine litera-
tische Replik des sidus Iulium war, muB} er zwar als Komet aufge-
faBt worden sein, doch seine Benennung konservierte — wie diejeni-
ge des octavianischen Stems — den urspriinglichen Fixsterncharak-
ter seines romischen Vorbilds. Haben die Christen in ihm noch den
aufgehenden Sirius wahrgenommen? In diesem Fall hitten sie sein
Erscheinen mit einem hochsommerlichen Termin assoziieren miis-
sen. Das Matthiusevangelium macht iiber die vorausgesetzte Jah-
reszeit keinerlei Angaben. Dennoch gibt uns die Rezeptionsge-
schichte des Textes einen aufschluBreichen Hinweis: Ein Matthdus-

kommentar des spiten 4. oder 5. Jahrhunderts zitiert eine Apoka-
lypse des Adamsohnes Seth, ein apokryphes Werk unbekannter
Herkunft und Entstehungszeit. Darin wird das Kindheitsevangelium
des Matthius auf eine detailliertere Art nacherzihlt’’: Magier

Quirinus und eine jiidische Steuererkldrung aus dem Jahr 127 n. Chr.",

JBAC 38, 1995, 5-15. Braunerts Beitrag wird ignoriert von Gerhard Perl,

"Der zeitgeschichtliche Hintergrund der Weihnachtsgeschichte", in: Dis-

-;egrtatiunculae criticae, FS Giinther Christian Hansen, Wiirzburg 1998,
8-310.

¥ Opus imperfectum in Matthaeum, PG 56, 637f. Zur Datierung ins 5. Jh.
n. Chr.: Josef Stiglmayr: "Das Opus imperfectum in Matthaeum", ZKTh
34, 1910, 1-38, 473-99, hier 495; F. W. Schlatter: "The Opus Imperfec-
tum in Matthaeum and the Fragmenta in Lucam", VChr 39, 1985, 384—
92; J. van Banning, Opus Imperfectum in Matthaeum, Praefatio (Corpus
Christianorum, Series Lat. LXXXVII B) Brepols 1988, S. V; doch wurde
auch eine spitere Datierung ins 6. Jh. vorgeschlagen, vgl. Franz Mali,
Das, Opus imperfectum in Matthaeum ' und sein Verhdltnis zu den Mat-
thiuskommentaren von Origenes und Hieronymus, Innsbruck/Wien
1991, 81. — Eine Zusammenstellung paralleler Traditionen, die alle auf
einen syrischen Archetypus zuriickgehen, bei Ugo Monneret de Villard,
Le leggende orientali sui magi evangelici, Citta del Vaticano 1952. Aus
der gleichen Uberlicferung speist sich die Chronik von Zugnin: Chroni-
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besteigen jéhrlich um die gleiche Zeit, und zwar nach der Weizen-
emte, den mons victoralis, um hier auf das Erscheinen eines Sterns
zu warten, der einst ihren Vorfahren prophezeit worden ist. Als der
Stern schliefllich auftaucht, offenbart sich in ihm der neugeborene
Christus. Hier ist die Sternepiphanie in ein jihrliches Bergbestei-
gungsritual eingebettet, das in die Zeit des Hochsommers fillt. Die
Weizenernte endete im Vorderen Orient im Monat Juli, zur Zeit der
friithen Hundstage, die der Aufgang des Sirius einleitete.®’ Zu die-
sem Termin fanden im &stlichen Mittelmeerraum tatsichlich Berg-
besteigungen statt.’’ Eine unter Zoroasters Namen publizierte Ritu-

con Pseudo-Dionysianum vulgo dictum, interpretatus est J.-B. Chabot
(CSCO 121, Scriptores Syri, Ser. 3, Tom. 1, Versio), Louvain 1949, 4:
Adam wird in der "Schatzhhle" auf dem Berg Seir zusammen mit Gold,
Weihrauch und Myrrhe bestattet. Vor seinem Tod weissagt er seinen
Sohnen, insbesondere seinem Erben Seth, in der Offnung jener Hohle
werde einst eine hélzerne Lanze mit einem Lichtstern an der Spitze (/an-
cea lignea, habens stellam lucis in capite) erscheinen. Derjenige, dem sie
sich offenbare, solle die in der Hohle deponierten Gaben nehmen, dem
Stern folgen und die Geschenke dem am Zielort geborenen Koénig iiber-
geben. Dieser Text ist vor allem deshalb interessant, weil die hélzerne
Lanze, an deren Spitze der Stern befestigt ist, auf eine rituelle Inszenie-
rung des Sternaufgangs und des Zugs der Magier hindeutet. Er setzt fer-
ner voraus, daf} diejenigen, die auf den Stern warteten, sich im Innern ei-
ner Hohle befanden und zu deren Offnung zu blicken hatten. Im Prote-
vangelium lacobi (2. Jh. n. Chr.) steht der Stern, dem die Magier folgen,
iiber der Geburtshohle Christi selbst (21.3). So auch in einem andern sy-
rischen Text, der "Schatzhshle" (Ubers. Carl Bezold, Leipzig 1883, 58).
In dieser Schrift ist der Verfasser jenes Sternorakels Nimrod (57), der
mythische Urheber des persischen Feuerkults (33) und Griinder von Ni-
sibis und Edessa (37). In der Mitte des prophezeiten Sterns sehen die
Magier ein Médchen, das einen bekrénten Knaben trégt (56).

Mit dem Sirius gleichgesetzt von Odile Ricoux, "Sirius ou 1’étoile des
Mages", in: Béatrice Bakhouche/Alain Moreau/Jean Claude Turpin
(Hgg.), Les astres. Actes du colloque international de Montpellier 23-25
mars 1995, Tome I, Montpellier, 131-54, hier 151. Erwihnt sei auch,
daB sich eine spekulative Identifikation des Geburtsstern Christi mit dem
Sirius in der esoterischen Literatur unserer Zeit findet. Zuletzt: Adrian G.
Gilbert, Der Stern der Weisen. Das Geheimnis der heiligen drei Kénige,
Bergisch Gladbach 2000 (engl. Original 1996), 286f. Den Hinweis auf
dieses Buch verdanke ich Helmut Zander.

Die fiir unser Thema wichtigste lokale Analogie bezeugt Manil. 1.401—
11, weil sie aus einer ehemaligen Provinz des persischen Reiches
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alanweisung besagte, daB man aus der Art und Weise, wie der Siri-
us am Morgenhimmel sichtbar wurde, Schliisse auf das Schicksal
des nichsten Jahres ziehen konnte: Der Stern offenbarte, ob es Mi-
Bernten, Seuchen und Kriege geben, aber auch, ob ein neuer Ko6nig
erscheinen wiirde.®? Es liegt auf der Hand, daB der unbekannte Ver-
fasser der Sethapokalypse in das Matthiusevangelium solche Riten
des Siriusfriihaufgangs hineinliest. Dabei ersetzt er den jéhrlich sich
zeigenden Fixstern durch einen irregulir auftauchenden Wunder-
stern, und zwar auf genau die gleiche Weise, wie es vor ihm bereits
Augustus mit dem sidus Julium getan hatte. Wie weit die Sethapo-
kalypse die urspriingliche Rezeption des Matthidusevangeliums rep-
risentiert, wissen wir nicht. Jedenfalls muB das darin entfaltete
hochsommerliche Szenario ein élteres Verstandnis konservieren als
die spitantike Auffassung, die die Geburt Jesu auf die Winterson-
Nenwende verlegte. Eine Datierung der Sternepiphanie in den
Hochsommer wire nach der Einfilhrung des Weihnachtsfestes im 4.
Jahrhundert schwerlich moglich gewesen. Das aber 1Bt darauf
schlieBen, daB die Christen sich bis zu diesem Zeitpunkt des Um-
stands bewuBt blieben, daB der Geburtsstern Christi ein symboli-

sches Derivat des aufgehenden Sirius und somit ein oppositioncllgg
Symbol gegen das vom sidus Julium inaugurierte Kaiserreich war.

stammt: Auf dem anatolischen Taurusgebirge erfolgten beim Friihauf-
gang des Sirius Weissagungen iiber Ernteertrage, Seuchen, Krieg un.d
Frieden. Triger solcher Prophetien hieflen in Hellenismus und Kaiserzeit
gewdhnlich Magier. Mit den Magiern des Matthéus parallelisiert auch
von Ricoux (wie Anm. 80), 150. Franz Cumont, "Adonis et Sirius", iI.12
Mélanges G. Glotz 1, 1932, 25764, verbindet mit dem Maniliuszeugnis
astrologische Anweisungen dafiir, wie beim Siriusaufgang Prognosen fiir
das nachste Jahr zu erlangen seien. Diese Texte wurden in der Antike
dem persischen Religionsstifter Zoroaster zugeschrieben (Geop. 1.8,
1.10; 2.15). Der letzte Text gibt AufschluB iiber das zum Szenario des Si-
n'usaufgangs gehorende Ritual einer Saatgutpriifung. Dazu Verf., Ado-
nisgérten. Studien zur antiken Samensymbolik (Beitrige zur klassischen
Philologie 176), Frankfurt a.M. 1986.

Ps.Zoroaster in Geop. 1.8.

So bereits Verf. (wie Anm. 4), 32f. Ricoux (wie Anm. 80) kommt auf-
grund anderer Argumentation zu einem ihnlichen SchluB, verzichtet al-
lerdings auf die von mir vorgeschlagene Substitutionstheorie und setzt
den Geburtsstern Christi mit dem Sirius direkt gleich.
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Warum 146t Matthdus ausgerechnet Magier, persische Priester,
dem Wunderstern nach Bethlehem folgen? Offenbar war der Text
so konstruiert, daB sich seine antiken Leser dazu eingeladen fiihlen
kénnten, ihnen vertraute iranische Fremdtraditionen darin wieder-
zuerkennen.** Schon fiir Clemens Alexandrinus waren es die sich
auf Zoroaster zuriickfithrenden persischen Magier, die die Geburt
des Erlosers weissagten.®® Das Arabische Kindheitsevangelium legt
diese Prophetie Zaraduscht (= Zarathustra/Zoroaster) in den
Mund.*® In einer mittelpersischen Apokalypse prophezeit Ahura-
madza dem Zarathustra, daB bei der Geburt des endzeitlichen K6-
nigs ein Stern vom Himmel fallen werde.®” Anscheinend hat das im
Opus Imperfectum in Matthaeum zitierte apokryphe Seth-Buch den
persischen Religionsstifter, als beriihmten Empfinger und Weiter-

% Zum iranischen Traditionshintergrund: Ernst Boklen, Die Verwandt-
schaft der jiidisch-christlichen mit der persischen Eschatologie, Gottin-
gen 1902, 97-99; Ernst Kuhn, "Eine zoroastrische Prophezeiung im
christlichen Gewande", in: Festgruf8 an Rudolf von Roth, Stuttgart 1893,
217-21. Guiseppe Messina, Una presunta profezia di Zoroastro sulla ve-
nuta del Messia, Biblica 14, 1933, 170-98; Ders., "Ecce magi ab oriente
venerunt (Mt. 2,2) ", Verbum Domini 14, 1934, 7-19; Joseph Bi-
dez/Franz. Cumont, Les mages héllénisés II. Les textes, Paris 1938, 57ff.;
Geo Widengren, Iranisch-semitische Kulturbegegnung in parthischer
Zeit, Arbeitsgemeinschaft des Landes Nordrhein-Westfalen. Geisteswis-
senschaften 70, 1960; Ders., Die Religionen Irans, Stuttgart 1965, 207
214; Mircea Eliade, Méphistophélés et l'androgyne, Paris 1962, 68-76;
Marianne Elissagary, La légende des Rois Mages, Paris 1965, 13-15.
Speziell gegen Widengrens Annahme einer vorchristlichen zoroastri-
schen Tradition argumentiert auf eine mich nicht voll iiberzeugende
Weise Jacques Duchesne-Guillemin, "Die Magier in Bethlehem und
Mithras als Erléser?" (1961), in: Ders., Opera Minora 111, Teheran 1978,
68-74; Ders., "Die drei Weisen aus dem Morgenland und die Anbetung
der Zeit" (1965), ebd. 76-98. Ahnlich skeptisch bewertet Brown (wie
Anm. 8), 169 Messinas gleichartige These.

Clem. Al strom. 1.15.

Evangelium Infantiae Salvatoris Arabicum 7, in: Evangelia Apocrypha,
ed. C. Tischendorf, Leipzig 1976 (Nachdruck Hildesheim 1966), 101-
2009.

Bahman Yast 3.16.15. Eine messianische Stern-Prophetie Zarathustras
bezeugt auch Theodor bar Konai, Liber Scholiorum 21 (frz. Ubersetzung:
Théodore Bar Koni, Livre des Scolies, II, trad. Par Robert Hespel/René
Draguet, CSCO 432, Scriptores Syri, tome 188, Lovanii 1982, 53).
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vermittler einer solcher Sternoffenbarung, durch Adams Sohn Seth
ersetzt. Binen shnlichen Briickenschlag zwischen Judda und Persien
vollzieht ein vor das Ende des 4. Jahrhunderts n. Chr. datiertes syri-
sches Evangelium: Hier werden die Magier von einem Engel, der
den Persern in Gestalt eines Sterns erscheint, aus ihrer Heimat nach
J_?l‘usalem und von dort nach Persien zuriickgeﬁihrt.88 Eine parallele
Uberlieferung im sog. Religionsgesprich am Hof der Sasaniden
macht das erstmalige Erscheinen des messianischen Sterns in Per-
sien zum Aition einer jahrlich dort inszenierten Stemepiphanie.”
Die einfachste Erklarung fiir die sich hier kreuzenden, eine Leer-
stelle des Matthiusevangeliums besetzenden iranisch-christ-lichen
Traditionen bildet die Hypothese, daB zoroastrische Prophetien
schon in vorchristlicher Zeit — vermutlich diejenigen, die unter dem
Pseudonymen Verfassernamen Hystaspes publiziert wurden’® — die
Geburt eines endzeitlichen Konigs mit dem Aufgang eines Sterns
Synchronisierten. Die spiteren iranischen Uberlieferungen diirften
auf einen Archetypus zuriickgehen, der sich im ideologischen Ab-
Wehrkampf gegen westliche Invasoren (zuerst Griechen, dann R6-

\————

® The History of the Blessed Virgin Mary and the History of the Likeness
of Christ. The Syriac Texts edited with English Translations by E.A.
Budge, London 1899, 30-34. Die Legende zielt auf eine Christianisie-

- "'“"g des iranischen Stern- und Feuerkults.

., E&iimoig v moaxdévray év ITégoidl 245b-246a (p. 45 Bratke).
Sie weissagten nach Lact. div.inst. 7.15.11 die Vernichtung Roms und
die Riickkehr der Weltherrschaft nach Asien. Ausfiihrlichster Rekon-
struktionsversuch: Hans Windisch, Die Orakel des Hystaspes, Verhande-
lingen der koninklijke Akademie van Wetenschappen te Amsterdam, Af-
deeling Letterkunde, Niewe Reeks Deel XXVIIL, Nr. 3, 1929. Als Ent-
stehungszeit dieser Orakel wird meist das 2. oder 1. Jh. v. Chr. ange-
nommen. Fiir das frithe 2. Jh. v. Chr. votiert Heinz-Josef Fabry, "Die
frihjiidische Apokalyptik als Reaktion auf Fremdherrschaft. Zur Funkti-
on von 4Q 246", in: Bernd Kollmann/Wolfgang Reinbold/Annette Steu-
del (Hgg.), Antikes Judentum und frithes Christentum (BZNW 97), Ber-
lin/New York, 1999, 84-98, hier 92. Hingegen bevorzugt David Flusser,
“HYStaspes and John of Patmos", in: Shaul Shaked (Hg.), Irano-Judaica.
Studies Relating to Jewish Contacts with Persian Culture Throughout the
Ages, Jerusalem 1982, 12-75, eine Spitdatierung ins frihe 1. Jh. n. Chr,;
auf der andern Seite setzte Samuel K. Eddy, The King is Dead. Studies in
the Near Eastern Resistance to Hellenism 334-31 B.C., 1961, 33f. die
hypothetische Grundschrift bereits ins 3. Jh. v. Chr.
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mer) entwickelt hatte. Wahrscheinlich stellt bereits das sidus Tulium
eine implizite Antwort auf solche 6stliche Apokalyptik aus der Zeit
der Mithridateskriege dar, denn erstens war ja Mithridates’ Geburt
und Thronbesteigung jeweils mit der Epiphanie eines Kometen
konnotiert”, und zweitens 148t sich auch der messianische Stern der
iranischen Tradition als imagindres Spiegelbild des aufgehenden
Sirius verstehen, weil dieser als Konig der Sterne galt.”

Matthdus hatte aber noch einen andern Grund, eine Gesandtschaft
von Magiern zu erfinden. Als er sein Evangelium schrieb, war ein
aufsehenerregendes Ereignis noch in der Erinnerung seiner zeitge-
ndssischen Leser verankert: Im Jahr 66 n. Chr. zog der Armenier-
konig Tiridates mit einem grofien Gefolge auf dem Landweg nach
Rom, um sich dort Nero éffentlich zu unterwerfen. Er vollzog vor
ihm die Proskynese, huldigte ihm als Gott, legte ihm sein Diadem

*!'S. 0. Anm. 36.

% Zeugnisse s. 0. Anm. 65. Hinzuweisen ist ferner auf den Sirius-Mythos
des Awesta (Yast 8), der sich gewiB keiner Ubernahme aus christlicher
Tradition verdankt. Merkelbach, Isisfeste (wie Anm. 48), 70-76, erklirt
den Mythos aus dgyptischer Tradition und datiert seine Entstehung zwi-
schen 485 und 332 v. Chr. Mit 4gyptischem Einflu rechnet auch Panai-
no (wie Anm. 65), II, 51-58, der sich gegen eine Entlehnung erst in
parthischer Zeit ausspricht. In dem betreffenden Awesta-Text taucht der
Sirius (Tistrya) zur Zeit seines Friihaufgangs in Gestalt eines Schimmels
in einen See, nachdem er den rappengestaltigen Ddmon der Diirre besiegt
hat. Er bringt dadurch das Wasser des Sees zum Anschwellen, so daB
Regenwolken aufsteigen, die sich iiber die Welt verteilen. Im selben See
liegt nun aber nach Yast 19 der konigliche Machtglanz, das Chvarna, das
nur auf legitime Thronfolger tibergeht. Wer beide Texte nebeneinander
liest, muBl sich dazu aufgefordert fithlen, den charismatischen Herr-
schaftsglanz mit dem im See verborgenen Feuer des Sirius gleichsetzen.
Sonderbarerweise ziehen die mir bekannten Chvarna-Theorien der Ira-
nistik aus diesem Sachverhalt nicht die nétige SchluBfolgerung. Z. B. P.
Lecoq, "Un probléme de religion achéménide. Ahura Mazda ou Xvar-
nah?", in: Orientalia J. Duchesne-Guillemin emerito oblata (Acta iranica
23), 1984, 301-26; A. Sh. Shahbazi, "An Achaemenid Symbol I", AMI
NF 7, 1974, 135-44; "An Achaemenid Symbol 11", AMI 13, 1980, 119-
147; Bruno Jacobs, "Das Chvarnah — Zum Stand der Forschung", MDOG
119, 1987, 215-48; Gregor Ahn, Religiése Herrscherlegitimation im a-
chidmenidischen Iran. Die Voraussetzungen und die Struktur ihrer Argu-
mentation (Acta Iranica 31), Leiden 1992, 199-215.
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zu FiiBen und empfing es daraufhin von seiner Hand zuriick. Mit
analogem Zeremoniell hatte sich Herodes von Augustus nach der
Schlacht von Actium in seiner Herrschaft bestitigen lassen.” Mit
der Magierperikope des Matthiusevangeliums vergleichbar macht
den Zug des Tiridates nun der Umstand, daB er den priesterlichen
Rang eines Magiers hatte und auBerdem von Magiern begleitet war,

dfﬁ Nero bei ihrem damaligen Rombesuch in die Riten des Mithras
einweihten **

Tiridates war der Bruder des Partherkonigs. Seine formelle Un-
terwerfung unter den romischen Kaiser beendete einen jahrelangen
kriegerischen Konflikt zwischen den Rémern und Parthern® und
machte zugleich die Hoffnungen der aufstindischen Juden zunichte,
Waffenhilfe aus dem parthischen Reich zu erhalten.”® Der auf den

\-—__

:i los. bell. Iud. 1.20.1-3 (§§ 387, 390, 393).
Cass. Dio 63.1-5.4; Plin. nat. 30.16. Zur symbolischen Inszenierung des
Tiridatesbesuches vgl. Henri Stierlin, Astrologie und Herrschaft. Von
Platon bis Newton (frz. Original Paris 1986), Frankfurt a.M. 1988, 36—
67. Fiir die Interpretation des Matthausevangeliums wurde die Romreise
des Tiridates erstmals herangezogen von Dieterich (wie Anm. 8). Thm
folgten Franz Boll, "Der Stern der Weisen" (1917), in: Ders., Kleine
Schriften zur Sternkunde des Altertums, Leipzig 1950, 135-42, hier 141;
Wemer Schur, Die Orientpolitik des Kaisers Nero (Klio Beiheft 15),
LeipZig 1923, 33f.; Beare (wie Anm. 72), 74; von Stuckrad (wie Anm
6), 55860, 585f. Theologische Interpreten haben Dieterichs Theorie je-
doch in der Regel abgelehnt, vor allem, weil sie beim Tiridateszug da.xs
Motiv des wegfiihrenden Sterns vermiBten. Vgl. z. B. Hengel/Martin
(Wie Anm. 8), 585f.
Zur historischen Rahmensituation vgl. Karl-Heinz Ziegler, Die Bezie-
hungen zwischen Rom und dem Partherreich. Ein Beitrag zur Geschichte
des Vilkerrechts, Wiesbaden 1964, 67-75.
Zwar beteiligten sich mesoptamische Juden nach Cass. Dio 65.4.3 am
Krieg, doch die enttiuschten Erwartungen spiegeln sich in der warnen-
den Rede Agrippas II. an die Aufstindischen bei Ios. bell. Iud. 2.16,4 .(§§
388-389). Vgl. Charles Leslie Murison, Rebellion and Reconstruction.
Galba to Domitian. An Historical Commentary on Cassius Dio’s Roman
History, Books 64-67 (A. D. 68-96), Atlanta 1999, 134. Hoffnungen auf
die Parther setzten die Juden bereits zur Zeit des zweiten Triumvirats\.
Dazu Geo Widengren, "Quelques rapports entre Juifs et Iraniens a
l’époque des Parthes", in: Volume du congreés Strasbourg 1956 (Suppl. to
VT 4), Leiden 1957, 197-241, hier 199f.
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im Jahr 66 beginnenden jiidischen Krieg zuriickblickende Autor des
Matthéusevangeliums protestiert gegen die damalige Unterwerfung
des Ostens unter die romische Oberhoheit, indem er Magier nicht
nach Rom, sondern nach Judia reisen 14Bt. Dem rémischen Gottkai-
ser und seinem nach Art des Tiridates zur Herrschaft gelangten
Trabanten Herodes tritt der neugeborene jiidische Messias als Her-
ausforderer gegeniiber.

Hinzu kommt, dafl es — was meist iibersehen wird — auch fiir den
Geburtsstern Christi im Jahr 66 eine auffillige Entsprechung gibt:
Josephus behauptet, damals sei iiber Jerusalem ein schwertihnlicher
Stern (Gotpov ... dopgaiq rapamAtjolov) erschienen, auBerdem
aber ein Komet, der ein ganzes Jahr lang sichtbar blieb. Die Juden
hitten darin Vorzeichen erkannt, die eine Ubertragung der Welt-
herrschaft auf einen Konig aus Judia verhieBen, und sich zur Revol-
te gegen Rom ermutigt gefiihlt.”’ Diese auf himmlische Omina be-
zogene VerheiBung kann nur in Form eines messianischen Orakels
erfolgt sein, wie es Josephus selbst fiir dieses Jahr des Kriegsaus-
bruchs bezeugt.”® Seiner Darstellung nach fléBte es den Juden
Selbstvertrauen in den Erfolg ihres Aufstands ein. Sowohl der wun-
dersame Komet als auch der schwertgestaltige Stern waren offenbar
literarische Fiktionen jenes Orakeltextes.”” Was den letzteren an-

*7 los. bell. Iud. 6.5.3 (§§ 288f.).

% los. bell. Iud. 6.5.4 (§§ 312-314). Solch ein Orakel, in dem sich aber
kein speziell jiidischer Messianismus, sondern eine gesamtorientalische
Erléserwartung ausdriickte, bezeugen fiir dasselbe Jahr auch Tac. hist.
4.13 und Suet. Vesp. 4.5. Offenbar war der literarische Archetypus dazu
bestimmt, die Vélker des Ostens zum gemeinsamen Kampf gegen Rom
aufzurufen. Zum apokalyptischen Traditionshintergrund vgl. Eduard
Norden, "Josephus und Tacitus iiber Jesus Christus und eine messiani-
sche Prophetie", Neue Jb. f. d. klass. Altertum 16, 1913, 637-66; Hans G.
Kippenberg," ,Dann wird der Orient herrschen und der Okzident dienen.*
Zur Begriindung eines gesamtorientalischen Standpunktes im Kampf ge-
gen Rom", in: Spiegel und Gleichnis, FS J. Taubes, Wiirzburg 1983, 40—
48; Helmut Schwier, Tempel und Tempelzerstérung. Untersuchungen zu
den theologischen und ideologischen Faktoren im ersten jiidisch-
rémischen Krieg (66-74 n. Chr.), Freiburg (Schweiz)/Gottingen 1989,
238-45. Ethelbert Stauffer, Jerusalem und Rom im Zeitalter Jesu Christi,
Bern 1957, 82f. hielt das Orakel fir frithchristlichen Ursprungs.

% Hingegen hilt Abraham Schalit, "Die Erhebung Vespasians nach Flavius
Josephus, Talmud und Midrasch. Zur Geschichte einer messianischen
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geht, so deutet Josephus’ Bezeichnung dieses Himmelszeichens als
éoP(PaiQt napamiotov auferdem auf die rituelle Inszenierung ei-
ner Sternepiphanie hin, denn die Apostelakten erwihnen einen Stern
des Gottes Rompha, den die vorexilischen Juden umbhergetragen
hatten.'® Das bezieht sich auf Amos 5.25, wo jedoch von Kultbil-
dern der assyrischen Sterngétter Sakkut und Kewan die Rede ist.
Der sie in den Apostelakten ersetzende Gott Rompha diirfte eine ak-
tualisierende hellenistische Personifikation jenes kriegsauslosenden
"Schwertsterns" des Jahres 66 gewesen sein. Vermutlich wurde da-
mals ein schwertihnliches Sternsymbol auf einer Stange ebenso zur
Schau gestellt, wie die Chronik von Zugnin spiter auch den Ge-
burtsstern Christi beschreibt.' Das konnte etwa im Monat Loos
geschehen sein, als Menaem, ein Nachkomme des Judas Galildus,
von Masada aus "wie ein Kénig" nach Jerusalem gezogen kam, um
sich an die Spitze der Aufstandsbewegung zu setzen.'” Vor dem
Hintergrund der fiir die Juden verhangnisvollen Reise des Tiridates
nach Rom kompensierte solch eine apokalyptische Performance die
Zerschlagenen politischen Hoffnungen, die die Aufstindischen bis
dahin in den parthischen Osten gesetzt hatten. Der dem Stern des
Rompha an die Seite gestellte messianische Komet {iberschrieb das
Sidus Iulium der julisch-claudischen Dynastie.'o3 Es iiberbot sein
Vorbild durch die lange Dauer seiner Sichtbarkeit — ein himmli-
sches Zeichen des Protests gegen den gleichzeitigen, neun Monate

Prophetie", ANRW 11 2, Berlin/New York 1975, 208-327, hier 245f., den
Kometen fiir zweifelsfrei historisch, obwohl er einrdumt, daf3 die Nach-
richt méglicherweise iibertrieben sei. Von Stuckrad (wie Anm. 6), 559'f.
sucht den Realititsgehalt des Omens in einer Planetenkonjunktion (Jupl-
ter und Mars), die im Monat Juni des Jahres 66 n. Chr. erfolgte. Einig bin
ich mit ihm darin, daB der Tiridatesbesuch dieses Jahres eine astrologi-
sche Konnotation hatte; doch nichts spricht dafir, daB dabei jene Plane-
tenkonjunktion eine Rolle spielte — einmal ganz davon abgesehen, dafl
Josephus die omindsen Himmelserscheinungen zusammen mit andern
Wundern erwihnt, die sich bereits im Frithjahr zeigten, unmittelbar be-
vor der Aufstand begann (bell. Jud. 6.5.3 [§290]).

100 3
lmActa 7.43: 16 totgov Tob Deol Popga.
v S. 0. Anm. 79,
2
los. bell. ud. 2.18.8 (§433f.).

103, .. 0 .
Mit dem sidus Julium vergleicht den Kometen auch Schalit (wie Anm.
98), 245.
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dauernden'® Zug des "Magiers" Tiridates nach Rom und die frei-

willige Selbstversklavung des Ostens.'” Die Magier des Matthzus-
evangeliums sind Tréger jener gerade im Jahr 66 n. Chr. fiir den ge-
samten Orient formulierten Hoffnung auf eine Umkehrung der poli-
tischen Machtverhiltnisse durch einen aus dem Osten kommenden
Konig.'%

Leider ist nicht iiberliefert, in welcher Form die rémische Pane-
gyrik des Jahres 66 die Unterwerfung des Tiridates unter Nero
kommentierte. Man darf jedoch vermuten, daB die Rhetoren es sich
nicht entgehen lieBen, anldBlich der von Nero prachtvoll inszenier-
ten Begegnung zwischen Rom und dem parthisch-armenischen Os-
ten sowohl die Topik des Siriusaufgangs als auch den daraus abge-
leiteten Geburtsstern des Augustus zu aktualisieren, wurde Nero
doch schon vorher in der panegyrischen Dichtung als "Stern" be-
zeichnet.'” Ein Komet galt als gutes Omen seiner Herrschaft.'®®

1% Cass. Dio 63.2.3.

"% Nach dem Empfinden der Juden machten sich die Parther durch den
Friedenschluf8 mit den Roémern zu deren Sklaven: Ios. bell. Tud. 2.15.4 (§
379).

1% Ahnlich Andreas Feldtkeller, Im Reich der syrischen Géttin. Eine religi-
s plurale Kultur als Umwelt des frithen Christentums (Studien zum
Verstehen fremder Religionen 8), Giitersloh 1994, 135

Nach Lucan. 1.47-55 wird Nero gleichsam als neuer Phaethon den Son-
nenwagen besteigen und auf Rom obliquo sidere (55) herabschauen. Da-
zu Christoph Schubert, Studien zum Nerobild in der klassischen Dich-
tung (Beitrdge zur Altertumskunde 116), Stuttgart/Leipzig 1998, 109-
120. Eine explizite Bezugnahme auf den Phaethonmythos im selben E-
pos 2.410-415. Ulrike Auhagen, "Nero — ein ,Phaethon® in Rom? Eine
politische Deutung des Apennin-Exkurses in Lukans Bellum Civile
(2,396-438)", in: Thomas Baier/Frank Schimann (Hgg.), Fabrica. Stu-
dien zur antiken Literatur und ihrer Rezeption (Beitriage zur Altertums-
kunde 90), Stuttgart/Leipzig 1997, 91-102, sieht darin eine versteckte
nerokritische Anspielung auf den Rombrand des 19. Juli 64 n. Chr. In
der provinzialen Miinzpropaganda verschiedener orientalischer Stidte
taucht in neronischer Zeit wiederholt ein Stern auf: Andrew Bur-
nett/Michel Amandry/Pere Pan Pripollés (Hgg.), Roman Provincial Coi-
nage I From the Death of Caesar to the Death of Vitellius (44 BC-AD
69), Part. I: Introduction and Catalogue, London/Paris 1992, Nr. 4286,
4297 (Antiochia), 4616 (Sidon), 4804 (Damaskus), 4862 (Caesarea Mari-
tima).
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Wie einst bei den ludi victoriae Caesaris soll auch anlaBlich der im
Jahr 60 gestifteten neuen Spiele, der Neronia, ein Komet erschienen
sein,'%® Calpurnius Siculus stellte dieses Himmelszeichen in einer
SO panegyrischen Weise dar, daB sein Signalwert das evozierte
Vorbild des sidus Julium tibertrumpfte.''® Das hinderte die antikai-
serliche Senatsaristokratie freilich nicht daran, Neros Kometen ?],?
Zeichen eines bevorstehenden Machtwechsels zu interpretieren.

Wie Nero dies aufnahm, verrit die Legende, der Hofastrologe Bal-
billus habe dem Kaiser geraten, dem Beispiel der Konige zu folgen,
die solche Omina mit dem Blut prominenter Gegner zu entsithnen
Pflegten.''? Angeblich erschien ein derartiger Unheilskomet nqch
einmal im Jahr 64, dem Jahr des Rombrandes. In ihm kiindigte 51::11;
die Pisonische Verschworung des folgenden Jahres ominds an.

"Nach Sen. nat. 7.17.2 gab der unter Nero erschienene Komet diesen
Himmelskérpcm ihren guten Ruf zuriick. Seneca wendet sich sowohl ge-
gen die Auffassung, es sei derselbe Komet gewesen, der bei den Ft?st-
spielen der Venus Genetrix auftauchte, als auch gegen die Identifikation
eines weiteren Kometen, der angeblich im Todesjahr des Claudius er-
schienen war (Plin. nat. 2.92; Suet. Claud. 46), mit dem sidus Tulium.
Den Kometen des Jahres 60 konnte es nach Senecas Schildcnmg‘ (nat.
7.21.3 und 7.29.3) wirklich gegeben haben. Das gilt jedoch fur die an-
dern Kometen der neronischen Zeit nicht in gleicher Weise, obwohl Ro-
bert Samuel Rogers, "The Neronian Comets", TAPhA 84, 1953, 237-49,
genau das zu plausibilisieren versucht. Trotz seiner Argumente bleiben
Zweifel angebracht gegeniiber der Behauptung des Plinius (nat.2.91) und
Tacitus (ann. 15.47), daB in Neros Lebenszeit standig unheilvolle Kc?me-
ten gesichtet worden seien. Diese Kometen waren eher topische Bilder

mgeiner antineronischen Orakelliteratur. .
Zu den Neronia: Tac. ann. 14.20f.; Suet. Nero 12.3; 21.1; Cass_. Dio
61.21. Den Kometen (sidus cometes) erwihnt in Zusammenhang mit den
Spielen Tac. ann. 14.22.1, hier in nerofeindlicher Deutung als Zeichen

HoeiHCS bevorstehenden Regierungswechsels. T
Calp. ecl. 1.77-88 degradiert in kontrastierender Absicht das vorbxldhchc
Sidus Tulium zu einem unheilvollen Vorzeichen der Biirgerkriege. Auf
die Neronia des Jahres 60 bezogen von Rogers (wie Anm. 108), 241.

m

nzTac. ann. 14.22. Vgl. Octavia 227-247.
Suet. Nero 36.

1

MTac, ann. 15.47. Im Jahr des groBen Brandes kam wieder ein Orakel in
Umlauf, das Rom den Untergang nach 3x300 Jahren weissagte (Cass.
Dio 62.18.3). Es hatte bereits unter Tiberius im Jahre 19 n. Chr. fEir Un-
Tuhen gesorgt (Cass. Dio 57.18.4). Damals wurden auffilligerweise Ju-
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Ahnlich diirfte der 66 n. Chr. auftauchende Komet nur in apokalyp-
tischer Phantasie existiert haben und als Umwertung eines panegy-
rischen Topos zu verstehen sein. Dal Neros Propagandakomet in
dem Jahr, in dem die romfeindlichen VerheiBungen der orientali-
schen Orakelliteratur durch den nun geschlossenen rémisch-
parthischen Frieden historisch widerlegt zu sein schienen, erneut
heraufbeschworen wurde, liegt sehr nahe. Der gefeierte Sieg Neros
liber den Osten war Anreiz genug, die fremden Prophetien in einem
prordmischen Sinne umzulenken und abzuwehren. Das wiederum
muBte ein zum Aufstand bereites Volk wie die Juden erst recht dazu
provozieren, den Sinn der interkulturellen Vorzeichen emeut gegen
Rom zu kehren.

Vermutlich steht die Apokalyptik der folgenden Jahrzehnte in der
Tradition der ideologischen Grabenkriege, die im Jahr des Kriegs-
ausbruches gefiihrt wurden: Die in nachneronischer Zeit entstande-
nen jiidisch-christlichen Sibyllenorakel lassen Nero als endzeitli-
chen Konig an der Spitze eines parthischen Heeres in den Westen
ziehen, um Italien und Rom in Schutt und Asche zu legen.'"* Er ist
der "groBe Stern", der Babylon (= Rom) mit seinem Feuer vernich-

tet.''® Dies ist eine klare Anspielung auf den Brand Roms vom 19.
Juli des Jahres 64 n. Chr., da Nero von seiten der rémischen Oppo-
sition als Brandstifter denunziert worden war.''® Die jiidisch-

den und Agypter aus Rom verbannt (los. ant.Jud. 18.3.4f., [§§ 65-84];
Tac. ann. 2.85; Suet. Tib. 36; Dio Cass. 57.18). Vgl. Verf. (wie Anm.1),
27-29 (mit Forschungsliteratur).

"Or. Sib. 8.65-106. Nach Or. Sib. 4.119-124 und 5.143-147 flieht Nero
zu den Parthern. Der Glaube an Neros Fortexistenz war nach Dion
Chrys. 21.10 weit verbreitet. Der Mythos vom fortlebenden Nero rief in
flavischer Zeit mehrere Thronpritendenten auf den Plan, die sich als Ne-
ro ausgaben und parthische Waffenhilfe erhofften, so zuerst 69 n. Chr.
(Tac. hist. 1.2; 2.8-9; Cass. Dio 63.9.3; Zon. 11.15); dann 80 n. Chr.
(Cass. Dio 66.19.3b; Ergéanzungsbericht Ioann.Antioch. fr. 104 Mueller),
schlieBlich 80 n. Chr. (Suet. Nero 67). Eine Analyse der Quellen bei
Christopher J. Tuplin, "The False Neros of the First Century A. D.", in:
Carl Deroux (Hg.), Studies in Latin History and Roman History V (Col-
lection Latomus 206), Bruxelles 1989, 364-404.

"SOr. Sib. 4.155-161. Vgl. Verf. (wie Anm. 4), 30f.

"SLucan. de incendio urbis (Stat. silv. 2.7.60f.: dices culminibus Remi va-
gantis / infandos domini nocentis ignes). Frederick M. Ahl, "Lucan’s De
incendio urbis, epistulae ex Campania and Nero’s Ban", TAPhA 102,
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christliche Widerstandsbewegung griff diese Verunglimpfung des
Kaisers bereitwillig auf und stellte das Phantasiebild eines Rom zer-
Stdrenden Kaisers in den Dienst einer himischen antirdmischen
Propaganda. Was man dem realen Nero vorwarf, sollte ein imagina-
Ter Nero einst in groBerem MaBstab wiederholen und vollenden.
Solch polemische Instrumentalisierung des Kaisers, die ihn zum
EXekutivorgan des romfeindlichen Ostens machte und in einen Zer-
Storer Roms umpolte, diirfte schon zu Lebzeiten Neros eingesetzt
haben. Denn nach Sueton prophezeite ein damals umlaufendes Ora-
kf:l sowohl Neros baldigen Sturz als auch sein anschlieendes Ko-
nigtum iiber den Orient."” Der Autor dieses Textes ironisierte an-
Scheinend die Weltherrschaft, die Nero durch die formelle Unter-
Werfung des Tiridates gewonnen zu haben beanspruchte, indem er
dgn Kaiser in seiner Prophetie einerseits entthronte und ihn anderer-
SeIts zum Konig iiber die Parther machte — gewissermafien zur Stra-
fe dafiir, daf sie sich Nero angebiedert und die Juden bei ihrem Be-
freiu“gSkrieg im Stich gelassen hatten. Der Tag des Rombrande.s
besaB als agyptischer Zeitpunkt des Siriusaufgangs spitestens seit
Caesars Kalenderreform und der gleichzeitigen Erfindung des sidus
Tulium im BewuBtsein der rémische Offentlichkeit eine einschldgige
Mantische Signifikanz. Die polemische Nachrede, Nero habe am
Tag des Siriusaufgangs die Stadt Rom angeziindet, stilisierte. den
letzten Kaiser der julisch-claudischen Dynastie implizit zu emnem

1971, 1-27, datiert das Werk in den August 64; er sucht in Lucans Rom-
brandgedicht den Grund dafiir, daB der Dichter bei Nero in Ungnade ﬁel
und sich den Verschwérern anschlo8. Nach Tac. ann. 15.67.2 gehé‘rte je-
Ner Brandstiftungsvorwurf zur antikaiserlichen Polemik der Pisonischen
Verschworung. Zum Brand Roms selbst ebd. 15.38-44; Suet. Nero 38;
Cass. Dio 62.18. Dazu: Bernard W. Henderson, The Life and Principate
9f the Emperor Nero, London 1905 (Reprint Rom 1968), 238; Micht_&el
Grant, Nero, Despot — Tyrann — Kiinstler, (1970), 1978, 128-40; Vasily
Rudich, Political Dissidence under Nero. The Price of Dissimulation,
London/New York 1993, 85; Massimo Fini, Nero. Zweitausend Jahre
Verleumdung. Eine andere Biographie (1993), Miinchen 1994, .151—89.
Zu den literarischen Diffamierungen Neros allgemein vgl. die Beitrage in
Jés Elsner/Jannée Masters (Hgg.), Reflections of Nero. Culture, History
“7& Representation, London 1994. :

Suet. Nero 40. In die Zeit des jiidischen Krieges datiert von Wilhelm

Weber, Josephus und Vespasian. Untersuchungen zu dem Jiidischen

Krieg des Flavius Josephus, Berlin/Stuttgart/Leipzig 1921, 39.
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Anti-Augustus: Wahrend Augustus vom sidus Julium an einem Tag,
an dem der Hundsstern aufging, als Emeuerer Roms geboren sein
wollte, vernichtete sein dekadenter Erbe auf dem Kaiserthron aus-
gerechnet zum gleichen kalendarischen Termin die Hauptstadt des
ihm anvertrauten Reiches.''® Zu solcher Umwertung des Vorzei-
chengehalts, der sich mit dem Frithaufgang des Sirius verband,
miissen vor allem Judenchristen motiviert gewesen sein, hatte Nero
doch die stadtromischen Christen als Brandstifter verfolgen und
hinrichten lassen. Wurden diese, wie ich annehme, von der rémi-
schen Justiz zu Recht verurteilt, so hatte sich fiir sie in den Flam-
men des brennenden Roms niemand anders als der im Zeichen des
aufgehenden Hundssterns geborene und nun als endzeitlicher Wel-
tenrichter wiederkehrende Christus offenbart.''” Rom am Tag des
sommerlichen Siriusaufgangs anzuziinden, um den Vélkern des Os-
tens ein Signal zum gemeinsamen Aufstand zu geben, diirfte schon
im Jahr 64 n. Chr. eine Protesthandlung gegen den rdmisch-
parthischen Frieden gewesen sein. Denn Tiridates hatte im Jahr 63
n. Chr. seine Unterwerfung unter Neros Oberherrschaft symbolisch
vorweggenommen, indem er in Asien vor einem Bildnis Neros sein
Diadem niederlegte und alsbald nach Rom zu reisen versprach, um
die zeremonielle Geste dort zu wiederholen.'?° Die Ubertragung der

""®Eine besondere Pointe besaB dies vor dem Hintergrund, daBl Nero sich
nach dem Rombrand wie Augustus (Suet. Aug. 7.2) als zweiten Griinder
der Stadt und neuen Romulus sah (Tac. ann. 15.40.2). Zur Augustus-
aemulatio Neros vgl. Werner Huss, "Die Propaganda Neros", AC 47,
1978, 129-48, hier 133-309.

"' Christus als richtender Hundsstern: Hippol. ref. 4.48.12. Dazu Verf. (wie
Anm. 4), 27-44; Erginzendes in Verf. (wie Anm. 1), 36-48.

""Tac. ann. 15.29; dazu Schur (wie Anm. 93), 29. Eine dem Brand Roms
vorausgehende, auf den geplanten Besuch des Tiridates in Rom reagie-
rende judenchristliche Siriusapokalypse postulierte ich bereits 1991 (wie
Anm. 4), 31f. Die Hoffnung der Brandstifter, einen allgemeinen Auf-
stand gegen Rom auszuldsen, ging wenigstens teilweise in Erfiillung,
und zwar deswegen, weil Nero durch die Kosten, die der Wiederaufbau
Roms verursachte, eine Finanzkrise bewirkte, die zu einer verstirkten
Ausbeutung der Provinzen fithrte und deren Bereitschaft zur Erhebung
verstirkte. Adalberto Giovannini, "Die Zerstérung Jerusalems durch Ti-
tus: Eine Strafe Gottes oder eine historische Notwendigkeit?", in: Pedro
Barcelé (Hg.), Contra quis ferat arma deos? Vier Augsburger Vortriige
zur Religionsgeschichte der rémischen Kaiserzeit, Miinchen 1996, 11—
34, hier 20-22, sieht die Aufstinde der neronischen Zeit als Folge des
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Brandstifterrolle auf Nero war in den kritischen Jahren nach 64 n.
Chr. eine fiir die Judenchristen willkommene Strategie der Selbst-
entlastung. Nach Neros Tod konnten sie die einst gegen den .leben_-
den Kaiser gerichteten Unheilsorakel gegen historische Falsifikati-
on schiitzen, indem sie sie auf einen imagindr fortlebenden Nero
libertrugen. Der kommende Antichrist Nero wurde so zu emem
VOHZugsorgan seines himmlischen Gegenspielers, der ihn alsbald
stlirzen und ablgsen sollte.'”' Diese Verteufelung Neros geht aber
auf einen literarischen Archetypus zuriick, zu dessen Bildung spe-
ziell die politischen Konstellationen der Jahre 63-66 n. Chr. und
eine fiir Nero damals wahrscheinlich veranstaltete Sterr?-
PfOpaganda veranlaBten. Die orientalische Apokalyptik kommuni-
Zierte in einem feindlichen Dialog mit einer gleichzeitigen romi-
Schen Herrschaftspanegyrik.

Die genauen Diskurswege lassen sich aufgrund der Quellenlage
leider nicht mehr ermitteln. Doch wenn der Autor des Matthdus-
€vangeliums, als er in den Jahrzehnten nach dem Fall Jerusalems
seine Jesusbiographie schrieb'?, darin eine Reise von Magiern zum
Neugeborenen Messias mit einem mysteridsen Sternaufgang kombi-

hierte, so miissen ihm noch die dramatischen Ereignisse des Jahres
66 vor Augen gestanden haben. Er schrieb sein Werk in der flavi-
Schen Epoche aus einer offensiclitlichen Verweigerungshaltung

eraus, vermutlich in bewuBtem Gegensatz zu seinem Landsmann
Josephus, Dieser prominente jiidische Uberldufer genoB die Gunst
des Kaisers Vespasian, weil er sich wihrend des Krieges als Pro-
Phet in dessen Dienst gestellt und sein eigenes Volk an den Feld-

GroBbrands an. Allerdings beharrt er weiterhin auf seiner Hypothese, dafl
mdieser Brand zufillig ausgebrochen sei (21, Anm. 21).

Zur Rolle Neros als Antichrist vgl. Waltraud Jakob—Sonnabend,'Untersu-
chungen zum Nero-Bild der Spétantike (Altertumswissenschafthchc Tex-
te und Studien 18), 1990, 133-51; Bernhard McGinn, Antichrist. Two
Thousand Years of the Human Fascination with Evil, San Francisco
1994, 46-53,
2Gt"WCihnlich nimmt als als terminus a quo das Jahr 70, als mutmaB]ic}?e
Entstehungszeit die Jahre zwischen 80 und 90 n. Chr. an: Luz (wie
Anm.76), 75f; Alexander Sand, Das Matthéusevangelium, Darmstadt
1991, 12-15; Ingo Broer, Einleitung in das Neue Testament, Bd. ],
Wﬁmburg 1998, 110-113; Udo Schnelle, Einleitung in das Neue Testa-
Ment (1994), 3.neubearb. Aufl. 1999, 238.
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herm, dessen Truppen Jerusalem stiirmten, ideologisch verraten hat-
te. Als freigelassener Kriegsgefangener und ergebener Klient des
neuen Kaisers verfafite Josephus in den 70er Jahren des 1. Jahrhun-
derts in Rom eine Monographie {iber die Jiidische Revolte'?, in der
er seine eigene Beteiligung herunterspielte und sich von den Auf-
stindischen distanzierte. In diesem Werk deutete Josephus die Pro-
phetie des Jahres 66 iiber einen neuen Weltherrscher aus dem Osten
auf Vespasian um und behauptete gar, dem damaligen Feldhermn
schon gleich nach seiner Gefangennahme im Sommer des Jahres 67
die kiinftige Alleinherrschaft prophezeit zu haben.'?* Da jene Ver-
heiBung aber auf die Omina des Jahres 66 bezogen gewesen war,

Bgteve Mason, Flavius Josephus und das Neue Testament, Tiibin-
gen/Basel 2000, 87 vermutet als Entstehungszeit des Werks schon das
Jahr 71 n. Chr. Abweichend dazu datiert er in seinem Aufsatz "Auf-
standsfiihrer, Kriegsgefangener, Geschichtsschreiber: Der jiidische His-
toriograph Flavius Josephus und seine Bedeutung fiir das Verstindnis
des Neuen Testaments", ZNT 3, 2000, 11-21, hier 12, die Entstehung der
ersten sechs Biicher in die Jahre 75-79 n. Chr, des siebten Buches in die
Zeit von Titus oder Domitian. — Zur apologetischen Tendenz des Bellum
Iudaicum zuletzt Gottfried Mader, Josephus and the Politics of Histori-
ography. Apologetic and Impression Management in the Bellum Ju-
daicum (Mnemosyne 205), Leiden/Boston/New York 2000,

"los. bell. Iud. 3.8.9 (§§399-402). Mit Schalit (wie Anm. 99), 287-299,
halte ich die Prophetie fiir eine autobiographische Riickprojektion aus
dem Sommer 69, als Vespasian sich durch orientalische Orakelexperten
massiv unterstiitzen lieB. Gegen die Historizitit der Datierung argumen-
tiert auch Barbara Levik, Vespasian, London/New York 1999, 43. Die
meisten Interpreten folgen jedoch in diesem Punkt Josephus’ verlogener
Selbstdarstellung. Z.B. Otto Michel, "Die Rettung Israels und die Rolle
Roms nach den Reden im ,Bellum Judaicum‘", ANRW Il 21,2, Ber-
lin/New York 1984, 945-76, hier 948f.; Horst R. Mochring, "Joseph ben
Matthia and Flavius Josephus: the Jewish Prophet and Roman Historian",
ebd. 864-944, hier 917-27; Seth Schwartz, Josephus and Judaean Poli-
tics, Leiden/New York/Kopenhagen/Kéln 1990, 5; Rebecca Gray,
Prophetic Figures in Late Second Temple Jewish Palestine. The Evi-
dence from Josephus, New York/Oxford 1993, 79; Gohei Hata, "Imagin-
ing Some Dark Periods in Josephus’ Life", in: Fausto Parente/Joseph
Sievers (Hgg.), Josephus and the History of the Greco-Roman Period.
Essays in Memory of Morton Smith, Leiden/New York/Kéln 1994, 309—
28, hier 320-22; zweifelnd M. Gwyn Morgan, "Vespasian and the
Omens in Tacitus Histories", Phoenix 50, 1996, 41-55, hier 50; Mason
(wie Anm, 123), 68f.
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gelangte Vespasian mit Josephus® Hilfe implizit auch zu einem
herrschaftsverheifenden Kometen, was er als Griinder einer neuen
Kaiserdynastie und Imitator des Augustus sicherlich zu schitzen
WuBte.'” So wechselte durch die Propaganda, die der Verriter Jo-
sephus fiir das flavische Kaiserhaus betrieb, ein von den aufstindi-
schen Juden in den Orient zuriickgeholtes Himmelszeichen wieder-
um die Fronten.

Demgegeniiber hielt das Matthiusevangelium an dem ermutigen-
den Zeichengehalt fest, den der messianische Stern des Jah{;s 6§
fiir die Juden besaB.'® Es entstand wahrscheinlich in Syrien™™, ei-
her Provinz, die Vespasian bei seinem Putsch den notigen Riickhalt
gegeben hatte,'?® Zweifellos erhielt sich hier auch die Erinnerung
o
IZSVCImut]ich ist Vespasian das die Welt erlésende novum sidus, als das

Curtius in seiner Alexanderbiographie einen namentlich nicht genannten

Kaiser bezeichnet: DaB dieser nach Curt. 10.9.3-6 Rom aus Biirger-

kriegswirren herausfithrte und Griinder einer neuen Dynastie war, Pafit

am besten auf Vespasian. Vgl. Johannes Stroux, "Die Zeit des Curtius",

Philologus 84, 1929, 233-51; Joachim Fugmann, "Zum Problem der Da-

tierung der Historia Alexandri Magni des Curtius Rufus", Hermes 123,

1995, 233-43; Elizabeth Baynham, Alexander the Great. The Unf'q.ue

History of Quintus Curtius, Ann Arbor 1998, 201-19. Eine implizite

neignung des sidus [ulium durch Vespasian driickt sich in der chendc
aus, die Statue des vergdttlichen Caesar (gemeint sein diirfte die Statue

Im Tempel des Divus Iulius auf dem Forum, die den Stem iiber dem

Kopf trug) habe sich in Rom von selbst nach Osten gedreht. Das wurde

unter die offiziellen Vorzeichen der Vespasianherrschaft aufgcnomm?n

(Suet. Vesp. 5.7). An eine bewufite Manipulation der Statue durch Mit-

Verschworene Vespasians denkt David S. Potter, Prophets and Empe-

rors. Human and Divine Authority from Augustus to Theodosius, Cam-

15 CFidge,Mass /London 1994, 173.

Den Geburtsstern Christi verband schon Hugh Montefiore, "Josephu.s

and the New Testament", NT 4, 1960, 139-60, 307-18, hier 11?6, mit

dem Kometen des Jahres 66. Eine Spitze gegen Vespasian und Tltus' er-
kennt in der Magierperikope Feldtkeller (wie Anm. 106), 135. Gl<':1ch-

Wohl hilt er es fiir ausgemacht, daB der Autor des Matthiausevangeliums
27"Hatﬁrlich keinen politischen Messianismus" vertrete.

g Clotkeller (wie Anm.106), 40, .
Nach Tac. hist. 2.81.1 war schon vor Mitte Juli 69 n. Chr. ganz Syrien
auf Vespasian vereidigt, einen halben Monat, nachdem Tiberius Alexan-
der, der Prifekt von Agypten, am 1. Juli in Alexandria seinen Truppen
den Eid auf Vespasian abgenommen hatte.
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daran, daf Vespasian seine Herrschaftsambitionen zuallererst durch
ein auf dem syrisch-juddischen Grenzberg Karmel empfangenes
Orakel legitimierte.'”® Dieser Ubertragung der gesamtorientalischen
Ké&nigserwartung auf den neuen Kaiser stemmt sich der Autor des
Evangeliums durch Rekurs auf die Apokalyptik des Jahres 66 ent-
gegen. Eine analoger Protest manifestiert sich in dem Kometen, der
angeblich kurz vor Vespasians Tod fiir lingere Zeit erschien. Eine
Anekdote berichtet, der Kaiser habe die damals kursierenden Weis-
sagungen mit einem Scherz zuriickgewiesen. Jener Komet ("Haar-
stern") prophezeie nicht ihm, sondern dem Partherkénig Unheil,
denn dieser sei ja schlieBlich behaart, er selbst aber kahlkopfig.'*’
Anscheinend lebten wihrend der todlichen Erkrankung des Kaisers
jene Sternprophetien wieder auf, die wihrend der Jahre 63-66 n.
Chr. die Parther in den Aufstand gegen Rom hineinziehen sollten.
Der unbekannte Urheber des vespasianfeindlichen Kometen-
Orakels ist am ehesten in den Reihen oppositioneller stadtrémischer
Juden bzw. Christen zu suchen. Fiir diese mufite die Kunde vom
nahenden Lebensende Vespasians ein AnlaB zum Jubel sein, eine
willkommene Gelegenheit, gegen Josephus’ Umwidmung des mes-

sianischen Sterns auf den Kaiser trotzig Einspruch zu erheben und
den Kometen des Jahres 66 wieder in seinem zelotischen Sinne zur
Geltung zu bringen. Das Matthdusevangelium fiigte diesen Kome-
ten aus der gleichen Intention heraus in die Geburtsgeschichte Jesu
von Nazareth ein. Fiir die Christen war nach der Eroberung Jerusa-
lems durch die R6mer im Jahre 70 noch nicht aller Tage Abend. Sie

'"Tac. hist. 2.78. Der damals hier amtierende Orakelpriester Basilides ist

vermutlich mit jenem gleichnamigen Agypter identisch, dessen Phantom
Vespasian bald darauf im alexandrinischen Sarapistempel die Herrschaft
verhieB (Tac. hist. 4.82; Suet. Vesp. 7.1). Basilides war anscheinend ein
Kontaktmann zwischen Tiberius Alexander und Vespasian. Dazu Ken-
neth Scott, "The Réle of Basilides in the Events of A.D. 69", JRS 23,
1933, 138-40; Ders., The Imperial Cult under the Flavians, Stuttgart/
Berlin 1936, 12f.; John Nicols, Vespasian and the Partes Flavianae,
(Historia Einzelschriften 28), Wiesbaden 1978, 111f, 125f; Schwier
(wie Anm.98), 296; Das Karmelorakel ist auf jeden Fall vor den 1. Juli
69 n. Chr. zu datieren. Meist setzt man es in den Mai oder Juni dieses
Jahres. Vgl. Morgan (wie Anm. 124), 49, der aber selbst (51) den Som-
mer 68 vorschligt; Brian W. Jones, Vespasian. Edited with Introduction,
Commentary and Bibliography, London 2000, 43.

130 Cass. Dio 66.27.2.
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Crwarteten den Untergang Roms und die Ersetzung des Imperium
Romanum durch ein endzeitliches Gottesreich immer noch in naher
Zukunft, Wenn die RSmer die Christen als politische Partei tatséch-
lich miBverstanden hatten, wie meist unterstellt wird, so darf man
immerhin fragen, warum die Anhénger Christi durch gezielte Sym-

bolwahl alles daran setzten, ein solches MiBverstindnis zu provo-
Zieren,







Zum Problem ‘"religise Texte als Autoritat sozialen
Handelns"

Walter Beltz, Berlin-Halle

E inleitend mochte ich zu dem Thema dieser Konferenz ein

: paar Bemerkungen machen, die erkliren sollen, warum
WIr uns mit diesem Thema beschiftigen wollen. Bekanntlich verel-
Nen wir in unserem Institut fiir Orientalistik drei Seminare, die von
firc?i Weltreligionen bestimmt werden. Ich nenne das Seminar Juda-
istik/ Jiidische Studien, das Seminar Christlicher Orient und Byzanz
Un'd das Seminar Arabistik/ Islamwissenschaften. In allen drei Se-
Minaren und besonders sichtbar in den gemeinsamen Veranstaltun-
gen' ist das religionswissenschaftliche Muster oder Phinomen der
Buchreligion uniibersehbar themenbildend. Konstituiert wird die
Besonderheit unserer Seminare durch jeweils ein Buch, einen Text.
Dessen Geschichte und Interpretation spielen eine gewichtige Rolle,
hur anders als an einer theologischen Fakultat, einer Medresse oder
€inem Beth ha Midrasch. Das Thema dieser Konferenz entstammt
Zudem den gemeinsamen Arbeiten an einem Themenkomplex, dgr
d‘.lrch das Territorium bestimmt wurde, in dem diese drei Wel.tre'h-
glonen entstanden sind und wo sie bis heute nebeneinander existie-
Ten. Bei dem untersuchten Themenkomplex "Regionale Systeme
koexistierender Religionsgemeinschaften" stieBen wir wiederholt
auf das Problem, welche Rolle der TE X T in der Auseinanderset-

M

l Uber mehrere Semester hinweg haben wir unter dem Rahmenthema "Ju-
den, Christen und Muslime lesen" gemeinsame Veranstaltungen zu Fra-
gen der Philosophie, Mystik, Theologie, Heiliger Texte u. a. durc}?ge-
fiihrt, die sich regen Zuspruchs erfreuten. Federfiihrend war das Seminar
Christlicher Orient, vom Seminar Judaistik/Jiidische Studien war Eveline
Goodman-Thau und vom Seminar Arabistik/Islamwissenschaften Hamid
Jassim beteiligt.
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zung zwischen den drei Religionsgemeinschaften spielt. Diesem
Problem ist eine gleichlautende wissenschaftliche Konferenz ge-
widmet, die wir im kommenden Jahr in und mit der Leucorea hier
in Wittenberg veranstalten wollen.?

Als zweiten Grund fiir diese Einladung nenne ich natiirlich das
Konfliktpotential, das die Koexistenz der drei Religionsgemein-
schaften in einer Region mit sich bringt, die nicht auBerhalb der In-
teressenlage politischer GroBmaichte liegt. Die Tatsache, dass es in
dieser Region wie auch in anderen Gebieten rechtlich geregelt eine
friedliche Koexistenz gegeben hat und auch heute noch gibt,* macht
die Frage verstindlich, wie das moglich geworden ist und welche
Bedingungen eine Koexistenz ermdglichen bzw. welche Rolle der
T E X T, gemeint ist natlirlich das jeweilig heilige Buch von Juden,
Christen und Muslimen., dabei spielt.4 Drittens mdchte ich den ge-
nius loci beschwéren, die Geschichte der Leucorea, dieser Witten-
berger Universitdt, in der sich das protestantische Prinzip vom Pri-
mat der Heiligen Schrift Alten und Neuen Testaments iiber kirchli-
che Institutionen, sc. die alte Kirche romischer Tradition entwickel-
1c.

Natiirlich sind wir nicht die Ersterfinder eines solchen Themas.
Aber es gibt Themen, und zu denen rechnen wir das Thema dieser
Tagung, die in Abstdnden neu diskutiert werden sollten. Bei der
Vorbereitung haben wir bewusst darauf verzichtet, die Konferenz
mit einem Grundsatzreferat eines gestandenen Religionswissen-
schaftlers zu er6ffnen, sondern wir méchten einen Diskurs fiithren
und hoffen, dass die Kollegen aus den unterschiedlichen Fachberei-
chen mit ihren einzelnen Sachbeitrigen die Problemlage verstind-
lich machen. Es kénnte so mdglich sein, dass neue Aspekte eines
alten Themas sichtbar werden.

Das Kolloquium findet statt vom 23.~26. Mai 2001. Anmeldungen sind
noch méglich.

Beispielhaft nenne ich nur das Problem der Drusen, deren Existenz heute
in drei Staaten mit unterschiedlichen Rechtsstrukturen geradezu modell-
haft illustrieren kann, worin die Schwierigkeiten liegen. Ich verweise
dazu auf Firro Kais M., The Druses in the Jewish state, (Social Eco-
nomic and Political Studies of the Middle East and Asia 64) Leiden
1999.

Dazu siehe jetzt Udo Tworuschka (Hrsg.), Heilige Schriften, Darmstadt
2000, t.
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Ferner will ich darauf aufmerksam machen, dass das Thema un-
Seres Kolloquiums in allen Disziplinen der Religionswissenschaﬁ
€me nicht unwichtige Rolle spielt. Die Religionssoziologie unter-
sucht ja, wie die ethischen Grundwerte einer Religion in der Ges.ell-
Schaft durchgesetzt werden und welche sozialen Gruppen in einer
Re]igionsgemeinschaft dominieren. Fiir die Religionspsychologie ist
Wichtig, wie die Internalisierung religioser Erlebnisse und Erfah-
Tungen z. B, mit Text und Autorititen erfolgt und zu welchen Er-
8ebnissen diese Begegnungen gefiihrt haben. Die Religionsge-
Schichte selber als die Geschichte von Religionsgemeinschaften
stellt ja die konkreten Beispiele fiir unser Thema zur Verfligung.
Religionsphiinomenologisch ergibt sich sehr schnell, dllltch den
Vergleich, dass Text nicht gleich Text ist. In Religionsgememschaf—
ten, die den Begriff der Offenbarung nicht kennen, wohl aber den
Makrokosmos oder auch den Mikrokosmos als Chiffren der Trans-
zendenz ansehen, ist Text etwas anderes als Literatur, weshalb auch
Autoritit als metasprachlicher Begriff unterschiedliche objekt-
Sprachliche Formen besitzt. Ein Prophet ist eben etwas anderes al's
€in Schamane oder ein Priester, von einem Sakralherrscher oder ei-
nem Reformator gehen andere Impulse als von einem Mystagogen
aus® Religionstypologisch ist ohne weiteres einsichtig, dass Text
“Pd Autoritit jhren Charakter und ihr Genus verédndern, wenn Z. B.
€in Wechsel in der Struktur vom Stifter einer Religion zu seinen
ersten Anhingern erfolgt ist, das gilt eben nicht nur fiir Jesus oder
Mani, sondern auch fiir Buddha oder Muhammad.®

Ich werde und will hier nun nicht alle religionswissenschaﬂlichen
D_iSZiplinen, zu denen ja auch noch die Religionsgeographie oder
d_le Religionsphilosophie gehorten, auffihren, will aber ausdriick--
lich sagen, dass die aus dem Programm erkennbare Vielfalt de.r Bei-
trdge beabsichtigt war, weil nur so die Brisanz und die Dynamik des
Themas erkennbar wird. Wir haben die Form des Kolloquiums ge-
Wﬁ_hlt, weil es im Gegensatz zum Kongress vor allem die Moglich-

€it zum intensiven kollegialen Gesprich bietet. Ich denke, dass Ort
und Raum und Zeit, wie sie uns durch die Leucorea bereit gestellt
\——
> Giinter Lanczkowski, Einfithrung in die Religionswissenschaﬁ, 2. un-
verd. Auflage, Darmstadt 1980, hat schon die notwendigen Ausfiihrun-
gen dazu gemacht. Zu vergl. A. a. O. S. 48ff.

Ich kann hier mich auf den Hinweis auf Antes Peter, Grofe Religionsstif-

fer, Miinchen 1992 begniigen
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werden, dem Vorhaben giinstig sind.” Gestatten Sie mir, dennoch
einige Gesichtspunkte zu nennen, die bei der Vorbereitung eine
nicht unwesentliche Rolle gespielt haben.

I1. Text und Autoritit

Text als Autoritit wird thematisch verstindlich, wenn daran erin-
nert wird, dass ein Text seine geltend gemachte Autoritét nicht sich
selbst verdankt, sondern seinem Verfasser. Kaiserliche Edikte wie
bischofliche oder pépstliche Verlautbarungen erhalten ihr Gewicht
durch die Person ihrer Absender. Der Text ersetzt die Person und
bewirkt die Ubiquitit des Absenders und natiirlich die Uberzeitlich-
keit, denn ein Testament z. B. besitzt Rechtskraft auch iiber das
Lebensende eines Menschen hinaus. Die formale Funktionsihnlich-
keit zwischen religiésen und siikularen Texten, zu denen auch die
Dichtungen wie andere Kunstwerke zu zihlen sind, erlaubt, mit ei-
ner Methode sich um das Verstindnis von Texten unterschiedlicher
Provenienz zu nihern. Religionsstifter, sofern sie sich als Autoren,
wie etwa Mani, darstellen, genieBen zwar dieselbe Autoritit wie
ihre Texte, besitzen aber niemals deren Beweglichkeit.

Aber jeder Text bedarf des Hermeneuten. Die Rolle und Funktion
des Interpreten oder Hermeneuten ist historischen Veridnderungen
unterworfen. Die Autoritét des Textes ist hdufig durch die Autoritit
des Interpreten ersetzt, verdunkelt oder aufgehoben worden. Hier in
Wittenberg versuchte man im friihen 16. Jh. die Tradition, das
kirchlich administrierte Lehramt, abzulésen und zu ersetzen durch
eine wissenschaftlich sich gerierende Reinvestitur des biblischen
Textes. Die historisch-kritische Exegese bestimmt bis heute die Bi-
belwissenschaften. Ziel ist die Riickgewinnung eines Textes, der
den urspriinglichen Intentionen des oder der biblischen Autoren am
nidchsten kommt. Die Brisanz des Problems aber liegt in dem Um-
stand, dass ein Text, insbesondere aber ein religioser Text, ja nicht
nur einen literarischen Aspekt besitzt, sondern stets auch immer ei-
nen sozialen, soweit er von Menschen als fiir sie verbindlich ange-

7 Ich danke schon an dieser Stelle der Stiftung sehr fiir die groBziigige Un-

terstiitzung bei der Vorbereitung und jetzt bei der Durchfithrung des Kol-
loquiums.
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sehen wird, Religiose Texte sind wie Mythen erst durch die Inan;
Spruchnahme durch einen Einzelnen oder auch durch eine Gruppe
Wirklich lebendig und wirksam. Niklas Luhmann hat das eindrﬁgk—
l,ich demonstriert.” Religion wird zur Moral durch ihre Integration
In die sozialen Abliufe, deren Erfolg abhingig ist von der Macht
oder dem Einfluss, den soziale Gruppen besitzen, um ihr gruppen-
Spezifisches Interesse durchzusetzen, Natiirlich hat Kippenberg mit
Recht angemerkt, dass die Religionswissenschaft im letzten Jahr-
hundert Moral und Ethik auf die hinteren Rénge verbannt und des-
halb auch die Frage nach der Autoritit eine untergeordnete Rolle
gespielt hat.'” Die Typen religidser Autoritit, sei es nun ein v§rbor-
gener Heilsbringer, ein Imam, ein Messias oder ein gnostischer
Phoster, ein Prophet oder ein mit der Autoritdt des unfehlbaren
L_ehramts ausgezeichneter Bischof von Rom, oder ein Konzil .bzw.
e Synode, sind fast vollig aus der religionswissenschafthcl}}en
Diskussion verschwunden, darin ist Lanczkowski zuzustimmen.

I Text und Kommentar

In der hermeneutischen Diskussion der letzten Jahre ist deu‘tlic.h
geworden, wie wichtig fiir jeden Text sein Kontext ist. Gemeinhin
Versteht man darunter das durch die historisch-kritische Forschung
Sichtbar gemachte Umfeld. Durch die historisch-kritische Exegese
Sind zum einen die Verstehenshilfen fiir bestimmte Textaussagen

\*———

* Gehorsam ist die andere Seite der Medaille und wird in der Regel als
Grundwert definiert durch die Herrschenden fiir die Beherrschten. Da.zu
Vvergl. Ulrich Nanko, Gehorsam als Grundwert. Aspekte seiner Vcrnjm—
lung durch das religiose Liedgut der Zwischenkriegszeit, in: Horst Biirk-
le, (Hrsg.), Grundwerte menschlichen Verhaltens in den Religionen (Re-

9 ligionswissenschaft, Bd. 6), Frankfurt am Main u. a. 1993, S. 123-130.
Besonders eindriicklich dargestellt ist das Phanomen in dem Sam'mcl~
band Religion-Macht-Gewalt: religidser Fundamentalismus und Hindu-
MOSIem-Konﬂikte in Siidasien, hrsg. von Christian Weiss, Frankfurt am

1, Main 1996, et alii. :

Hans G, Kippenberg, Wenn Religion zur Ethik wird, in: Grundwerte
menschlichen Verhaltens, (Anm. 7), S. 159-170

1
A.2.0. (Anm. 5), S.85.
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gefunden, die die Kommentare zu einzelnen Texten fiillen. Auf sie
will kein Exeget verzichten. Kommentare werden so zum Text, in-
dem sie scheinbar unentbehrliche Informationen liefern. Niemand
wird z. B. bestreiten, dass die geschichtliche Situation des dgypti-
schen koinobitischen Ménchtums Teil des Kommentars der Apoph-
tegmata Patrum sein muss.'> Und so wird die Geschichte der
Monchsviter selber Text, die Grenze zwischen Kommentar und
Text wird durchlédssig und die Frage nach der Autoritit eines Textes
wird durch den Kommentar bzw. den Kommentator und deren Qua-
litdt mit beantwortet. Im Bereich der Jurisprudentia fungieren der
Kommentar bzw. die Kommentatoren in derselben Rolle wie einst-
mals in der rémischen Kirche die Institution des Lehramtes mit sei-
nem imprimatur. Die Autoritdt eines Textes ist also nicht absolut,
nicht losgelést vom Kommentar zu denken. Der Kontext ist immer
préisent. So wird z. B. Lev. 19,17 fiir die Gemeinde in Qumran erst
mit der Aufnahme in die Sektenregel (1 QS 5,24-61 ) zu einer die
Gemeinschaft bindenden Norm und fiir die rabbinische Diskussion
ist natiirlich der rabbinische Midrasch Sifre zur Stelle der autorisier-
te Zugang zum Verstindnis von Lev. 19,17 ff. Fiir die Christenheit
wird diese Stelle durch die Ubernahme in die Logia Jesu bei Luk. 6
oder Matth4us 5 bindende Norm.

Es lasst sich an mehreren Exempeln zeigen, dass dieses kein ganz
neues Problem ist."> Der genius loci dieser Stadt bestritt seinem
Kollegen Thomas Miintzer die Kompetenz, die Heilige Schrift aus-
zulegen und seiner Auslegung die Autoritit des Heiligen Textes.
Diese war fiir ihn absolute Norm und Prinzip: sola scriptura. Sein
hermeneutisches Prinzip, alles was Christum treibet, schrinkte na-
turgeméB die Autoritit des biblischen Textes ein. Eine andere, seit

"2 Vgl. etwa Youhanna Nessim Youssef, Apophtegme Copte Méconnu de la
collection Anonyme, in: Gottinger Miszellen zur Orientforschung 175/
2000, S. 105-107

¥ Unliangst hat Aharon R[onald] E[llis] Agus, Heilige Texte, Miinchen
1999, gezeigt, "dass Interpretation und das Dasein der religiésen Person
nicht getrennt werden kénnen" (S. 15). Eine heilige Schrift, das gehért zu
ihrem Wesen, braucht einen Leser oder eine lesende Gemeinde, die
miindliche Uberlieferung des Talmud ist wie eine géttliche Offenbarung
anzusehen und mit der schriftlichen Tora gleichrangig. Dazu siehe auch
Karl Hoheisel, Talmud, in: Udo Tworuschka (Hrsg.), Heilige Schriften,
Darmstadt 2000, S. 84-110.
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dem 16. Jahrhundert in Europa entstehende Diskussion, war die
nach der Giiltigkeit der Ubersetzung. Fiir Christen sind bis heute
noch, sofern sie des Griechischen oder Hebraischen unkundig sind,
die Namen der Institutionen wichtig, die biblische Ubersetzungen
Autorisieren, ob es nun die lutherische oder die Ziiricher oder die
Jerusalemer Bibel ist. Im Bereich des Islam ist die Diskussion nach
der Rolle und Funktion der quranischen Ubersetzungen und deren
Autoritit nicht abgeschlossen.'* Die enge Vernetzung von Text und
A.Utorit’cit der Ubersetzer ist damit nicht abschlieBend beschrieben.
Sie muss als Defizit religionswissenschaftlicher Forschung ange-
merkt werden. Im innerreligidsen Pluralismus, im Christentum wie
Im Islam oder auch im Judentum , ist sie als theologisches Phﬁng-
Men bekannt und in der Sprachwissenschaft stellt sie bis heute ein
Weites Diskussionsfeld dar.

ZugestandenermaBen ist die Frage nach der Autoritat religiéspr
Texte bei der Stabilisierung oder Destruktion religioser oder sozia-
ler Strukturen eine von eurozentrischen Primissen abhéngige Prob-
lemSte]lung. Erklirbar ist sie nur durch einen religionsinternen Plu-
falismus,'s der in Europa im 16 Jahrhundert die Losung des Kon-
i?lkts zwischen Priestertum und Laienschaft, also dem als unertrag-
lich empfundenen Machtanspruch der Klerokratie erzwingen wollte.
Zu diesem wurde im reformatorischen 16. Jahrhundert auf:h das
Ménchtum gezihlt, obwohl dieses einem asketischen Enthusiasmus
eNtsprungen ist und von Anbeginn an, auch in seiner manichﬁlschep
oder buddhistischen Gestalt, seinen Heilsweg nur in der mon.astl-
Schen Existenzweise sah. Von protestantischer Seite wurde in d1e§er

onfliktsituation die Bibel bemiiht, als eine beiden Konfliktparteien
2ugdngige, anerkannte giiltige Autoritit. Der biblische Text ersetzte
als Offenbarung die unmittelbare Einbeziehung Gottes als Person
und setzte zugleich den Sachwalter dieser Offenbarung, so Yerstand
Sich die lutherische oder calvinistische Theologie, als Autoritdt fest.
Sie beanspruchte, gehort zu werden. Aber Gehorsam ist als and-
Wert immer bestimmt von der Sicht der Herrschenden ilber die Be-

errschten mit dem Ziel, Hingabebereitschaft von den letzteren Zu
erlangen '6 Beobachtungen zeigen aber, dass dieser innerreligiose
\———

14 :
Vgl. dazu Tilman Seidensticker, Koran, in Heilige Schrifien (Anm. 13),
| S 11330,

s
o V&l dazu Lanczkowski, a. a. O. (Anm. 5), S. 30.
Vel. dazu die Bemerkungen unter Anm. 8
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Pluralismus kein européisches, christliches Phinomen ist, sondern
auch ein islamisches und jiidisches.'”

Als Gegenposition hat natiirlich die Mystik zu gelten. Husain al
Halladsch starb 922 in Baghdad den Martyrertod, weil er sich selbst
als absolute Wahrheit, quasi als Gott verstanden hatte, und damit
die Alleingiiltigkeit der Offenbarung an Muhammad und dessen
Verkiindigung, also den Quran, bestritt. Im Mystiker,'® Gershom
Scholem hat darauf hingewiesen, wird das Prinzip der individuellen
Souverinitit, der religisen Autarkie, sichtbar, das sich der Autori-
tit eines fremden Textes oder Kontextes nicht beugen kann. Inso-
fern sind Luther und Miintzer auch Mystiker. Unabhingig von den
Ursachen, die eine mystische Bewegung haben kann, gilt doch, was
Walter F. Otto mit seinem Aphorismus aus der Zarathustrazeit mit
Nietzsche zitiert: "Wenn Skepsis und Sehnsucht sich begatten, ent-
steht die Mystik".'” Skepsis ist gegeniiber der iiberkommenen Ord-
nung entstanden und paart sich mit der Sehnsucht, zu einem ur-
spriinglichen Heilsstand zu gelangen.

Oben habe ich schon auf das Phinomen hingewiesen, dass der
Text die Stelle der in der Regel abwesenden Person einnimmt. Der
Textmittler geniefit dabei dieselbe Autoritit wie der Autor. Das be-
stimmt die Hochschitzung des Propheten-Amtes. Propheten sind
phénomenologisch Mystiker. Thre Offenbarungsquelle legitimiert
sie, gibt ihnen ihre Autoritit. Es gibt Religionsgemeinschaften, etwa
Christentum und Islam, die davon ausgehen, dass ihnen jeweils die
letzten Propheten bekannt gewesen sind, und dass es nach Mani
oder nach Muhammad keinen Propheten mehr geben wird. Neuere
Religionsgemeinschaften teilen diese Position nicht, sondern fithren
hiufig ihre Entstehung auf frithere Propheten und Apostel zuriick.
Hier wird vor allem im christlichen Kontext sichtbar, dass der Text
seine Autoritit nicht sich selbst verdankt, sondern sie aufBerhalb
sucht und findet, zunichst in den Gemeinschaften, in denen dieser
Text bekannt ist. In der Regel sind es die Protagonisten, die dann

"7 vgl. dazu Agus in seinen Ausfiithrungen, s. Anm.13.

' Gershom Scholem, Tradition und Neuschopfung im Ritus der Kabba-
listen, in: Eranos Jahrbuch 19, 1950, S. 121

' Walter F. Otto, Theophania. Der Geist der altgriechischen Religion.
Hamburg 1956, S. 59.
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ihre eigenen juristischen oder moralischen oder ethischen Grund-
Wwerte durch die Exegese friitherer religioser Texte autorisieren.

Die Grundwerte menschlichen Verhaltens sind also in jener Kon-
text zu nennenden kulturellen Umwelt verankert, zu der die Religi-
onen gehoren. Und hier muss angemerkt werden, dass Autoril’(zig
auch immer eine geschlechtsspezifische Determinante besitzt
Neue religidse Bewegungen entstehen ja auch deshalb, weil patriar-
chalische Strukturen, wie sie weithin die europaische und mediter.-
réne Kultur geprigt haben, als hinderlich empfunden werdep. Reli-
glonssoziologisch sind Mystiker wie Feministen Vertreter einer an-
tiautoritiren Frommigkeit, die den Text unangefochten lassen, al?er
die Autoritat der Sachwalter in Frage stellen. Sie sind Teil des in-
Nerreligisen Pluralismus, zu dessen Erscheinungsbild gehort, d?ss
€in von der biologischen Bipolaritit von Mann und Frau abgeleite-
ter ethischer Dualismus Begriffspaare wie gut-bdse, Himmel-E'rde,
Licht-Finsternis als kulturelles Artefakt benutzt. Autoritdt emes
Textes, so zeigt sich, ist abhingig von der kulturellen Umwelt des
Interpreten, Religionswissenschaftlich ist das systemtheoretische

]‘:dellzder Vernetzung allerdings noch immer nicht endgiiltig ge-
lart 2!

IV Identitit von Text und Hermeneut — die verdoppelte
Autoritiit

Lassen Sie mich abschlieBend etwas zu den aktuellen Bezﬁgen
unseres Themas sagen. Das Thema ist entstanden, wie Scbon S
gangs bemerkt, weil wir uns um die Erforschung eines chhtlgen
Problems bemiihen, namlich "regionale Systeme koexistxercnfler
Religi onsgemeinschaften” zu analysieren. Das ist fiir unser lnStIU:lt
In Halle ein wichtiges Problem. Ein oberflichlicher Blick auf die
religionsgeographische Karte der Gegenwart im Orient oder auf
st a2 o]
20 Rt rDons e Pahnke, Geschlechterverhiltnis und Ethik in neuen
religidsen Orientierungen, in: Grundwerte menschlichen Verhaltens,
] (Anm. 8), S. 195-206. 5
Ansitze dafiir liefert Karl Hoheisel, Religionsgeographie und Religions-
geschichte, in: Religionswissenschaft, eine Einfihrung, hrsg. von Hart-
mut Zinser, Berlin 1988, S. 114—130.
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dem Balkan zeigt, wie brisant das Thema ist. Und in diese Vorgin-
ge gehort unser Thema hinein, denn wir betreiben hier nicht nur a-
kademische Studien. Oben hatte ich das Gebot der Feindesliebe zi-
tiert. Es sollte eigentlich fiir Christen unmissverstindlich sein. Aber
die Vorgange in Nordirland oder auf dem Balkan heute zeigen, wel-
che Autoritit der religidse oder heilige T E X T in seinem Literal-
sinn noch besitzt. Die Autoritét ist offensichtlich auf Pfarrer oder
Priester iibergewechselt. Ihr Segensgestus macht aus Mérdern He-
roen. Kippenberg hat schon auf die Vorginge im vorderen Orient
hingewiesen.”” Die Autoritit eines Scheich wiegt mehr als die Auto-
ritét des Quran oder der Hadithtradition. Fiir Kippenberg ist natiir-
lich nicht der Rekurs auf ein altes Mythologem, homo hominem
necans, die erkldrende Ursache, sondern er verweist auf das kultu-
relle Umfeld, die fehlende oder abhanden gekommene bzw. ge-
schwichte Hoheit des Rechtes. In einer rechtlosen Gesellschaft
werden nicht nur zivile Institutionen kriminell, so seine These, son-
dern auch religise. Dort, wo staatliche Institutionen sich auflgsen
oder aufgeldst werden, setzen sich in Religionsgemeinschaften reli-
gidse als Rechtsinstanz ein und beanspruchen die absolute Autori-
tat. Die absolute Autoritit entsteht durch die Paarung der eigenen
Autoritdt mit der des religidsen Textes, sie ist also phinomenolo-
gisch eine verdoppelte Autoritit.

Ebenso gibt es Beispiele, wo die Rechtsstruktur regionaler oder
lokaler Systeme die friedliche Koexistenz von Religionsgemein-
schaften ermdglicht. Ich hoffe sehr, dass dieses Kolloquium zur L-
sung und zur Beantwortung der Frage beitrigt, welche Rolle und
welche Funktion religidse Texte bei der Stabilisierung und Destruk-
tion religidser und sozialer Strukturen und Institutionen spielen, d.
h. wieweit sie selber eine Autoritit sind oder wieweit ihre Sachwal-
ter die eigentliche Autoritit in ihrer selbstbestimmten Deutung se-
hen. Ich bin sicher, dass wir auch Beispiele finden, in denen klar
wird, dass Sachwalter und Text, Text und Kontext, Text und Kom-
mentar, sich kongenial oder kompatibel oder gleichrangig zueinan-
der verhalten. Fiir das Judentum hat unldngst Aharon R. E. Agus
klar gemacht, dass schriftliche Tora und miindliche Tora, das ist die

» Hans-Georg Kippenberg, Die kriminelle Religion, in: ZfRW 1, 1999, S.
95-110.
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talmudische? Diskussion, gleichrangig sind, weil die heilige Schrift
ausgelegt werden muss; sie braucht die lesende Gemeinde; denn
?{eilig ist die Tora nur, weil sie ausgelegt werden muss: "Interpreta-
tion und das Dasein der religiésen Person konnen nicht getrennt
werden" 24 Notabene verzichtet auch keine kirchliche Homiletik auf
den Hinweis, dass jede Predigt den Grundsatz beherzigen sollte, sie
sei die viva vox evangelii. Hier werden also die Unterschiede zwi-
schen Text und Kommentar endgiiltig aufgehoben, entlehnt der In-
terpret die Autoritat des Textes fiir seine Deutung. Religions-
Psychologisch ist das Phanomen nicht neu”. Die Religionspsycho-
logie kennt viele Fille, in denen religiése Funktionstrager jede ab-
Solute Autoritit eines iibergeordneten, weil transzendental veranker-
ten Textes,2® ablehnen oder negieren, und bei der Frage nac}} der
Vﬂrﬁnderung religiser oder sozialer Strukturen nur nach 11-1re.n
Gruppeninteressen entscheiden.?’ dieses Phanomen werden wir in
€N néchsten Tagen allerdings nicht vorrangig behandeln, sonfit.am
Vorrangig sollte das Problem des literalen Textes, die heilige
chrift, der Ausgangspunkt unserer Diskussion®® sein.

x——

* Siehe Anm. 13. Dazu ist auch auf Karl Hoheisel, Talmud, in: Heilige

2 Schrifien (Anm. 12) zu verweisen.

, A-2.0.(Anm. 13) 8. 15 :
So hat schon Henri Hubert in seiner Einleitung zu Chantepie de La Saus-
saye, Manuel d’ Histoire des religions, Paris 1904, S. XLIV erkann-t,

ass Mythen an sich keine pouvoir besitzen, sondemn sie erst durch §1e

Inanspruchnahme durch einen einzelnen Menschen oder durch eine
Gruppe erwerben.
Vel etwa T. Scheffler, Vom Konigsmord zum Attentat, zur Kulturmor-
Phologie des politischen Mordes, in: T. v. Trotha, Soziologie der Gewalt,
Wiesbaden 1997.
Siehe dazu etwa Peter Antes, Autonomie und Gehorsam, in: ZfRW 7/
1999, S. 81-93. Er stellt dar, dass der Gehorsam das Hauptzie! der Efr-
Zichung und der spirituellen Vollkommenheit in den Weltreligionen 1st
und illustriert das vor allem an den christlichen Monchsgelilbden.
Zu meinem groBen Bedauern haben wir kein Protokoll der Diskuss'ioncn
angefertigt, und so kann ich nur aus dem Echo der Beteiligten schlieBen,
dass die Diskussionen im Anschluss an die Vortrége, in den Pausen und

Vor allem bei dem Ausflug fiir alle Teilnehmer unvergesslich geblieben
sind,
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Sozialbeziehungen im Islam — der Koran und die Einheit der
Islamischen Gesellschaft

Tawfik Borg (Kairo)

D ie Beziehungen zwischen den verschiedenen Lebewesen
unterliegen vielen Faktoren. Sie haben auch verschiedene
Ansatzpunkte und Urspriinge, sowie Formen und Merkma-

le. Sie werden durch Konflikte der menschlichen gegenseitigen Ab-

Ieigungen beherrscht und werden ausgedriickt durch die Wiinsche

er Rassen. Durch verschiedene Personen werden diese Beziehun-

880 nach rechts und links gelenkt, und die Gesellschaften pr?igen

eS¢ Beziehungen, je nachdem, wie sie davon am besten profitieren

nnen. Daher neigen Anthropologen dazu, zu glauben, daB der
~onflikt zwischen Lebewesen ein Lebensgesetz ist. Demnach ge-
1_}ngt €s nur demjenigen zu iiberleben, der andere besiegt, dex?n es

Uberlebt nyr der Starkste. Sie gehen sogar noch weiter und meinen,

aB in diesem Konflikt die Dynamik der Entwicklung steckt.

Dieses Verstindnis von Beziehungen zwischen Lebewesen hatte

Sel.nen EinfluB auf verschiedene Menschengruppen, und fuhrte zum

TnzZip des "Auserwihltseins" einiger Rassen. Nach diesem Ver-

Standnis wurden einige Rassen in ihren Rechten und ihrer menschli-

Len Bewertung bevorzugt. Als Ergebnis sind einige Formen Qer

ezkh‘mg zwischen den Menschen entstanden, die in keiner Wms_e

erﬁckSiChtigen, daB wir alle einer Rasse, ndmlich der mepschh-
°hen, angehgren, Sie entwickelten unter sich ein Gefiihl der qurle-
genheit einer bestimmten Rasse gegeniiber einer anderen, und ihre

“entalitit wurde beherrscht durch den Glauben der Bevorzugung

Ciniger Gruppen gegenilber den anderen, entweder wegen d.er F?r-

€, der Nationalitit oder der Religion, sodaB die Rassen, die min-

CTWertiger sind, nur das bekommen was si¢ zum Uberleben bend-

8¢n und um die Hoherstehenden zu bedienen.

Diese Situation fiihrte zu einem Konflikt zwischen den Reichen

“nd den Armen, Somit entstand ein groBer Rif in den Beziehungen,
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der nicht durch gegenseitige Liebe entfernt werden konnte, denn
Menschen werden dabei nur durch materiellen Profit gelenkt. Das
Ergebnis ist, daB aus der menschlichen Gesellschaft eher eine
Wildnis entstanden ist, in der nur der Méchtige herrschen kann, der
keine Moral und keine Skrupel kennt.

Im Gegensatz dazu verbieten die Lehren des Islam hinsichtlich
der sozialen Beziehungen, dal Menschen ihre Mitmenschen un-
menschlich behandeln und sie verlangen, da8 die zwischenmensch-
lichen Beziehungen zwischen ihm und seinen Verwandten, zwi-
schen ihm und seinen Mitbiirgern und zwischen ihm und der
gesamten Menschheit menschlich gestaltet werden. Im Islam wird
dem Menschen befohlen, sich um die Eltern, sowie um die Ver-
wandtschaft zu kiimmern. Es wird auch befohlen den Schwachen
und Armen zu helfen, und jedem, der Hilfe braucht beizustehen,
egal ob er mit ihm verwandt ist oder nicht. Wichtig ist, sobald je-
mand Hilfe braucht, muB3 der andere helfen, sofern er diese Hilfe
leisten kann.

Allah, der Erhabene, sagt z. B. folgendes iiber die Eltern: "Und
dein Herr hat bestimmt, daB ihr nur Ihm dienen sollt, und dal man

die Eltern gut behandeln soll. Wenn einer von ihnen oder beide in
deinem Leben ein hohes Alter erreichen, so sag nicht zu ihnen:
"Pfui!", und krédnke sie nicht, sondern sprich zu ihnen ehrerbietige
Worte. Und senke auf sie aus Barmherzigkeit den Fliigel der Unter-
gebenheit und sag: "Mein Herr, erbarme dich ihrer, wie sie mich

nl

aufgezogen haben, als ich klein war.

Unterschiedlicher Glaube darf das Verhalten gegeniiber den El-
tern nicht beeinfluBen, die Verschiedenheit der Meinungen darf
kein Grund sein, die Eltern schlecht zu behandeln.

Allah, der Erhabene, sagt: "Und wir haben dem Menschen aufge-
tragen, seine Eltern gut zu behandeln. Wenn sie dich aber bedrin-
gen, mir das beizugesellen, wovon du kein Wissen hast, dann ge-
horche ihnen nicht."? (Nur in diesem Fall!)

In einem anderen Koranvers sagt Allah: "Und geh mit ihnen im
Diesseits in rechtlicher Weise um,"?

' Al-Israa (Nachreise); S. 17. 24/25. Die Koran-Ubersetzung entnehme ich
der Ausgabe der Ahmadya-Mission, 1. Aufl. Teheran 1954

2 Al-Ankubut (Die Spinne); S.29, 9
$ Lugman; 31.16
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Mit anderen Worten, obwohl sie Ketzer sind, und den Versuch
mache'n, dich vom Glauben an Allah abzubringen, bist du gezwun-
ge“:_sle sanft zu behandeln, ihnen zu helfen, so daB du jedes Hin-

€mis aus jhrem Weg schaffst, und ihnen ihre Wiinsche erfiillst.

Ems_pfechend dem Gebot im Koran, daB die Eltern gut zu behan-
delf‘ sind, werden auch die Eltern verpflichtet, ihre Kinder gut zu
emehe.n. Der Vater wird verpflichtet schon bei der Wahl seiner
Kr'au sich die beste Mutter fiir seine Kinder zu nehmen, damit die
de‘nder sich ihrer nicht schamen milssen. Das geschieht in Erfiillung
d 5 Au_SSage des Propheten: "Wihlt fiir euren Nachwuchs gut aus,

cnn fhc Veranlagung ist erblich." Auch wird dem Muslim geraten,
E‘r seine Kinder gute Namen zu wihlen, d. h. man darf seinem Kind
temen Namen geben, der andere dazu fiihrt, sich ironisch zu verhal-
eN, wenn sie diesen Namen horen. Ein Vater hat auch die Aufgabe,
dart Zu arbeiten, um seine Kinder gut erziehen zu konnen. Er soll in
5 L age sein, ihnen eine gute Wohnung, gute Ermnahrung und gute
K-e'd“ng bieten zu kénnen. Der Vater soll sich bemiihen, seine
gunder auszubilden, damit sie iher Gesellschaft dienen konnen,
5 it sie als Erwachsene sich selbst emihren kbnnen', und zwar mit
r__h‘fhef Arbeit. Der Vater darf bei der Erziehung nicht vergessen,
gnadfg zu seinen eigenen Kindern zu sein, und sie zum rechten Pfad
u l?‘ten. Der Prophet Mohammad (s) hat recht, wenn er sagt: "Der
feho.n nicht zu uns, wer nicht gnédig ist zu unseren Kleinen." Die-
2 I.“lebe umfaBt gute Erziehung, gute Ausbildung, Schutz und Pfle-
£ s der Jugend und daB auch zwischen den Erwachsenen eine gute
€2iehung gewahrt wird.
imHIl{nsichtlich der Beziehung zwischen Ehepartnern, SO wird diese
it Poran so beschrieben, dafl sie gut miteinander urr'xgehen. Jeder
erfy artner soll die Rechte des anderen wahren, und seine Aufgaben
llen. Hlt sich jeder an das, was Allah im Koran befohlen hat,

:ioe rwerden sie gliicklich sein, und werden ihre Hoffnung nicht ver-
en,

Islam rit dem Mann seiner Verlobten gegeniiber Gefuihle zu zei-
tg::il’]a‘lch durch Geschenke, auch wenn diese nicht von grofem ma-
d g l_en Wert sind. Der eigentliche Wert eines Geschenks llcg in

er Liebe zwischen den beiden Partner. Der Prophet (s) sagt nam-
e

Uberliefert von Abu Dauud und Ahmaad; sunan ibn maga, Beirut, 0. J.
Band [, s, 633
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lich: "Gib ein Geschenk, auch wenn das nur ein Eisenring wire",
dadurch wird die Liebe zwischen den beiden Partnern groBer sein.
Das Geriicht, das in westlichen Lindemn verbreitet ist, ndmlich daf
der Islam den Mann verpflichtet, Brautgeld zu bezahlen, und daB
dieses der Kaufpreis fiir die Frau ist, entspricht in keiner Weise der
Wahrheit. Es ist nur ein Symbol fiir die Liebe, und der Mann be-
weist dadurch seiner Frau, daB er sie begehrt, und daB er bereit ist,
ihretwegen zu opfern. AuBerdem bleibt dieses Brautgeld ihr Eigen-
tum und keiner darf es ihr nehmen. Die hier verbreitete Meinung
iiber den "Kaufpreis” entstand vermutlich aus dem hebréischen
Wort "meher" das die Bedeutung von "Kaufpreis" hat. Im Arabi-
schen bedeutet es nur "Morgengabe".

In ihrem gemeinsamen Haus soll ihr Verhalten durch gegenseiti-
gen Respekt bestimmt sein. Dies liegt im Rahmen dessen, was der
Islam fiir das Eheleben vorgeschrieben hat. Der Islam gewahrt der
Frau das Recht, ihr Eigentum fiir sich zu behalten, es zu investieren
nach ihrem eigenen Wunsch, ohne daB der Mann sich einmischt,
oder daB er sie in irgendeiner Weise zu einer Sache zwingt, denn
die Frau ist vollig selbstdndig was ihren materiellen Besitzes anbe-
langt. Sollte sie dieses Recht freiwillig ihrem Mann iibergeben, s0
verbietet das der Islam nicht.

Der Mann ist verpflichtet, alle Lebenskosten zu iibernehmen, oh-
ne daB er die Frau zu irgendwelchen Kosten verpflichtet. Jedoch
wird die Frau motiviert ihrem Mann zu helfen, wenn sein Einkom-
men die Lebensbediirfnisse nicht erfiillen kann, allerdings ist das
keine Verpflichtung. Denn solange sie seine Lebenspartnerin ist, ist
nur menschlich, daB sie ihm Hilfe leistet, wenn er sie braucht, sonst
wird das Leben lieblos, wenn es nicht sogar zum stindigen Streit
fiihrt, was dann im Gegensatz zu dem steht, was Allah, der Erhabe-
ne im Koran sagt: "Und geht mit ihnen (mit den Frauen) in gerech-
ter Weise um.’

Und wie der Islam den Mann verpflichtet, die Lebenskosten zu
iibernehmen, weil in den meisten Gemeinschaften der Mann dafiir
zustindig ist, wird die Frau verpflichtet sich um das Haus zu kiim-
mern und die Erziehung der Kinder zu iibernehmen. Sollte die Frau
ihrem Mann beim Erwerb der Lebenskosten helfen, d. h. sollte sie
einen Beruf ausiiben, so darf der Mann sie nicht alleine bei der

5 An/Nisa a (Die Frauen); 19; 4:20
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Il;laUSafbeit lassen. Er sollte versuchen in jeder Hinsicht ihr das Le-
0 leichter zu machen. Ai'scha (r) wurde gefragt, was der Prophet
(s) In seinem Haus gern machte, da antwortete sie: "Er half seiner
z:mlhe bei clcr Hausarbeit — wenn die Gebetszeit kam, dann ging er
seim Gebet.'f ‘Aus dieser Aussage ist zu ersehen, daB der ProPhet (s)
ein';e" Familienmitgliedern im Haus geholfen hat. Sollte die Frau
Verbn Beruf ausiiben, um den Lebensstand'ard der Familie zu
be esser, dann mufl der Mann mindestens einen Teil der Hausar-
it ibernehmen.

S?llte nun jeder in der Familie seine Pflichten den anderen ge-
g:mlber erfiillen, egal ob Eltern oder Kinder, so wire die erste Zelle
E'r Gesellschaft gesund, und dies hitte einen wirkungsvollen

MfluB auf die Gesellschaft.
se}\g;nn wir nun die Familie zu einem groBeren Kreis der Gesell-
3R verlassen, so finden wir, daB der Islam uns befiehlt gute Be-
e ngen Zu unseren nahen Verwandten zu pflegen. Allah, der Er-
e ne, sagt in seinem Buch: "Aber die Blutsverwandten haben e-

I Anspruch aufeinander; dies steht im Buch Gottes."”

Bels)ter P.r0ph‘et (s) sagte: "Der Beste unter euch ist dedenige, der dejr
lie . vﬁvlf seine Familie ist. Und ich bin der Beste fiir meine Fami-
a"] er seinen Blutsverwandten keine Liebe entgegenbringt, der
N auch den Fremden, die nicht mit ihm verwandt sind, iiberhaupt
¢ine Liebe geben.
Frgr:g wer seinen Verwandten nicht hilft, hilft bestimmt keinem
Bl o o Das Ziel des Islam ist es, Menschen so zu erziehen, daB
‘Omi‘tli tzu 1h.ren Blutsverwandten sind. Dadurch entwrckel't sich au-
i — ein Zugehorigkeitsgefiihl zur Gemeinschaft, ein Gefiihl
gegenseitigen Hilfsbereitschaft.
rallizlam verlangt von den Muslimen, ihre Verwandten nicht nur mo-
3 ch, sondern auch finanziell zu unterstiitzen, und zYvar nicht in
gerr::j von Almosen und Hilfe, die man den Armen gibt, sondex_'n
¢ weil sie verwandt sind und dadurch ein Recht haben aufsein
g:\?’ solange sie selber nicht in der Lage sind zu arbeiten und zu
nnen. Allah, der Erhabene sagt: "La dem Verwandten sein
e e,
, Ubetlicfert von Bukhari, Bd. 1,239
8 élhA“fa] (die Beute); 8:76
g;’gmcrcrt von Ibn Maga und Abu Dauud, sunan ibn maga, Beirut, 0. J., Bd. 11,
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Recht zukommen, ebenso dem Bediirftigen und dem Reisenden.
Das ist besser fiir die, die das Antlitz Gottes suchen."® Der Erhabene
sagt auch: "Sie fragen dich, was sie spenden sollen. Sprich: Was ihr
an Gutem spendet, das sei fiir die Eltern, die Angehérigen, die Wai-
sen, die Bediirftigen und den Reisenden. Und was ihr an Gutem tut,
Gott weiB es."'® Und er sagt: "Frommigkeit besteht nicht darin, da8
ihr euer Gesicht nach Osten oder Westen wendet. Frommigkeit be-
steht darin, daB man an Gott, den Jiingsten Tag, die Engel, das Buch
und die Propheten glaubt, daB man aus Liebe zu Thm, den Verwand-
ten, den Waisen, den Bediirftigen, dem Reisenden und den Bettlern
Geld zukommen 148t und es fiir den Loskauf der Sklaven und Ge-
fangenen ausgibt und daB man das Gebet verrichtet und die Abgabe
entrichtet.""!

Zuerst soll man seinen Verwandten Geld geben, dann den ande-
ren Armen. Der Islam verlangt, daB die Beziehung zwischen den
Menschen auf einer festen Grundlage gebaut wird, nimlich der Fa-
milie als ersten Baustein der Gesellschaft. Die GroBfamilie ist der
zweite Baustein der Gesellschaft und keine Gesellschaft kann be-
stehen, wenn diese Bausteine nicht fest genug sind. Daher erhilt
jeder, der seinen Verwandten finanziell hilft, zwei Belohnungen
von Gott: die Belohnung der Verwandtschaft und die der Almosen.
An-Nissai u. Tirmizi iiberlieferten, daB der Prophet (s) sagte: "Die
Geldabgabe an die Armen wird einmal belohnt, und an die Ver-
wandten zweimal belohnt" (einmal als Hilfeleistung und einmal als
gute Beziehung).

Islam motiviert die Muslime auch, ihre Nachbamn gut zu behan-
deln und ihnen bei der Lésung ihrer Probleme zu helfen. Es ist nim-
lich das Recht des Nachbarn von seinem Nachbamn Hilfe zu erhal-
ten. Ein Muslim darf auch nicht so laut sein, dass er seinen Nach-
barn stdrt. Allah, der Erhabene sagt: "Und dient Gott und gesellt
Thm nichts bei. Und behandelt die Eltern gut und die Verwandten,
die Waisen, die Bediirftigen, den verwandten Nachbarn, den frem-
den Nachbarn, den Gefihrten an eurer Seite, den Reisenden und
das, was eure rechte Hand besitzt (d. h. die Sklaven)"'? .Grundlage

’ Al-Riim (die Byzantiner); 38
' Al-Bagara (die Kuh); 2:216
""" Al-Baqara (die Kuh); 2:177
12 An-Nisa’ (Die Frauen); 34
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ist Datiirlich die Bedeutung der guten Beziehung zum Nach!aam;
Weil der Nachbar die nichste Kette in der Gesellschaft ist. Al‘scha
uberliefert, daB der Prophet gesagt hat: "Gabriel wies immer wieder

auf den Nachbarn hin, bis ich glaubte, er werde den Nachbarn zum
I'ben machen.nu

Der Islam verlangt von Muslimen, ihre Nachbarn gut zu behan-
eln, egal ob sie Muslime sind oder nicht. Es wird von Abdullah
N Omar erzihlt, daB in seinem Haus einmal ein Schaf geschlachtet
Wurde, da fragte Abdullah Ibn Omar seine Familie, ob sie seinem
Judischen Nachbarn Fleisch geschenkt hitten, denn er hatte ja qle
9beng€narmte Aussage vom Propheten (s) gehort: "Gabriel wies
IMmer wieder auf den Nachbarn hin, bis ich glaubte, er werde den
Nachbam zum Erben machen."
Dies bedeutet auch, daB der Muslim in keiner Weise seinen
achbarn storen darf, denn die Storung durch Rundfunk, Fernseher
Oder andere Geriite wird als Siinde betrachtet. Abu Shoreih erzdhlt,
5 _habe den Propheten (s) sagen horen: "Bei Allah er glaubt nicht,
bei Allah er glaubt nicht, bei Allah er glaubt nicht." Die Geféhrten
agten weiter: '"Wer denn?", da sagte der Prophet (s): "Es glaubt
Nicht an Allah der Mensch, dessen Nachbar vor seiner Bosheit nicht
Verschont jgt "'4
_Dem Propheten wurde auch erzihlt, daB eine Frau viel betet und
.‘.”efle Gutes tut, aber sie verletzt ihre Nachbarn. Der Prophet sagte:
Sie wird in die Holle gehen!".
: Z“‘ den Aussagen des Propheten (s) gehort auch die Folgende:
Bffl Allah, es glaubt nicht an Gott, derjenige, der satt einschlift,
Wahrend er weiB, daB sein Nachbar an Hunger leidet.""’
Weiterhin tiberlieferte Mu'az ibn Djabal: Die Gefihrten fragten
d?n Propheten (s): "Welche Rechte hat der Nachbar bei seinen
dchsten?" Da antwortete der Prophet (s): "Braucht er von dir Geld,
%0 leihe es ihm, Braucht er Hilfe, so leiste sie ihm. Wenn er krank
St, dann besuche ihn, wenn er etwas braucht, dann gib es ihm.
€N er arm geworden ist, dann steh ihm bei. Klopft das Gliick an

e

\, berliefert v, Bukhari, Bd. 11, 2239

s Oberliefert v. Bukhari, Bd. V, 2240
Magma az-Zawa’id von La‘la bi Abu Baker al-Haithami, Dar al-Kitab
al-‘arabj, (Beirut 1407 n. H.1968) Band 8, S. 168
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seine Tiir, so gratuliere ihm. Wenn er eine Krise hat, dann troste
ihn. Stirbt er, so folge seinem Beerdigungszug. Erhohe dein Haus
nicht iiber das seine, sodaB du ihm die Luft nimmst. es sei denn mit
seiner Erlaubnis. Kaufst du Obst, so schenke ihm etwas. Wenn du
ihm nichts schenkst, dann bring das Obst heimlich in dein Haus."

Dies alles empfiehlt der Islam zum guten Umgang mit den Nach-
bam.

Manchmal betrachten Menschen Betrug als eine Art Geschick-
lichkeit. Diese Behauptung ist jedoch falsch und eine schlechte
Gewohnheit, die vom Islam abgelehnt wird. Allah, der Erhabene
sagt ndmlich: "Und gehorche niemandem, der dauernd schwort und
verichtlich dasteht, der stindig stichelt und Verleumdungen ver-
breitet, "'® Dieser Koranvers zeigt uns, dal Allah seinem Propheten
(s) rit, jeden zu meiden, der die Rechte seiner Mitbiirger nicht ach-
tet und die Grundprinzipien der menschlichen Beziehungen nicht
einhilt.

Darunter fillt auch der Betrug, den manche als Diplomatie be-
zeichnen und der in dieser Form vom Islam bekdmpft wird. Wer
Frommigkeit heuchelt, jedoch gegen die Religion kdmpft, ist ein
Betriiger. Wer sich als Freund der Armen und als Menschenfreund
gibt, und seine Hilfe verweigert, ist ein Betriiger.

Betrug ist eine der schlimmsten Krankheiten, die die Einheit der
Gesellschaft bedroht. Denn dadurch werden die Beziehungen zwi-
schen den Individuen abgebrochen, und die Beziehungen zwischen
den Gliedern der Gesellschaft im allgemeinen gestort, so daB sich
diese nicht fortschrittlich entwickeln kann. Dazu sagt Allah in vie-
len Koranversen: ". ... Und streitet nicht miteinander, sonst wiirdet
ihr versagen, und eure Durchsetzungskraft wiirde auch schwin-
den."'” Der Erhabene sagt auch: "... Aber die bésen Rinke um-
schlieBen nur ihre Verursacher."'® (d. h. das Bose fillt auf die B~
sen zuriick!)

16 Al-Qalam (Das Schreibrohr); 68, 10-11
'7 Al-Anfal (Die Beute); 35:47
'8 Al-Fatir (Schopfer); 35:44
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Der Islam befichlt den Gliubigen auch, sich nicht passiv zu ver-
galte"’ wenn es Streit gibt bei dem die Grenzen iiberschritten wer-
dien. I\{Iuslime miissen versuchen, den Streit zu schlichten. Gelingt
. :; nicht, dann werden sie auf der Seite des Angegriffenen stehen

versuchen, den Angreifer zur Vernunft zu bringen.

GlA"a'h, der Erhabene sagt: "Und wenn zwei Gruppen von den

dubigen einander bekimpfen, so stiftet Frieden zwischen ihnen.
voefm die eine von ihnen gegen die andere in ungerechter Weise
Vo:geht’ dfinn kampf gegen diejenige, die in ungerec.hter Weise
q geht., bis sie zum Befehl Gottes umkehrt. Wenn sie umkehrt,

ann stiftet Frieden zwischen ihnen nach Gerechtigkeit. e
< Auch soziale Gerechtigkeit wird im Islam empfohlen. Ein Mich-
regrer darf seine Autoritit nicht dazu benutzen um die Rechte ande-
L lZ“ verletzen. Denn wer in der Lage ist, die Schmerzen anderer
Ohnmdem- und ihnen das Leben einfacher zu machen, soll es tun,
v € von :hnen eine Gegenleistung zu erwarten. Allah, der Erhabe-
de;nsagt: "Glaubt an Gott und seinen Gesandten und spendet von
T Woriiber Er euch zu Bevollmichtigten eingesetzt hat. Filr d;g-
Nigen, die glauben und spenden, ist ein groBer Lohn bestimmt."

br:;";h Zenigt_ auch im Koran, welche Men§chen materi_elle Hjlfe
tigenc en: "Die Almosen sind bestimmt fiir die Armen, die Bediirf-
S » die, die damit befaBt sind, (die dafur arbeiten) dle., deren Her-
dete"eftfaut gemacht werden sollen, die Gefangenen, die V'erschul-
Es 0 ﬁ" den Einsatz auf dem Weg Gottes und fur den ansende.n.

Ist eine gttliche Verpflichtung. Und Gott weiB Bescheid und ist
WelSe_"zl
arl;: QBerdem, wird vom Muslim verlangt, demjenigen, der mit ihm

itet, seinen Lohn voll auszuzahlen, und ihn nicht zu iiberfor-

®m. Der Prophet, Mohammad (s) sagt: "Eure Diener sind eure

kgger. Speist sie von dem, was ihr selbst zur Speise bekommt und

gen gt sie von eurer Kleidung. Solltet ihr ihnen emne Al:bfilzt iibertra-
» Q1€ sie nicht erledigen kdnnen, so helft ihnen dabei."

B 1

2 Al-Hudjarat (Die Gemdcher); 49:10 u.11

i Al-Hadid (Das Eisen); 57:8

A f}]-Tauba (Die Umkehr); 9:61
Uberliefert von Bukhari; Bd. 1; 20
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Einem Geschéftsmann darf seine Kunden nicht betriigen. Allah
sagt im Koran: "Und Wir sandten zu Madyan ihren Bruder
Shu'ayb”. Shu'ayb sagte: "0 mein Volk, dienet Gott. Ihr habt keinen
Gott auBer Thm. LaBt an MaB und Gewicht nichts fehlen. Ich sehe
es geht euch gut. Ich fiirchte aber fiir euch die Strafe an einem un-
angenehmen Tag."?

Wenn die Beziehungen nach diesen Vorschriften zwischen den
Gliedern der Gesellschaft so eingehalten werden, daB jeder seine
Rechte und Pflichten kennt und einhilt, dann wird jeder in der Lage
sein, anderen das Leben zu erleichtern. Wenn sich jeder an die Ge-
bote und Verbote hilt, dann wird dies zu einer starken und gesun-
den Gesellschaft fiihren, welche in der Lage sein wird, die von der
Zivilisation geforderten Leistungen zu erfiillen. Das ist, was der Is-
lam sich fiir die ganze menschliche Gesellschaft.

2 Huod; 11:85




Die Rolle der Bhagavadgita im indischen Nationalismus der
Kolonialzeit

Rahul Peter Das (Halle)

em eigentlichen Thema meines Vortrages m_6chte ich eine
: kleine terminologische Erklirung vorausschicken. waohl
Sich fir die Region der Welt, mit der ich mich hier befasse, mtc.rna'-’
tonal der auf der Geographie basierende Ausdruck "S'iidasw'n
Weitgehend etabliert hat, dominiert dafiir im deutschsprachlgen wis-
Senschaftlichen Bereich nach wie vor die Bezeichnung "Indien", die
eInerseits eher kulturellen und linguistischen Erwdgungen folgt, an-
“CIerseits aber einen politischen Zustand widerspiegelt, 1n dem dfar
'dische Subkontinent noch nicht in die heutigen Staaten aufgete,l?t
War. Diese Terminologie fithrt dazu, da8 im deutschen.akademl-
sehen Sprachgebrauch nicht immer deutlich zwischen Indien als de.r
ame eines bestimmten Staates und Indien als ein Synonym @r
Udasien iiberhaupt unterschieden wird. Damit keine tennmqlogn-
S(.:he Unschirfe entsteht, mdchte ich hier klarstellen, daB ich mlcp in
S Vortrag dem althergebrachten Usus hierzulande anschliefie
Und "Indien" in dem Sinne verwende, fiir den anderswo, vor all_em
'M angelsichsischen Sprachbereich, eher nSiidasien” benutzt wird,

8 Sei denn, daB der Bezug auf den modemen Staat Indien offen-
Slchtlich ist.

Ein interessanter Aspekt neuzeitlicher indischer Interpretationen
€ indischen Vergangenheit ist der auBerindische Ursprung vieler
"nzelheiten dieser Interpretationen. Schon seit dem Altertum war
€r Osten liberhaupt ja bekanntlich fiir den Westen etwas Fas'zmlc-

ehdes ung Mysteridses, und seine Bewohner wurden oft in der
eise betrachtet, in der viele moderne New-Age-Religionen Au-
rirdische aus dem Weltraum betrachten, nimlich als in beson.de-
'r Weise durch hsheres Wissen und ethisches Verhalten gepragt;
3 exemplifiziert auch der Ausspruch ex oriente lux, dc'r ja nicht
MUC im Kontext der geographischen Verbreitung des Christentums
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des Ostens, aber sie war sehr einfluBreich, bis im Zuge der europii-
schen Expansion ein weitreichender und intensiver Kontakt mit
dem tatséchlichen Osten stattfand, als dessen Folge eine negative
Vorstellung des Ostens immer mehr Bedeutung erlangte. Diese be-
wirkte allerdings keinesfalls ein Verschwinden des ilteren Stereo-
typs, dessen EinfluB8 auch heute noch beachtlich bleibt.

Obwohl der koloniale EinfluB in dieser Region bereits vor der
Ankunft der Briten einsetzte, sind es vor allem diese gewesen, die
fiir den massiven Kontakt zwischen Indien und dem Westen und
dessen Resultate verantwortlich sind. Am Anfang dieses Kontakts
dominierte noch die positive Einschitzung indischer Gesellschaft
und indischen Geistes, besonders unter jenen britischen Intellektuel-
len, die diese einerseits studierten, andererseits an der Administrati-
on der neuen Besitzungen mitwirkten. Durch den Kontakt auf intel-
lektueller Ebene, insbesondere in Bengalen und seiner Metropole
Kalkutta, die das Zentrum Britisch-Indiens war, beeinfluite dies¢
im groBen und ganzen doch positive Einschitzung der einheimi-
schen Geistesgeschichte durch die Kolonialherren auch die Ein-
schitzung ihrer eigenen Gesellschaft durch die einheimische Elite.

Besonders wichtig ist in diesem Zusammenhang, daB es vor al-
lem gerade westliche Auslinder waren, die aus verschiedenen
Griinden ein groBes Interesse fiir die indische Vergangenheit be-
kundeten und anfingen, sie ausgiebig zu erforschen. Dadurch er-
folgte das Bekanntmachen der indischen Elite mit ihrer eigenen
Vergangenheit vor allem durch die auslidndische Brille. In diesem
Zusammenhang darf die Rolle von Auslindern, die in der Regel
keinen engen Kontakt zum eigentlichen Siidasien hatten, nicht un-
terschitzt werden. Ich meine damit natiirlich vor allem die Deut-
schen und die von ihnen beeinfluten philologischen Schulen, deren
Faszination fiir Indien sich groBtenteils nicht in der empirischen Er-
fassung eines gegenwirtig oder frither tatsichlich vorhandenen In-
diens niederschlug, sondern in der Auswertung traditioneller nor-
mativer Schriftzeugnisse, die nicht notwendigerweise ein Spiegel
realer Zustinde sind, obwohl sie dies natiirlich durchaus sein kon-
nen. Es ist wohlbekannt, daB vor allem in solchen Kreisen das dltere
Bild des Ostens, in diesem Falle speziell Indiens, lange Zeit erheb-
lichen EinfluB ausiibte, auch dann noch, als die britische Sicht auf
Indien sich sehr verindert hatte; ein gutes Beispiel hierfiir ist die
fast gottliche Verehrung des Dichters Rabindranath Tagore als Pro-
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phet aus dem Osten durch einen Teil der deutschen Offentlichkeit
8egen Anfang des zwanzigsten Jahrhunderts. Die Friichte der Ge-
]ehnent‘citigkeit, die auf einer solchen Sicht Indiens basierte, wurde
Vor allem durch eine englischsprachige Sekundériiberlieferung auch
N intellektuellen Kreisen Indiens verbreitet.

.Im Laufe der Zeit und vor allem nach der 1835 erfolgten Ver-
Wirklichung der Doktrin von Thomas Babington, Lord Macaula).l,
a8 englischem Wissen der Vorrang vor minderwertigem einheim%-
Schem Wissen gebiihre, sahen sich die einheimischen Eliten mit ei-
Ier Situation konfrontiert, in der ihre Kultur jmmer mehr in eine
Position der Minderwertigkeit gegeniiber der westlichen abgedrangt
Wurde. In dieser Lage war es gerade die westliche Vorstellung der
m},lﬁremen Uberlegenheit indischer Kultur, die die einheimischen
Eliten gegen die westlichen Herrscher einsetzten, wobei sie aber
anscheinend aus den Augen verloren, daB ein GroBteil ihrer Argu-
Mente ja gerade den Werken ihrer Widersacher entstammte. Natfir-
Ich machte dies ihre Argumente wirksamer, denn sie argumentier-
tel? Ja in Denkbahnen, die dem Gegeniiber vertraut waren. Gleich-
Ze1tig verstiirkte es aber das Gefiihl, von einem glorreichen Gipfel
der Vollkommenheit herabgestoBen worden zu sein. Insbesondere
?as Letztgenannte entwickelte sich zu einer festgefiigten YoFstel-
UNg eines Teils der einheimischen Eliten, die Nichteinheimische

I diesen Zustand verantwortlich machten. Es gibt eine direkte

erbindung zwischen dieser Entwicklung und dem, was in Sﬁq-
3SIen nach Erlangung der Unabhingigkeit geschehen ist und wei-
erhin geschieht. Das trifft insbesondere auf den Staat Indlen.zu,
3%€r nicht nur auf diesen; in Indien haben jedoch auch Muslime
allmzhlich die Rolle des destruktiven Auslinders ibernommen. In
iesem Milieu entstand auch ein groBer Teil des Neohinduismus.

N]erdi"gs gab es regionale Unterschiede in der Form der Inter-
aktion mit dem Westen. Die besondere Rolle, die Bengalen in die-
L Zusammenhang spielte, ist schon erwahnt worden.

Ein Charakteristikum der bengalischen Eliten jener Zeit war, daB,
OWohl sie natiirlich auch Englisch benutzten, ein grofier Teil von
Dfang an bestrebt war, die intellektuelle Diskussion in der Mutter-
*Prache zy fiihren, auch fiir die anspruchsvollsten Themen und ob-
WOhl hierfiir erst eine neue Terminologie und Ausdrucksweise ent-
Wickelt werden muBiten, So sickerte vieles von dem, was im Kreise
€f mehr oder minder westlich beeinfluBten Eliten geschah, nach
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einer Weile auch in andere Schichten der Bevélkerung durch. In
dieser Hinsicht waren die meisten anderen Teile Indiens, mit wahr-
scheinlicher Ausnahme bestimmter Gebiete wie etwa Maharashtra,
anders, entweder weil die Interaktion einer groBen Masse der ein-
heimischen Elite mit westlichen Gedankenmustern fehlte, oder aber
weil die einschligige Diskussion in der Regel nicht in der Lokal-
sprache stattfand, sondern im Englischen oder in einer indischen
Literatursprache, die nicht die eigentliche Sprache der Region war.
Hieraus folgt, daB ein GroBteil der extensiven intellektuellen Inter-
aktion mit westlichem Gedankengut in Indien in der bengalisch-
sprachigen Region lokalisiert bleib, die ja ohnehin das Zentrum
Britischindiens war; der in Fachkreisen verwendete Terminus
"Bengal Renaissance" fiir die Entwicklungen in dieser Region wiéh-
rend des neunzehnten Jahrhunderts legt davon Zeugnis ab. Das ist
auch der Grund, warum viel von dem, das heute Neohinduismus
genannt wird — was iibrigens nur die Ubertragung einer einheimi-
schen Bezeichnung ist, die schon im neunzehnten Jahrhundert auf-
kam —, massiv von Entwicklungen in Bengalen beeinflufit wurde.

Es muf} hier hervorgehoben werden, dal die beiden wichtigsten
politischen Gruppierungen des heutigen Staates Indien in besonde-
rer Weise von Bengalen geprigt sind, jedoch heute nicht mehr mit
Bengalen assoziiert werden. Der Jan Sangh, aus dem die heutige
Regierungspartei Bharatiya Janata Party gréftenteils hervorgegan-
gen ist, wurde von dem Bengalen Shyamaprasad Mukhopadhyay
gegriindet, der auch in der Hindu Mahasabha eine prominente Rolle
spielte; spiter entwickelte sich der Jan Sangh aber zu einer gréften-
teils nord- und westindischen Partei, wobei er sich mehrfach wan-
delte. In dhnlicher Weise geht die Ideologie, die die heutige Cong-
ress-Partei kennzeichnet, groBtenteils zuriick auf den Bengalen
Subhas Chandra Bose, der schlieBlich von Mohandas Karamchand
Gandhi ausgebootet wurde. Der spitere Premierminister Jawaharlal
Nehru war jedoch in seinem fritheren politischen Leben ein Geféhr-
te von Bose, und er behielt seine sozialistische und sikulare Ideolo-
gie, die in sehr vielem den Lehren Gandhis entgegengesetzt war,
auch dann bei, als er sich dem Lager Gandhis anschloB; es ist dies€
Ideologie, die er und die auf ihn zuriickgehende Fiihrungsdynastie
in Indien zu verwirklichen suchten. Diese groBtenteils vergessené
Geschichte der beiden wichtigsten politischen Lager ist heute noch
in den nationalistischen Liedern erkennbar, die sie jeweils bevorzu-
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gen, denn sowoh! Vande mataram als auch Janaganamana wurden
Von bengalischen Dichtern verfaBt, in einer Mischung von Bengali
Und Sanskrit bzw. sanskritisiertem Bengali.

Dies ist der Hintergrund, vor dem der Diskurs zur Bhagavadgifa
gesehen werden muB.

Auch dieser Diskurs legt deutliches Zeugnis fiir die bisher genann-
ten EntWicklungcn ab. So ist die Erhebung der Bhagavadg_lta zum
tatus des heiligen Buches der Hindus eine moderne Entwicklung,
die eine direkte Folge der Beschiftigung des Westens mlt' dlesv?m
erk als einem Schliisseltext des Hinduismus zu sein schelr}t. Dies
War das erste bedeutende Werk, das (durch Charles Wilkins im Jal}-
Te 1785) aus dem Sanskrit in das Englische iibersetzt und als die
VerkﬁrpCmng des reinen, urspriinglichen und deistischen Hinduis-
™Mus angesehen wurde, umso mehr, als die Veden damals im Wes-
ten weitgehend unbekannt waren und auch nach ihrer Entd'eckung
durch diesen als der Aufmerksamkeit nicht besonders wiirdig emp-
nden wurden, bis die deutsche Philologie, besonders durch den
Romantizismus beeinfluBt, sie zum Hauptgegenstand des Interc?sses
erkor. Die Hervorhebung der Bhagavadggita durch Oriental.lste.n
der Kolonialzeit, insbesondere durch britische Orientalisten, dfe sie
24 dem Text des Hinduismus erklarten und so auch einen "IjIanU-
ISmus" krejerten, der ihren Wertkriterien mehr entsprach und in die-
ST Form auch bei Indern allgemeine Akzeptanz fand, sollte die 1n-
ISche Sichtweise massiv beeinflussen. Hinzu kommt, daBl viele
diesen Text erst oder iiberhaupt nur durch Ubersetzungen kennen-
®Mten, die entweder von westlichen Gelehrten oder von dlesgn
beeinfluBten Indern stammen; ein prominentes Beispiel ist Gandhi.

Natirlich war die Bhagavadgita schon lange ein Teil des
"asthanatraya, der dreifachen Grundlage von Texten, auf denen
€ Schule des Vedinta aufgebaut sein soll und zu der anCI'l' der

48avadgita auch die Upanisads und Vedantasitras gehoren.
-°hnoch scheint sie nie den Platz auBerhalb der schulw1sscn'schaftt-
Ichen Wejt gehabt zu haben, der ihr heute zugesprochen wird; die

allgemeine Erhebung in diesen Rang datiert nur aus dem neunzehn—
ten_ Jahrhundert und liegt sogar noch spater als die Reform des Hin-
Hismus, die um die Wende zum neunzehnten Jahrhundert herum
AMMohun Roy einleitete, als er den Brahmo Samaj griindete, Eles-
s direkter Einfluf jedoch groBtenteils auf Bengalen b;schrankt
lieb. Doch scheint Rammohun der erste zu sein, der in semnen Aus-
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einandersetzungen im religids-gesellschaftlichem Bereich (so auch
in seiner Kampagne zur Abschaffung der Witwenverbrennung) sich
in besonderem MaBe auf die Bhagavadgita berief, womit er bei-
spielhaft fiir die spitere Zeit wurde.

In diesem Zusammenhang darf nicht die Schliisselrolle der
Druckpresse iibersehen werden, die es ermdglichte, daB alte Werke,
die bislang nur mit Mithe oder so gut wie nie erhalten werden konn-
ten, nun jedem erhiltlich waren, der sich dafiir interessierte, wo-
durch sich allmahlich ein unzutreffendes Bild fritherer Zustinde
festsetzte. Wir haben hier, in anderen Worten, die Erschaffung einer
historischen Vergangenheit, die wir heute virtuell nennen wiirden.
Ein derartiger Prozess hat in verschiedenen Kulturen der Welt statt-
gefunden und kann auch in Siidasien in mehreren Bereichen beo-
bachtet werden, beispielsweise in der Geschichte der klassischen
indischen Medizin, oder im pakistanischen Nationalismus, der sogar
bis in die Zeit der Induskultur zuriickfiihrt.

Es liegt auf der Hand, daB die Bhagavadgita nicht in den Dienst
des indischen Nationalismus hitte gestellt werden konnen, wenn sie
nicht einen solchen Status erlangt hitte. Mit diesem Status dienté
sie jedoch dazu, die unterschiedlichsten Ideen und Taten zu recht-
fertigen, weil ihr Inhalt die verschiedenartigsten Interpretationen
zuldBt. Arvind Sharma weist im Vorwort seines Werkes The Hindu
Gita zu Recht darauf hin, daB "Mahatma Gandhi pitted himself non-
violently against the British on the strength of the Bhagavadgita,
with which he fought the Indian Penal Code, and N. Godse drew his
inspiration to assassinate Mahatma Gandhi from the self-same Gita
and was hanged under the Indian Penal Code."

Dieses Zitat verdeutlicht gleichzeitig einen der wichtigsten Un-
terschiede zwischen verschiedenen Interpretationen der Bhaga-
vadgita. Nathuram Godse kam aus Maharashtra, und die ideologi-
sche Rechfertigung fiir seine Tat kann man direkt bis auf die mo-
derne Interpretation der Bhagavadgita zuriickverfolgen, die hier
dominant war und durch wichtige Nationalistenfiihrer aus Maha-
rashtra wie Bal Gangadhar Tilak and Vinayak Damodar Savarkar
propagiert wurde. Dieser Interpretation gemiB lehrt die Bhaga-
vadgitd einen karmayoga, der als aktiver Kampf zu verstehen ist,
notfalls mit Waffengewalt, im Dienste der Wiederetablierung des
Indischen, und der nicht nur mit politischer Selbstbestimmung ver-
bunden ist, sondern auch mit einer Hindu-Vorherrschaft. Diese In-
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terpretation unterscheidet sich deutlich von der der meisten anderen
Interprt:tationsschulen, die die Erwihnungen des Kampfes in der

hagavadgitd eher metaphysisch verstehen. Die in Ma_harashFra
Ominante Interpretationsschule hatte einen ungeheuren El'nﬂuB im
Marathisprachigen Gebiet. Sie motivierte nicht nur Te}'ronsten wie

amodar Hari Chapekar in ihrem Kampf gegen die Briten, sqndem
Scheint auch das Fundament fiir den Aufstieg der extremistischen
.hiv Sena in neuester Zeit gelegt zu haben. Insbesondere als Reak-
tion auf solche Interpretationen wurden zur Zeit britischer Herr-
.schaﬁ Personen, die mehr als ein Exemplar der Bhagavadgita n
threm Besitz hatten, automatisch als Terroristen verdichtigt.

DaB diese Interpretation sich merklich von der der Gandhianer
unterschied, ist offenbar. Die Interpretation des Mohandas Karam-
Chand Gandhi, die sehr stark durch den in seiner Heimat Gujarat
Weitverbreiteten Jainismus beeinfluBt war, ist hochgradig etl"nSCh
Und persgnlich. Fiir Gandhi war die Bhagavadgita der wicht1gs}e

threr zyr personlichen Vervollkommnung und Selbsterkenntnis;
Zu. diesen fithrte die Selbstbeherrschung, deren wichtiger Besta‘nd-
el Gewaltlosigkeit war. Allerdings iibt im modernen Indien diese
Dterpretation, wie der Gandhianismus iiberhaupt, keinen grofien

nfluf aus, abgesehen von dem ihnen gezollten allgegenwartigen
'PPenbekenntnis.

_Die Interpretation, die am einfluBreichsten {iberhaupt gewesen Zu
S€in scheint, ist die, die besonders in Bengalen lokalisiert war. EEng
INteressant 2y beobachten, daB diese Interpretation nicht, wie n
h ahafaShtr.a, eine dominante Rolle in der Ideologie des Terrorismus
™ Bengalen gespielt zu haben scheint. Es ist bekannt,'daB .dlC
hauptsichlichen Zentren terroristischer Umtriebe gegen die Briten
n Bengalen, Maharashtra und dem Punjab lagen. In den ersten bei-

®N Regionen hatte der Terrorismus markante hinduistische Zi'igC,
anders als im Punjab, wo diese Bewegung auch unter den Sikhs
verankert war, Aber im Gegensatz zur Betonung der Bhagavadgita
In Maharashtra scheint der hinduistische Einflu in Bengalen grof-
tenteils vom S$aktismus gekommen zu sein, vor allem von seiner

Sewalttatigen Opferkultur, die ein Charakteristikum der dstlichen

Teil? Siidasiens ist. In solchen Kreisen konnte die krsna-zentrische
N2ichungskraft der Bhagavadgita sich nicht besonders entfalten,

2umal der traditionelle Vainsavismus, der in dieser Region beson.-
ders stark ist, sehr eng mit dem Bhdgavatapurana und dessen erotl-
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schem Krsna verbunden ist, der wenig mit dem Krsna der Bhaga-
vadgita gemein hat,

Allerdings sind solche Charakterisierungen genereller und nicht
ausschlieBlicher Art. Auch im Terrorismus Maharashtras gab es
Sakta-Ziige, wihrend die Bhagavadgita auch von bengalischen Ter-
roristen studiert wurde. Dies ist auch nicht verwunderlich, wenn
man die Verbindungen zwischen den beiden Bewegungen beriick-
sichtigt, besonders in der Gestalt des Bengalen Aurobindo Ghose
und seines Intimkreises. In seiner Eigenschaft als Angestellter des
Herrschers von Baroda, an der Nordgrenze Maharashtras gelegen,
kam Aurobindo mit dem in Maharashtra verbreiteten Nationalismus
in Berithrung und importierte spiter mehrere Elemente daraus nach
Bengalen, interssanterweise auch die Idee eines nationalen Tempels
der Muttergéttin in der Gestalt eines Bhavanimandir, worin Einzel-
heiten aus dem Kult der Beschiitzergttin des Maratha-Helden
Sivaji zum Vorschein kamen. Er inkorporierte aber auch $aktische
Einfliisse aus den Werken des Bengalen Bankimchandra Chatto-
padhyay, der seinerseits nicht nur hauptsichlich fiir die $aktisch

beeinfluBte Gestalt von Bhdrat'mata oder "Mutter Indien" verant-
wortlich war, sondern gleichzeitig auch der Hauptvertreter der nati-
onalistischen bengalischen Schule der Bhagavadgita-Interpretation.
Zu dieser Interpretationstradition haben sich mehrere Stringe
vereint. Einer ist eine religise Tradition, die zu beschreiben man
sich verschiedener Begriffe wie Synkretismus, Toleranz, Assimila-
tion, Homogenisierung usw. bedient. Thr Hauptcharakteristikum ist,
daB sie verschiedene Formen der Religiositét nicht als sich gegen-
seitig ausschlieBend betrachtet. Diese Tradition, die in einer Viel-
zahl sogenannter synkretistischer Religionsgemeinden einschlie-
lich die der Sikhs ihren Ausdruck gefunden hat, ist in vielen Teilen
Siidasiens festverwurzelt; zwei ihrer prominentesten Vertreter wa-
ren der Moghulkaiser Akbar und sein Nachfahre Dara Sikoh, der
Bruder des letzten groBen Moghulkaisers Aurangzéb. Seine promi-
nenteste und einfluBreichste Manifestation in der Moderne findet
sich jedoch in der Gestalt des bereits erwdhnten polyglotten Benga-
len Rammohun Roy, der in der religiésen Tradition von Muslimen,
Hindus und Christen bewandert war und im Prozess, dem Hinduis-
mus ein effektives Arsenal im Abwehrkampf gegen die christliche
Missionierung zu verschaffen, eine Schliisselrolle innehatte.
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Vor allem in Bengalen kombinierten Intellektuelle diese Trz;dm-
ON mit westlichen Ideen, um eine Ideologie zu schaffen, Qie ihren
Usdruck in der Bhagavadgitd-Exegese fand, wenn auch nicht aus-
schlieBIiCh in dieser. Hochstwahrscheinlich waren derartige Ideen
¢l eines Allgemeinguts von Vorstellungen, die im Bengalen des
Neunzehnten Jahrhunderts kursierten, aber ihr erster wichtiger Ex-
Ponent war Bankimchandra Chattopadhyay, der westliches und tra-
tionelles indisches Wissen mit eigenstindig entwickeltem Ideen-
8ut kombinierte. Im Mittelpunkt seiner Interpretation des Texts, den
I librigens nur in seinem Kern als géttlich ansah, wenn iiberhaupt,
Stand sein Bemiihen, einen neuen Weg zu finden zwischen der her-
Meneutisch geschlossenen einheimischen Tradition und der bloBen
achahmung des Westens, deren er die westlich beeinfluBte 'Ehte
ndiens und besonders der bengalischen Gesellschaft seiner Zelt. be-
Schuldigte. Sein Ziel war die Schaffung einer neuen ko.llektlven
dentitiit, die gleichzeitig kosmopolitisch und indisch sein sollte.

Die Verkérperung dieses Ideals fand er im Krsna des Mahabharata,
dem idealen Menschen.

Im Zentrum dieser Interpretation steht die Betonung des rationa-
len Diskurses und des Inklusivismus, die er beide in der Bhaga-
Yadgita findet, welche ja ein Teil des Mahabharata ist. Von der

€€ einer religion de I'humanité des Positivisten Auguste Comte
Und der uilitaristischen Ethik Jeremy Benthams und John Stuart
Mills beeinfluft, definierte Bankimchandra den Sanskritbegriff

d{?arma als "Humanismus" oder "Menschlichkeit" (manusyatv a);
18s¢ Definition wandte er dann auf die Bhagavadgita an, 1n c{cren
chre or folglich die Doktrin des Humanismus fand, und verkpupft'e

S‘F_ Mit der traditionellen Auffassung, daB dharma nicht nur dle'rell-

§10se, sondem alle Aspekte des Lebens reguliert. Diese Attribute

Waren seiner Meinung gemiB dem indischen Denken eigen, mng-

Sondere dem Hinduismus, wie er ihn definierte. Obwohl alle Religi

ONen im Prinzip gleich sind, ist der Hinduismus hierdurch gemil
ankimchandra allen anderen {iberlegen, gleichzeitig aber von Na-
' us tolerant; die hiermit verbundene Kultur ist auch allen ar'1de-

on Kulturen iiberlegen. Die Aufgabe der neuen Gesellschaft, die er

Anstrebe, solite es sein, diese iiberlegene Kultur von den Fesseln

SOWohl des Traditionalismus als auch der Nachahmung des Westens
2 befrejen,
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Jeder, der die Prinzipien kennt, die die vorherrschenden Ideolo-
gien des modernen Indiens geformt haben und weiterhin formen,
wird unschwer eine direkte Linie erkennen, die von Bankim-
chandras Ideen zu diesen fiihrt. Religitse Toleranz und Inklusivis-
mus spielen auch in Gandhis Interpretation der Bhagavadgita ein€
Rolle, wie auch die Idee, dieser Text gebiete Handeln und nicht
bloBe Passivitit. Doch gemiB Gandhis Interpretation, die bereits
erwihnt wurde, geschieht das Handeln auf der personlichen, nach
innen gerichteten Ebene, und sein Ideal einer Nation von Individu-
en, die selbstlos danach streben, spirituelle Vervollkommnung
durch Selbsterkenntnis und Selbstkontrolle zu erlangen, konnte in
einer modernen Gesellschaft keine groBe Gefolgschaft erlangen-
Bankimchandras Ansicht, die Bhagavadgita gebiete nach aufien ge-
richtetes Handeln, ist mehr im Einklang mit der in Maharashtra ver-
breiteten Ansicht Tilaks, der jedoch das Element des Inklusivismus
fehlte, aus dem man eine Ideologie verfertigen konnte, die auch au-
Berhalb der Sphire des Hinduismus angewandt werden konnte.

Wie bereits erwihnt, schuf Bankimchandra sein System nicht
notwendigerweise ex nihilo; tatsichlich geht aus vielen zeitgendssi-
schen Quellen hervor, daB vieles davon nicht nur bereits in der Luft
lag, sondern bereits artikuliert worden war, besonders im Diskurs,
der in Bengalen stattfand. Aber die Art, in der er verschieden®
Stringe vereinte, um ein kohirentes Ganzes zu schaffen, das ein
festes intellektuelles Fundament hatte, schuf eine neue Situation,
und es gab kaum einen prominenten bengalischen Nationalisten, der
nicht mittelbar oder unmittelbar durch seine Ideen beeinfluBt wurde-
Allerdings konnten verschiedene Aspekte hervorgehoben werden-
So zeigen beispielsweise die Werke von Nabinchandra Sen, der wie
sein Zeitgenosse Bankimchandra ein Deputy Collector in der Kolo-
nialadministration war, deutliche Spuren des Einflusses der Werke
des letzteren; allerdings sind diese nicht explizit, und es fehlt auch
die explizite Erhebung des Hinduismus iiber alle anderen Religio-
nen, obwohl dies impliziert erscheint. Tats4chlich publizierte Na-
binchandra eine Trilogie in Versen iiber die Leben Christi, des
Buddha und des Vaisnava-Heiligen Caitanya, die die Ahnlichkeit
ihrer Botschaften hervorhob.

Er beeinfluBte seine Zeitgenossen nicht so sehr durch intellektu”
ellen Scharfsinn, sondern durch die Macht seiner Dichtung, die jé-
doch heute weitgehend vergessen ist. Nachdem er ein dichterisches
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Werk tiber die Schiacht von Plassey, die den Briten die Macht in

€ngalen sicherte, geschrieben hatte und bevor er die erwdhnte Tri-
Ogie verfafte, schrieb er eine andere Trilogie zum Mahabharata, m
der er die Schlacht des Epos darstellte als einen Kampf der korrup-
ten arischen Brahmanen und ihrer verbiindeten Nichtarier gegen die
Nichtbrahmanischen arischen Krifte, vornehmlich Ksatriyas. Es war
Krsna, hier als eine Art Bismarck des alten Indiens dargestellt, der
®in gesamtindisches Reich der Rechtschaffenheit schuf, das emige

ausend Jahre existierte und von Brahmanen zerstort wurde; das
Fundamem dieses Reichs war die Bhagavadgita. Abgesehen von
thren Rassentheorien, die zu seiner Zeit verbreitet waren und ath
Cute noch den akademischen Diskurs in Siidasien beeinﬂussen,_lst
d}ese Trilogie dadurch bemerkenswert, da8 sie einen Text glorifi-
Ziert, den Nabinchandra vor der Ablieferung des ersten Bandes an
den Drucker noch gar nicht gesehen hatte; erst nachtraglich las er
die Bhagavadgita und publizierte cine annotierte bengalische Uber-
Selzung. Andererseits zeigt dies deutlich, wie wenig bekannt d{eser
angebliche Schliisseltext des Hinduismus selbst einem hochgebilde-
en Mitglied der bengalischen Elite jener Zeit war.

.NabinChandras antibrahmanische Einstellung wurde von Ban-
Mchandra geteilt, der pikanterweise selbst Brahmane war;.auch er
8laubte, 4aB ein altes arisches Reich der Rechtschaffenheit durch
rahmanen korrumpiert worden sei. Dieser Antibrahmanismus war
llerdings anders als derjenige, der die dravidischen Erneuerungs-
®Wegungen des extremen Siidens des Subkontinents kennzeichnet;
auch scheint er in der zeitgendssischen Nationalismusdeba.tte Ben-
8alens keine groBe Rolle gespielt zu haben. Dennoch ist die Tatsa-
e erwihnenswert, daB die meisten Schliisselfiguren der bengalll-
Schen Nationalbewegung hochkastige Nichtbrahmanen waren, im
cgensatz zy Maharashtra, wo die Chitpavan-Brahmanen den Ton
angaben,
Ein Interessantes Experiment der Bhagavadgita-Exegese .durch
Cngalen fand zur gleichen Zeit im weitentfernten sildmdlsche:n
adras statt, gefdrdert durch die Theosophical Society in Adyar, In
°f Inder und Personen aus dem Westen eng zusammenarbeiteten.
N den 1880em, stark beeinfluBt durch europdische Mitglie.der. und
Matiirlich qurch die Werke von Madame Blavatsky, fingen indische
€osophen ernsthaft an, die Bhagavadgita zu interpretieren; diese
Nder stammten interessanterweise teils aus Sidindien, teils aber aus
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Bengalen. Ein Charakteristikum dieser Interpretationen ist die Be-
hauptung, die Bhagavadgita beinhalte eine universalistische Bot-
schaft, die man auch in anderen Religionen findet, und sei auch ein
Fiihrer der menschlichen Evolution auf dem Pfade zur Erlangung
des hoheren Lebens oder Selbsts. In dieser Eigenschaft sei sie das
Fundament der indischen Gesellschaft. Wihrend westliche Theoso-
phen in der Regel den Wert der Bhagavadgita fiir die Verbreitung
der Lehre einer Universalreligion betonten, benutzten einige, wie
auch die Mehrzahl der indischen Theosophen, sie auch bei ihrem
Versuch, den wahren Hinduismus zu definieren, aber im Einklang
mit theosophischen Lehren.

Es ist offenbar, daB es Verbindungen zwischen den gleichzeitigen
Versuchen der Bhagavadgita-Interpretation in Bengalen und Adyar
gegeben haben muB. Was jedoch wenig bekannt ist, ist die Tatsa-
che, daB viele Interpreten aus allen Teilen Indiens die Bhagavadgitd
erst durch die Ubersetzungen und Erlduterungen sowohl westlicher
als auch einheimischer Theosophen entdeckten.

Das theosophische Streben nach einer Reform in Indien hatte als
eine Folge die Suche nach Unabhingigkeit, in der diese verwirk-
licht werden sollte, und es ist daher nicht iiberraschend, daB eine
prominente Theosophin westlichen Ursprungs, Annie Besant, sich
mit Tilak verband, um eine nationalistische Bewegung zu griinden,
und auch in der Congress-Partei aktiv war. Wir sehen hier wieder
einmal, wie verschiedene Traditionen der Interpretation, obwohl
offensichtlich verschieden, dennoch in subtiler Weise verbunden
sind.

Zwei andere prominente bengalische Nationalisten miissen auch
erwdhnt werden, ndmlich Narendranath Datta, besser bekannt als
Swami Vivekananda, und Aurobindo Ghose. Vivekananda zeichne-
te sich durch eine inklusivistische, tolerante Einstellung aus, die er
von seinem Mentor Ramakrishna iibernommen hatte, der jedoch
kein gelehrter Intellektueller war, sondern seine Ideen groBtenteils
den sogenannten Volkstraditionen Bengalens entnahm, wo sie ein€
prominente Rolle spielten. In der Tat ist Ramakrishnas Krsna, so-
weit uns seine Ideen zu dieser Gottheit bekannt sind, im Grunde
nicht der intellektuelle Krsna der Bhagavadgita, obwohl dieser in
seinem Krsna-Bild auch enthalten war, sondern der Krsna der Lie-
be, der vor allem durch den bengalischen Vaisnavismus bekannt
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war, Es ist bezeichnend, da Ramakrishna Bankimchandra kritisier-
%8, indem er fragte, wie jemand ein wahrer Hindu sein konne, der
ZWar Krsna akzeptiere, aber nicht die liebestollen Gopis. Viveka-
handa dagegen benutzte die Bhagavadgita ausgiebig, als er im Wes-
ten die grundlegende Einheit aller Religionen darlegen wollte,
gleic}lzeitig die indische religiose Tradition darstellend als der
Wahrheit von Natur aus niherstehend, allen anderen Glauben ge-
geniiber wirklich tolerant, und dadurch grundsitzlich iberlegen. In
Indien selbst jedoch hatte Vivekanandas Bhagavadgita-
Nterpretation vor allem das Ziel der Propagierung seiner eigenen
oktrin des Dienstes an der Gesellschaft und der Notwendigkeit dgs
andelns, indem man titig wird, auf eigenen Fiifen steht und ein
Wahrer Mann wird — und zwar im Einklang mit seinem Glauben,
daB Frieden und Entsagung erst dann erlangt werden kénnen, wenn
Man vorher aktiv am Lebenskampf teilgenommen hat. Diese Ein-
Stellung hat natiirlich auch nationalistische Ideen beeinflut.
_ Ein bengalischer Nationalist, in dessen Leben die Bhagavadgita
m_ei“em gewissen Stadium die zentrale Rolle spielte, war der be-
Telts erwihnte Aurobindo Ghose; vor allem der Doktrin des karma-
Y 98a wurde von ihm hochste Prioritit eingeraumt. Die Bhagavadgi-
‘4, die er relativ spit in seinem politischen Leben entdeckt zu haben
Scheint, diente zur Untermauerung seiner nationalistischen Haltung,
In der Pazifismus keinen Platz hatte und die eine groie Rolle im
engalischen Terrorismus spielte. Als sich bei ihm allerdings der
Chwerpunkt immer mehr verschob vom Nationalismus im Sinne
Vo_n Freiheit zum Nationalismus im Sinne der Propagierung dcs‘sa-
"atang oder ewigen dharma, da inderte sich auch die Art seiner
eschiftigung mit der Bhagavadgita. Eine Reihe religioser Erlep-
Nisse kehrte ihn nach innen auf der Suche nach Handeln ohne Teil-
"ahme ynq Aufopferung dem Gottlichen, und zur Redefinierung
von Handeln als etwas, das jenseits der politischen Ebene stattfin-
®t. In der damit einhergehenden Entwicklung seiner Idee des "In-
gralen Yoga" spielte die Bhagavadgita eine zentrale Rolle, wurde
aber anschlieBend beiseite geschoben als durch seine eigenen Erfah-
fungen iiberholt. ,
Alle besprochenen wichtigen indischen Interpretationen, ob xq-
lusivistisch oder exklusivistisch, propagierten letztendlich doch dlg
erlegenheit des Hinduismus, wodurch sie keinen geringen Anteil
an der Entfremdung zwischen vielen indischen Muslimen und der
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Nationalbewegung hatten. Es gibt nur einen prominenten indischen
Nationalisten, der von Hindus und Muslimen gleichermaBen verehrt
wird, nimlich Rabindranath Tagore, den Verfasser nicht nur der
indischen Nationalhymne, die in bengalischer Sprache ist, sondern
auch der Nationalhymne des mehrheitlich muslimischen Staates
Bangladesch. Es spricht Binde, daB Tagore in seinen Werken die
Bhagavadgita so gut wie ignoriert hat.

Interessant ist auch, daB in den nationalistischen neohinduisti-
schen Traditionen Nordindiens, fiir die der Arya Samaj ein Beispiel
ist, die Bhagavadgita nur eine untergeordnete Rolle spielt; hier sind
die Hauptquellen die vedischen Samhitis. Man mag spekulieren, ob
der Inklusivismus, den insbesondere die bengalischen Interpreten
der Bhagavadgita entnahmen, vielleicht deshalb keinen Platz in der
Ideologie fand, die nordindische Wurzeln hat. In dieser Hinsicht
gibt es also Ahnlichkeiten mit der Tradition in Maharashtra, wo je-
doch der Exklusivismus nicht auf den vedischen Texten, sondern
auf der gleichen Bhagavadgita basiert, die am anderen Ende des
Subkontinents den Inklusivismus rechtfertigte. Wir sehen hier Ten-
denzen, die nach wie vor im politischen und geistigen Leben des
modernen Indiens eine groBe Rolle spielen, und die jedem offenbar
sind, der die zeitgendssischen politischen Auseinandersetzungen
verfolgt.
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: e »
Im Text erwihnte Personen mit Lebensdaten (indische Namen 1
anglisierter und transliterierter einheimischer Form):

Rabindranath Tagore / Rabindranath Thakur (1861-1941)

Thomag Babington, Lord Macaulay (1800-1 859) ]
Sh)’élmaprasad Mukhopadhyay (Mukherjee) / Syamaprasad Muk-
hopadhyay (1901-1953)

Subhas Chandra Bose / Subhas Candra Basu (1897-1945) ;
Mohandas Karamchand Gandhi / Mohan'das Karam'camd Gamdhi
(1869-1948)

Jawaharla] Nehru / Javahar'lal Neh'rti (1889-1964)

Rammohun Roy / Ram'mohan Ray (1772[?)-1833)

Nathuram Godse / Nathurim God'se (1912-1949)

Bal Gangadhar Tilak / Bil Gangadhar Tilak (1856-1920)

Vinayak Damodar Savarkar / Vinayak Damodar Savar'kar (1883-
1966)

Damodar Hari Chapekar / Damodar Hari Capekar (1869-1 898)
Aurobindo Ghose / Arabinda Ghos (1872-1950)
Akbar (1542-1605)
Dara Siksh (1615-1659)
Aurangzgh (1618-1707)
Bankimchandra Chattopadhyay (Chatterji) / Bankim'candra Catto-
Padhyay (1838-1894)
Auguste Comte (1798-1857)
Yeremy Bentham (1748-1832)
Yohn Stuart Mill (1806-1873)
Nabinchandra Sen / Nabin'candra Sen (1847-1909)
iﬁlena Blavatsky (1831-1891)
Nnie Besant (1847-1933 )
Narendranath (Datta (Swa)mi Vivekananda) / Narendranath Datta
SVami Vivekananda) (1862-1902)

Ramakrishna / Ram'krsna (1836-1886)
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Vof‘ Integration zur Legitimation — Die Aéokg—Legende
(Atokavadana) im buddhistischen Indien und in China

Max Deeg (Wiirzburg)
1. Einleitung

D en Geisteswissenschaften, allen voran den historischen, wur-

de und wird oft der Vorwurf gemacht, keine direkte. gesell-

schaftliche Relevanz zu haben, oder zumindest diese zu

Vermitteln. Ganz zu unrecht ist dieses sicher nicht getan woFden,

Und erst ip, Jetzter Zeit hat man bei der Erforschung der Religions-

8eschichte vor allem sogenannte klassische religiose Texte ver-

Schiedener Kulturen nicht nur unter dem Gesichtspunkt philologi-

Scher oder texteditorischer Fragestellungen studiert, den Inha}t aber

eht nur cum grano salis genommen, sondern auch daraufhin hin-

®erfragt, ob und inwiefern er bestimmte soziale Wirklichk_eiten ei-
lerseits widerspiegelt, andererseits aber {iber die Rezeption auch

CISt schafft. Ganz besonders sah sich hier die Re]igionsyvnsscn-

Schaft, oder allgemeiner gesagt, sahen sich die, die sich mit soge-

Uannten religidsen Texten beschiftigten, der Gefahr ausges;tzt, sich

Cinerseits nicht um die den Texten zugrunde- und hinterliegenden

IStorischen, sozialen und politischen Gegebenheiten zu kimmern,
od?r aber den Inhalt der Texte als real existiert habende Wirklich-
€1t aufzufassen’. .

. Ich méchte im folgenden aufzeigen, wie derselbe Stoff — im vor-
iegenden Fall — iiber eine Person iiber diachrone und geographisch-
ulturelle Dimensionen der hinweg und in denselben verwendet und

Verwandelt wurde, um den jeweiligen religids-sozial-politischen

\—————

‘ Zu einer kritischen Position hinsichtlich des vrealhistorischen" Vk"eru.:s
buddhistischer Sarras vgl. etwa PAUL HARRISON, "Who Gets to Ride in
the Great Vehicle? Self-Image and Identity Among the Followers of the
Early Mahayana", in: Journal of the International Association of Bud-
dhist Studies 10 (1987), 72.
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Bediirfnissen des Umfeldes zu geniigen, diese aber dann zum Teil
wieder beeinfluft und wandelt. Um dabei durch den naturgemib
idealtypischen Rahmen eines religidsen Textes — etwa eines budd-
histischen Satras — die Dimension des gesellschaftlichen Kontextes
nicht zu kurz kommen zu lassen, erschien es in Zusammenhang mit
dem gegebenen Rahmenthema ratsam, ein Thema heranzuziehen,
das von sich aus die drei Bereiche Religion, Gesellschaft und Poli-
tik beriihrt, bzw. umklammert.

"Gegenstand" wird der Maurya-Konig Asoka sein, der wohl im
Westen neben Mogul-Herrschern wie Akbar oder Aurangzeb be-
kannteste Herrscher in Indiens Geschichte, der auch immer wieder
wegen seiner Férderung des Buddhismus als der "indische Konstan-
tin" bezeichnet wurde und wird®.

Die Griinde fiir A$okas Bekanntheit liegen sicher nicht zuletzt
darin, daB8 wir iiber ihn eine fiir indische Verhiltnisse erstaunliché
Anzahl von Quellen besitzen, nicht zuletzt solche, die sich auf ihn
direkt zuriickfiihren lassen, nimlich die noch anzusprechenden Fel-
sen- und Siulenedikte. Der positivistische historische Geist des
neunzehnten Jahrhunderts, der sich bis in die ersten Jahrzehnte des
erst kiirzlich verstrichenen erstreckte, vernahm aus diesen Quellen

die erstaunliche Botschaft, daB schon im 3. Jahrhundert vor Christi
Geburt fast ganz Indien von einem toleranten und sozial gesinnten
Fiirsten mit einer fast christlich-abendlindisch zu nennenden Ethik

2 Die Parallelisierung mit Konstantin — und mit anderen Herrschern wie
etwa Karl dem Groflen, Mark Aurel, Salomo, Darius oder Akbar — lehnt
der Bonner Historiker FRITZ KERN in seinem das A $oka-Bild immer noch
bestimmenden Buch "4soka - Kaiser und Missionar” (hrsg. v. WILLF-
BALD KIRFEL), Bern 1956, ab, da "dieser aus politischer Berechnung an
einer schon mdchtigen Kirche eine Staatsstiitze suchte und sie dafiir als
Reichskirche privilegierte, Asoka hingegen aus rein religiésem Motiv ei-
ne politisch machtlose Religion wihlte, deren Korper er beschirmte, oh-
ne sie dogmatisch vor anderen zu privilegieren. " (S. 109). Auch einer der
hervorragendsten Buddhologen, ETIENNE LAMOTTE, Histoire du Boudd-
hisme indien des rigines & l'ére Saka, Louvain 1958, schlieBt sich indi-
rekt diesem Urteil an, wenn er sagt: "Der Buddhismus wdre wie so viele
andere Gemeinschaften wahrscheinlich eine unbedeutende und unbe-
kannte Sekte geblieben, wenn er nicht von der Sympathie und von der
Unterstiitzung des grofien Kaisers Asoka profitiert hiitte. " ("Comme tant
d'autres congrégations, le bouddhisme serait sans soute demeuré une
secte obscure s'il n'avait bénéficié des sympathies et de I'appui du grand
empereur Asoka.")
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Tegiert wurde?, Der Bonner Historiker FRITZ KERN etwa sieht die
Bede‘mmg ASokas darin, daB er "der friiheste Herrscher der Welt-
geschichte, welcher sich voll und ganz dem Dienst an einer Erlo-
Sungsreligion verschrieben hat," gewesen sei. Aus dem Gesagten
Mag eine Art ironische Geiselung der orientalistischen — im Sinne
von EDWARD SAIDs "Orientalism"” — Vorvater herauszuhdren sein;
€8 geht jedoch im vorliegenden Zusammenhang nicht um Entwer-
tung von Forschungsleistungen und -ergebnissen, sondern lediglich
Um eine Korrektur aus der forschungsgcschichtlichen Entfernung,
UM einen Versuch, die Quellen und ihre Aussagen in ihrer Unter-
Schiedlichkeit durch den und im jeweiligen Kontext zu deuten upd

1€s auch konsequent auf die Edikte als historische Dokumente 1m
tngeren Sinne anzuwenden.

2. Die Quellen

Was wir tiber A $oka wissen, ist — in chronologischer Reihenfolgse
Vorgehend — zunichst einmal seinen Inschriften zu entnehmen.
iese wurden wihrend seiner Herrschaft an der Peripherie seines
e.iches auf Felsen oder aber in Sdulen eingehauen; in den Sﬁuleq-
edikten spricht Asoka eher als individueller Mensch, wihrend die
elsenedikte mehr den offiziellen Duktus von Erlassen aufweisen.
4 Sprache der Edikte ist die dlteste uns greifbare Form von schop
lalekta] aufgefichertem mittelindischem Prakrt®, einer indoari-

B

: LAMOTTE, Histoire ..., 244, nennt Asoka 'die iiberragendste po.litisch
und geistige Gestalt des alten Indien" ("La plus haute figure politique et
Spirituelle de I'Inde ancienne ...").

, KERN, 4oka ... " 109. ‘
Stellvertretend fiir die unzéhligen Publikationen iiber die Edikte scien
genannt: LAMOTTE, Histoire ..., 245 — 2615 RADHAKUMUD MOOKHERJI,
4soka, *Delhi 1962. Die Standardausgabe ist: E. HUTZSCH, Inscr_iptions
of Asoka (New Edition), Oxford 1925 (Corpus Inscriptionum Induj.ar}Jm,
Vol. I); ebenfalls zu Rate zu ziehen sind: JULES BLOCH, Les inscriptions
d’Asoka. Traduites et commentées, Paris 1950, u. ULR{CH SCHNEIDER,
Die grossen Felsen-Edikte Asokas. Kritische Ausgabe, Ubersetzung ur.zd
Analyse der Texte, Wiesbaden 1978 (Freiburger Beitrége zur Indologie,
Bd. 11), :

Vgl. dazu OskAR VON HINUBER, Das dltere Mittelindisch im Uber.blick,
Wien 1986 (Osterreichische Akademie der Wissenschaften, Philoso-
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schen Sprachstufe, die sich — ganz grob gesagt — vom klassischen
indischen Sanskrit etwa so unterscheidet wie das Mittelhochdeut-
sche vom Althochdeutschen. Daneben gibt es jedoch auch an der
nordwestlichen Grenze des indischen Reiches Versionen der Edikte
in griechischer und aramdischer Sprache, die 1958 erst im Nord-
westen des damaligen Reiches, im afghanischen Khandahar, ent-
deckt wurden’ und darauf verweisen, daB der Inhalt der Dokumente
fir die schriftkundigen Teile der Bevolkerung des gesamten, eth-
nisch differenzierten Reiches des Maurya-Herrschers gedacht war.

Auf eine eingeschrinktere Aufmerksamkeit als die Edikte stieBen
zunichst einmal zwei buddhistische Quellenstringe, deren Texte in
Prosa verfaBt sind®. Diese wurden jedoch nicht geniigend in ihrer
Gesamtheit beachtet, sondern wurden im allgemeinen immer dann
versatzstiickweise herangezogen, wenn sie die Edikte untermauer-
ten oder — vorgeblich — Details zu den oft nicht sehr deutlichen
Aussagen derselben lieferten’.

Dieses legendarische Material 148t sich in zwei Hauptstridnge un-
terteilen'®: eine nordindische, von der uns eine Skt.-Version mit
dem Namen Asokavadina (AS.), die "Legende von Asoka", iberlie-

phisch-Historische Klasse, Sitzungsberichte, 467. Band), 25 — 29 (§§ 14
-21)

" S. LAMOTTE, Histoire ... (Addenda), 789.

® Eine Ausnahme ist EUGENE BURNOUF im friihesten eigentlichen Hand-
buch zum Studium des Buddhismus, /ntroduction a !’histoire du Budd-
hisme indien, Paris 1844, wo selbst in der zweiten Auflage 1876 vor al-
lem auf das Legendenmaterial, insbesondere das Asok4vadana, aber auf
die Edikte fast nicht eingegangen wird; eine der wenigen Stellen ist etw?
op.cit., 330, Anm. 1, wo sich BURNOUF auf PRINSEP, den Entzifferer der
Inschriften, bezieht. ALEXANDER CUNNINGHAMs Ausgabe im ersten
Band des Corpus Inscriptionum Indicarum, Inscriptions of Asoka, War
erst drei Jahre spiter, 1879, herausgekommen.
Vgl. a. P. H. L. EGGERMONT, The Chronology of the Reign of Asoka Mo~
riya. A Comparison of the Data of the Asoka Inscriptions and the Data of
the Tradition, Leiden 1956. Dies soll nicht heifien, dal es nicht mbglich
ware, aus dem legendarischen Material im Vergleich mit dem epigraphi-
schen Historisches herauszuarbeiten: vgl. etwa G. M. BONGARD-LEVIN,
"The Historicity of the Ancient Indian Avadanas", in: Ders., Studies i
Ancient India and Central Asia, Calcutta 1971, 123 — 141,

' Eine Auflistung der Texte, in denen Asoka-Legenden vorkommen, findet
sich in: BONGARD-LEVIN, loc. cit., 124f.
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fert ist"!. Der terminus ante quem fiir Enstehungszeit dieser Legen-
denfassung wird gegeben durch die vermutete Zeit der Kompilation
des Legendenkorpus, in das das AS. eingebettet ist, das Divyava-
dna. Die Entstehungszeit dieser Sammlung oder ihrer iltesten Tei-
le kann wohl - bei aller gebotener Vorsicht — in das 1. Jahrhundert
0.Chr, gesetzt werden. :
Neben dieser in einer indischen Sprache abgefaliten Version gibt
® noch mehr oder weniger von dieser abweichende chinesische
Crsetzungen. Die ilteste chinesische Version, das Ayu-wang-
zhuan (T.2042: AWZ), die "Legende von Konig Asoka", wurde von
€m parthischen Monch An Fagin im Jahre 306 ubersetzt, und die
2weite Version, das Ayu-wang-jing (T.2043'% AWJ), das "Smff

Yon Kénig Asoka", im Jahre 513 von Sanghabhara | Sengjiapoluo™”.

Daneben gibt es noch Bruchstiicke der Legende” und es hat auler-

dem Texte gegeben, von denen wir nur aus chinesischen Sitra-
talogen wissen, die aber inzwischen verloren sind"®. Zu dem e-

\—————

2 Text in: EpwARD B. COWELL, ROBERT A. NEIL, The Divydvadana — A
Collection of Early Buddhist Legends, Cambridge 1886 (Reprint: Am-
sterdam 1970), u. SUIITKUMAR MUKHOPADHYAYA, The Asokavadana,
Sanskrit Text Compared with Chinese Versions, Delhi 1963; englische
Ubersemmg: JOHN S. STRONG, The Legend of King Asoka — A Study and

- Translation of the Asokavadana, Princeton 1983. e
T. bezieht sich auf die Nummer des Textes im chinesischen buddhisti-
schen Kanon nach der Ausgabe von J. TAKAKUSU | K. WATANABE
(12’58-), Taisho-shinshi-daizokyd (The Tripitaka in Chinese), Tokyo

24,

® Als vergleichende Studie, die eine franzdsische (bersetzung des AWZ
beinhaltet, ist immer noch die Grundlage: JEAN PRZYLUSKI, La Iégem.ie
de l'empereur Acoka (Agoka-Avadana) dans les textes indiens et chinois,

, Paris 1923,
Neben den noch weiter unten angefihrten Episoden im chinesischen
Sa”".yuktégama sind diese: T. 2044: Tianzun-shuo-Ayu-wang-piyu-jing,
"Stitra des Gleichnisses des Himmelsverehrten [d. h.: des Buddha] iiber
den Konig Asoka", ibersetzt zwischen 317 und 420, u. T.2045: Ay-
wang-xi-huaimu-yinyuan-jing, "Sitra tiber die karmatischen Zusammen-
hinge der zerstérten Augen des Sohnes des Konig Asokas”", iibersetzt ge-

s 8¢n Ende des 4. Jhs. von Tanmonanti | Dharmanandi(n). '
Der ilteste dieser Kataloge, Sengyous Chu-sanzangjiji (CS)), "Auf-
zeichnungen iiber die Kompilation des (chinesischen) Tripitaka", nennt
folgende (verlorengegangene) Werke, die z. T. Episoden / Auszilge aus
dem A$. waren: Ayu-wang-zuo-xiaoer-shi-jing, "Sitra iiber Konig Asoka,




ben genannten legendarischen Traditionsstrang gehéren im wesent-
lichen iibrigens auch die spiteren tibetischen Quellen'®, etwa in
Taranathas "Geschichte des indischen Buddhismus” (Rgya-gar-
chos-"byuri)'” oder in Bustons "Geschichte des Buddhismus" (Chos-
‘byurt)'®, auf die hier nicht weiter eingegangen werden kann'®.
Dieser nordindischen, oder noch genauer: nordwestindischen
Quellentradition sind die Asoka-Passagen in den ceylonesischen
Pali (P.)-Chroniken der Schule der Theravadin des vierten und fiinf-
ten Jahrhunderts gegeniiberzustellen?. Sie finden sich in drei Tex-
ten, die zeitlich alle ziemlich dicht beieinander liegen: im

als er noch ein Kind war” (CSJ 4); Ayu-wang-di-chujia-zao-shixiang-ji,
"Bericht iiber Konig Asokas Bruder, der in die Hauslosigkeit zog und éi-
ne Steinstatue schuf”), enthalten im: Qiuli-laoyu-jing, "Sitra iiber die
Errettung aus dem Geflingnis" (CSJ 12).

Mit Ausnahme der Episode vom dritten Konzil, das im AS. iiberhaupt
nicht vorkommt, in den ceylonesischen Chroniken aber das Herzstiick
der Uberlieferung bildet und auch in die tibetischen Versionen eingeflos-
sen ist: es scheint also einen indischen Prototyp der Legende gegeben zu
haben, der das dritte Konzil — die historische Basis ist hier sicher das so-
genannte Schismenedikt des Asoka — mit einschloB. Im A§. mag diese
Episode ausgelassen worden sein gerade wegen der hier angenommenen
Tendenz zu einem ausbalancierten Verhaltnis von Sarigha und Konig-
tum, fiir die eine zu starke Involviertheit in die inneren Angelegenheiten
des Ordens nicht gepaBt hitte.

Englische Ubersetzung: LAMA CHIMPA, ALAKA CHATTOPADHYAYA,
Taranatha's History of Buddhism in India, Simla 1970 (Nachdruck Delhi
1990).

Deutsche Teiliibersetzung: E. OBERMILLER, History of Buddhism (Chos-
hibyung) by Buston. II. Part: The History of Buddhism in India and Tibet,
Heidelberg 1932.

Dies gilt auch fir die relativ spite ka$mirische Kunstdichtung A-
vadanakalpalata des Ksemendra, in die verschiedene Episoden aus der
Legende aufgenommen sind (etwa die Geschichte des Asoka-Sohnes
Kunala oder der Erbauung der Dharmargjika-Stipas).

Zu den Datierungen und verwandten Fragen vgl. OSKAR VON HINUBER,
A Handbook of Pali Literature, Berlin, New York 1996, 87ff. (§182-
188: Dip. u. Mah., zweite Hilfte 4. Jh. u. Ende des S. Jh.), 102f. (§208-
209: Sp.).
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Dpavarissa (Dip.)”', der "Chronik der Insel (Ceylon)", im Mq-
havarnsg (Mah.)?2, der "Grof3en Chronik (der Insel Ceylon)", und in
der historisierenden Einleitung des Vinaya-Kommentars Saman-
'apasadika (Sp.), des Bahiranidana (Bhn.)”.

In der Folge soll die Intentionalitit dieser Texte — also wohlge-
merkt nicht primar die dahinter anzusetzende historische Realitdt —
analysiert werden; dabei werden vier Phasen oder Konzeptionen
unterschieden: 1. die Perspektive der Edikte selbst, die als \{e_rsuch
hoheitlicher Integration des Buddhismus und anderer Religionen
2um Zwecke der Staatsideologie aufgefasst wird; 2. die SlchQNelse

er nordwestindischen und der diesen zugehdrigen Quellen, die so-

Wohl die Tendenz, den Herrscher an monastische Idealvorste]lur}-

gen anzunshern oder zu integrieren, als auch das Bestreben, c}ne

phiren von weltlicher Herrschaft und monastischer Selbsténdig-
€it auseinanderzuhalten und zu bewahren, aufweisen; 3. den An-
$atz der siidindischen Theravada-Quellen, die Gestalt des Kngs
$0ka und damit eines idealen buddhistischen Herrschers vollig 1n
die Intentionen und Ziele des sazigha, der buddhistischen monasti-

Schen Gemeinschaft, zu integrieren; und schlieBlich 4. die Afolfa-
ezeption auBerhalb Siidasiens — im vorliegenden Falle auf China

eschrinkt —, die die Legende um den Maurya-Herrscher im we-

Sentlichen instrumentalisierte, um die Herrschaftsanspriiche einer

b_“ddhistischen oder sich zumindest buddhistisch gebenden Dynas-

Ue zu legitimisieren?*.

\—-—————

: Ausgabe und englische Ubersetzung: HERMANN OLDENBERG, The
Dipavarisa, An Ancient Buddhist Historical Record, London 1879 (Re-

», Print: Delhi 1982). :
Ausgabe: WiLHELM GEIGER, The Mahavaisa, London 1908 (R?P"““
1958); englische (Jbersetzung: WILHELM GEIGER, The Mahzi?amsa or
1T ge Great Chronicle of Ceylon, London 1912, (Reprint: Delh, Madras

93).

2 Ausgabe und englische Ubersetzung auBerhalb der Gesamtausgabe: N.
& JAYAWICKRAMA, The Inception of Discipline and the Vinaya Nidana
= Being a Translation and Edition of the Bahiranidana of Bhuddhagho-

- Sa's Samantap zsadikd, the Vinaya Commentary, London 1986. o
Man kénnte noch eine fiinfte Phase / Ebene ansetzen: die der indirekten
Legitimation iiber A$oka in Japan oder v.a. siidostasiatischen Landern
Wie Thailand, wo immer wieder auf Elemente der As‘oka-Legende Zu-
Tickgegriffen wird, ohne daB dabei Name oder Episode explizit genannt
Werden, Die Besonderheit wire bei Siidostasien, daB entgegen clier ur-
spriinglichen Intention der zugrundeliegenden pili-Legendentradition die
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3. Integration des sarigha in die Staatsideologie: der Asoka der
Edikte

Die geschichtliche Abfolge der Entstehung der Quellentexte, der
Edikte einerseits und der legendarischen Quellen andererseits, legt
nahe, daB man sich zunichst einmal die Edikte, v. a. die groBen Fel-
senedikte, betrachtet. Erscheinen diese zundchst einmal als objekti'
ve historische Quellen, in denen der Maurya-Konig zu uns spricht,
so stellt sich natiirlich sofort die Frage, als was er hier spricht: als
individueller Mensch, der sich zum Buddhismus bekennt und diesen
gar zur Staatsreligion gemacht hat, wie man so oft und immer wie-
der lesen kann®, doch wohl eher nicht, sondern vielmehr als ideal-
typischer Herrscher, der ein idealtypisches Staatswesen auf morali-
scher Grundlage, bis zu einem gewissen Punkt sicherlich individu-
ell-religiés motiviert, propagiert.

Die Einschitzung dieser Quellen hingt hier letztlich ab von der
Interpretation des Schliisselbegriffes dharma, der ein breites Bedeu-
tungsspektrum mit einer Vielzahl von Konnotationen abdeckt: von

Tendenz der Vereinnahmung des sarigha durch die Herrscher zu beo-
bachten ist. Vgl. dazu etwa: DONALD K. SWEARER, The Buddhist World
of Southeast Asia, Albany 1995, 64 — 67 u. 72 — 74; JOHN CLIFFORD
HOLT, The Religious World of Kirti Svi Buddhism, Art, and Politics it
Late Medieval Sri Lanka, New York / Oxford 1996, 18ff,; S. J. TAM-
BIAH, World Conqueror & World Renouncer. A Study of Buddhism and
Polity in Thailand against a Historical Background, Cambridge 1976;
MANUEL SARKISYANZ, in: HOFER, PRUNNER, KANEKO, BEZACIER,
SARKISYANZ, Die Religionen Siidostasiens, Stuttgart / Berlin / Koln /
Mainz 1975, 465 (iiber den burmesischen Kénig Mindon, reg. 1852 =
1878).

Hier ist sicherlich eine Art dualistische Gegenposition zum macchiavel”
listischen Staats- und Herrschaftsverstindnis des Staatslehrbuches
Kaufilydrthasistra, das wihrend der Herrschaft von Asokas Grofvater
Candragupta entstand, sichtbar. Es sei stellvertretend fiir die Masse die-
ser "staatsreligidsen" Interpretation nur genannt: RICHARD GOMBRICH{
Der Theravida-Buddhismus. Vom alten Indien bis zum modernen Sri
Lanka, Stuttgart 1997, 134ff.; vgl. dagegen HEINZ BECHERT, Buddhis-
mus, Staat und Gesellschaft in den Lindern des Theravida-BuddhismyS:
Band I: Grundlagen. Ceylon (Sri Lanka), Gottingen 1988, 23, der der
Auffassung ist, daB der Buddhismus unter 4$oka nicht Staatsreligio”
war. Die Einschitzung hingt natiirlich letztlich nicht nur von der Inter
pretation der Quellentexte, sondern auch von der Definition dessen, Wa$
man als Staatsreligion begreift, ab.

25
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Qer Wurge dhr-, "fest sein, stabil sein”, abgeleitet“, bedeutet er in
en dltesten indischen Texten das "(kosmische) Gesetz", dann aber
auch das weltliche Gesetz und die einer religi6sen Lehre zugrunde-
‘genden Lehrregeln und -inhalte. Damit stellt sich das Problem,
428 das dharima, von dem Asoka spricht, sowohl eine religids be-
8riindete zivile Ethik, die alle Biirger seines Reiches umfassen kann
ul.ld, soll, als auch eine bestimmte religiose Lehre bezeichnen kann,
dl?’ In der Regel mit dem buddhistischen dharma gleichgesetzt erd.
It persgnlich erscheint es eher so, daB Asoka bewuBt die vxe}fa-
Chen Konnotationen des Wortes dharma mitverstanden haben will -
“inschlieBlich die der juridisch-normativen, innerhalb deren Rah-
Men ein Herrscher den dharma wenn notig auch mit Nachdruck und
Usschdpfung der staatsgewaltlichen Mittel durchzusetzen hat -
Um eine mgglichst hohe Akzeptanz seiner Staatsethik zu el.'relchen,
Wobei nicht in Abrede gestellt werden soll, daB er sichin vwlen'der
enkmiler, vor allen in den sogenannten Saulenedikten und “Minor
MSCriptions”, eindeutig auf den Buddhismus bezieht und sich als
dnger desselben bezeichnet?’ — aber eben nicht in den GroB.en
.elsenedikten, die wohl seinen "offiziellen" Standpunkt hinsichtlich
“ner Religionspolitik spiegeln”. .
¢ em verbreiteten Bild von Asoka als einem frommen Buddhis-
®0, der den Buddhismus in seinem Reich als Staatsreligion durch-
Set;t = eine Auffassung, die letztlich als ein Konglomerat aus dem
dikt- und dem Legenden-Asoka zu betrachten ist —, muB zunéchst
“higegengehalten werden, daB dies am Genre der GroBen Felsen-
26\——_ ¢ s
S. MANFRED MAYRHOFER, Etymologisches Wérterbuch des Altindoari-

2 “chen, Heidelberg 1991, Bd.1, 780, s. v. dhdrman.
Vgl. etwa die Edikte auf der Saule von Allahabad-Kosam und Sarnath,
dic sogenannten Schismenedikte (Englische Ubers. Ed. HI{LTZSCH,
160f); die Rummindei-Stuleninschrift, die sich auf eine Pilgerfahrt
A%okas nach Lumbini, dem Geburtsort des Buddha, bezieht (Ed.
ULTZSCH, 164f), die Nigali-Sagar-Sauleninschrift, die sich auf den
Stipa des Vorzeitbuddha Konikamana (Kanakamuni) bezieht (Ed.
HULTZSCH, 165), die Rupnath- (Ed. HULTZSCH, 167ff.), Sahasram- (Eq.
HULTZSCH, 171), Calcutta-Bairat- (Ed. HuLTzScH, 172f), Ma'skf-
Felsencdikte (Ed. HULTZSCH, 175.), in denen sich Asoka als buddhisti-

% Scher Laie (upasaka) bekennt.
+ & DAVID SEYFORT RUEGG, Ordre spirituel et ordre temporel dans la
Pensée bouddhique de I'Inde et du Tibet (Quatres conférences au Col-
€8e de France), Paris 1995 (Collége de France, Publications de I’Institut

de Civilisation Indienne, Fascicule 64), 61.
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edikte, vorbeigeht. Es handelt sich bei allen religids-moralischen
Begriindungen fiir dieselben um kénigliche Erlasse, in denen Asoka
seinen Untertanen, Laien und Religidsen, Anweisungen oder Er-
mahnungen gibt”’. Seine eigene Rolle ist dabei klar vorgegeben: der
Herrscher hat sich vom gewaltsam vorgehenden Imperator”® — am
deutlichsten in Edikt 13 zu sehen, in dem A$oka den Feldzug gegen
die Kaliriga (im heutigen Orissa) und die damit einhergegangene?
Grausamkeiten bedauert und bereut’' — zum in Fiirsorge fiir sein
Volk aufgehenden Monarchen gewandelt.

Was hier letztlich fiir eine reale Politik dahintersteht, 148t sich nur
schwer sagen, sofern man nicht die buddhistische Folie des religit-
sen Herrschers aufzieht. Ein Beispiel fiir letzteres: 4 soka spricht im
Edikt von Beamten, die regelmiBig (alle finf Jahre) das Reich
durchreisen und den dhariima verkiinden sollen®?. In der idealisier-
ten Interpretation wird daraus die Stiitzung und Propagierung def
buddhistischen Lehre, des dharma. Legt man aber den erweiterten

% Dies kommt sprachlich etwa durch die — zum Teil in Verneinung — ver-
wendeten participia necessitatis zum Ausdruck: Edikt I: hida no kichi
Jjive dlabhitu pajohitaviye, no pi ca samdje kataviye ("Hier darf kein Lé-
be(wese)n zu Opferzwecken getitet werden. Noch auch diirfen Versamm-
lungen abgehalten werden."”). Vgl. auch Edikt I11: ... me iyam anapayité:

.. ("... ist von mir folgendes angeordnet worden: ...") (jeweils Ausg. ¥
Ubers. SCHNEIDER).

% Der imperiale Sprachduktus ist durchaus nicht v8llig aufgegeben; A$0kd
spricht weiterhin von "Eroberungen” (vijaya), auch wenn er diese als
"Dharma-Eroberungen” (dhammavijaya) bezeichnet. AuBierdem ist auf
in diesem Zusammenhang auf sein Bezugnehmen auf benachbarte Rei-
che und Herrscher zu verweisen (Edikt II, V, XIII).

3! Besonders deutlich in der folgenden Passage: se #vatake jane tadd kali-
gesu hate ca mate ca apavughe ca, tato satabhige vi sahasabhdge v4 4j8
gulumate va devanaripiyasa ("Daher, wie viele Leute in Kalinga getdté!
wurden, gestorben sind und deportiert wurden, davon wird heute vo™
Gottergeliebten der hundertste, ja der tausendste Teil fiir schwerwiegen
gehalten.”) (Ausg. u. Ubers. SCHNEIDER, 116f., XIII [K])

2 Edikt III: ... savata vijitasi mama yutd l3oke pidesike ca parcas
pariicasu vasesu anusamiydnam nikhamaritu etdye va athdye iml}’f
dharim nusathiye athd arimaye pi karimane ... ("Uberall in meinem Rev
che sollen Yutas, Lgjika und Padesika alle fiinf Jahre zu einer Inspek"‘
onsreise hinausziehen, (und zwar) zu eben dem Zwecke, zu der (im) fo
genden (ausgefiihrten) Dharima-Unterweisung, sowie auch zu andere”
Tatigkeit.”) (Ausg. u. Ubers. SCHNEIDER, 104f., ITI [C))
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Und Zumindest doppeldeutigen dharma-Begriff zugrunde, so kann
8 sich bei den Mahamatras® und anderen eigentlich nur um Kon-
ollbeamte gehandelt haben, die dafiir Sorge trugen, daf sowohl
Cr dharma des Ko6nigs — im Sinne einer moralisch-juridischep
‘epflichtung fiir die Untertanen® — als auch der dharma der jewel-
'8¢n religigsen Gruppe befolgt und beachtet wurde; ansonsten wa-
'°n konigliche Regulierungen®® und wahrscheinlich auch Strafen
Und Sanktionen vorgesehen. Man muB die Aussagen der Edikte
Urchaus nach MaBgabe ihrer staatspolitischen Realisierbarkeit re-
dWWieren: es war sicher nicht so, daB im Maurya-Reich dgs .As‘oka
gr‘{“dsﬁtzlich nicht geschlachtet®® oder gejagt wurde’’, wie in den
dikten impliziert ist. Und es ist sicher auch zweifelhaft, daB Asoka
Urchsetzen konnte, die Sozialleistungen, von denen er in den Edik-
e Spricht’®, auf groBerer Ebene, das gesamte Reichsgebiet iiber-
SPannend, zy verwirklichen.

[ SR (5 i
“In Edikt V erwiihnt Asoka, daB er diese offensichtlich sehr hochrangigen
€amten dreizehn Jahre nach seiner Konigsweihe als erster Herrscher
Cingesetat habe, um den dharma in den verschiedensten Regionen und
4 evmkﬁl‘ungsschichtcn zu verbreiten und durchzusetzen.
Edikt x. tadatviye dyatiye ca jane dharimasusisam sususatu me
dha’f”navutalil ca anuvidhiyatu ti. ... ("... fiir Gegenwart und Zukunft sol-
en die Leute Gehorsam im Dhariima iiben und das von mir iiber den
Dharimq Gesagte befolgen. ...") (Ausg. u. Ubers. SCHNEIDER, 112f) i
Darauf mag Edikt VI verweisen, in dem Aoka sich vorbehilt, in dringli-
chen ung strittigen Angelegenheiten direkt unterrichtet Zu werden — und
3% Wohl dann auch in dieser Sache seine Entscheidung zu fillen.
Vgl_ Edikt I (s. 0., Anm. 28) und die verschiedenen Hervorhebungen, daf
3 one Lebewesen getotet werden sollen (Edikte 111, 1V, XD).
Dies ist zumindest fiir den koniglichen Hof durch Edikt VIII anzuneh-
mef‘: Wo Asoka betont, daB er frither des dfteren Jagden veranstaltet hat-
3 e, jetzt aber (anstelle dessen) dharma-Reisen durchfiihrt.
Edike 1y kdnnte eher als Entwicklung der Infrastruktur des Reiches inn.zr-
Pretiert werden: ... savatd deviananipiyasd piyadasine lzjine duve cikisd
1 munisacikisa ca pasucikisa ca. osadhani munisopagéni ca pasuo-
Pagani ca, ata ata nathi, savatd halapita ca lopapita ca. hemeva milani
“a phalani ca, ata atd nathi, savatd halapitd ca lopdpitd ca. magesu
lu‘kh‘i”’. lopapitani udupanani ca khanapitani pafibhogaye pasumu-
MSanam, ("... diberall [selbst iiber die Reichsgrenzen hinaus] sind d.urch
9en Konig D. P, [d. i.: ASoka] zwei (Arten von) Heilbehandlung einge-
"chtet worden, Heilbehandlung fiir Menschen und Heilbehandlung fiir
domestizierte) Tiere. [Und] fiir Menschen und Tiere niitzliche Krduter
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Und auch die Edikte selbst sprechen immer wieder eine deutliche
machtpolitisch-pragmatische Sprache, wenn etwa nach Anpreisung
von Altruismus als Maxime fiir staatspolitisches und individuelles
Handeln den noch nicht bezihmten Wildstimmen im Reich def
drohend erhobene Zeigefinger hingehalten wird®®; oder wenn den
zustidndigen Beamten, den Mahdmatras, auch die Kontrollfunktion
iiber die innersten Gemicher der engsten Anverwandten des Konigs
zugewiesen wird®.

Betrachtet man sich die Edikte vor dem Hintergrund einer mogli-
chen oder wahrscheinlichen Religionspolitik, so 14Bt sich der Beg-
riff der Integration insofern durchaus anwenden, als hier — in der
indischen Geschichte zum ersten Mal nachweislich — ein Herrschef
zu versuchen scheint, die religiésen Gruppen in seinem Reich — und
das beschrinkt sich eben durchaus nicht nur auf den buddhistischer
sarigha — in seine allgemeinen politisch-sozialen Ziele miteinzube-

sind, wo immer sie nicht vorhanden waren, iiberall auf seine Veranlas-
sung beschafft und angepflanzt worden. Ganz ebenso sind Wurzeln und
Friichte, wo immer sie nicht vorhanden waren, iiberall auf seine Veran-
lassung beschafft und angepflanzt worden. An den StraPen sind auf seiné
Veranlassung Bdume angepflanzt und Brunnen gegraben worden zur
Nutzniefung fiir Menschen und Tiere.") (Ausg. u. Ubers. SCHNEIDER:
104f). Edikt V erwihnt, daB die Mahdmatras sich u. a. um die Schutzlo®
sen und Alten (so auch in Edikt VIII) und um die Strafgefangenen, die

Familien zu versorgen haben, kiimmem sollen.

% Edikt XII: 4 pi ca atavi devanaripiyasa vijitasi hoti, tam pi anunayati

anunijhapayati. Anutdpe pi ca pabhave devanaripiyasa vucati tesam kiti:
avatapeyu no pi ca harimeyu. Ichati hi devanaripiye savabhitanar &
chati sayamari samacaliyarh madavar ("Auch wenn ihm heute einer
Schaden zufiigt, wird vom Gottergeliebten als verzeihlich angesehe™
was verziehen werden kann. Und auch die Dschungelbewohner, die ™
Reiche des Géttergeliebten sind, auch die behandelt er freundlich uh
bringt sie zum Nachdenken. Und bei aller Reue des Géttergeliebten wir
ihnen (seine) Macht verkiindet, damit sie sich zuriickhalten méogen un
nicht getstet werden. Denn der Gottergeliebte wiinscht gegeniiber aller
Lebewesen Nicht-Verletzung, Selbstzihmung, Unparteilichkeit, Milde")
(Ausg. u. Ubers. SCHNEIDER, 116f.)

0 Edikt V: ... hida bahilesu ca nagalesu savesu olodhanesu bhatinari ()
ca me bhagininarm ca (va ?) e va pi arime ndtike savata viydpa{d. ... ("
Sie sind iiberall, hier [d.h. in Pataliputra] und in den auswdrtigen Stad-
ten, mit séimtlichen Privatgemdchern meiner Briider und Schwestern 50°
wie all meiner sonstigen Verwandtschaft befafit. ...") (Ausg. u. Ubers:
SCHNEIDER, 108f.)
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Zle.he“- Es wiirde sich also um einen Ansatz handeln, durch die To-
frierung und Forderung von Religion(en) diese einer wie auch im-
Mer gearteten Staatsfiihrung und -konzeption nutzbar zu machen,
9ne 4$oka nun allerdings rein utilitaristische Absichten unterstel-
®n und jede altruistische Intention absprechen zu wollen.

4. Die Legende — Balance zwischen Herrscher und Sargha: der
Traditionsstrang des AS.

Die Genese der Asoka-Legende und die Frage, woher dgrep Stoff
Ommt, ist natiirlich verbunden mit der Frage danach, wieviel m:nd
Was aus den Edikten in die Versionen der Legende eingeflossen 1st
“nd einflieen konnte*'.
1ese Frage hingt zunichst einmal mit einer technischen eng zu-
Sar.nmeni nimlich ob und wieweit die Edikte in der mutmaBlichen
Clt der Entstehung der Legende im ersten Jahrhundert n.Chr. noch_
©S9ar ung verstindlich waren. H. Falk bemerkt hierzu: “Die Brahmi
Sokas hatte sich bis um die Zeitenwende fast unverdndert erhalten,
- Die Brahmj der Ksatrapas erhielt zwar einen neuen Duktus, doch
Onnte jeder des Lesens Kundige jederzeit auch noch difz alten Chfz-
ra“ lere entziffern. Ab den Guptas dnderte sich das Bild, den‘n im
Uden wie jm Norden wurden aus Griinden der Asthetik Zgzchen
Yerfremder und Formen entwickelt, die ihre Urspriinge nicht immer
€rkennen liefen. "™* il
onnte man die Schrift der Inschriften also wohl noch bis in die
erstén Jahrhunderte nach Christus lesen, so bereitete dig Sprache
°T In mittelindischem Prakrt abgefafiten Dokumente — einmal ab-
ge-sehe" von einigen nicht verstehbaren archaischen Vokabeln —
cine zy groBen Probleme. Wir kénnen also wohl davon ausgehen,
028 der Inhalt der Edikte noch bis ins erste oder zweite Jahrhundert
4¢h Christus bis zu einem gewissen Grade bekannt war und durch-

B NIV B
' Vel. Bonoarp Levim (wie Anm. 9). RUEGG, Ordre spirituel ..., 63L,
Scheint der Ansicht zu sein, daB vom Asoka der Inschriften nichts in die
o _o8ende eingeflossen ist.
ARRY FALK, Schrift im alten Indien — Ein Forschungsbericht mit An-
™Merkungen, Tiibingen 1993, 328.
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aus in die sich bildenden, oder besser gesagt: sich kristallisierenden
Legenden um den Konig A $oka einflieBen konnte®.

Als Beispiel fiir den Zusammenhang aber letztlich doch unter
schiedliche Gewichtung von Ereignissen in Edikten und Legende
sei die Bekehrung A sokas ausgewihlt: eines der zentralen Ereignis-
se fiir die "Bekehrung" Asokas nach den Edikten ist der Feldzug g€
gen die Kaliriga im heutigen Orissa im Nordosten Indiens und die
damit verbundenen Unmenschlichkeiten gewesen; in der Legende
des AS. findet dagegen eine Bekehrung durch die Belehrung ASokas
durch den buddhistischen Ménch Samudra und in der Folge durch
den Patriarchen Upagupta statt*, Die gewaltsame Phase vOP
Asokas frither Regierungszeit, die etwa dem Feldzug gegen die Ka-
linga der Edikte entspricht, schligt sich im AS. vor allem in seinem
Beinamen Capdasoka, der "grausame Asoka”, nieder®’. Es gibt je-
doch sowohl im AS. als auch in den noch zu besprechenden Pali-
Chroniken kein konkret die Reue oder Umkehr ausldsendes Ereig'
nis, das direkt mit 4$oka verbunden ist: im AS. kennzeichnet die
Erbauung eines hollischen Gefingnisses, in dem ungerecht Men-
schen zu Tode gefoltert werden*, und dessen Zerstérung nach einer

* Die Berichte der chinesischen Indienpilger Faxian (5. Jh.) und Xuanzang
(7. Jh.) hingegen deuten darauf hin, daB man zu einer spiteren Zeit di€
Inschriften nicht mehr so ohne weiteres verstand.

4 g dazu ausfithrlich JOHN STRONG, The Legend ..., v. a. 71ff., u. JOHN
STRONG, The Legend and Cult of Upagupta. Sanskrit Buddhism in Nor th
India and Southeast Asia, Princeton 1992 (Nachdr. Delhi 1994), V- 8.
145ff..

% Im AS. ist es die — im Kontext etwas willkiirlich erscheinende — Totung
von fiinfhundert Ministern und fiinfhundert Haremsfrauen, die Asoka
diesen Beinamen einbringt: JOHN STRONG, The Legend ..., 210f; in der
ceylonesischen Chronik Mah. (5.189) wird nur allgemein nach der Be
kehrung des Konigs festgestellt: "Er wurde vorher Cangdisoka gena””’
auf Grund seiner bosen Taten; danach wurde er Dhammasoka gena'"“
wegen seiner frommen Taten" (Candasoko ti fidyittha pure pdpena kam-
mund, Dhammdasoko ti iidyittha paccha pufifiena kammuna).

6 4éka tut dies auf Grund eines Ratschlages seines Ministers Radhagup'®
die Totung von Delinquenten nicht persénlich vorzunehmen, wie er
mit den Ministern und Haremsfrauen getan hatte (s. Anm. 45), sonder®
dies einem Henker zu iiberlassen, der gleichzeitig Herr iiber das zu b
ende Gefingnis mit dem wohlklingenden Namen “das angenehme Ge
fiingnis" (ramanpiyakar bandhanam) sein soll. Ironischerweise iber
nimmt der zustindige Henker die Martern, denen er die Insassen avs”




Darlegung des dharma durch den Ménch Samudra, die Klimax der
Nesischen Chroniken wird — etwas abrupt und unvermittelt im Kon-
text der Handlung — lediglich vermerkt, daB 4 $oka, nachdem er sei-

1€ 99 bzw. 100 Halbbriider umgebracht hat, eine gerechte Herr-
Schaft ausiibt, ohne daB irgendeine moralische Wertung des Bru-

> tischen Lehre (sic!) verbrennen. JOHN STRONG, The Legend ..., 210fF.

43
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ase der Gewaltherrschaft und deren Wendepunkt‘”; in den ceylo-

®mordes vorgenommen wird*’.

Setzt, von den Héllenschilderungen in einem buddhistischen safra, UTld
Asoka 14Bt diesen wiederum nach seiner eigenen Bekehrung zur buddhis-

St.reng genommen ist der Wendepunkt im AS. — symbolisiert durch die
Titulierung Dharmasoka, "Asoka des Gesetzes" — erst erreicht, nachdem
Asoka die 84000 dharmardjika-stipas hat erbauen lassen: "Sobald der
0nig Asoka die 85000 dharmardjika-stdpas hatte bauen lassen, war er
€in gesetzestreuer Konig des Gesetzes (dharma) geworden, und er bekam
den Namen Gesetzes-Asoka. Und es wird gesagt werden: ,Der vornehme
edle Mauryq errichtete zum gesamten Wohle der Wesen in der Welt die
Stdpas: nachdem er vorher die Eigenschaften eines grausamen Asoka er-
langt hatte, gewann er (nun) durch diese Tat auf der Erde die Eigen-
Schafien eines Gesetzes-Asoka™ (Divy. 381f. yavac ca réjad "Sokena ca-
turasridharmar gjikasahasram pratisphapitam dharmiko dharmardjd
Sarvrttah; tasya Dharmasoka iti samjid jata; vaksyati ca: dryamau-
Yasih sq prajanar hitarthamh kpsnam stipan kdraydmasa lokam;
Candasokatvarm prapya pirvam ppthivydm Dharmasokatvari karmana
ena lebhe). Die Episode trigt insgesamt gewisse burleske Ziige.
Mah.5.18f: "Dem Bindusira wurden einhunderteins Schne geboren;
Asoka yqar von diesen der an Tugend, Glanz und Kraft hervorragend.?tcf.
Als er seine 99 Stiefbriider erschlagen hatte [sic!], gewann er die aIIelm-_
8¢ Herrschaft iiber Jambudipa (d. i.: den Erdkreis)" (19. Bindusarasutd
&unh satarh eko ca vissutd, Asoko dsi tesdri tu puﬁﬁatejobaliddhiko. 20.
Vemz‘rike bhataro so hantva ekimakam satam sakale Jambudipasmimi
?,kamjj“’f’ apdpupi.) Noch extremer ist die Formulierung in Dip.6.22:
Nachdem Asoka seine hundert Briider getotet hatte und sein Geschlecht
a{lei" Jortfiihrte, wurde er in Mahindas vierzehntem Lebensjahr zum Ko-
'".g gesalbt. Asokadhamma (= Dhammasoka) erhielt nach seiner Salbung
‘fle Wunderbaren Krifie; er war ein Raddreher(- Konig) in (Jambu)dipa,
ufSerst glanzyoll und reich an Verdiensten". (2. hantvd ekasate bhate
Vamsarh katyana ekato Mahindacuddasame vasse Asokam abhisiii-
Cayurm, 23, gsokadhammo ‘bhisitto patiladdhd ca iddhiyo, mahdtejo
Puniavanto dipe cakkapavattako.) Bhn.44 gibt eine Erklarung fiir die
Z?h] 99 im Mah.: "Zu dieser Zeit aber hatte Konig Bindusara einhundert
Shne. Diese alle tétete Asoka selbst aufer den Prinzen Tissa. Nachdem
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Ein Fall, in dem eine eindeutige Ubereinstimmung zwischen def
Darstellung der Edikte — in diesem Falle der Siulenedikte, die an
den verschiedenen buddhistischen Wallfahrtsorten gefunden wur
den — und der Legende besteht, ist der der Pilgerreise des Konigs:
die Legende erzihlt, wie Asoka nach seiner Bekehrung die ver
schiedenen, durch wichtige Ereignisse im Leben des Buddhas g¢-
heiligten Orte besucht habe; besonders aufiihrlich wird dabei di€
Verehrung des Bodhi-Baumes in Bodhigaya (Bodhgay4) und die
verschiedenen Ereignisse um diesen Besuch geschildert®. Uber die
iibergreifende Gemeinsamkeit der Pilgerreise ist jedoch nicht Z¥
tibersehen, daB sich die Gewichtung von den Edikten zur Legende
hin verschiebt: wihrend die Saulenedikte am Geburtsort des Budd-
ha und daneben auch an den Orten, an denen die stipas der Vor-
ginger des Buddha Siakyamuni wie etwa des Kanakamuni zu finden
sind5°, stehen, zollt in der Legende Asoka gerade und mit grofer

(er seine Briider) getotet hatte, versah er vier Jahre die Herrschaft ohne
(zum Konig) gesalbt zu sein; nach dem vierten Jahr, im zweihundertacht”
zehnten Jahr nach dem Verléschen des Tathagata, erlangte er die Sal-
bung zum alleinigen Herrscher iiber ganz Jambudipa” (Tena kho pan®
samayena Bindusarassa raiiio ekasataputtd ahesurh. Te sabbe Asoko at
tani saddhim ekamdtikam Tissakumdram thapetva ghatesi. Ghatent®
cattdri vassani anabhisitto 'va rajjarir kiretvd catunnari vassanam a¢
cayena Tathagatassa parinibbanato dvinnarm vassasatinari upa"
atthdrasame vasse sakala-Jambudipe ekarajjabhisekam papuni ...).

Dies scheint auch das einzige Motiv zu sein, das — allerdings schon sehr
frith (2. Jh. v.Chr.) — in die buddhistische Kunst Eingang gefunden hat:
Auf dem des stidpa in Sanici sind zumindest zwei Motive, der Anschlag
der Konigin Tisyaraksit auf den Bodhibaum und die Waschung dessel-
ben durch Asoka, auf Reliefs des siidlichen und ostlichen Tores identifi-
ziert worden: LAMOTTE, Histoire ..., 267.

Edikt VIII wird zwar in der Regel als Beweis dafiir genommen, dab
Asoka den Bodhibaum (sarbodhi?) besucht habe: ... se devinaripy®
pivadasi 13ja dasavasabhisite saritarh nikhamitha sambodhi. Tenatd
dharimayata. ... ("... Doch der Kénig D. P. [d.i. Asoka) zog, als er zeh"
Jahre geweiht war, auf Sambodhi aus [d.h. besuchte den Ort, wo der
Buddha seine erlésende Erkenntnis erlangt hatte]. Dadurch (entstan
dorthin eine Dhamma-Reise. ...") (Ausg. u. Ubers. SCHNEIDER, 110£)
Man kénnte jedoch durchaus hinterfragen, ob diese Interpretatio”
(sambodhi = mahabodhi = bodhivrksa, "Bodhibaum", vgl. zu den Prob-
lemen einer solchen Identifikation BLOCH, Les inscriptions ..., 112, Anm-
6) nicht auf der in der Legende so emminent wichtigen Pilgerfahrt zum

49
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Intensitst dem Symbol des ménchischen Heilsweges seine Vere}l—
Tng: dem Baum der Erleuchtung’'. Dies ist ein nicht zu unterschat-
Zender Unterschied, denn die Edikte sind insofern niher an df:r his-
Wrisch-sozialen Realitit, als hier der Konig den iiblichen Hcﬂswe_g
€S Laien und Herrscher geht, der schon vom Buddha 1m me-
Mirvapasitra vorgegeben wurde®: er verehrt die Buddhas und ihre
eliquien und beschiitzt sie noch zusitzlich in seiner Elg.ensch”aft
as Herrscher. Die Legende atmet sozusagen die Atmosphire mon-
Chischer Propaganda, nach der der Herrscher sich zwar frelwﬂ.hg.,
aber immerhin doch dem sarigha unterordnet: es ist eip buddhisti-
Scher Patriarch, Upagupta, der den Konig auf der Relse'begleltet
und ihm die Bedeutung der verschiedenen Orte — in der Reihenfol ge
® namentlich bekannten: Lumbini, Kapilavastu, Bjogi}hgaya,
@nath, Rajagrha, Samkasya, Sravasti, Kusinagari— e.rklart 5
Das Problem, das sich bei der Interpretation der beiden Queller}-
Stinge — Edikte und Legende — grundsétzlich ergibt, besteht darin
2 erkliren, woher die Unterschiede der Darstellung kommen und
W.o die uBere Motivation der Aufnahme bestimmter Elemente 1n
die Legende liegt.

Baum der Erleuchtung fuBt, und fragen, ob Asoka und / oder‘dle Budd:
isten seiner Zeit diesem Ort, den er — trotz fehlender Inschn.fter'l = m_lt
Telativer Sicherheit auf seinen Dharmareisen besucht hat, wirklich dllcz
hohe Bedeutung zugemessen hat, die in der Legende zum Ausdruc
komm¢,
Jonn STRONG, The legend ..., 250 (erster Besuch in Begleitung von
o UPagupta) u. 257fF,, 265E.
Vel. ERNST WALDSCHMIDT, Die Uberlieferung vom Lebfnsende de's
Buddpq, Eine vergleichende Analyse des Mahdparinirvapasuira um{ sei-
"er Textentsprechungen, Zweiter Teil: Vorgangsgruppe V= V.I, Géttin-
gen 1948 (Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften m'thtm;
gen, Philologjsch-Historische Klasse, Dritte Folge Nr. 30), 24‘4ff-,. ERT;S
VALDSCHMIDT, Der Buddha preist die Verehrungswiirdigkeit seiner }e1-
I‘.q"ie"- Sondertext I des Mahaparinirvapasitra, Gottingen 1961 (Nach-
fichten der Gottinger Akademie der Wissenschaften), nachgedruckt in
(und zitjery nach): ERNST WALDSCHMIDT, Von Ceylon bis Turfan. Schrif-
'en zur Geschichte, Literatur, Religion und Kunst des indischen Kultur-

gau'""-"- Festgabe zum 70. Geburtstag am 13. Juli 1967, Géttingen 1967,
17f¢,.

1

53
Joun STRONG, The legend ..., 244ff.; JOHN STRONG, The Legend and
Cult of Upagupta ..., 164f..
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Die Legenden — sowohl in der nordindischen als auch der siidin-
disch-ceylonesischen Tradition — zeichnen generell im GegensatZ
zu dem innerhalb der Grenzen des Sich-Unterwerfens unter den
dharma sich durchaus selbstbewuBt gebenden Herrschers der Edikte
einen Konig, der in einem direkten Austausch mit dem sazgha
von seinerseits Gaben und von Heilsbelehrungen durch die Mdnche
steht.

Ein solches Herrscherbild konnte natiirlich nicht aus dem Bereich
der regierenden Schichten kommen, die in Indien ein genauso gro-
Bes Interesse daran hatten, die religi¢sen Bewegungen und Gruppie-
rungen in ihrem Herrschafisgebiet, gerade wenn sie stark und
einfluBreich waren, zu binden und zu kontrollieren, wie das die mit-
telalterlichen Kaiser in ihrer Auseinandersetzung mit den Pépsten
versuchten oder die chinesischen Kaiser gegeniiber der buddhisti-
schen und daoistischen "Kirche" tatsichlich taten. Was uns in den
Legende vor Augen gefiihrt wird, ist also das Idealbild des
Monchsordens von einem Konig, der neben der politischen und s0-
zialen Konsolidierung des Reiches vor allem dem buddhistischen
Orden Wohltaten erwies und spendete, aber auch die religiésen
Handlungen eines Laien durchfiihrte wie das Erbauen religidser
Bauwerke, der stidpas, das Bewahren und Schiitzen buddhistischer
Heiligtiimer wie dem Bodhibaum und der kérperlichen Uberrest'e
des Buddha ($arira) und das Durchfiihren von Pilgerfahrten. wir
werden im folgenden Abschnitt noch sehen, wie sich das mit der
Sicht der Herrscher vertrug.

Daneben prisentiert die nordwestindische Legende Asoka aber
auch als das Vorbild eines indischen Weltenherrschers, eines Rad-
dreher-Konigs (cakravartin)®®. Thm wird in seinem Vorleben zuf
Lebenszeit des Buddha geweissagt, daB er als Kind aufgrund der
verdienstvollen Tat der Spende einer Handvoll Erde an den Buddh?
in seiner zukiinftigen Existenz als cakravartin mit Namen A$0k4
wiedergeboren wiirde. Auch hier wird jedoch eine gewisse Unter”
ordnung des Herrschers unter den buddhistischen sazgha deutlich,
da er in der Hierarchie der cakravartin, wie sie schon im buddhisti”
schen dogmatischen Kompendium Abhidharmakosa dargelegt wird,

% Nach den Pali-Quellen zumindest dem orthodoxen, "rechtglaubigenu
Zweig der Theravadin, wihrend beim drohenden Schisma des Ordens
(P.) Asoka zwar eingreift — jedoch wiederum im Sinne der Traditionstrd”
ger, der Theravadin.

% vgl. zum Folgenden STRONG, The Legend ..., 441T..
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r ein "Dreher des Eisernen Rades" ist, iiber dem noch die des
'Sj"lbernen " und des "Goldenen” angesiedelt sind. Der Herrscher
Wird zwar aufgewertet, er kommt jedoch weder dem idealen Typ
€S gewissermaBen demokratisch gewahlten Herrschers der budc'i-
Istischen  paradiesischen ~ "illo  tempore”, dem Konig
Mahasarimata, gleich®®, noch dem héchsten Grade eines cakravar-
fin, der den #uBeren und inneren Qualititen nach ein ”Qroﬂ5e7r
ann" (mahgpurusa) ist und damit fast einem Buddha entspricht™”.
leichwoh] lieB das Idealbild des Herrschers der Legende, einem
Talen Herrscher als Spiegel vorgehalten, geniigend Spielraum fur
realpolitisches Handeln. So konnte durchaus legitimiert werden, wie
Asokq am Anfang seiner Herrschaft Gewalt angewandt hat'te, upd
Selbst imperialistisches Agieren konnte pragmatisch immer im Sin-
1€ des universellen Anspruchs eines cakravartin begriindet werden.
Es ist also festzuhalten, daB die nordwestindische As‘oka
Tadition durchaus im Sinne einer monchischen Idealsicht das.Bl!d
®ines Herrschers zeichnet, der dem Buddhismus verpflichtet, ja: In
Ohem MaRe verpflichtet ist; es lassen sich jedoch nur ansatzweise
endenzen aufweisen, die versuchen, den Herrscher dem buddhisti-
sc_hen Monastismus einzuverleiben. Daneben stehen eben auch An-
Sdtze, dem Konig Entscheidungsfreirdume zu lassen, als auch Epi-
S0den, die zeigen, daB auch der sasigha eine zu enge Verkniipfung
IM Sinne einer Kontrolle des buddhistischen Gemeinwesens durc_h
€n K&nig nicht so ohne weiteres unterschrieb; das Fehlen der Epi-
S0de um das Dritte Konzil mag damit zusammenhangen. Vermit-
telndes Organ ist hier sozusagen der dharma und die damit ver-
lUpften Aktionen und Ideen, denen beide Parteien — Konig und

D SR N ey e
§ ?u dieser Legende, die schon in der kanonischen Literatur (Agannasutta
' Dighanikaya) zu finden ist, vgl. ebenfalls STRONG, The Legend ...,
44ff, u. RUEGG, Ordre spirituel ..., 59 Ubersetzungen auch .de'r ver-
Schiedenen Parallelen der Legende, die Bestandteil einer buddhistischen
"K°Sm0gonie" ist: KONRAD MEISSIG, Das Sdtra von den vier tS'tZinden.
as Agaririasutta im Licht seiner chinesischen Parallelen, Wiesbaden

5 1988 (Freiburger Beitrige zur Indologie Bd.20), 136fF.. .
STRONG, The Legend ..., 46. Dem Vater des Buddha war gewels§agt
Worden, daB dieser, ausgestattet mit den 36 Merkmalen (laksapa) eines
"Grofen Mannes", entweder ein Weltenherrscher oder ein Erleuchtcts:r
Werden wiirde; vgl. op. cit., 94. JOHN STRONG sieht in dcn.36 Stitten, dl.e
ASoka auf seiner Pilgerreise im AS. besucht, einen symbolischen Verweis
auf diese 36 Merkmale (op. cit., 123ff)).




130 Max Deeg

sangha” — ihren Tribut zollen; insofern steht A$. und seine Traditi-
on naher am Selbstverstindnis des Asoka, wie er sich selbst in den
Edikten prisentiert.

Historisch konnte hinter dieser Darstellungsweise der Versuch
der nordwestindischen buddhistischen sarigha-Gemeinschaften ste-
hen, dem zu integrativen Ansatz der Kusana-Herrscher ein idealty-
pisches Vorbild des Verhiltnisses zwischen Staat und Religion ent-
gegenzusetzen. Der bekannteste Herrscher dieser Dynastie war und
ist zweifellos Kaniska®. An der Legendentradition® um diesen
Herrscher, die wir nur sehr bruchstiickhaft aus indischen Quellen,
dafiir aber relativ gut aus chinesischen (und tibetischen) Texten, die
zum Teil wiederum aus indischen iibersetzt sind, kennen, ist deut-
lich zu erkennen, wie immer wieder Versatzstiicke aus der 4soka-
Tradition in die Legende um den beriihmten Kusana-Herrschers
einflieBen®'. So etwa, wenn iiber ihn berichtet wird, daB er beson-

%8 Es mag in diesem Zusammenhang nicht unbedeutsam sein, da8 4 $oka im
AS. mehrere ménchische Lehrmeister (Samudra, Upagupta, Pipgdola
Bharadvdja, Yasas) hat.

* Die alte Streitfrage, wann die Regierungszeit Kanigkas anzusetzen sei, ist
durch eine vor einigen Jahren in Afghanistan entdeckte baktrische In-
schrift, geschrieben in griechischer Schrift, insofern entschieden worden,
als nur noch zwei Perioden in Betracht kommen, 100 — 126 n.Chr. oder
120 — 146 n.Chr.: vgl. NICHOLAS SiMS-WILLIAMS, JOE CRIBB, "A New
Bactrian Inscription of Kanishka the Great", in: Silk Road Art and Ar-
chaeology 4 (1995/96), 75 — 142, v. a. 105f..

* Vgl. hierzu allgemein: JOHN M. ROSENFIELD, The Dynastic Arts of the
Kushans, Berkeley 1967 (Indischer Nachdruck Delhi 1993).

8 Ein anderer solcher indischer Herrscher, von dem wir im wesentlichen
durch die Berichte des chinesischen Indienpilger Xuanzang wissen, war
Siladitya Harsavardhana. Hargsa veranstaltete offensichtlich nach dem
Vorbild des Asoka der Legende groBe Lehr- und Spendenversammlun-
gen des sarigha. Diese entsprachen der Spendenzeremonie des Parn-
cavarsika der Legende, die wiederum direkt auf das finfjahrliche Ent-
senden von Kontrollbeamten der Edikte zuriickgehen: vgl. MAX DEEG,
"Origins and Development of the Buddhist Paficavarsika — Part I: India
and Central Asia", in: Nagoya Studies in Indian Culture and Buddhism —
Sambhdsa vol. 16 (1995), 67 — 90, u. "... Part II: China", in: Nagoyd
Studies in Indian Culture and Buddhism — Sambh4s4 vol. 18 (1997), 63 -
96. AufschluBreich ist jedoch, daB in Xuanzangs Xiyuji, dem "Bericht
iiber die Westlichen Regionen”, Harsa in keiner Weise dem sargha un-
tergeordnet ist, sondern diesen im Gegenteil in fast autokratischer Weise
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ders die Reliquien des Buddha verehrte und sogar die Bettelschale
des Buddha von Zentralindien in das nordwestindische Gandhara
2u bringen versuchte®?. Hier wird auch deutlich, daB sein Nachah-
men Agokas von der buddhistischen Tradition nur als sekundir be-
tlafihtet wurde: er hat lediglich Zugang zu den sekundiren Reli-
quien, zu den Gebrauchsgegenstinden des Buddha, wihrend Asoka
Ja die kérperlichen Uberreste des Buddha durch die Erbauung der
84000 1 ipas — der sogenannten dharmardjikas — besonders verehrt,
damit aber auch — nach buddhistischer Auffassung — seine Herr-
Sch?ﬁ als dharmarja, als "Gesetzeskonig", tiber den gesamten Erd-
kreig (Jambudvipa) gekennzeichnet hatte®.

Besonders schon 138t sich Kaniska Nacheifern 4$okas an der Le-
gende vom Bau des noch heute in Pakistan existierenden und durch
¢ine Inschrift als authentisch erwiesenen Kaniska-stipa in Shah-Jr
K7 Dhers* zeigen, die stark mit Elementen der Asoka-Legende

kontrolliert. Es ist in dieser Darstellung wohl einerseits mit einer "sinisie-
Tenden" Darstellung im Sinne des weiter unten ausgefiithrten Verhaltnis-
S€s zwischen Kaiser und Mé’mchsgemcinschaﬁ durch Xuanzang fur sein
nicht zuletzt kaiserliches Publikum zu rechnen, andererseits mag hier
durchaus die reale Haltung eines indischen autokratischen Herrschers
gegentiber den religidsen Gemeinschaften zu greifen sein, die zumindest
zeigt, daB sich auch eine solche den sazigha der Staatsmacht cher unter-
; Werfende Position durch die 4soka-Gestalt rechtfertigen lieB.

Dies wird z. B. von den chinesischen Indienpilgern (Faxian, Xuanzang)
berichtet, aber auch durch andere chinesische Texte bestatigt; vgl. hierzu
etwa ERICH ZURCHER, "The Yiiehchih and Kaniska in the Chinese Sour-
ces", in: A. L. BASHAM (Hrsg.), Papers on the Date of Kaniska, Leiden
1968, 346 — 390.

Vagl. allgemein: G. VERARDI, “"The Kusana Emperors as Cakravartins,
dynastic art and cults in India and Central Asia: history of a theory, clari-
fications and refutations", in: East and West (1983), 225 - 194.

K. w. DOBBINS, The Stdpa and Vihara of Kanishka I., Calcutta 1971;
SHOSHIN KUWAYAMA, The Main Stapa of Shah-JFKI Dheri - A Chrono-
logical Outlook, Kyoto 1997; zu einer Analyse der Legende um diesen
Stipa und die Verbindungen zur Asoka-Legende vgl. M. DEEG, "Legend
and Cult — Contributions to the History of Indian Buddhist Stupas — Part

;: the Stiipa of Kaniska" (wird erscheinen in: Buddhist Studies Review
001),
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durchsetzt ist®®. So wie Asoka sich an die hervorragendsten budd-
histischen Lehrer und Ménche seiner Zeit wandte, so versuchte
auch Kaniska, den beriihmten Monchsgelehrten und Dichter
Asvaghosa, den die Texte ganz in mahayanistischem Duktus gar als
Bodhisattva bezeichnen, an sich zu binden. Asvaghosa spielt dann
auch in den legendiren Episoden um das buddhistische Konzil, das
Kaniska in Kas$mir ausgerichtet haben soll®, eine wichtige Rolle:
mit ihm, der Kaniska auch bekehrt haben soll®’, soll die Sanskriti-
sierung des Kanons der Sarvastivadin und der Mahasanghika be-
gonnen haben®, ein Proze8, der den Buddhismus riisten sollte fir
die Auseinandersetzung mit der einsetzenden brahmanischen Ge-
genreformation und mit den héretischen Lehren, genau so wie €S
das Konzil des Asoka in der siidindischen Tradition gegen di€
schismatischen Bewegungen innerhalb des Buddhismus zugunsten
der Theravadin leisten sollte.

Mit Kaniska bewegen wir uns etwa im Rahmen der Zeit, in der
die Asoka-Legende in Nordwestindien wohl an Gestalt gewonnen
hat%®, und dieser zeitliche Zusammenfall kommt sicher nicht von

% So wie es, parallel zu den Asoka-stipas, einen Kaniska-stipa gab, so gab

es auch ein "Kloster des Kanigka", (Kaniska-vihara), parallel zu dem des
ASoka (A soka-arama).

% Nach tibetischer Uberlieferung das Dritte Konzil: Tardnathas Chos-
‘byuri: LAMA CHIMPA, ALAKA CHATTOPADHYAYA, Taranatha's History
of Buddhism in India, Delhi 1990 (erste Ausg.: Simla 1970), 92ff..

57 Ein Reflex der A4soka-Imitation mag auch der Beiname Kanigskas, Chin-
Zhantan < *Canda(na) (?), in der Episode der Eroberung Pataliputras -
der alten Hauptstadt Asokas (sic!) — sein, der womdglich auf den
Beinamen Capda- des Asoka bezogen wurde: denn erst nach dieser Er-
oberung der Stadt und der darauf erfolgenden Auslieferung von
Asvaghosa und der Bettelschalen-Reliquie an Kaniska wird dieser be-
kehrt und zu einem guten Kénig: vgl. die englischen Ubersetzungen
bzw. Zusammenfassungen von E. ZORCHER, "The Yiieh-chih and K2
niska ...", 384 u. 386. Eine eingehendere Untersuchung der Kanigka
Legende im Lichte der Asoka-Legende steht noch aus.

JANOS HARMATTA, u.a., "Religions in the Kushan Empire", in: JANOS
HARMATTA, B. N. PUR|, G. F. ETEMADI (Hrsg.), History of Civilizations
of Central Asia, Volume II: The development of sedentary and nomadic
civilizations: 700 B. C. to A. D. 250, Delhi 1999 (urspr.: 1994), 324.

Ich gehe davon aus, daB8 dies, nach Ausweis der frithesten chinesischen
Ubersetzung des A$. und dem Fehlen von bildlichen Darstellungen def
Legende in z. B. der Gandhara-Kunst, in etwa in die Regierungszeit def
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ungefihr, Es ist aufgrund der Parallelen zwischen Asoka-Legende
Und Kanjgka-Legende und dem entstehungszeitlichen Kontext der
ersteren wahrscheinlich, daB die Asoka-Legende in buddhistischen

Cisen dieser Zeit entstanden ist, die mit dieser bestimmte, auf die
Zeitpolitische und -gesellschaftliche Situation bezogene Intentionen
Verbanden,

‘Def meiner Ansicht nach gangbare Weg einer Interpretation des
A,s' kann daher nicht — und das trifft im allgemeinen fiir viele sich
historisierend gebende Text zu — in der fiir viele Motive des Textes
und fiir seine Gesamtheit hermeneutischen Sackgasse bestehen,

€rauszufiltern, was daran und darin historisch im Sinne des Konigs
A.‘"‘Oka sei, sondern man muB den Text als Ausdruck der religitsen

ituation seiner Zeit sehen. Der Text ist m.E. in einem Zentrum der
K“§§"0-Kulmr um die Zeit Kaniskas entstanden, nimlich in den
8roBen Klosterzentren im indischen Nordwesten. Wir wissen ande-
ferseits aus epigraphischen und archiologischen Zeugnissen, daB
dl.e Herrscher, und nicht zuletzt Kaniska, den Buddhismus zwar
Orderten, jhre Religionspolitik aber durchaus pluralistisch war'’’.
1€ hatten zweifellos eine gewisse Tendenz, den Buddhismus, der
Sicher die beste Infrastruktur aller religiosen Gruppen im Reich
au,fwie& auch fiir andere Zwecke als nur fiir religiése zu instrumen-
Wlisieren”, Das A$. scheint mir eine Reaktion auf eine solche Si-

Kusanas Kaniska und / oder Huviska fallt. Diese Feststellung hat nichts
mit der Frage der Entstehungszeit oder der Schulzugehdrigkeit des Divy.
2U tun, das inzwischen eher der Schule der Mdlasarvastivadin als der
Sarvastivadin zugerechnet wird: vgl. HEINZ BECHERT, "Einleitung”, 49,
und JENS-UWE HARTMANN, "Zur Frage der Schulzugehorigkeit des
Avadﬁnaéataka", S. 219 u. 224, in: H. BECHERT (Hrsg.), Zur Schulzuge‘-
hérigkeit von Werken der Hinayana-Literatur, Gdttingen 1985; es ist si-
cher so, daB das AS. urspriinglich ein in das Divy. interpolierter eigen-
Stindiger Text war.

Vel. hierzu zusammenfassend HARMATTA, u. a., "Religions in the Kus-
han Empire”, 313ff. In der erwihnten Inschrift von Rabatak, Afghanis-
tan, ist z. B. an keiner Stelle Bezug auf den Buddhismus genommen,
Obwoh] Kanigka seine Herrschaft dort auf das Wohlwollen von Géttern
(Nang, Umma, Ahura Mazda) gestiitzt sieht.

In diesem Zusammenhang ist auf ein Projekt an der University of Cali-
fomia, Berkeley, hinzuweisen, das genau dieser Fragestellung nachzuge-
hen sucht: vgl. das Abstract von SANJYOT MEHENDALE, BRUCE WILLI-
AMS, "Kushan Polity and Buddhism[= t] Monasteries", in: 2000 PNC,




Max Deeg

tuation zu sein, indem es dem Herrscher die nach Meinung des
sarigha angemessene Rolle zuwies, nimlich die des Férderers des
dharma und Empfinger von Ratschligen aus dem sargha, wobei
der sargha wiederum sich nicht dazu verstieg, sich den Herrscher in
anderen als klar den buddhistischen dharma betreffenden Angele-
genheiten unterordnen zu wollen.

S5.Die Legende — Integration des Herrschers in die Einflufi-
sphiire des sarigha: die Pali-Chroniken.

War die Einbeziehung des Herrschers in die EinfluBsphire des
sargha im A§. im wesentlichen durch die Beziehungen des K6nigs
zu einzelnen {iberragenden buddhistischen Ménchspersénlichkeiten
gepridgt gewesen, so @ndert sich diese sich schon dort andeutende
inklusivistisch-integrative Tendenz in der Tradition der siidlichen
Theravadin. Dort ist es nicht mehr ein einzelner Ménch, dem A $oka
seinen Respekt zollt, sich ihm als Schiiler unterwirft und durch die-
sen zu vorbildlichen Handlungen eines buddhistischen Laien ange-
regt wird; in den Theravada-Chroniken Dip. und Mah. ist es der
sargha in seiner Gesamtheit, der Handeln und Denken des Herr-
schers bestimmt.

Hat A$oka im AS. noch einen gewissen Handlungsspielraum nicht
nur dadurch, daB ihm von Seiten der groBen Ménche, der sthaviras/
P. theras’, lediglich Empfehlungen gemacht werden, sondern auch,
indem er sich letztlich in unterschiedlichen Situationen an verschie-
dene Meister wendet, so ist es in der Theravada-Tradition klar, daB
der Herrscher in ein Verhiltnis zum Sarigha getreten ist, das man
fast als horig bezeichnen kann.

Dies paBt durchaus in den Kontext der Entstehungszeit der Quel-
lentexte, der vamisas, in der die Monche, nicht zuletzt die des an
EinfluB gewinnenden Mahavihara-Klosters, versuchten, die ceylo-
nesischen Herrscher durch das Vorbild des groBen Maurya-
Herrschers und nicht zuletzt dessen frithen ceylonesischen Nachei-
ferers und Zeitgenossen, des Konigs Devanar Piyatissa, zu einem

Annual Conference & Joint Meetings, University of California, Berkeley
and Stanford University, January 11 — 17 2000, Abstracts, 105.

™ In der Folge werden im wesentlichen die Pali-Termini und Namensfor-
men benutzt, mit Ausnahme von 4$oka (auBerhalb von Zitaten).
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Grad an Forderung anzuregen’, der in Einzelfédllen einer Anerken-
nung der Autoritit des sarigha auch in grundlegenden Staatsangele-

Een}giiten auch durch manch andere ceylonesische K&nige gleich-
am

Als Priizedenzfille sollen hierfiir die Schilderung des ersten .Kon-
taktes 4 sokas mit dem buddhistischen sarigha und die des Schismas
des Ordens unter der Regierung A sokas herangezogen werden.

e
Vgl. WILHELM GEIGER, Culture of Ceylon in Medieval Times (hrsg. v.
. IEINZ BECHERT), Stuttgart 1986, 203.

DaB dies — interessanterweise — nicht eine generelle Sicht der Theravada-
Linder insgesamt ist, zeigt die Asoka-Legende in der kosmologischen
Lokapajifiatti, die, im 11. oder 12. Jh. in Burma vorgeblich von einem
Ménch namens Saddhammaghosa verfalit — zur Datierung und Komposi-
tion s, vON HINUBER, A Handbook ..., 182f. (§394-395) — im wesentli-
chen auf der nordindischen Fassung der Legende beruht: s. JOHN S.
STRONG, The Legend and Cult of Upagupta. Sanskrit Buddhism in North
India and Southeast Asia, Princeton 1992, 186 — 208. Es scheint fast so,
als ob der spiitere siidostasiatische sazigha nach der Extremposition der
Chroniken wieder zu einer Art Mittelweg zuriickkehrt, der der Realitét
der Herrschaftstrukturen in Siidostasien, die auch in Ceylon eine Kombi-
Nation aus mehreren Herrscherkonzeptionen spiegelte zwar nicht ent-
sprach, aber doch immerhin naherkam als jene Sicht der vanisas; zu sol-
chen Herrscherkonzeptionen und konkreten Konigen im buddhistischen
Stidostasien vgl. DONAL K. SWEARER, The Buddhist World of Southeast
Asia, Albany 1995, 63ff, und zu dem "Reorganisator” ceylonesisch-
buddhistischer Kultur, dem Konig Kirti Sr% JOHN CLIFFORD HOLT, The
Religious World of Kirti Sv7— Buddhism, Art, and Politics in Later Me-
dieval Sri Lanka, New York, Oxford 1996, 18ff.; zu Konig Mindons di-
rektem Bezug auf Asoka vgl. M. SARKISYANZ, in: ANDRAS HOFER,
GERNOT PRUNNER, ERIKA KANEKO, LOUIS BEZACIER, MANUEL SARKI-
SYANZ, Die Religionen Siidostasiens, Stutigart 1975, 465, Mindon
schdpfte offensichtlich sowohl aus den Edikten, den Chroniken und der
Legende. Diese autokratische Interpretation der Asokagestalt durch die
Herrscher wird auch noch durch die "Reaktion” des sarigha verdeutlicht,
df"’ seinen Ursprung im mittelalterlichen Burma und in Thailand jeweils
direkt auf die Mission der Region Suvappabhtmi (Skt. Suvarpabhomi)
durch die Ménche Soma und Uttara unter der Regierung Asokas in
Dip.8.12 und Mah.12.44 — 54, die einmal mit Burma, ein andermal mit
Thailand identifiziert wird: vgl. hierzu SARKISYANZ (1975), 451, 456
(Burma), 505 (Thailand).
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Die erste Episode” findet sich in Dip.6.23ff, Mah.5.34fT,
Bhn.46ff.: nachdem der Konig nacheinander alle — aus buddhisti-
scher Sicht — Haretiker zur Darlegung ihrer Lehre aufgefordert und
diesen gemiB des Wertes ihrer Lehre einen entsprechend niedrigen
Sitzplatz in seiner Halle angewiesen hatte, fillt ihm der junge budd-
histische Ménch Nigrodha durch sein charismatisches Auftreten
auf, und er ladt ihn ein in der K6nigshalle auf dem ihm angemessen
erscheinenden Sitz Platz zu nehmen. Nigrodha ergreift die Hand
ASokas und setzt sich selbst auf den Konigsthron, um dann den
dharma darzulegen™. Diese Handlung zeigt deutlich die Ansicht
des Theravada-sangha des Verhiltnisses von sargha und Herr-
scher: der Herrscher hat sich dem sarigha - hier in Gestalt eines gar
noch jungen Ménches — unterzuordnen und tut dies auch’”’. Bemer-
kenswert ist jedoch auch, da8 Nigrodha nicht die gleiche Funktion
innehat wie die Patriarchen Upagupta und Pipdola Bharadvgja im
AS.: er ist — und so sieht er sich selbst auch™ — lediglich Motivator

" vgl. zu dieser Episode RUEGG, Ordre spirituel ..., 64f., der allerdings nur
auf die Beziehung Ménch — Kénig im Sinne des Verhiltnisses konigli-
cher Prézeptor — K6nig als Spender (danapati) eingeht, ohne einen Un-
terschied zwischen der AS$.-Tradition und den Traditionen der Varhsas
herauszuarbeiten.

76 Besonders pointiert geschildert in Dip.6.47f.: "So iiberlegend sprach (der

Kdnig) wieder: , Wohlbereiteter Sitz ist ausgebreitet; mégest du dich auf
den fiir einen Ordinierten bestimmten Sitz niederlassen; ich werde (dir)
gewidhren, was du wiinschst.” Nachdem er die Worte des Konigs gehort
hatte, ergriff er die rechte (Hand des Kénigs?), stieg zum Sitz hinauf und
lief} sich auf den vorziiglichsten Thron nieder, so wie sich Sakka, der
Kénig der Gétter, auf (den Sitz) Papgukambala (niederlift).” (47-
vimamsamano punad evam abravi: supaifattam 4sanam ... patthatarm,
nisidayT pabbajitatthar dsane, mayd anuiifidtarm tassabhipatthitar. 48.
adaya ranfio vacanarh padakkhipar ... gahetvd abhirthi dsane, nisidi
pallarikavare asantaso Sakko va devardji Papdukambale.)
Vgl. Bhn.47 (Ausg. JAYAWICKRAMA), 169, Z. 17ff.): "Als der Kénig ihn
(Nigrodha) sah, wie er auf den Thron zuging, da dachte er: "Heute wird
gar dieser Novize Herr dieses Hauses (des Kénigs) sein.’” (RZj4 tarh pal-
larkasamiparh upagacchantarh eva disva cintesi: ajj’ eva dani ayam
samapero imassa gehassa samiko bhavissatiti.): Mah.5.64ff., WO
Nigrodha sich auf die Hand des Kénigs stiitzt (lambitva karam raiinio 50
pallankari samaruhi, ...), als er den Thron besteigt.

™ Mah.5.69f,, wo Nigrodha jeweils die Geschenke Asokas an seinen
Lehrer (upajjhdya) und an den sargha weitergibt. In Bhn.48 ist di€
Intention Nigrodhas, die Aufmerksamkeit des Kénigs von sich selbst auf
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ﬁ.lr den Konig, sich dem gesamten sangha zuzuwenden, und es ist
sicherlich nicht ohne Grund, daB die Unterweisung des Konigs auf
der grofen Versammlung, die dieser anberaumt, immer durch den
8€samten sangha geschieht und nicht durch einen einzelnen hervor-
Tagenden Vertreter (Dip.6.73ff., Mah.5.73ff., Bhn.49ff.).

Die Episode um das Schisma des sazigha ist umso aufschluBrei-
cher, als sie zeigt, wie abhingig der Konig von den Weisungen aus
fiem sangha ist: es ist der Altere (thera) Tissa Moggaliputta — der
Im AS. gar nicht vorkommt —, der dem ob des Schisma ratlosen
Aoka sagt, welches die heterodoxen Elemente im sangha sind, die
der Kénig dann letztlich bekimpft und austreibt (Dip. 7.52ff.). Im
Mah, 5247¢f und Bhn. 58f, ist die Szene zugunsten der Stellung
des Monches sogar noch dramaturgisch ausgestaltet: Moggaliputta
chnt es zweimal ab, auf 4sokas Anordnung zu diesem zu kommen
und ihm mit seinem Ratschlag zur Seite zu stehen, und erst als die-
Ser ihm ein Schiff, bzw. ein Flog die Gariga hinaufschickt und ihn

arum bittet, den Niedergang der buddhistischen Lehre zu verhin-
dem, ist er bereit, sich zum Konig zu begeben. A $oka erniedrigt sich
nn gar dazu, dem buddhistischen Monch ins Wasser hinein ent-
8genzugehen, ihm seine Hand zur Stiitze zu reichen und ihm ei-

g?nh?indig die FiiBe zu waschen und zu salben”. Der Konig kann
die Entschcidung dariiber, welche der verschiedenen Lehren denn
f'“‘“ orthodox-buddhistisch seien, nur im Beisein von und durch
Yorsagen“ von Moggaliputta treffen; Asoka und der Mdnch sitzen
Wahrend der Anhorung der verschiedenen Fraktionen des sazigha
Iter einem Vorhang, offensichtlich damit der Herrscher nicht sein
esicht dadurch verliert, daB er zu einer selbstindigen Entschei-

Nigrodhas. die Aufmerksamkeit des Konigs von sich selbst auf den
sangha zu lenken, noch deutlicher zum Ausdruck gebracht, da hier
ASoka nachfragt, wer denn sein Lehrer und der sangha sei; Nigrodha
Verweist daraufhin ganz deutlich auf die iibergeordnete Stellung des
fal’gha: "Wer ist dieser sogenannte sangha der Ménche, Lieber?’ ,(Er
st der) quf dem die Ordination und Weihe meiner Lehrer und Meister
und meiner selbst beruhen.” (Ko ayam téta bhikkhusarigho namati. Yam
nissdya mahargja amhakar dcariy ‘upajjhdyanan ca maman ca pabbajja
€@ upasampadai cati.)

Das Mah, bemerkt, daB Moggaliputta die dargebotene Hand des Kénigs
nur aus Mitleid ergriff (5.255f.). Bhn. wird noch deutlicher: Der Konig
gibt seine koniglichen Vorrechte gegeniiber dem Stellvertreter des ortho-

?Och sarigha auf und wird dessen Schiiler und Weisungsempfanger
59),
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dung nicht fihig ist, sondern dafiir einen Ratgeber braucht. Es ist
hier wohl der Versuch einer ménchischen Herrschaftsstruktur zu
greifen, den Konig — zumindest in einer authoritativen Erzihlung —
in einem Augenblick der Gefahr fiir die Integritit und somit fiir die
Macht der Gemeinschaft, des sazsigha, zu instrumentalisieren.

Das Dip. macht aus den teilweise pragmatischen Beweggriinden
fiir die Anbindung des Herrschers an den sarigha keinen Hehl:
nachdem sich 4$oka nach vollendeten Spenden an den sarigha sei-
nes buddhistischen Glaubens briistet, riigt ihn Moggaliputta und
fordert ihn auf, seinen Sohn Mahinda — den spiteren Missionar
Ceylons — und seine Tochter Sasighamitt4 aufzugeben, d.h. ordinie-
ren zu lassen (Dip.7.16f.); als Begriindung fiir dieses Handeln des
Mbonches gibt der Text keine rein religisen Bekehrungsmotive,
sondern stellt fest erstaunlich freimiitig fest: "... um der Gemein-
schaft eine bequeme Existenz zu sichern, fiir die Verbreitung des
dharma und weil ihm als Weisem die Zukunft des sarigha” — ein€
Anspielung auf das Schisma und / oder die notwendige Missionie-
rung durch Mahinda? - "bekannt war."™®

Auffillig ist im iibrigen auch, daB die sich sowohl in den Edikten
als auch im AS. zu greifende Zweiteilung der Karriere des Maurya-
Herrschers relativiert wird; d. h. es wird offensichtlich versucht, die
negative erste Hilfte der Regierungszeit des K&nigs, in der er als
Despot oder militdrischer Eroberer auftritt, méglichst in den Hinter-
grund zu dréngen. Im Dip. (6.21f) und Mah. (5.18ff.) wird lediglich
angemerkt, daB 4$oka 214 Jahre nach dem nirvapa des Buddha sei-
ne hundert Briider getotet habe (s.a. oben S.11), und dies sei — nach
Dip. 7.31 — ein Jahr nach seinem Zusammentreffen mit Nigrodha,
also seiner Hinwendung zum Buddhismus, geschehen. Vier Jahre
spiter wurde er zum Konig gesalbt®', bzw. salbte sich selbst zum
Kd&nig (Mah. 5.22f.) und regierte von da an erfolgreich mit der Un-
terstiitzung aller gottlichen Wesen (devas und nagas: Dip. 6.1-15;

% Dip.7.15: ... sarighassa tesu vihararm anuggahatthdya sasanam, andgaté
ca addhdne pavattir sutva vicakkhapo; ...; diese Passage hinsichtlich des
Wohles des sargha fehlt in der entsprechenden Stelle des Mah.
(5.1941t.).

¥ Das heiBt wohl, daB seine vierjihrige Regierungszeit zuvor als Regent-
schaft aufgefaft werden muB.
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Mah, 5.24) als Weltenherrscher Asokadhamma® iber Jam-
b“_d(v)lbau. Hervorgehoben wird hier nicht so sehr das heilvolle

irken des Herrschers im Rahmen seiner ihm eigenen Funktion als
Kénig fiir sich, seine Dynastie und die Untertanen®, sondern seine
fast unterwiirfig wirkende Forderung des sarigha®.

¥ Der Beiname im Pili reflektiert m.E. die unterschiedliche Sichtweise der
beiden Traditionen: wihrend im A§. Asoka immer mit diesem Namen
genannt wird, und dieser lediglich durch die attributiven Zusétze Canda-,
b2w. Dharma- variiert wird, wird der Konig in den Pali-Chroniken mit
einem Namen bezeichnet, der sich wie eine Umgestaltung der Eigenbe-
zeichnung in den Edikten, Devanam Piyadasin, ausnimmt: Piyadassana,
"der von schinem Aussehen” (was wiederum indirekt der Aussage des
AS. widerspricht, wo Asoka als so haBlich beschrieben wird, daB ihn so-
8ar seine Haremsfrauen verabscheuten). Asokadhamma kann eigentlich
nur als Possessivkompositum gedeutet werden: "dessen Dharma ohne
Schmerzen ist",

3
Dip.6.2. "4gata rajaiddhiyo abhisitte Piyadassane, pharati purifiatejari ca
uddhari adho ca yojanam, Jambudipe maharajje balacakke pavattati."
("Die Kénigsmacht kam auf Piyadassana, nachdem er gesalbt war, er
verteilte den Glanz seiner Verdienste (ein) Yojana iiberhalb und unter-
halb (der Erde und) er umkreiste auf seinem Rad der Macht (sein) gro-

& RBes Kongreich Jambudipa.”)
In diesem Kontext ist denn auch die Verschiebung des Motivs der Er-
ba“““g der 84000 dharmardjikas in den Chroniken zu verstehen: dort
erbaut der Kénig dem sargha 84000 Kldster in den 84000 Stidten von
Jambudipa (Dip. 6.98) - eine eindeutige Verschiebung vom Buddha

i (A$.: Reliquien) zum sarigha.
Deutlich zum Ausdruck gebracht in Dip. 7.47 (bzw. Dip. 7.12): drei
Viertel der tiglichen Spenden des Asoka gehen an den buddhistischen
Orden in seiner Dreifiltigkeit (cetiya, stdpa-ahnliche Monumente, fiir
den Buddha, Predigten fiir dhamma und sangha), ein Viertel nur flieBt in
Wohltatige Zwecke (Versorgung der Kranken). Dies zeigt deutlich, daB
es den Chroniken nicht so sehr darum geht, ein "4 $okan paradigm of
righteous rule” — so KEVIN TRAINOR, Relics, Ritual, and Representation
in Buddhism — Rematerializing the Sri Lankan Theravada tradition,
Cambridge 1997, 76 — aufzustellen, sondern im Gegenteil gegen die For-
derung in den Toleranzedikten des Konigs, die sicher auf einer Art Herr-
Scherpragmatik basierte, die Waage eindeutig — und man ist fast geneigt

2u sagen: ohne Riicksicht auf Verluste — zugunsten des sarigha zu nei-
gen,
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Der ceylonesische Konig Devandm Piyatissa tritt in der Tradition
der Chroniken in die Nachfolge Asokas, der ihm in seiner Eigen-
schaft als Beschiitzer und Bewahrer der Buddha-Reliquien und
Buddha-Insignien einen Teil derselben — die vornehmste ist ein Ab-
leger des Bodhi-Baumes als Symbol fiir die erfolgte Transmission
des dharma auf die Loweninsel — iiberbringen lisst. Wichtig er-
scheint, dafl auch in der Legende von der Mission des dharma der
Vorrang des sarigha in der zeitlichen Abfolge der Ereignisse deut-
lich gemacht wird: zunichst wird die Lehre und Ordinationslinie
durch Asokas Sohn und Ménch Mahinda (Mah. 13ff.; Dip.12ff.;
Bhn.73ff.) auf die Insel gebracht, und dann erst wird eine Transmis-
sion im politischen Bereich durch die Ubergabe der Reliquien von
Asoka auf den Konig Devanam Piyatissa vollzogen (Mah. 17ff;
Dip. 15f.; Bhn. 88ff.).

7. ASoka in China: von Integration zur Herrschaftslegitimation

Wie wir schon gesehen haben, reichen die ersten Ubersetzungen
von Asoka-Texten bis in das zweite Jahrhundert zuriick. Es ist be-
merkenswert, dal in der chinesischen Ubersctzung eines kanoni-
schen Textes, des Samyuktagama, Episoden der Asoka-Legende
eingeschoben sind (T.99.161b.10ff.)*. Geht man nicht davon aus,
dal diese Episoden schon im nicht mehr vorhandenen indischen
Original standen, bleibt nur die Méglichkeit der Interpolation durch
einen chinesischen Redaktor. Diese redaktionelle Veranderung des
indischen Originaltextes wiirde dann aber auch eine hinter diesem
Vorgang stehende Intention erfordern: dem ménchischen Redaktor
war es offensichtlich darum zu tun, nicht zuletzt der chinesischen
staatlichen Obrigkeit und Oberschicht das Vorbild eines buddhisti-
schen Idealherrschers zu zeigen und dieses Ziel durch die Aufnah-
me der entsprechenden Passagen in einen kanonischen, somit autho-
ritativen Text noch zu verstérken.

Die Asoka-Rezeption in China beschrénkt sich aber nicht nur auf
rein buddhistische Quellen. In China werden zum ersten Mal direk-
te Spuren greifbar, daB Asoka von der Gruppe der Herrschenden,
nicht durch den sarigha, rezipiert und instrumentalisiert wurde. Der
sangha selbst tritt hier nur in Statistenrolle auf — er hat bestenfalls

% vgl. dazu PRZYLUSKI, La légende ..., 55f..
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die Aufgabe, die Interpretation der A4soka-Gestalt durch den Herr-
Scher zu bestitigen.

g Eines der greifbaren Zeugnisse dieser Tendenzen ist es, daf} es zu
®ner relativ frithen Zeit des chinesischen Buddhismus Berichte
8ibt, nach denen im Reich Asoka-stdpas oder -Inschriften gefunden
Werden®”. Man darf ritseln in welcher Sprache die letzteren verfalit
waren, aber immerhin zeigen die Berichte, dal man von {Mokgzs-
Inschriften wuBte, obwohl die Legendentexte dariiber schweigen™ .
Ir_nmerhin sind ab Mitte des 4. Jahrhunderts iiber zwei Jahrhunderte

Inweg in den buddhistischen Texten neunzehn solcher protoar-
chéologischer "sites" verzeichnet™. In allen Fillen dieser Art von

Toto-Archiologie steht politische Intention dahinter: man wollte
dem Jeweiligen Herrscher die Mdoglichkeit geben, sich iiber (.11686

unde mit 4 $oka zu identifizieren und tiber dessen universa!istlsche

errschaft als cakravartin ihre eigene Herrschaft zu legitimieren.
An dem geschilderten Phinomen ist denn auch deutlich die We:n-
dung von einem reinen Eigeninteresse des sazigha zu einem zumin-
est gemeinsamen Ziel von Monchsgemeinde und Herrscher zu
8reifen: Es geht hier nicht mehr um das positive Handeln de§ Herr,-
Schers zugunsten der monastischen Gemeinschaft — wie etwa 1m A}s.
und vor allem in den Pali-Chroniken —, sondern wichtig wi.rd hier
fier unterstellte universalistische Anspruch des Maurya-Konigs, der
Uber die proto-archiologischen Funde auf und in den chinesischen
ulturbereich iibertragen wird. !

.DaS markanteste Beispiel einer direkten A@ka-Rezeptlon durch
€inen Herrscher auf chinesischem Boden bietet der Kaiser Wu‘ der

lang-Dynastie (Liang Wudi) im Siidreich des damals geteilten
\———-
¥ Vgl. EricH ZURCHER, The Buddhist Conquest of China — 7'"he Spread

and Adaptation of Buddhism in Early Medieval China, Lejld-cn 1972,
277‘280; KOICHI SHINOHARA, "Guanding's Biography of Zhiyi (Appen-
dix: Stories about Asoka images)", in: PHYLLIS GRANOFF, K. SHINO-
HARA, Speaking of Monks — Religious Biography in India and China,
o O2kville 1992, 201 - 213. it o
Theroetisch wire natiirlich auch méglich, daB man in China mit seiner
k“]mrbedingtcn Betonung von Schrift und Schriftlichkeit ei.nfach unter-
Stellte, daB auf Gegenstinden von einem Herrscher Inschriften zu sein
hatten; es ist aber doch sehr wahrscheinlich, daB die Chinesen zumindest
ab dem 4. Jahrhundert von indischen Moénchen wuBten, daB solche In-
Schriften — v. a. auf den Saulenmonumenten unitbersehbar — in Indien e-
: Xistierten,

ZURCHER, Buddhist Conquest ..., 271.
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China. Er wurde von der konservativen chinesischen Historiogra-
phie als Herrscher gebrandmarkt, der in seinem buddhistischen Ei-
fer den Staat an den Rand des Ruins gebracht hatte. Viele Elemente
des Agierens des Kaiser Wu zeigen Anlehnungen an das Vorbild
Asokas; er hat groBe buddhistische Spendenzeremonien und -
versammlungen ausgerichtet, die eindeutig auf Asoka zuriickgehen:
wie sein groBes Vorbild, so iibergab auch Wu sich selbst mehrmals
dem sarigha als Geschenk, und die Minister und Oberen des Rei-
ches muBten ihn darauf fiir viel Geld zuriickkaufen®. Zu verkennen
ist am Beispiel dieses Herrscher indessen auch nicht, dal die Be-
reitschaft, ein ausgewogenes Verhiltnis von sazgha und Kaiser zu
akzeptieren, in China auf Seiten der Machthaber nicht vorhanden
war: Wu sah sich selbst als Bodhisattva-Kénig, dem es aufgrund
seiner spirituell-religiosen hohen Stellung sehr wohl auch gestattet
war, in innere Angelegenheiten des sarigha einzugreifen®'.

Waren es in den ersten Jahrhunderten des Buddhismus in China
vor allem nordchinesische Herrscher "barbarischer" Abstammung —
Liang Wudi ist eine Ausnahme —, die sich der M&glichkeit einer
Legitimation ihrer Herrschaft durch die 4 $oka-Legende zu bedienen
suchten, so gab es in der auf die Swi-Dynastie folgenden Tang-
Periode das Beispiel eines usurpatorischen Regenten, bzw. einer
Regentin, der / die sich gegen die traditionelle Form des chinesi-
schen Herrschaftsanspruches, des "Mandats des Himmels" (tian-
ming) des grundsitzlich minnlichen "Himmelssohnes" unter ande-
rem unter Riickgriff auf Elemente der 4soka-Legende durchzuset-
zen versuchte.

Dies ist die faszinierende und schillernde Figur der einzigen als
solche regierent habenden Kaiserin in der 3000-j4hrigen Geschichte
des chinesischen Reiches, der Kaiserin Wu Zetian, die die dynasti'

o Vgl. DEEG, "Origins and Development ..., Part II: ...". Uber den Bodhi-
sattva-Aspekt des Agierens von Kaiser Wu s.. THOMAS JANSEN, "Der
chinesische Kaiser Liang Wudi (reg. 502 ~ 549) und der Buddhismus"s
wird erscheinen in: PETER SCHALK, u. a. (Hrsg.), Religion und Staat in
der asiatischen Religionsgeschichte, Uppsala 2001 (Acta Universitatis
Upsaliensis, Historia Religionum); ANDREAS JANOUSCH, "The emperof
as bodhisattva: the bodhisattva ordination and ritual assemblies of Em-
peror Wu of the Liang dynasty”, in: JOSEPH P. MCDERMOTT (Hrsg.);
State and court ritual in China, Cambridge 1999, 112 — 149. JANOUSCH
iibersieht jedoch offensichtlich véllig den EinfluB der A$oka-Tradition
auf Kaiser Wu.

* Vgl. JANOUSCH, "The emperor ... ", 136ff..
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sche Kontinuitit der Tang-Dynastie durch eine Interims-Dynastie
der Zhou (690 — 705) ungefihr 15 Jahre lang unterbrach®. Sie fiihr-
te, wie Liang Wudi, Spendenfeiern fiir den sangha, die "Versamm-
lungen ohne Beschrankungen" (wuzhe-hui), die der paricavar sika-
Versammlung der 4oka-Legende entsprechen, durch®. Mit der Er-
8dnzung des Elements jinlun zu ihrem offiziellen Titel Jinlun-
Shengshen-huangdi, "Weiser und heiliger Kaiser des goldenen Ra-
des" im Jahre 693 deutet sich an, welches synkretistische Herr-
schaﬁSkonzept Wu im Sinne hatte: sie tragt den Titel eines chines_i-
Schen Kaisers (huangdi), verweist aber gleichzeitig und allgemein
auf die religigse Ebene durch den Zusatz der Attribute "weise und
heilig" (shengshen)® und durch das "Goldene Rad" (jinlun) vor al-
em auf das buddhistische Ideal eines universalen Herrschers, eines
Cakravartin®® , dessen Prototyp Asoka war. Zu betonen ist, daB sie

9

* Zur Religionspolitik Wu Zetians vgl. M. DEEG, "Der religiose 'Synkre-
tismus' der chinesischen Kaiserin Wu Zetian — Versuch einer Staatsreli-
gion?", wird erscheinen in: PETER SCHALK, u.a. (Hrsg), Religion und
Staat in der asiatischen Religionsgeschichte, Uppsala 2001 (Acta Uni-

0 Versitatis Upsaliensis, Historia Religionum).
Zu diesem buddhistischen Fest vgl. M. DEEG, "Origins and Development
w Part II: ...", zu Wu Zetian v.a. 82f..
STANLEY WEINSTEIN, Buddhism under the T'ang, Cambridge 1987, 164,
Anm. 27, spricht von "a curious mixture of Indian and Chinese terr.nino.-
logy", aber es ist jedoch auch zu beriicksichtigen, daB manche chinesi-
Sche Ubersetzungen von cakravartin schon Bestandteile des traditionel-
len chinesischen Titels oder Konnotationen an diesen aufweisen: zhuan-
lun-shengwang, "Weiser Konig Raddreher”, Zhuanlun-shengdi-wang,
"Weiser kaiserlicher Konig Raddreher": (W)OGIHARA UNRAI, TSUII
SHINIRG, Kanyaku-taisho-Bonwa-daijiten, Tokyo 1940, Bd.L, 452b,
S.V. cakravartin. Dann wire der Titel eher geschickt gewdhlt, weil er
Synthetisch beide Bereiche, den traditioneller chinesischer und den
buddhistischer Konzeptionen, zusammenbringt.
Der Ausdruck jinlun, wortlich "Goldenes Rad "ist ganz offensichtlich aus
*Zh“an-jinlun-wang verkiirzt, was einem Skt. suvarmcakravartin(-r.'ija‘)
entspricht. Jinlun kann — nach A. HIRAKAWA, Buddhist-Chinese Sanskrit
Dic‘io'lary, Tokyo 1997, 167a., s.v. = auch kaicanamayi maha‘p{thivi,
der "gr ofe, aus Gold bestehende Erdkreis", bedeuten. Die Nuance 1n der
Wahl des Titels "Goldener Raddreher" durch Wu im Verhiltnis zu A$oka
ist sicher nicht ohne Intention. Sie hebt sich damit noch tiber Asoka, der
nach den buddhistischen Texten "nur" ein "Eiserner Raddreher" gewesen
sein soll, Damit kommen zwei Aspekte ins Spiel: nach der buddhisti-
Schen Kategorisierung der cakravartin — in Vasubandhus Abhidharma-
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diesen Titel annahm, bevor sie sich im Jahre 694 offiziell mit dem
Bodhisattva der Zukunft, Maitreya (Cishi), identifizierte®. ES
scheint sich hier die Tendenz fortzusetzen, die schon bei Liang Wu-
di festzustellen war: Wu Zetians "Vorbild" war zunichst A $oka, bis
sie sich von diesem gleichsam "emanzipierte", iber dessen Grenzen
als rein menschliche Herrscherfigur hinausging und sich in Form
eines — im Vergleich mit Liang Wudi "konkretisierten" — Bodhisatt-
va gewissermaBen vergdttlichte®.

Nach den groBen Buddhistenverfolgungen unter Kaiser Wuzong
in den Jahren 84245 verlor der Buddhismus an direkter Bedeutung
fiir das Handeln und Denken der herrschenden Oberschichten. ES
war nicht mehr so sehr das universalistische Bild eines buddhisti-
schen Herrschers vom Typ eines A4 $oka, das sich chinesische Kaiser
als Vorbild nahmen, sondern wenn iiberhaupt dann das Bild vom
Bodhisattva-Herrscher, das sich eher mit den traditionellen chinesi-

kosa — in vier Klassen steht der Herrscher des Goldenen Rades an der
Spitze, wihrend der des Eisernen Rades lediglich an vierter Stelle ran-
giert. Jener herrscht tiber die vier Kontinente und zwar durch seinen "¢t
genen Gang" (svayariyana), wihrend dieser lediglich iiber Jambudvipd
herrscht, und dies durch Waffengewalt erreicht (Sastrajita): vgl. JOHN
STRONG, The Legend ..., 51f.. ANTONINO FORTE, Political Propagandd
and Ideology in China at the End of the Seventh Century. Inquiry into the
Nature, Author and Function of the Tunhuang Document S.6502, Follo-
wed by an Annotated Translation, Napoli 1976, 136ff., diskutiert aus-
filhrlich die verschiedenen cakravartin-Typen in Zusammenhang mit
dem Wu Zetian und dem von ihr zur Legitimation ihrer Macht instrumen-
talisierten Mahameghasitra, geht aber auf mdgliche Zusammenh#nge
mit der Asoka-Legende nicht ein. Es ist im iibrigen nicht zu erwarten,
daB die historiographischen Quellen in diesem Punkt konsistent im Sinn€
der buddhistischen Texte sind; im Jiutang-shu heibt es z.B., daB in einem
von den das Mahameghas iitra fabriziert habenden Monchen vorgelegten
Amulett (fuming) prophezeiht worden wire, daB Wu "Herrscherin von
Jambudvipa” (Yanfuti-zhu) werde: WEINSTEIN, Buddhism under the
T'ang, 163, Anm.16 (iibersetzt: "World Ruler").
% Vgl. WEINSTEIN, Buddhism under the T'ang, 43; ANTONINO FORTE, Min-
tang and Buddhist Utopias in the History of the Astronomical Clock. The
Tower, Statue and Armillary Sphere Constructed by Empress Wu, Roma
/ Paris 1988, 264f..
Es besteht sicher auch ein Zusammenhang mit der — woméglich von Wu
mit initiierten — Errichtung einer Statue des Konigs Asoka mit Gaozongs
eigenen Gesichtsziigen im Famen-si im Jahre 659: vgl. WEINSTEN,
Buddhism under the T'ang, 37.
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?,chen Vorstellungen eines sakralen Herrschertums in der Person des
ohn des Himmels", eines tianzi, in Vereinbarung bringen lie. Der

C}.lmeSiSChe sarigha hatte seine schon eh' und je umstrittene

E,mﬂUBSphﬁre in Politik und oberer Gesellschaft verloren, und eine

Flg‘{T wie der A$oka der Legende wurde offensichtlich vollig als fiir
€gitimationsprozesse untauglich betrachtet.




Max Deeg

8. Zusammenfassung und Schlufl

Betrachtet man sich die Asoka-Rezeption von Indien iiber Zent-
ralasien — letzteres konnte hier nicht beriicksichtigen konnte — nach
China, so fillt in Zusammenhang mit dem vorgegebenen Thema
auf, dafl es offensichtlich in der Rezeption und Verwendung der Fi-
gur des A4 $oka immer wieder den Versuch gegeben hat, die entspre-
chenden Texte iiber ihn zur Projektion von Zielen bestimmter Inte-
ressengruppen zu verwenden. Wihrend im nordindischen Kusana-
Reich der sargha bestrebt war, die Balance zwischen Férderung
und Kontrolle durch den Herrscher zu bewahren, und er ihm das
Idealverhiltnis in Form der Legende von Asoka vor Augen hielt,
wird in der siidindischen Tradition der Herrscher zum Instrument
des sargha. In China kehrt sich dieses Verhiltnis gleichsam um:
verstirkt durch die traditionelle Stellung des Herrschers, des "Soh-
nes des Himmels", ist es in bestimmten Fillen dieser, der sich das
Ideal des Weltenherrschers 4$oka zu eigen macht und durch Nach-
folge und Nachahmung des groBen Vorbildes die Legitimation der
eigenen Herrschaft in einem universalistisch-religiésen Rahmen er-
langt, dem letztlich besser das Konzept eines Bodhisattva-Herrscher
entspricht.




Die Konzeption der hebriisch-aramiischen "Bibel" (TNK)
und die Definition der judéischen kulturellen Identitdt ,Israel®
gegeniiber der samaritanischen Kultgemeinde Israel seit dem
2.Jh. v. Chr.

Bernd Jorg Diebner (Heidelberg)

Z u Beginn eine Behauptung: Motiv der Definition eines
JKanons* autorisierter Schriften mit normativem Anspruch ist
stets der Wunsch einer Abgrenzung nach ,aufien’ und einer
demit’cits-Findung nach ,innen‘. Dies gilt auch fiir die Definition
d_es JKanons* der hebriisch-aramiischen ,Bibel* TNK (Torah — Ne-
VI’im — Ketuyim). Dabei setzte ich die Begriffe JKanon* und ,Bibel‘
I Anfiihrungsstriche. ,Normatives‘ Schrifttum ,erster Klasse* (so-
Zusagen) ist jm Judentum nur die Torah (Pentateuch, Fiinf Biicher
ose). Diese wird vorrangig rezipiert und interpretiert: in mehreren
Taditionsringen. Schon die Nevi’im (Vordere und Hintere Prop}.le-
ten = Geschichtsbiicher und ,Schriﬁ-Propheten‘) sind nur ,Helllge
chriften zweiter Klasse und werden sehr viel weniger interpretie-
'end rezipiert. Die Ketuvim gar gelten in der (christlichen) AT-
F‘_)rSChUng weithin als ,Sammelsurium’ heterogenster Literaturen.
Bis 2y einem gewissen Grade diirfte dies auch zutreffen. Ab(j,r al‘lf
den Psalter fillt — womdglich wegen seiner liturgischen Funl.(tlon in
e_Zithng zu Torah-Lesungen der Synagoge — ein wenig vom
Licht der Torah*, Und die Megillot haben ihren Platz im jiidischen
Festkalender gefunden.

Die mehrschichtige Struktur der Konzeption des TNK sollte uns
2U einer differenzierenden Wahmehmung motivieren. Was konnte
hinter dieser differenzierten Struktur stecken? Die christliche Bibel
Mit Altem* und JNeuem Testament’ mag uns zZu einer solchgn

ahmehmung methodische Hilfestellung geben. Hier liegt uns ein
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interpretierendes Rezeptions-Modell vor. Auch wenn das NT in un-
seren (Druck-) codices hinter dem AT steht, so legt es sich doch als
JInterpretations-Ring‘ um die AT-Schriften herum. Der ,Traditions-
Kern* des AT wird durch den ,Interpretations-Ring‘ NT interpretie-
rend rezipiert.

Ich formuliere die Eingangs-Behauptung noch einmal etwas an-
ders: Motiv der dreiteiligen Schriftensammlung des TNK diirfte eine
Jje verschiedene Abgrenzung nach ,auflen’ und eine je verschiedene
Definition eigener kultureller Identitit nach ,innen * sein.

1.

Die Sammlung der im TNK zusammengestellten Schriften ist be-
reits fiir das 1. und besonders fiir das 2. Jh. n. Chr. gut bezeugt'-
Doch dass das Judentum in der rabbinischen Traditionslinie, das
alle Verfolgungen seit der Antike iiberdauerte, aber nur gewisse
Sektoren des antiken jiidischen kulturellen Gesamtspektrums repra-
sentiert, den TNK bis heute tradiert, diirfte mit den antirabbinischen
Karéder-Gruppen — den mittelalterlichen ,Biblizisten‘ des Orients —
zusammenhingen, die die ,miindliche Tradition* (sprich: den Tal-
mud) ablehnten, alles Lebens-Notwendige (d. h.: die Halacha) ,aus
der Schrift’ begriindeten, und deren Einfluss auf das Gesamt-
Judentum fiir eine l4dngere Zeit nicht zu unterschitzen ist. Die Kard-
er-Bewegung realisiert etwa ein Jahrtausend spiter ein bereits im
samaritanischen Judentum vorgebildetes Traditions-Modell. Die
Samaritaner sind die ,4lteren‘ jiidischen ,Biblizisten‘. Sie lehn(t)en
jede normative Traditionsbildung iiber die Torah hinaus ab®. Das ist
fiir uns aber traditionsgeschichtlich sehr bedeutsam; denn es weist
uns hin auf die Stellung der Torah im gesamten Judentum der orien-

' Cf. B. J. Diebner, "Erwigungen zum Prozess der Sammlung des dritten
Teils der antik-jiidischen (hebraischen) Bibel, der ktwbym", in: DBAT 21
(1985), S. 139-199 (Quellen-Material!).

- Allerdings tradierten die Samaritaner auch z. B. die ,historischen Biicher’
(wie Vordere Propheten und Chronik), nur eben in eigenen Rezensionen;
cf. hierzu J. Macdonald (Hrsg.), The Samaritan Chronicle No.ll (or:
Sepher Ha-Yamim) : From Joshua to Nebuchadnezzar (BZAW 107) Ber-
lin 1969 (= Macdonald 1969).
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talischen Antike — ja, zu welcher Zeit? Da ldsst sich wieder fiiglich
St_TEiten. Ich behaupte einmal: um die Zeitenwende herum. Aber auf
diesen Punkt* werde ich mehrfach zuriickkommen; denn darum
geht es mir in diesem Referat wesentlich.

Es gibt verschiedene Theorien in der abendlindisch-christlichen
AT-Forschung zur Erklirung der Dreigliedrigkeit des TNK. Am
gangigsten ist die chronologische Theorie: die Torah sei zuerst
fertig* gewesen, spiter erst hitten die Nevi 'im ihre literarische
Endgestalt und kanonische* Versammlung erfahren, na — und die
K_etuvim seien sozusagen der ausgefranzte Rand des jiidisch-
biblischen Schrifttums®. Dies ist (fast mochte ich sagen: natiirlich)
V6llig unjiidisch gedacht.

Denkt man von der Struktur jildischer Traditionsbildung her, so
legt sich eher ein Denkmodell nahe, das nicht wesentlich von chro-
Nologischem Denken her konstruiert ist, sondern hermeneutisch und
Wtentional oder funktional. Optisch dargestellt ergibt sich das Bild
Von Traditions-Ringen: so wie wir es von den Druck-Bildern des
Talmuds her kennen: um den ,Traditions-Kern* legen sich die Inter-
Pretations-Ringe.

Um den ,Traditions-Kern* der Torah legt sich im TNK der inter-
Pretierende Rezeptions-Ring der Nevi'im, die Sammlung von Syn-
3gogen-Lesepredigten (Haftarah), aus der man beliebig Passendes
auswihlen kann (wovon die unterschiedlichsten Lese-Ordnungen
[.sedar im] zeugen). Und um diesen inneren Ring legt sich locker der
’f‘USsere der Ketuvim, in dem teilweise Torah und auch Nevi’im neu
terpretiert werden.

Der Traditionsrand und -ring der Ketuvim ist auch deshalb
Ausgefranzt*, weil er verschiedene Schriften aus fiir uns schwer er-
findlichen Griinden nicht enthalt: so etwa das (in der Antike bis
Zum Mittelalter ja auch hebriisch tradierte) Buch Sir, dessen Uber-

Setzer das Opus als zusammenfassende Interpretation der Torah
Versteht,

; Cf.B.J. Diebner, "Die antisamaritanische Polemik des TNK als konfes-
sionelles Problem", in: H. Pavlinkova - D. Papousek (Hrsg.), The Bible
in Cultural Context. Brmo 1994, S. 95-110; {iberarbeitet und etwas an-
ders akzentuiert in: S. Wagner — G. Nutzel - M. Nick (Hrsg.), (4nti-)
Rassistische Irritationen: Biblische Texte und interkulturelle Zusammen-
arbeit. Berlin 1994, S. 69-92.
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Warum aber die ,Interpretations-Ringe‘? Natiirlich kénnte man
hier noch einmal das chronologische Argument einbringen: histo-
risch bedingtes aggiornamento einer ilteren Tradition. Fiir die Rela-
tion von AT und NT scheint dies ja auch zu stimmen. Und auch fiir
die jiidischen ,Interpretations-Ringe‘ der ,miindlichen Tradition®
und Diskussion und die Kommentierung bis hin zu den Raschi-
Kommentaren und den Raschi kommentierenden Kommentaren.
Fiir den TNK scheint mir dies aber nicht primdr zuzutreffen; denn
ich rechne mit einem recht spiten Abschluss der produktiven To-
rah-Genese* und des TNK insgesamt’, nehme aber anderseits an,
dass vor-laufige Stadien des jiidischen NOMOS schon Jahrhunderte
vor der literarischen ,Endgestalt’ (das heutige Modewort) in der
Synagoge ,prophetisch® kommentiert wurden. Ich kénnte mir also
eine gewisse Synchronie der literarischen Generation und
,kanonischen‘ Sammlung von Torah und Nevi’im vorstellen.

2.

Was Torah, Nevi’im und (begrenzt) Ketuvim m.E. voneinander
zu unterscheiden scheint, ist m. E. die Ekklesiologie. ,Kirche* — jii-
disch-biblisch formuliert: ,Israel* — wird in Torah, Nevi’im und Ke-
tuvim (bei letzteren dort, wo es iiberhaupt thematisiert wird oder zur

‘ Die Jakob-Esau-Geschichte und zumal Gen 38 scheinen mir noch den

Konflikt zwischen dem ,traditionellen Israel‘ und der in die ,Familie der
Beschneidung* hineingeborenen Macht des Idumiers Herodes zu reflek-
tieren; cf. hierzu: B. J. Diebner, "The Old Testament — Anti-Hellenistic
Literature?: Grundsitzliches ausgehend von Gedanken Niels Peter Lem-
ches oder: Das Grosse Verschweigen", in: DBAT 28 (1992/93; ersch.
1994), S. 10-40; ders., "Hypothesen-Fragmente", in: /. c., S. 70 (Hinweis
auf zwei unpublizierte Miszellen: "Tamar: ,gerecht* oder ,gerechter als‘?:
Eine Anmerkung zu Gen 38" [MS 5 S.]; "Vorldufige Gedanken zur In-
terpretation von Gen 38" [MS 16 S.]).
Cf. B. J. Diebner, Die Torah als interpretatio judaica im Buche Rut:
Anmerkungen zu einer Schrift am Rande des Kanons. MS Dielheim
1991, 61 S.; Referat in: K. Deurloo — Kees van Duin, Beter dan zeven
zonen: De feestrol Rut als messiaanse verwijzing. Baarn 1996, S. 156-
158.
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Sprache kommt®) grundsﬁtzlich7 verschieden definiert. Ich formu-

liere es hier (auch aus Zeitgriinden) vereinfachend, aber plastisch®:

L Torah: Kirche* — ,Israel* — sind (nicht unumstritten und durchaus
spannungsvoll, aber letztendlich) die samaritanische und die juddi-
sche Kultgemeinde. Dabei wird kaum verhiillt oder verhehlt: das
eigentliche ,Israel‘, das ,gesegnet’ wird und ,in / mit dem gesegnet
wird, ist Samarien (das ,Haus Joseph’, ,Ephraim & Manasse®).
Nevi’im: ,Kirche* — Israel‘ — ist primdr die judiische Kultgemeinde
des Jerusalemer Zion. Doch die samaritanische Kultgemeinde ist
(noch) nicht exkommuniziert: ihr gilt aber der (juddische) ,Bussruf*
heftiger als der an die eigene J erusalemer Kultgemeinde gerichtete.
Ketuvim: ,Kirche* — ,Israel‘ — wird auf mindestens drei verschiede-
ne Weisen definiert. Gemeinsam ist allen diesen Weisen der kon-
fessionalistische ,Judaismus‘: ,Israel® ist exklusiv die judiische
Kultgemeinde. Die samaritanische ist als solche ,exkommuniziert".
Aber diese Position wird in den verschiedenen K-Schriften, die das
Problem behandeln (mehrere K-Literaturen haben das konfessionel-
le Problem nicht im Auge und nicht thematisiert), unterschiedlich
realisiert:

Esra / Nehemia: Hier finden wir die engste Definition von JIsrael‘.
Ich verweise auf die ,Mischehen-Problematik und auf den bedin-
gungslosen Ausschluss der Samaritaner.

Chronik: Der in der Chronik vertretene JKirchen-Begriff* ist etwas
weiter: die ,Treuen‘ und ,Aufrechten’ aus Samarien konnen sich
Jbekehren® und der Jerusalemer Kultgemeinde anschlieBen: gewiss
nicht zufillig durchweg zu Pisach, dem jiidischen JMissionsfest".
Die samaritanische Kultgemeinde als solche aber ist
s,eXkommuniziert.

P,
Das sind eigentlich nur Rut, Esr/Neh und 1.2 Chr. Fiir die meisten
i Schriften der Ketuvim ist Ekklesiologie ,kein Thema®.
Eini interessante Differenzierung erwihne ich weiter unten!
Cf. mehrere Publikationen, so z. B.: B. J. Diebner, v7Zur Funktion der
kanonischen Textsammlung im Judentum der vor-christlichen Zeit: Ge-
danken zu einer Kanon-Hermeneutik", in: DBAT 22 (1985; ersch. 1986),
S. 58-73; ders., "Ekklesiologische Aspekte einer Kanon-Hermeneutik
der hebriischen Bibel (TNK)", in: B. J. Diebner (Komp.), The Power of
Right Hermeneutics Simply as Entertainment: Vortrdge aus Anlass der
Emeritierung von Rochus Zuurmond am 26. Januar 1996 (DBAT.B 14a)
Heidelberg 1996, S. 37-54.
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3.3 Ruth: ,Alle‘ kénnen sich zum ,Gott Israels‘ bekehren - auch die von
der Torah (cf. Dtn 23,4-7) und Esra / Nehemia Ausgeschlossenen.
Die Moabiterin Ruth ist das ,Allerletzte‘: Moabiter und Frau! Aber
Jsrael* ist exklusiv die vom ,davidischen‘ "Brot-Haus" Bet Lichdm
her definierte Kultgemeinde. — Hier wird im Grunde der evangeli-
kal-fundamentalistische Missions-Gedanke vertreten.’

Gewisse notige Differenzierungen miissen bei diesem pauschali-
sierenden Uberblick aussenvor bleiben.

Wir kénnen m. E. davon ausgehen, dass der gesamte TNK judéd-
isch redigiert wurde. Judiische religiése Juristen waren wohl pas-
sim federfithrend. Trotzdem ist die samaritanische Tradition pra-
sent: primdr in der Torah, der ,Bibel des gesamten jiidischen Kul-
tur-Spektrums.

Eine ,Nordreichs-Prophetie z. B. ist m. E. eine Erfindung abendléindi-
scher Alttestamentler. Der ,Prophet Hosea® wettert zwar ﬂbcrwiegend
gegen den ,Norden‘. Aber iiber seine Herkunft erfahren wir (in Hos 1,1
[und anderswo steht noch weniger] ) gar nichts. Der ,Nordreichs-
Prophet' Amos wettert zwar gegen Samarien, aber er stammt aus Juda-
Elia ist zwar Tischbiter, und er tobt gegen die Omriden-Dynastie, aber
Kraft tankt er in Juda auf. Nicht grundlos bezeichnet die samaritanische
Tradition "Elia" und "Elisa” als selbsternannte (Liigen-) Propheten. Bei-
de ,Propheten‘ diirften literarisch-fiktive Figuren aus hellenistischer Zeit

° Interessant ist, das Texte mit ,Ketuvim-Ekklesiologien* verschiedentlich
Torah und Nevi’im ,unterwandern‘ (so in der Torah Gen 24 u. 6. [Ex0-
gamie-Verbot = Esr/Neh]; 38 [Frau unbekannter Herkunft als ,lcgitimC‘
Stammutter des ,David‘]; in den Vorderen Propheten 2Kén 5,1-19: die
Bekehrung des Syrers Naaman zu YHWH, in den Hinteren Prophete?
Trito-Jesaja [sogar die ,Namenlosen' von Dtn 23,2f. kénnen zur Ge-
meinde YHWHs kommen, bekommen einen ,Namen‘, und Jona [Pros¢-
lyten beliebiger Herkunft und Sevomeni (Gottesfiirchtige); cf. Ruth]; u. 8
m.; cf. dazu: B. J. Diebner, "Texte eines missionarischen Judentums im
,Alten Testament*", in: D. Sanger (Hrsg.), Theologie — Kirche — Religi
onspddagogik: Festgabe fiir Hans Grothaus zum 60. Geburtstag. 2 Aufl.
Flensburg 1987, S.33-78; ders., "Jes 56,1-8 entsprechend 66,18-24 und
die prophetische Uberbietung der Torah: Yad wa-Schem", in: A. v. Dob-
beler u.s. (Hrsg.), Religionsgeschichte des Neuen Testaments: Festschrift
fiir Klaus Berger zum 60. Geburtstag. Tibingen, Basel 2000, S. 31-42 =
Diebner 2000a).
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Sein. Elia fahrt 2 Kén 2,11 in seiner feurigen Quadriga auf gen Himmel
Wie Herakles.

Wenig in den Nevi’im ist m. E. ,Nordreichs*- oder samaritanische
T.réldition (und wenn, dann liegt es stark juddisch redigiert vor'®),
Vieles aber in der Torah, Wesentliches sogar. Die Torah enthalt
Wohl nicht einmal nur hidden, sondern revealing hints auf die ver-
mutlich historisch ,wahren® Verhiltnisse im antiken ,Israel‘. Die
Ne"i’im kaschieren das Problem fiir unsere Wahmehmung, lenke:n
diese gezielt und polemisch. Die Torah hingegen sagt uns relativ
deutlich!", was oder wer ,Israel* ist: Samarien und nicht Juda. Juda
beansI)rucht, Jsrael* zu sein, ,erbte’ den Begriff auch primédr auf
ekklesiologischer, sekundir auf politischer Ebene. Aber Juda diirfte
Urspriinglich® nicht zu Israel gehort haben.

Schon der Name "Juda" ist ein Problem; denn die Schreibweise
Yh(w)dh ist im external evidence nicht vor Miinzen aus der Zeit Ptole-
Maios' I. belegbar.

Zuvor ist in aramiischen wie in hebréischen Sprach-Kontexten des ex-
lernal evidence lediglich yh(w)d, yhwdy, yhwdy" belegbar. Andere Mei-
Qungen (Lesarten) — etwa beziiglich Arads und der Bet-Leyy-Inschriften
religissen Inhalts — sind freie Konjekturen der jeweiligen Herausgeber,
Weil es doch seit eh und je yh(w)dh heilen muss — oder?!'? Aber da§ ist
®In marginales Problem, das in diesem Kontext nur darauf hinweisen
Soll, dass manches beziiglich des biblischen JIsrael‘ noch ldngst nicht so
l.dar ist, wie es in der AT-Forschung trotz einiger kritischer Neuansitze
Im letzten Jahrhundertdrittel als selbstverstindlich und damit unhinter-
Tagt angenommen wird.

:? So etwa das Buch Jos, manche Tradition in Ri usw.
Wie auch aller verfiigbare external evidence.
Cf. B. J. Diebner, "Erwigungen zur Namensform ,Juda‘ / am® yehu-
dah", in: DBAT 25 (1988), S. 49-73.
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3.

Ein grundsitzliches Problem bietet der external evidence beziig-
lich der Zugehérigkeit Juddas oder der juddischen, um den Jerusa-
lemer "Zion" zentrierten kumenischen Kult-Gemeinde zu Israel".
Im Zuge einer traditionellen Optik sind wir gewdhnt, alles, was mit
Juda, Jerusalem, Zion, David und davidischer Messias-Tradition zu
tun hat, als den kulturellen Kern der ,israelitischen‘ Uberlieferung
zu betrachten. Samarien, genauer: seine Garizim-Kultgemeinde, er-
scheint aus dieser Perspektive als hiretisches, ,synkretistisches* Ab-
fall-Produkt. So lehrt es uns ja auch die biblische Uberlieferung
spétestens seit den Erzdhlungen iiber die sogenannte ,Reichsteilung’
in 1K&n 12 (teilweise par. 2Chr 10; 11,1-4) und gar seit 2Kon 17.
Dies bleibt auch grundsitzlich die Optik der friihchristlichen Tradi-
tion, obwohl uns das lukanische Doppelwerk und Joh fiir eine mog-
liche andere Sicht sensibilisieren sollten, und gar die nachbiblische
rabbinische miindliche Tradition, deren wichtigste Ausserungen (al-
so: aus juddischer Sicht) zur Frage des Verhiltnisses von samarita-
nischer Kultgemeinde und ,Israel‘ sowie zum Verhiltnis von Ange-
hérigen der Garizim- und der Zion-Kultgemeinden zueinander be-
reits Emil Schiirer zusammengestellt hat'*.

Der external evidence (also Traditionen, die nicht zur TNK-
Literatur und zum sog. ,deuterokanonischen‘ Schrifttum im Um-
kreis des TNK gehoren) kénnte uns das spannungsvolle Verhiltnis
beider jiidischen Kultgemeinden zueinander und die traditionelle
Polemik beider Seiten gegeneinander (die anti-Jerusalemer Polemik
der Samaritaner wird von uns noch heute selten wahrgenommen,
obwohl wichtige diesbeziigliche samaritanische Traditionen
sprominent* publiziert vorliegen) besser verstehen lassen'>.

B Cf. zum folgenden B. J. Diebner, "Annotations Concerning the Anchor-
ing of the Most Important Notae Ecclesiae Iudaicae During the Persian
Period" (Vortrag auf der »Vth International Conference on Transeu-
phraténe at the Persian Period, March 30-31 and April 1, 2000«, Institut
Catholique, Paris; MS, 12 S. [im Druck fiir Transeuphraténe).

“eLR Schiirer, Geschichte des jiidischen Volkes im Zeitalter Jesu Chris-
ti. Bd. II. Leipzig 1907, repr. Nachdruck: Hildesheim 1964, S. 1-26 (u.
bes. auch die Anm.).

' Cf. J. Macdonald 1969.
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. Der fritheste uns derzeit bekannte external evidence dafiir (lasse
ich erst einmal die auch beziiglich ihrer zeitlichen Einordnung et-
Was problematischen Qumran-Texte beiseite), dass sich religidse
judiische Kreise zu ,Israel* im ekklesiologischen Sinne zihlen, sind
ndmlich die echten* Schriften des Corpus Paulinum (Gal, 1.2Kor,
Rdm), gefolgt von jiidischen Miinzen aus der Zeit des Ersten Auf-
Standes (67/68 n. Chr.) und den neutestamentlichen Evangelien.
Nun sind auch die Qumran-Funde methodisch als external evidence
2u werten, Wenn ich mich an die heute iibliche C-14-Datierung des
Materials halte'®, sind wir mit der Grossen Jesajarolle (IQ 4/Is a) in
der Zeit um 100 v. Chr.

Erstaunlich aber ist, dass sich die Juden von Elephantine im spa-
te‘f 5. Jh. v. Chr. nicht als ,israelitische* Glaubens-Genossen an die
geistlichen und weltlichen Behorden von Jehud und Schomron, an
den Jerusalemer Hohepriester und die Gouverneure der autonomen
VerWaltungen Judias und Samariens in der Transeuphrat-Provinz
Wenden, wo es doch um ein hochbrisantes religiéses Anliegen geht,
nﬁmlich um die finanzielle Unterstiitzung beim Wiederaufbau des
bei Uberfillen der Chnum-Priester zerstorten jiidischen Tempels auf
der Nil-Insel Jeb. Im gesamten Elephantine-Schrifttum (jetzt von
Belzalel Porten neu ediert vorliegend) fehlen Belege fiir YSR'L oder
8ar fiir die auch biblisch seltenen Gentilicia ysr Iy und ysr ‘lyt. Hin-
feichend hiufig bezeugt aber sind YHWD, yhwdy, yhwdy .

Erstaunlich ist ferner, dass der Begriff "Isracl" in einer Tradition
fehlt, in der es doch wie in keiner anderen um das kulturelle Propri-
Um Israels geht, ndmlich um den Nomos: im PsArist, der heute —
dhnlich wie IQ 4/Is a, aber natiirlich nicht dank einer naturwissen-
Schaftlichen Analyse organischen Materials — in die Zeit um 100 v.

3 Diese ist wohl im Blick auf relative kurze Zeiten (wo es auf wenige Jahr-
zehnte ankommt) nicht ganz unproblematisch; cf. zum mindesten einmal
die Argumente bei Chr. Bloss — H.-U. Niemitz, C 14-Crash, Das Ende
der Illusion, mit Radiokarbonmethode und Dendrochronologie datieren
2u kdnnen. Grifelfing 1997.
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Chr. datiert wird'". Hier sollten die Autoren doch ihre Aktanten als
Angehorige ,Israels* an den ptolemaischen Pharao appellieren und
mit ihm weitschweifig diskutieren lassen. Und zum mindesten in
den Diskussionen, die den Hauptteil des PsArist ausmachen, sollte
doch der Begriff "Israel" fallen, da es hier um eine Demonstration
der ilberlegenen ,israelitischen‘ Kultur geht. Aber der PsArist
zeichnet sich — wie die Elephantine-Texte — durch ein totales "Isra-
el-Schweigen" aus.

Dass es beim Nomos im PsArist um die Ubersetzung des Penta-
teuch (der fiinf "Biicher Mose") ginge, ist ein Forschungs-Mythos,
der auf den gingigen Datierungen der sog. "Endgestalt" der Torah
basiert (bis spdtestens 400 v. Chr.; erst in jiingster Zeit von ver-
schiedenen Forschern in Frage gestellt). Kein Text-Datum des
PsArist spricht fiir diese Annahme'®, Was die (Zweiund-) Siebzig
dort iibersetzten, wird in keiner Weise definiert. Es ist eben der jii-
dische Nomos, der womdglich seit der Perserzeit die national-
kulturelle Identitit des Judentums ausmacht. Es diirfte sich vermut-
lich um juridische Texte (um "Gesetze") handeln, die heute in der
Torah aufgehoben sind. Diese Traditionen werden auch in § 144 mit
"Mose" verbunden. Es fehlt aber jeder Hinweis darauf, dass der aus
dem Hebréischen ins Griechische iibersetzte Nomos irgendwelche
narrative Text-Partien der Torah enthalten haben kénnte. Grob ge-
sagt: Was da in Agypten (wann auch immer) iibersetzt worden sein
soll, steht fiir jede Spekulation offen. Aber auch diese Spekulation
ist auf grund der Befunde von Elephantine und PsArist moglich:
Hier spricht ein Judentum, dass sich noch nicht als ,Israel‘ versteht!
Meine These, die ich bereits Anfang April auf der Vth International

TR L Bi(c)kerman(n), "Zur Datierung des Pseudo-Aristeas"”, in: ZNW
29 (1930), S. 280-298: zwischen 127 und 118 v. Chr.; so auch noch N.
Meisner, Aristeasbrief (JSHRZ 11/1) Giitersloh 1973, S. 43; M. G&18,
Art. "Aristeasbrief", in: NBL Lfg.1. Ziirich 1988, Sp.168. Um 100 v. Chr.
u. a. K. Stendahl, Art. "Aristeasbrief", in: BHH 1. Géttingen 1962, Sp-
127 (= Stendahl 1962).

'* Vorsichtig bereits Stendahl 1962, Sp. 127.
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Conference on Transeuphraténe at the Persian Period in Paris vor-
trug, lautet: Der ,Judaismus‘ — die nationale kulturelle Identitiit des
Judentums der Jerusalemer Kultgemeinde — ist dlter, als dass sich
religiGs motivierte juddische Kreise im ekklesiologischen Sinne als
Asrael* verstehen'®.

t Dies ,entbirgt* (eher, als es dies versteckte) nun auch fiir sensibi-
1{sierte Leser/innen besonders die Torah. Der Segen Jsraels‘ (narra-
tf" personifiziert durch Jakob, den ersten, der nach jiidischer Tradi-
tion in einer ,Proselyten-Familie* — drittes Glied bei inklusiver Z&h-
ung — im national-religitsen Sinne zum ,Gottes-Volk* ,Israel® ge-
horen kann®, weshalb auch erst Jakob in Jsrael* umbenannt wird
und nicht schon Abraham oder Isaak), will sagen: der Segen
JIsraels* wird exklusiv dem ,Haus Joseph(s)‘ zuteil — Joseph oder
Ephraim & Manasse — und nie ,Juda* (trotz aller politischen Fiihrer-
Schaft, die Juda zugesprochen wird)?'. Das aber heifit: "Israel", das
It ,urspriinglich* Samarien, nicht Juda! Und die _Erinnerung‘ daran

at sich in den Traditionen einer ,Erinnerungs-Kultur‘ bemerkens-
Wert gehalten.

S

Seit wann gehort — zahlt sich — Juda zu ,Israel? Auf welcher E-

ene? Und — warum? — Eigentlich will ich bis heute nur il Prob-

lem beschreiben. Losungen haben fir mich z. Zt. nur den Wert ei-
Ner ,Arbeits-Hypothese*. Zu den Fragen:

e J. Diebner, "Die Bedeutung der mesopotamischen ,Exilsgemeinde*
(galur) fiir die theologische Priigung der jiidischen Bibel", in: Transeuph-
3 raténe 7 (1994), S. 123-142.
0 . .
Cf. hierzu Dtn 23,8f. — Eine exklusive Zahlung scheint hinter Rut 4,21f.
Zu stehen: sie betet mehr ,Sicherheit* (hier in einem kritischen Fall*: der
Zugehﬁrigkeit Davids mit seiner moabitischen Urgrossmutter zum Got-
tesvolk).
Und dies trotz aller rubrizierenden Zwischentitel etwa in dcut§chen Stan-
dard-Bibeliibersetzungen und auch gelegentlicher falscher Ubersetzun-
gen wie etwa in Dtn 33,7acl: wezo'th liyudah wird etwa im Luthertext
libersetzt: "Und dies ist der Segen ber Juda. Einige der hier relevanten
Texte wie Gen 48,20 (im Kontext des Kapitels); 49,8-12: 22-26; Din
33,7:8-11 : 13-17 erdrtere ich u. a. in Diebner 2000a.

2|
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Seit wann? Hier habe ich - dank des verfiigbaren external evidence
- einen Zeitraum eingegrenzt. Terminus ante quem non ist m.E. das
spite 5.Jh. v. Chr. (Elephantine-Befund). Terminus ad quem oder
vielleicht auch post quem non ist m.E. die Zeit um 100 v. Chr.
(PsArist versus 1Q 4/Is a). Das ist ein Zeitraum von rund 300 Jah-
ren, den ich dann spiter auch gern noch eingrenzen méchte.

Auf welcher Ebene? Ich vermute, dass sich Judier erst einmal im
ekklesiologischen Sinne als ,Israel‘ verstanden. Politische Unab-
héngigkeit blieb iiber Jahrhunderte ein Traum, der erst im Zuge der
Hasmonéer-Herrschaft faktisch Lebens-Wirklichkeit wurde. (Theo-
retisch blieb der Seleukide bis zur romischen Eroberung 64/63 V-
Chr. stets ,Ober-Herr*.) Aber eine ,theokratische Verfassung' und
bedingte Selbstverwaltung der Kultgemeinde waren seit der Perser-
zeit moglich®. Der politische Aspekt im Sinne einer ,Befreiung von
Fremdherrschaft‘ und der Installation eines ,selbstindigen (von Ju-
déern getragenen) Staates* ,Israel‘ kam erst in der Vorbereitung und
im Zuge des Ersten Aufstandes von 66-70 v. Chr. hinzu.

Aber — warum? Das ist m. E. die schwerste Frage, aber auch die
wichtigste. Warum entstand bei Juddern zwischen ca. 400 und 100
v. Chr. das Bediirfnis, sich (ekklesiologisch) als ,Israel* zu verste-
hen, d. h.: die zuvor exklusiv mit Samarien (seit einer bestimmiten
Zeit mit der Garizim-Kultgemeinde) verbundene ,kulturelle Identi-
fikations-Marke* zu iibernehmen? — Dass derlei Etiketten ,wandern’
konnen, ist durch kulturgeschichtliche Analogien belegbar. In
Deutschland wanderte die Bezeichnung "Sachsen" - historisch be-
dingt — von der Hamburger Niederelbe an die Dresdner Oberelbe
Mit "Sachsen" verband man vor 1000 Jahren altniederdeutsch spre-
chende Germanen des Raums Holstein und Hannover. Heute ver-
bindet man damit das ,Herrschaftsvolk* der verblichenen DDR.

Zur Losung des Problems — sofern man mit mir hier iiberhaupt
ein Problem erkennen méchte — ist es m. E. nétig, auf verschiede-
nen methodischen Ebenen wirklich kritisch® zu arbeiten.

Ich meine, dass der Befund des external evidences es nahelegt, sich
von allen vor-kritischen Pramissen der Erforschung des ,Alten Tes-

22 Mit dem heute so gebrduchlichen Begriff einer persischen "Reichsautori-
sation" mdchte ich aber vorsichtig sein.
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tamentes* (endgiiltig) ]oszusagcn23 . Es gilt, die Uberlieferungen des
TNK im Sinne der Definition der »Historischen Hilfswissenschaf-
ten« wirklich als "Traditionen" ernst zu nehmen. Dadurch wiire eine
kritische Wahmehmung der polemischen Traditionen des TNK
moglich.

,Beweispflichtig* ist nicht derjenige, der vor-kritische (und oft un-
ausgesprochene) Forschungs-Pramissen in Frage stellt, sondern der-
jenige, der diese unreflektiert (und oft unbewusst) verteidigt.
Kritik* ist — Forschungsethisch gesehen — das héchste Prinzip wis-
senschaftlicher Arbeitsweise, nicht eine anti-kritische Defensiv-
Strategie®®.

Historisch gesehen scheint der TNK auf unterschiedliche Weise —
in der Torah anders als in den Nevi'im und wieder anders in den
(relevanten) Ketuvim — einen Grund-Konflikt zwischen den beiden
benachbarten und eng verwandten Kulturen von Schomron und Je-
hud zu reflektieren: z. T. ,aufzuheben’, z. T. hart auszufechten. Eine
angemessene Zugangsweise zu den TNK-Traditionen scheint mir
daher fir ,historisch-kritische’ Betrachtungsweise eine Arbeit mit
Konflikt- und Konflikt-Lésungs-Modellen zu sein”.

PP
Hierzu Mut zu machen, ist mir ein Anliegen seit meinen frithesten pro-

grammatischen Publikationen im Bereich ,AT nach dem ,Umbruch’, so
z. B. B. Diebner, "»Isaak« und »Abraham« in der alttestamentlichen Li-
teratur auBerhalb Gen 12 — 50", in: DBAT 7 (1974), S. 38-50; und bes.
ders., "Eine methodische Alternative zur gegenwirtigen Erforschung des
Alten Testaments", in: DBAT 10 (1975), S. 48-62. — Erste arbeitshypo-
thetische Perspektiven eines solchen kritischen® Ansatzes publizierten B.
Dicbner — H. Schult, "Thesen zu nachexilischen Entwiirfen der frithen
Geschichte Israels im Alten Testament", in: DBAT 10 (1975), S. 41-7
(unverinderter Nachdruck mit einer "Kurze[n] Nachbemerkung" in:
DBAT 28 [1992/93; ersch. 1994], S. 41-46). Die hier skizzierte Perspek-
tive hat sich in einem etwas kritischeren Fligel der AT-Forschung im
Laufe des letzten Vierteljahrhunderts in vielen Aspekten durchgesetzt;
cf. hierzu: Th. Rémer, "Bernd-Jorg Diebner und die ,Spitdatierung® der
Pentateuch- und der historischen Traditionen der Hebraischen Bibel", in:
Cl. Nauerth — R. Grieshammer (Hrsg.), Begegnungen: Bernd Jorg Dieb-
ner zum 60. Geburtstag am 8. Mai 1999. DBAT 30 (1999), S.151-155.

Cf. hierzu u. a. und bes. grundsitzlich: B. J. Diebner, "Wider die
,Offenbarungs-Archéologie* in der Wissenschaft vom Alten Testamente:
Grundsiitzliches zum Sinn alttestamentlicher Forschung im Rahmen der
Theologie", in: DBAT 18 (1984), S. 30-53; bes. S. 50 (Thesen 7 u. 8).

2
Cf. hierzu bes. B. J. Diebner, "Juda und Israel: Zur hermeneutischen Be-
deutung der Spannung zwischen Judia und Samarien fiir das Verstandnis
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Methodisch grundsitzlich wichtig scheint mir dabei die Einsicht zu
sein (ich definiere diese gern als meine ausgesprochene und auch
ausweisbare Arbeits-Primisse), dass uns die TNK-Traditionen pas-
sim aus juddischer, d. h.: ,einseitiger* Sicht tradiert sind. Wir stehen
als Christen und (abendlindische) Bibel-Forscher — trotz unseres
ererbten Anti-Judaismus‘ und Anti-Semitismus‘ — nicht in der Re-
zeptions-Kultur der ,historischen Verlierer innerhalb des antiken
Jiidischen Kultur-Spektrums (das sind die Samaritaner), sondern in
der Tradition der ,historischen Sieger* (sofern man iiberhaupt eine
Kultur der tiber Jahrtausende hinweg von der umgebenden Majori-
tit Verfolgten als ,siegreich® bezeichnen méchte; und das ist die
rabbinisch-juddische Traditionslinie der mesopotamischen Golah /
,Exils-Gemeinde'). Eine zweite jiidische ,Verlierer-Kultur‘ kommt
bei uns gar nicht mehr zur Sprache: die der hellenistischen Juden
Agyptens (samaritanischer und jiidaischer Ausprigung), die im Zu-
ge des Zweiten Aufstandes zu hadrianischer Zeit (132-135 n. Chr.)
spurlos und fiir uns rétselhaft verschwand.

Das Thema der Tagung heifit: »Die Funktion religidser Texte bei
Stabilisierung und Destruktion religidser und sozialer Strukturen«.
Die Uberlieferungen des TNK haben in ihrer judiischen Prigung m.
E. ein doppeltes Ziel:

Die Destruktion der Kultur Samariens, d. h.: die imperialistische
Integration der Kultur der samaritanischen Kultgemeinde in ein ju-
ddisch beherrschtes und kontrolliertes Kultur-System.

Die Legitimation einer ,klammheimlichen‘ kulturellen ,Beerbung’
Samariens durch die Judier. Und:

Die Stabilierung dieser ,Beerbungs-Kultur durch zweckdienliche
Traditionen: vermutlich zumeist nach innen gerichtet und erst in
zweiter Linie (weil dies erfahrungsgemiss trotz heftigster Propa-
ganda nicht so gut funktioniert) nach auBen.?

des TNK als Literatur”, in: M. Prudky (Red.), Landgabe: Festschrift fiir
Jan Heller. Praha 1995, S.133-172.

* Hierbei ist zu beriicksichtigen, dass man beziiglich der Torah den Cha-
rakter eines diplomatischen Kompromiss-Dokuments, dessen Text auch
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Ziel der Kultur-Propaganda ist, das ,uneigentliche’ als das
,eigentliche* und ,wahre Israel* auszuweisen.

Historische Analogien hierfiir gibt es zur Geniige. Eine cum-
grano-salis-Analogie (wie stets) aus der jiingeren europdischen Ge-
schichte ist das Verhiltnis der Beider Deutschland zueinander bis
1989/90. Beide Deutschland beanspruchten, das ,wahre* und
.eigentliche* Deutschland in seinen kulturellen Traditionen oder
seinem ,humanistischen’ Erbe zu verkdrpern. Beziiglich dieses
;Kultur-Kampfes* sind wir Quellenmifig besser dran: Wir kennen
die Traditionen ,Beider Deutschland*. Das ist eine Frage der Uber-
]iefemngs-Situation. Was das antike Judentum und seine Konflikte
betrifft, so liegt zwischen der Generation der uns iiberkommenen
Traditionen ein "Garstiger [Kultur-, Zeit- und Regional-] Graben"
von 2000 Jahren und 4000 Kilometern. Und wir stehen — historisch
b.egriindbar — in der Tradition nur eines bestimmten Sektors des an-
tik-jiidischen Kultur-Spektrums.

Was wir einigermafen rekonstruieren konnen, ist folgendes: Es
gab um die Zeitenwende herum zwei groBe, Skumenische jildische
Kulturgemeinschaften, die in einem heftigen Konkurrenzkampf
Miteinander lagen: die um den Garizim konzentrierte samaritani-
sche und die um den Zion konzentrierte juddische Kult-Gemeinde.
Beide Gemeinschaften miissen auf’s Engste miteinander verwandt
gewesen sein. Die mesopotamische Exils-Gemeinde etwa — sozusa-
gen auBerhalb der mediterranen Okumene angesiedelt — scheint
nach Jerusalem hin orientiert gewesen zu sein. Was die im mediter-
ranen Raum siedelnden Juden betrifft, scheint es sich erst bei den
Wallfahrten zum ,Zentral-Heiligtum* zu differenzieren. Von den
5gyptischcn Juden z. B. zog ein Teil zum Garizim, der andere zum
Z_lon. Wenn die Wallfahrtswege nicht von vornherein getrennt ver-
liefen (um Reibereien zu vermeiden), so gabelten sie sich doch ir-
gendwann einmal. Samaritanische Synagogen sind fiir den antiken

fiir die Samaritaner unanstsBig lauten musste. Die juddischen Rezensio-

nen der (Vorderen) Propheten und die rein juddischen Texte der Schrif-

ten (Ketivim) boten andere Méglichkeiten. Den Kompromiss-Charakter

der Torah entdeckte inzwischen auch E. A. Knauf, "Audiatur et altera

r1>ars: Zur Logik der Pentateuch-Redaktion", in: BiKi 53 (1998), S. 118-
26.
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Mittelmeerraum neben juddischen bezeugt?’. Die Samaritaner blie-
ben ein starke jiidische Kultgemeinde, bis Justinan L. sie anlisslich
eines ihrer Aufstinde (sie waren ,aufstindischer* als die Judger) im
6. Jh. n. Chr. im Wortsinn ,dezimierte‘. Erst seitdem fristen sie eine
kiilmmerliche Winkel-Existenz im Schatten der Geschichte. Um die
letzte Jahrhundertwende herum gab es noch knapp iiber hundert von
ihnen. Seit das Jerusalemer Oberrabbinat Ende der 23er Jahre —
vorwiegend aus musealen Konservierungsgriinden — die Ehe von
Frauen des talmudischen Judentums mit samaritanischen Minnern
und ihren Anschluss an den samaritanischen Ritus gestattete®,
nimmt ihre Zahl wieder zu. Heute diirfte es bereits wieder gut 1.000
Samaritaner/innen geben. Ihre modernen Siedlungen und ihre Op-
ferstelle pragen heute die Hinge und Héhen des Berges Garizim.

Ich kann z. Zt. zwar auf Grund des verfiigbaren Materials, beson-
ders in kritischer Auswertung des von mir definierten external evi-
dence, m. E. berechtigte Fragen stellen, aber ich habe noch keine
mich selber befriedigenden Antworten. Ich formuliere meine Fra-
gen als ,Verdachte*:

1. Ich habe den begriindeten Verdacht, dass ,Juda‘ (die ,Judider*, die
um Jerusalem konzentrierte Kultgemeinde der antiken Okumene)
ein ,Spitling* im Kreise der sich ,Israel* nennenden Ecclesia ist.

7 Die Quellenlage beziiglich samaritanischer Synagogen ist aus histori-
schen Griinden beschrinkt. Aber die Forschung ("Samaritanologie")
stecht noch in den Anfingen. (Spit-)Antike samaritanische Synagogen
diirften fiir Rom, Thessaloniki, Delos und anderswo belegbar oder ver-
mutbar sein; cf. hierzu H. G. Kippenberg, Garizim und Synagoge: Tradi-
tionsgeschichtliche Untersuchungen zur samaritanischen Religion der
aramdischen Periode (RGVV 30) Berlin, New York 1971 (= Kippenberg
1971), 8.146; J. Zangenberg, ZAMAPEIA: Antike Quellen zur geschichte
und Kultur der Samaritaner in deutscher Ubersetzung (TANZ 15) Til-
bingen, Basel 1994, bes. S. 323-330; Fr. Hiittenmeister — G. Reeg, Die
antiken Synagogen in Israel. Bd.2: G. Reeg, Die samaritanischen Syn-
agogen (BTAVO.B 12/2) Wiesbaden 1977, S. 544,

Cf. R. Pummer, The Samaritans (IoRJ 23,5) Leiden 1987 (= Pummer
1987), S. 1.
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Ich habe weiter den durch traditionsgeschichtliche Uberlegungen
begriindbaren Verdacht, dass Juda in einer Epoche politischer Stiir-
ke und imperialer Expansion die Kultur des traditionellen Israel
(Samariens) ,beerbte‘. Auch hierfiir gibt es kulturgeschichtliche
Analogien: etwa in der Antike, wo das militirisch michtige Rom
die griechische Kultur ,beerbte’, die dann in weiten Bereichen das
gesamte romische Imperium iiber Jahrhunderte beherrschte.

Die Spuren dieser Relation sind im TNK, zumal in der Torah, fiir
denjenigen uniibersehbar, der einmal dafiir sensibilisiert ist. Dies
deutet darauf hin, dass ,die Ereignisse’, die judidische Kultur-
Okkupation des nordlichen Nachbarn Samarien / Israel, nicht allzu
lang vor der Abfassung der bezilglichen Texte gelegen haben dirf-
ten.

Im Blick auf die oben anvisierte ,historische Eingrenzung® des Zeit-
raums zwischen ca. 400 und ca. 100 v. Chr. legt sich die Epoche der
hasmoniischen Imperial-Politik nahe. Unter Hyrkan . (134-104 v.
Chr.) wurde Samarien erobert und dem wachsenden jildischen Im-
perium einverleibt. Im Zuge dieser Eroberung wurden blithende
Gebiete wie die Perda und Galilia von der samaritanischen Kult-
gemeinde abgetrennt und zu Jerusalem geschlagen

Es wiire eigenartig, wenn in diesem Zusammenhang nicht auch kul-
turelle Uberlieferungen der Samaritaner von Jerusalem resorbiert
worden wiren. Das ,prominenteste* Beispiel fir eine derartige Kul-
tur-Symbiose oder -Mischung scheint die messianische Sekte der
Galilder mit ihrem Christus Jesus (von Nazaret) zu sein, dem eine
,davidische* Abkunft zugeschrieben werden musste ("Der Christus
kommt doch nicht aus Galilda?!" [Joh 7,41]), um Thn der Jerusale-
mer Kultgemeinde ,genehm‘ zu machen. Jesus muss vielen als
,Samaritaner* erschienen sein ("Die Juden ... sprachen zu Thm:
,Sagen wir nicht <mit> recht, dass du ein Samaritaner bist ..7!""
[Joh 8,48]). Die Rémer warfen frithe Christen und Samaritaner in
einen Topf, nicht Christen und Judiier. — Was die Resorption sama-
ritanischer Traditionen im TNK, zumal in der Torah (dem
,Konsens-Papier* zwischen Samaritanern und Judiiern) betrifft,
empfichlt sich eine kritische review der sog. "Nordreichs-
Traditionen" aus einem etwas verinderten Blickwinkel.

Intention der antik-jildischen Jkanonischen’ Schriften-Sammlung
TNK im kulturgeschichtlichen Kontext ihrer Zeit (ca. 2. Jh.v. = 2.
Jh. n. Chr.) ist m. E. die polemische Stabilisierung einer neuen Kul-
tur: der Kultur der um das Jerusalemer ,Zentral-Heiligtum® konzent-
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rierten Kultgemeinde ,Israel* mit einem Exklusiv-Anspruch dieses
Kultzentrums auf Kosten der konkurrierenden samaritanischen
Kultgemeinde um deren ,exklusives* Kultzentrum auf dem Garizim
und mit dem Ziel der Destruktion dieser samaritanischen Kultge-
meinde. Dies erklirt m. E. die ,polemische Klimax‘ des TNK: des-
sen gesteigerten Anti-Samaritanismus, beginnend bei der (schein-)
,0kumenischen* Kompromiss-Formel der Torah”, der ,Bibel’
,Beider Israel* iiber die ,Haretisierung* der Samaritaner in den Ne-
vi'im bis hin zur ,dreifachen‘ Exkommunikation der Samaritaner
und dem folgerichtigen Anspruch der Judder, allein ,Israel* (im ek-
klesiologischen Sinne) zu verkérpern, in den Ketivim.

Dass der ,Bussruf* auch an die eigene juddische Identitit geht —
zumal in den Nevi’im - soll nicht sehen werden. Doch da fiihle ich
mich an meine evangelikale Vergangenheit als Jugendlicher erin-
nert: "Wir sind ,allzumal* Siinder - aber die ,anderen‘ ganz beson-
ders!" — Ideologie hat — seit ihrer ,Erfindung’ im Hellenismus® —
ihre unverwechselbaren Strukturen iiber alle Grenzen hinweg.

Mein durch einige Beobachtungen begriindeter ,Verdacht* geht
dahin, dass im 2. Jh. v. Chr. nicht — wie von gegeniiber #lteren The-

? Die "Ausgewogenheit" ldsst sich numerisch schén an den Juda- resp.
Joseph-Spriichen in Gen 49,8-11 resp. 22-26, sowie an den Levi- resp.
Joseph-Spriichen in Dtn 33,811 resp. 13-17; cf. dazu Diebner 2000a, S.
37.

" Vermutlich versuchten bereits die Assyrer, Kultur-Imperialismus als
Herrschafts-Instrument einzusetzen. Die ,Erfindung der Ideologie* aber,
d. h.: der cinen, unteilbaren ,Wahrheit*, deren Gegenbild die Fiille aller
anderen ,Unwahrheiten® ist, ist m. E. eine Folge der griechischen Philo-
sophie (des Platonismus), die sich im Zuge des Hellenismus erst einmal
iber den Ostlichen Mittelmeerraum verbreitete. Ein ,Glaube® in unserem
Sinne, der andere religiosen Anschauungen als die eigene (auch im eige-
nen Kultur-Spektrum [Héresien, Schismen]) fiir ,unwahr® erklirt und —
bei hinreichender Macht - verfolgt, diirfte auch erst nach der ,Erfindung
der Ideologie* méglich sein. Dies hat m.E. Folgen fiir unsere Meinungen
iiber die Entstchung der TNK-Schriften in der uns vorliegenden
,Endgestalt’, zumal fur alle Passagen, die es mit dem Universal-
Anspruch der jiidischen Kultur (juddischer Prigung) zu tun haben und
mit der ideologischen Vemichtungs-Kampagne gegen die ,Géotter der
Fremde® und jede Form von ,Fremd-Kultur'. Dieser Aspekt kongruiert
m. E. zum mindesten partiell mit dem juddischen Kultur-Imperialismus
der Hasmonierzeit.
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sen sehr kritischen Forschern angenommen®' — eine kultische Sepa-
ration innerhalb "des einst einigen Israels"*? stattfand, sondern dass
es wohl vermutlich iiberhaupt erst im 2. Jh. v. Chr. zu diesem
,einigen Israel* kam, nimlich dadurch, dass sich die judiische
(kleinrdumige) ,Imperial-Macht* kultisch mit ,Israel* identifizierte
und fortan beanspruchte, das ,wahre Israel* zu reprisentieren.

Sollte es hypothetisch ,annehmbar* sein, dass der historisch und
quellenmissig gut belegbare "Judaismus" seit der sog. persischen
"Reichsautorisation” im 5. Jh. v. Chr. dlter ist, als dass sich religios
motivierte Judier zu ,Israel‘ im ekklesiologischen Sinne rechnen, so
miisste dies wohl Folgen haben fiir unsere wissenschaftlichen
Hypothesen beziiglich der Entstehung des TNK-Schrifttums, jeden-
falls aber fiir das Alter der TNK-Literaturen in der uns tiberlieferten
und seit dem 1. Jh. v. Chr. durch einige Schriften und Schriften-
Fragmente ,extern‘ belegbaren Textgestalt. Und es wiirde sich emp-
fehlen, alle Texte zu iiberpriifen, in denen der Begriff Israel* (auch)
auf Juda‘ bezogen wird und in denen sich Judder oder juddische

Kreise als ,Israel* bezeichnen.

3
3; Cf. Kippenberg 1971, bes. S. 92 so auch Pummer 1987, 8. 2.
Kippenberg 1971, ebd.







The Importance of the Hagiographic Texts for the Continuity
of the Coptic Church

Gawdat Gabra (Kairo)

t is well known that the spread of Christianity among the Egyp-

tian population occasioned sporadic outbreaks of persecution.
Christians would not sacrifice to the emperor or the old gods and
were considered a threat to the unity and stability of the Roman
Empire. The large — scale persecutions began under the Emperor
Septimius Severus in 202. In 250 the Emperor Decius embarked
upon a program whereby each citizen had to submit to a test of loy-
alty by sacrificing to the imperial gods and the Emperor. The pen-
alty for refusal was the death after torture. The worst wave of perse-
cution of the Egyptian church occurred under the Emperor Dio-
cletian. It is from 284, the year of his accession, that the church has
ever since reckoned its era (Era of the Martyrs). Church sources
speak of thousands of martyrs enduring a long systematic persecu-
tion. An imperial decree of the year 313, known as the Edict of Mi-
lan, put an end to the persecution of the church. The Patriarch Peter
I was known as the "Seal of the Martyrs".' The commemoration of
the martyrs has been a very significant feature of the Coptic
Church, It has been fairly established that by the end of the fourth
Century the greater part of Egypt’s population has been Christian-
ized. A small percentage of pagan survived into the fifth century.’

1
For the persecution of the Christians in Egypt, see Martin Krause, Chris-

tenverfolgungen in Agypten, in: Koptische Kunst. Christentum am Nil,
Exhibition in Villa Hiigel, Esssen: 3 May - 15 August 1963, pp. 60-64;
Heinz Heinen, "Persecutions”, in: Aziz S. Atiya (ed.), The Coptic Encyc-
lopedia (hereinafter CE), vol. 1, pp. 1935-1938.

Cf. Roger S. Bagnall, Religious Conversion and Onomastic Change in
Early Byzantine Egypt, Bulletin of the American Society of Papyrologists
19 (1982), pp. 105-123; idem, Egypt in Late Antiquity, Princeton 1993,
pp. 278-289; Ewa Wipszycka, La Valeur de I’onomastique pour
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However, there is no doubt that when the Arabs invaded Egypt in
641 it was a completely Christian country. The Arab conquest of
Egypt had immeasurable consequences for the history of the Coptic
Church. At first the Arabs respected the Christian community. The
Copts filled the roles of many hellenized functionaries badly needed
for the administration of the newly occupied country. Like the Ro-
mans, the Arabs were essentially interested in the revenues of
Egypt. The Christians were obliged to pay the poll tax. From 705 on
the monks had for the first time to pay taxes. The Ummayyed ad-
ministration took radical steps to increase tax payments to the treas-
ury. This caused a series of local rebellions and between 739 and
773 there were five rebellions. The bloodiest outburst of violence
was the Bashmuric rebellion of 830 in the marshlands of the north-
emn part of the Delta, which was crushed by the Abbasid Caliph al-
Mamun death himself. More Copts accepted the Islamic faith and
by the ninth century the Copts were no longer the majority in Egypt.
During the reign of the Tulunides and the Ikhshids (870-969) the
Egyptian Christians experienced a general attitude of toleration. The
governors shared with the Copts the celebration of their feasts and
the Copts occupied many important state posts during this period.
The Fatimid rulers (972-1171) tended to be extremely tolerant to-
wards the Copts. The Copts were employed in the most important
positions of the state, and were allowed to carry the highest titles.
An exception was al-Hakim; during his caliphate the Copts suffered
one of the most severe waves of persecution in medieval times. He
forced the Christians to dress in distinct clothing and to wear a cross
that weighed five pounds. Many churches and monasteries were
sacked or destroyed. Christian employees were dismissed. Financial
pressure was exerted upon the Copts; their churches and homes
were even pillaged, deprived of property and humiliated. The arri-
val of the Crusaders in the Holy Land brought new problems for the
indigenous Christians. During the Ayyubid Dynasty (1171-1250)
relations between the Copts and their rulers were influenced by the
progress of the Crusades. In the early years of Saladin’s rule the

I"histoire de la christianisation de I’Egypte. A propos d’une étude de R.
S. Bagnall, Zeitschrift fiir Papyrologie und Epigraphik 62 (1986) pp.
173-181; idem, Etudes sur le christianisme dans I’'Egypte de I’ Antiquité
tardive (= Studia Ephemeridis Augustinianum 52) Rome 1996, pp. 63—
105.
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Copts were obliged to identify themselves with distinctive dress and
were prohibited from riding horses. They were stripped of their pos-
Se_ssions through heavy fines and new exaction. The Copts were
dismissed from state offices. Churches were stained with mud, and
the wooden crosses were removed from the domes. Many scribes
and inhabitants of Cairo denied their Christian faith. After the fall
of Jerusalem in 1187 the intolerant attitude of Saladin towards the
Copts changed. Although the Crusades created a huge gap between
the Copts and their rulers, the Copts were given good positions in
the administration of the economy because they were an educated
class of administrators and accountants. The brief reigns of the Ay-
yubid rulers represent the last era of a relatively tolerant policy to-
wards the Copts before they descended into a period of decline last-
Ing for more than five centuries. However, the financial burdens
imposed on the Copts and the confiscation of the properties of the
church led to the gradual impoverishment of prosperous ancient
Coptic institutions. Many monasteries were abandoned. During the
Mamluk Period (1250-1517) the Coptic Church suffered many
Waves of persecution, increasing weakness and poverty. The Cru-
sades intensified the Mamluks hatred of Christians. Copts were oc-
casionally dismissed from office to pacify the mob, whose fury
against them sometimes exceeded even the control of the govern-
ment. On the 8" of May 1321 most of the Coptic churches through-
out the country were destroyed. The Copts were ordered from time
to time to wear blue turbans and girdles and ride asses instead of
horses. Many Copts converted to Islam; in the Mamluk time the
C_Opts represented only ten percent of Egypt’s population. By the
time of the Ottoman invasion to Egypt in 1517 the Coptic commu-
nity had been exhausted. The situation of the Copts during the long
dark Ottoman Period did not change. Fines were often imposed ran-
domly on Coptic churches, which were then closed until the com-
Munity raised the required ransom to reopen them. The Ottoman
rule was for the Copts a less miserable time than had been the mur-
qer0us persecution of the Mamluks. However, it was not until the
time of Mohammed Aly, a by- product of the French Campaign of
Napoleon in Egypt, that the modemization of Egypt began and the
Coptic community started to flourish. In December 1855 the poll
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tax was abolished, which had been imposed on the Copts since the
Arab Conquest of Egypt in 641.°

The Copts represent one of the largest Christian communities in
Orient. It is a wonder that the Coptic Church survived the many
waves of persecution that I have described. An important factor of
the continuation of the Coptic Church was the adaptation of the
Copts to new circumstances unlike some other communities, which
were taken over by the Arabs and virtually completely converted to
Islam. Another factor was that most of the Muslim rulers realized
the effectiveness of the Copts as skillful administrators, honest ac-
countants, and experienced tax collectors.

However, I also believe that one of the main factors that led to
the survival of Christianity in Egypt is the veneration shown by the
Coptic Church to martyrs and saints. On the day of the commemo-
ration of the martyr or the saint his martyrdom or vita or panegyric
or encomium is read out in front of the congregation. This occurs
each year on the day of his death or martyrdom and is known as his
feast day. Hundreds of Egyptian towns and villages celebrate the
feast day of a martyr or a saint in a very popular festival throughout
the centuries. Although Shenoute, a fourth-fifth century reforming
abbot, criticized some of the practices of these festivals, he believed
in the intercessions of the martyrs and appreciated the veneration of
the martyrs and hearing the reading of their martyrdom accounts.’
The first "Sitz im Leben" of the text on a martyr or a saint was his
feast at his "Topos" or Martyrium or Church.” The hagiographic

' For the Attitude of Muslim rulers towards the Copts, see Jacques Tagher,
Christians in Muslim Egypt. An Historical Study of the Relations be-
tween Copts and Muslims from 640 to 1922 (= Arbeiten zum spiitantiken
und koptischen Agypten, vol. 10), Altenberg 1998; Gladys Frantz-
Murphy, "Copts under the Umayyads", CE 7, pp. 2286-2289; A. S.
Atiya, "Copts under the Tulunids and Ikhshidis", CE 7, pp. 2280 f.; idem,
"Ahl al-Dhimmah", CE 1, pp. 72 f; idem, "Ayyubid Dynasty and the
Copts", CE 1, pp. 314 f; idem, "Mamluks and the Copts", CE 5, pp.
1517 f.; idem, "Copts under the Ottomans", CE 6, pp. 1856 f.

See Jiirgen Horn, Studien zu den Mirtyrern des nordlichen Oberdgypten
1. Mértyrerverehrung und Martyrerlegende im Werk des Schenute. Bei-
trag zur dltesten dgyptischen Martyreriiberlieferung (= Gottinger Orient-
forschungen : Reihe 4, Agypten, vol. 15), Wiesbaden 1986, pp. 1-9.

Theofried Baumeister, Martyr Invictus, Der Martyrer als Sinnbild der
Erlésung in der Legende und im Kult der friihen koptischen Kirche. Zur
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Coptic texts were developed, translated into Arabic and were sub-
Jects of literary activities over the centuries.® The texts were usually
enlarged, including introductory portions and addresses to the audi-
ence, more miracles and biblical quotations; they preserve the de-
tails of the passions of the martyrs as well. Tito Orlandi has dis-
cussed the development of this important part of Coptic literature,
he said: "Although the liturgical traditions of the church were main-
tained nearly intact, the social climate was changed. First of all, the
triumph of Christianity throughout the Mediterranean world had
driven the masses away from such forms of popular entertainment
as the circus and theater and had pushed them to seek substitutes
within the church. Thus there arose, among other things, mass pil-
grimages to the major sanctuaries and the propagation of miracu-
lous stories, which contained various trimmings. Second, the Arab
invasion forced the faithful to restrict themselves to ecclesiastical
matters, making the church the very fulcrum of life in a broad sense
that included all occasions for entertainment. Therefore, the homi-
lies-whether delivered for the general liturgy or for the feasts of par-
ticular saints-had to satisfy this need and expectation for diversion
... The feasts of saints were the occasion for a more extensive col-
lection of texts, which consisted of (1) the martyrdom or vita, more
often in the enlarged form of the seventh and eighth centuries’ re-
daction than in the original fifth-century or sixth-century one; (2) an
encomium, which could again contain a homiletic form of martyr-
dom or vita; and (3) a series of miracles, with references to the
grace that could be obtained in the sanctuaries of the saints in-
volved".” The Feast of the Martyr was a popular feast in Egypt,
which was associated with the inundation of the River Nile in me-
dieval times. According to al-Magrizi (T 1442) the Copts brought a
reliquary containing the finger bones of a martyr for the blessing of
the river. They thought that this act actually caused the river to

Kontinuitiit des lgyptischen Denkens (= Forschungen zur Volkskunde,
vol. 46), Miinster 1972, pp. 172 f.

For an example of these literary activities, see Gawdat Gabra Abdel-
Sayed, Untersuchungen zu den Texten ueber Pesyntheus, Bischof von
Koptos (569-632), Habelts Dissertationsdrucke,Reihe Agyptologie, vol.
4, especially pp. 287-295

Tito Orlandi, "Coptic Literature", CE 5, p. 1458
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rise.® The Copts remember their saints also in the celebration of the
Divine Liturgy.” Two important liturgical books of the Coptic
Church contain texts on martyrs and saints, the Synaxarion and the
Difnar. They are still used in the liturgy of the Coptic Church.'® We
know also from the Difnar that hymns on some of the saints were
sung before their icons in the church.'' The book entitled the "Order
of Priesthood", dating from around 1200 A. D., refers to the venera-
tion shown by the Copts to their saints as following: "When the day
comes round of the martyrdom of the martyr or the death of a saint,
then in his honour the story of his life on earth is read out, and this
is done under the icon on which his name and his likeness are
painted; so that those who turn to him and direct their supplications
to him to intercede for them, for the forgiveness of their sins and for
the fulfillment of their earthy needs, may be heard".'” The venera-
tion shown by the Copts to martyrs is undoubtedly the most impor-
tant factor that led to the survival of the Coptic Church. The part of
Egypt's population, which continued to be Christian, remembered
the martyrs and the saints through the reading out of their stories on
the days of their feasts and almost on every day during the celebra-

tion of the mass."” The Copts were thus able to resist the temptation
to apostasy in very hard times, especially in the Mamluk Period,
when they suffered several waves of persecution. It is therefore not
surprising that the western part of the nave of the old church at the
monastery of St. Antony has been decorated only with martyrs. The

¥ Atiya, "Feast of the Martyr", CE 5, pp. 1547 f.

? See Archibishop Basilios, "Martyrdom", CE 5, pp. 1548 f.

"% For the Synaxarion, see R.-G. Coquin, "Synaxarion: Edition of the Sy-
naxarion", CE 7, pp. 2171-2173; Atiya, "Synaxarion: The List of
Saints", CE 7, pp. 2173-2190. For the Difnar, see Gawdat Gabra, Unter-
suchungen zum Difnar der kopischen Kirche, Bulletin de la Societe
d'Archeologie Copte (hereinafter BSAC), vol. 35 (1996), pp. 37-52, vol.
37 (1998), pp. 49-68
De Lacy O’Leary, The Difnar (Antiphonarium) of the Coptic Church,
vol. 1, London 1926, Forward.

* Paul van Moorsel (ed.), Catalogue general du musee copte, The Icons,
Cairo 1994, p. 5

? See Gawdat Gabra Abdel-Sayed, Untersuchungen zu den Texten iiber
Pesyntheus, Bischof von Koptos ..., Bonn 1984, p. 323; idem, Untersu-
chungen zum Difnar der koptischen Kirche, BSAC 35 (1996), p.52; see
also Atiya, "Coptic Martyrs", CE 5, p.1551.
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majority of the wall paintings of this church are executed in the thir-
ties of the thirteenth century and represent one of the last impressive
artistic achievements of the Copts before they descended into the
period of darkness lasting for more than five centuries. When the
visitor enters the church he immediately sees the equestrian saints,
the martyrs St. Theodore the Sratelate, St. Victor, St. Mena, St.
Claudius, St. Theodore the Oriental and St. George.'* The legends
of the martyrs continued to be represented in the popular art of the
Copts.

The tradition of the commemoration of the saints still plays a
crucial role in the Coptic Church. In the beginning of this year a
quarrel occurred at the village of al-Kushh near Sohag and twenty
Copts were killed. Bishop Joannes represented his Holiness Pope
Shenouda III to console the Coptic community there. He said in a
thetorical impressive speech: "We did not come to console you, we
came to celebrate our new martyrs". Further studies concerning the
hagiographic texts are necessary in respect to problems of the his-
tory of the Coptic Church and the social history of the Copts.

ol van Moorsel, Dayr Anba Antuniyus: Wall Paintings, CE 3, pp. 726—
728; idem, Les peintures du monastere de Saint-Antoine pres de la mer
Rouge (= Memoires publies par les membres de I'Institut Francais
d'archeologie Orientale du Caire, vol. 112), Cairo 1995, pp. 151-165.







Deutsche Koran-Ubersetzungen und ihr Islambild

Mahmud Muhammad Haggag (Kairo)

er Gegenstand der vorliegenden Arbeit ist der Koran respek-

tive die Koran-Ubersetzungen, frither und noch heute ein
heikles Problem. Da das Thema vom Koran und dessen Uberset-
zung ein fruchtbares Feld darstellt, greife ich es erneut unter dem
Aspekt des Islambildes auf'.

Stellenwert des Koran im Leben eines Muslim

Nach dem islamischen Glauben stellt der Koran, der in der Zeit
von 611 bis 633 n. Chr. dem Propheten Muhammad als géttliche
Offenbarung in arabischer Sprache herabgesandt worden ist, und
aus 114 Suren besteht, den Schliissel fiir das islamische Geistesle-
ben von Westafrika bis zu den Philippinen dar’. Inhaltlich gesehen
umfasst er u. a. die Grundlagen des Glaubens, des Rechts und der
Ethik, sowie die Geschichte der friiheren Propheten und die Schop-
fungsgeschichte. Auf Grund tiefgreifender Koran-Studien entwi-
ckelten sich im Laufe der Jahrhunderte die verschiedenen Islamwis-
senschaften. Durch islamische Urteilsspriiche im Koran entstanden
ferner die islamischen Rechtswissenschaften wlam-ul-figh und die
verschiedenen Rechtsschulen. Dariiber hinaus reprasentiert der Ko-
ran die Quelle, aus der viele philosophische und mystische Schulen

|

In diesem Zusammenhang mdchte ich meinem Lehrer Prof. Dr. Mo-
hammed Mansour — Al-Azhar Universitat und Prof. Dr. Walter Beltz —
Martin-Luther-Universitit Halle-Wittenberg fiir ihre Unterstiitzung und
Bemiihungen herzlichst danken.

Mansour, Mohammed: Zur Problematik der Ubersetzung des Koran.
Ansitze zur Bewertung einiger Ubersetzungen ins Deutsche. In: Kairoer
Germanistische Studien, Bd. 10, Kairo 1997, S. 447.
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geschopft haben”,

Immerhin wird der Koran von etwa einem Sechstel der Mensch-
heit, nimlich der muslimischen Bevélkerung, tiglich gelesen und
rezitiert. Er wird auswendig gelernt und es wird iiber ihn nachge-
dacht®. Der Umgang mit dem Koran auf den verschiedenen Ebenen
reprisentierte und reprisentiert ein fruchtbares Feld der Untersu-
chung. Die Sprache des Koran bildet fiir den Muslim eine unnach-
ahmbare Erscheinung in ihrer Vielseitigkeit, ihrer Harmonie und
Ausdrucksfahigkeit.

Koran-Ubersetzung in der islamischen Geschichte

Die Beschiftigung mit der Frage der Koran-Ubersetzung ist seit
sehr friiher Zeit aktuell gewesen. So ist iiberliefert, dass bereits zu
Lebzeiten des Propheten Muhammad Ausziige aus dem Koran in
anderen Sprachen wiedergegeben worden sind. Als im Jahre 615
einige Muslime nach Abessinien (Athiopien) auswandern mussten,
wo ein christlicher, gerechter Negus (Konig) herrschte, stand der
Vertreter der muslimischen Gruppe vor dem Kénig und rezitierte
einige Verse der Sure 19 (Maria), die eigentlich in die Sprache des
Konigs hitte iibersetzt werden miissen. Das war auch der Fall, als
der Prophet Muhammad spiter seine Botschaften an nicht-
muslimische Herrscher richtete, um ihnen den Islam nahe zubrin-
gen. Diese Botschaften hatten unter anderem Zitate aus dem Koran
zum Inhalt. Des Weiteren wurde berichtet, dass der Prophet Mu-
hammad seinen Gefihrten Salman Al-Farisi zu den Persern schick-
te, damit er sie iiber Islam und Koran unterrichte. Dabei {ibersetzte
dieser Prophetengefihrte die erste Sure (a/-fatiha).

Die Geschichte des Koran-Ubersetzens begann also, als der Islam
sich ausdehnte und ihm nicht-arabische Vélker beitraten. Hier ent-
stand das Bediirfnis nach der Ubersetzung des Koran in die nationa-
len Sprachen dieser Vélker, um ihren Bedarf nach mehr Kenntnis-

* Al-Muntakhab. Auswahl aus den Interpretationen des Heiligen Koran.

Arabisch-Deutsch. Herg. Al-Azhar und Ministerium fiir Awqaf, Kairo
1999, S. 15.

Ndayisenga, Hasan / Mahmud Haggag: Gedanken im Lichte des Koran,
Bd. 1, Al-Falah Verlag, Kairo, 2000, S. 15 ff.
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sen des islamischen Glaubens zu befriedigen, bis man die arabische
Sprache kannte und beherrschte. Solche Ubersetzungen wurden re-
gelmiBig vom Originaltext begleitet und sollten dem Zweck der
Gottesanbetung dienen und wurden zumeist in der Form von Inter-
lineariibersetzungen gefiihrt. Sie wurden als eine Art Koran-Er-
kldrung angesehens.

Als der Islam nach Andalusien kam und sich dort ausdehnte,
wurde die Frage nochmals akut, ebenso tauchte das Problem emeut
wihrend der Kreuzziige und dem militirischen Kampf zwischen
den Tiirken und Europa auf.

Koran-Ubersetzung aus islamischer Sicht

Die Debatte ist noch nicht zu Ende, ob es z. B. aus muslimischer
Sicht statthaft sei oder nicht, den Koran in andere Sprachen zu U-
bersetzen, wie die muslimischen Gelehrten zu dieser Frage stehen,
und ob eine Koran-Ubersetzung aus sprachlicher und iibersetzeri-
scher Sicht iiberhaupt moglich sei. Auch noch andere Fragen stellen

sich. Bei der Diskussion des Themas der Koran-Ubersetzung aus
islamischer Sicht im 20. Jahrhundert wurde im Jahre 1932 die Frage
in den islamischen Landern und besonders in Agypten ausfiihrlich
auf verschiedenen Ebenen zur Diskussion gestellt. Zu dieser Zeit
war Imam Al-Maragi der GroBscheich der Al-Azhar. Er votierte fuir
eine bedingte Koran-Ubersetzung, wobei der muslimische Gelehrte
Muhammad Farid Wagdi unbedingt fiir die Koran-Ubersetzung war
und der Mufti des osmanischen Reiches Scheich Mustafa Sabri sich
absolut dagegen entschied. Am Ende wurde aber die Meinung von
Scheich Al-Maragi akzeptiert und setzte sich durch.

Die Auslegung des Koran sowie seine Ubersetzung bildeten nach
der Auffassung der fiir die Koran-Ubersetzung sprechenden musli-
mischen Gelehrten den Schliissel, der seinen tiefen Sinn und seine
kostbaren Schitze erschlieBt. Ohne den Koran richtig zu interpretie-
ren und sinngemiB zu iibersetzen, kann man das Gemeinte nicht
erkennen und aufnehmen. Das einfache Lesen und Wiederholen der
Waérter des Koran reichen nicht immer aus.

* Mansour: (Fn. 2), S. 447 f.
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Mit der Frage der Koran-Ubersetzung aus islamischer Sich be-
schiftigten sich also viele der muslimischen Gelehrten seit langer
Zeit. Zu ihnen gehorte Scheich Az-Zurgani von Al-Azhar, der eine
Studie iiber diese Frage in seinem Buch Manahil-u-‘irfan fi ‘ulum-i-
quran (Quellen der Kenntnisse in den Koran-Wissenschaften) Bd. 2
geschrieben hat. Hier zeigte Scheich Az-Zurgani, warum eine sinn-
gemiBe Koran-Ubersetzung erforderlich sei:

. Sie erschlieBt und deckt die #dsthetische Seite und die Vorziige
des Koran auf. Sie hilft den nicht-arabischen Muslimen beim
Verstehen und Aufnehmen des Koran.

. Sie soll die irrigen Behauptungen und die Vorwinde gegen den
Islam entkréiften.

3. Nicht-Muslime werden iiber die Wahrheit des Islam aufgeklrt.

. Durch eine solche Ubersetzung kénnen Barrieren und Hindernis-
se, die errichtet wurden, um zwischen dem Islam und den frei-
heitsliebenden anderen Nationen eine Kluft zu graben, abgebaut
werden.

. Durch eine sinngem#Be Koran-Ubersetzung befreien wir unser
Gewissen, indem wir den Koran in Wort und Sinn bekannt ma-
chen und ihn den anderen, nicht-arabischen Nationen zur Kennt-
nis bringen®.

Chronologischer Blick auf die deutschen Koran-Ubersetzungen

Bevor wir auf die Problematik der Koran-Ubersetzung eingehen,
sei ein chronologischer Blick auf die deutschen Koran-
Ubersetzungen gegeben.

Die Koran-Ubersetzung ist seit frither Zeit mit der Orientalistik
eng verbunden. Die Orientalistik hat im allgemeinen einen sehr
groBen Anteil an der Erforschung des Islam und der Koran-
Ubersetzung. Obwohl es auf diesem groBen wissenschaftlichen Ge-
biet immer wieder Publikationen gegeben hat, die von Muslimen
nicht begriit wurden, soll man sie jedoch achten und respektieren.
Als anschauliche Beispiele seien hier die Lexika der Worter des

o Al-Muntakhab: (Fn. 3), S.10 ff.
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Koran und der Sunna von Orientalisten erwahnt.

Auf die Frage, "wann und wie man den Koran ins Deutsche zu
iibersetzen begann", hat Mansour von der Al-Azhar Universitit in
seiner Untersuchung iiber die Problematik der Koran-Ubersetzung
die jiingste Antwort gegeben’. Diese Untersuchung wurde 1997 in
Kairo publiziert. In diesem Zusammenhang muss man sich die kul-
turelle Lage im mittelalterlichen Europa vor Augen fithren. Da ha-
ben wir es mit zwei wichtigen Schauplitzen zu tun: Der eine ist
Andalusien, wo eine bliihende Zivilisation mit ihrer arabischen Li-
teratur und ihren genialen Vorziigen herrschte. Die Nicht-Araber in
Andalusien beschaftigten sich sehr viel mit dem Arabischen, so
dass sie es beherrschten und die arabische Literatur bzw. den Koran
in der Originalsprache lesen lerten und keine Ubersetzung bendtig-
ten. Aus diesem Grunde entstand die erste Koran-Ubersetzung erst
im 12. Jahrhundert, also 500 Jahre nach dem Aufkommen des Is-

lam®.

Der zweite Schauplatz dieser Diskussionen fand sich im Mittelal-
ter in Europa. Damals herrschte ein negatives Bild vom Islam und
seinem Propheten Muhammad. Durch den ersten Kreuzzug begann
sich das Bild zu indern. Die Kreuzfahrer verstanden damals wenig
von dem orientalischen Schauplatz. Anders als im Jahre 1100 hatte
man vom Jahre 1120 an im Westen eine, wenn auch unklare Vor-
stellung davon, was Islam bedeutet und wer Muhammad war. Zu
dieser Zeit gab es kein Wissen vom Orient bzw. kein deutliches
Bild des Islam, und es war nur ein Zufall, wenn es in Einzelheiten
der Wahrheit entsprach. Das Bild des Islam am Anfang des 12.
Jahrhundert war eine Folge des triumphalen Erfolgs’ iiber die
Kreuzfahrer.

Die erste lateinische Koran-Ubersetzung ist aus dem 12. Jahr-
hundert bekannt, Diese Ubersetzung wurde auf Initiative und Kos-
ten des Abtes Petrus Venerabilis (1092-1152) in Auftrag gegeben.
Der englische Gelehrte Robert von Ketton hatte sie im Juli 1143
abgeschlossen. Erst im Jahre 1543 und auf Grund eines Gutachtens
von Martin Luther, dadurch kénne man die Muslime bekehren und
die Schwiche des Korans aufdecken, wurde diese Ubersetzung in

7 Mansour: (Fn. 2), S. 449 f.
% Ebenda: S. 450 ff.
3 Ebenda: S. 451.
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Basel gcdruckt‘o. Wir wissen aber, dass es sich nicht immer in den
Ubersetzungen des Koran von Nicht-Muslimen darum gehandelt
hat, den Koran zu kritisieren.

Obwohl das Ziel des Ubersetzens nicht die Ausbreitung des Islam
war, hatte man jedoch in Europa seit dieser Zeit eine Ubersetzung
in den Hiinden. Sie stellt einen Markstein fiir das Studium des Islam
dar. Seit dem folgen stdndig nacheinander Koran-Ubersetzungen''.

Die erste deutsche Koran-Ubersetzung stammt von Salomon
Schweiger'? in Niimberg. Ihr liegt eine auf der o. g. lateinischen
Ubersetzung beruhende italienische Koran-Ubersetzung zugrunde.
1688 wurde vom Deutschen E. G. Happel" eine weitere Uberset-

zung ins Lateinische angefertigt. 1746 erschien die erste englische
kommentierte Koran-Ubersetzung von G. Sale in deutscher Spra-
che. Im Jahre 1772 erschien die erste auf dem arabischen Text be-
ruhende deutsche Koran-Ubersetzung von dem Frankfurter David
Friedrich Megelin'®, die Goethe fiir seine Studien hiufig benutzte.

In Halle erschien 1773 eine weitere Koran-Ubersetzung von
Friedrich Eberhardt Boysen'’. Sie wurde 1828 durch S. F. G. Wahl

" Ebenda: S. 452.

"' Die folgenden aufgelisteten deutschen Koran-Ubersetzungen werden

nach Mansour: (Fn. 2) und nach Khoury, Adel Theodor: Der Koran. A-
rabisch-Deutsch. Ubersetzung und wissenschaftlicher Kommentar, Gu-
tersloher Verlagshaus Gerd Mohn, Bd. 1. 1990, S. 115 ff. zitiert.

Schweiger, Salomon: Der Turken Alcoran. Religion und Aberglauben.
Erstlich auss der Arabischen in die Italienische. Jetzt aber inn die Teut-
sche Sprache gebracht. Inn dreyen unterschiedliechen Theilen. Nirnberg
1616 und 1623, 1659, 1664.

* Al-Fendri, Mounir: targamtan *almaniyyatan li-l-qur’an fi ‘ahd at-tanwir ,
Zwei deutsche Koran-Ubersetzungen im Zeitalter der Aufklérung. In:
Fikrun wa Fann. Nr. 54. Jahrgang 29. Hamburg 1992, S. 58. Nach:
Mansour: (Fn. 2), S. 452 f.

Megerlin, D. F.: Die tiirkische Bibel oder des Koran allererste teutsche
Ubersetzung aus dem Arabischen Urschrift selbst verteidigt; welcher
Nothwendigkeit und Nutzbarkeit in einer besonderen Ankiindigung hier
erwiesen von D. F. Megerlin. Frankfurt a. M.: M. Garbe 1772.

* Boysen, F. E.: Der Koran oder Gesetz fiir die Muslimmdnner, durch Mu-
hammad den Sohn Abdall. Nebst einigen feierlichen koranischen Gebe-
ten, unmittelbar aus dem Arabischen iibersetzt, mit Anmerkungen und ei-
nem Register versehen, und auf Verlangen herausgegeben von F. E.
Boysen. (Halle: Gebauer 1773).
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neu bearbeitet. Von dem Theologen und Orientalisten Johann Chris-
tian Wilhelm Augusti'® (1772-1841) gab es den ersten Versuch, den
besonderen sprachlichen Charakter des Koran, also seine Form, ins
Deutsche zu iibertragen. 1834 erschien eine deutsche Koran-
Ubersetzung von Gustav Leberecht Fliigel, und 1840 eine von Ull-
mann'”. Der geniale Friedrich Riickert (1788-1866) fertigte seine
Koran-Ubersetzung in der Zeit von 1824 bis 1842 in Ausziigen in
poetischem Deutsch an. Sie wurde aber erst 1888 nach seinem Tode
von August Miiller herausgegeben.

Im 20. Jahrhundert findet man zahlreiche Koran-Ubersetzungen,
z. B. 1901 von Max Hennig'®, 1916 und 1923 von Lazarus Gold-
schmidt, 1939 von Saderdin. In der zweiten Hilfte des 20. Jahrhun-
dert folgen weitere Koran-Ubersetzungen, z. B. von der Ahmadia-
Bewegung"’, 1963 von Rudi Paret®. In den 80er Jahren, wo das In-
teresse am Islam mehr wuchs, folgt 1986 eine von Rassoul®', 1987
eine von Khoury??, 1982-1996 eine Koran-Ubersetzung mit dem

6 Augusti, Johann Christian Wilhelm: Der kleine Koran, oder Ubersetzung
der wichtigsten und lehrreichsten Stiicke des Koran. WeiBenfels und
Leipzig 1798.

' Ullmann, Ludwig: Der Koran. Das Heilige Buch des Islam. Neu bearbei-

tet und erldutert von L. W. Winter. Miinchen 1959 und 1996.

Die Koran-Ubersetzung von Max Hennig liegt in zwei Ausgaben vor:

Hennig, Max: Der Koran. Aus dem Arabischen iibertragen. Einleitung

und Anmerkungen von Annemarie Schimmel. Reclam Verlag. Stuttgart

1960, 1981 und 1996.

Hennig, Max: Der Koran. Aus dem Arabischen iibertragen und mit einer

Einleitung von Ernst Werner und Kurt Rudolph. Textdurchsicht, Anmer-

kungen, Register von Kurt Rudolph. Leipzig 1970. Diese Ausgabe ent-

hilt eine Reihe von Anmerkungen und Erléduterungen aus marxistischer

Perspektive. Nach: Mansour: (Fn. 2), S. 452 f.

Ahmadia-Bewegung: Der Heilige Quran. Arabisch und Deutsch. Hrsg.

Von Mirza Bashir-du-Din Mahmud Ahmad. Wiesbaden 1954 und zweite

neu bearbeitete Auflage 1959.

Paret, Rudi: Der Koran. Ubersetzung. 3. Auflage. Kohlhammer Verlag,

Stuttgart, Berlin, K6In, Mainz 1983 und 4. Auflage 1985.

Rassoul, Muhammad Ahmad: Die ungefihre Bedeutung des Quran Ka-

rim in deutscher Sprache. 1. Auflage, Kéln 1986 und 3. verbesserte Auf-

lage 1988.

2 Khoury, Adel Theodor: Der Koran. Ubersetzung. Unter Mitwirkung von
Muhammad Salim Abdullah. Giitersloh 1987 und 2. durchg. Auflage
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arabischen Text und Erklirungen und Anmerkungen vom Bavaria-
Verlag? in Miinchen und im Jahre 1996 erschien die Koran-
Ubersetzung mit Anmerkungen von Ahmad von Denffer™®. 1999
erschien Al-Muntakhab "Auswahl aus den Interpretationen des Hei-
ligen Koran. Arabisch-Deutsch" herausgegeben von Al-Azhar und
dem Ministerium fiir religiose Stiftungen in Kairo.

Kategorien und Schwierigkeiten, die das Islambild einer Koran-
Ubersetzung beeinflussen:

Bevor ich auf die Problematik der Ubersetzung eingehe, wird
man von einem vorhergehenden Problem, und zwar dem Verstehen
des Koranischen Textes reden miissen, denn die arabische Sprache
hat wie alle semitischen Sprachen eine Konsonantenschrift. Je
nachdem, wie man einen Konsonanten im Wort vokalisiert, wird
sich die Bedeutung des jeweiligen Wortes dndemn. Noch dazu gibt
es im Arabischen eine groBe Vielfalt von Bedeutungen einer
sprachlichen Einheit, Hyponomie, vor der der Ubersetzer in der Re-
gel mit der Frage steht, welche Bedeutung von mehreren méglichen
hier gemeint sei. In nicht-koranischen Texten ist das Problem nicht
so gravierend.

Die beiden Sprachen, d. h. das Deutsche und das Arabische, ent-
stammen sprachgeschichtlich ganz anderen Sprachfamilien, das
Arabische dem Semitischen und das Deutsche dem Indo-
Germanischen. Beide Sprachen sind geprigt von zwei verschiede-
nen Kulturen, Islam und Christentum. Dies stellt von Anfang an
beim Vermitteln des Islambildes einer Koran-Ubersetzung eine
Schwierigkeit dar, denn je weiter die Ausgangs- und die Zielspra-
che sprachgeschichtlich und kulturell von einander entfernt sind,
desto schwieriger ist der Ubersetzungsprozess.

Das Islambild einer Koran-Ubersetzung steht also mit vielen

sprachlichen und auBersprachlichen Kategorien im Zusammenhang.
Vor allem hiingt es von den Fragen ab, wer, was, wann und wa-

1992.
3 Bavaria-Verlag: Die Bedeutung des Korans. Miinchen 1982-1996.

2 Denffer, Ahmad v.: Der Koran. Die Heilige Schrift des Islam in deut-
scher Ubertragung. Islamabad und Miinchen 1996,
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rum®?

Die Koran-Ubersetzung ist in diesem Zusammenhang genau so
wie andere religidse Texte. Sie kann sich also in Stabilisierung und
Destruktion religidser und sozialer Strukturen auswirken. In diesem
Zusammenhang mag man sich an eine schéne Aussage des andalu-
sischen Gelehrten Tbn-Hazm (994-1064) erinnern, der einst sagte:
"Kénnten die Terminologien unter Menschen vereinheitlicht wer-
den, dann wiren drei Viertel der Streitigkeiten unter thnen auf Er-
den beendet"?. Das spiegelt also die Wichtigkeit der Bestimmung
der Worte als Mittel fiir die Stabilisierung und Destruktion religit-
ser und sozialer Strukturen auf Erden.

Es gibt MaBstibe fiir das An- oder Abnahme einer Koran-Uber-
setzung, obwohl die Sache manchmal relativ scheint und sich kei-
nen konstanten Kategorien unterwirft. Dies geht vor allem darauf
zuriick, dass eine Koran-Ubersetzer mit ungeheuren Problemen und
Schwierigkeiten hinsichtlich verschiedener Ebenen, sei es sprach-
lich, kulturell, ideologisch o. 4. konfrontiert ist.

B Vgl. Eid, Thabet: targamat ma‘ana al-quran-il-karim ’ila al-lugat il-
>almaniyya. In: Oktober Zeitschrift Nr. 998, Kairo, 1995.
Das "Wer" bedeutet hier die Persénlichkeit des Ubersetzers, seine Ideo-
logie und seine Einstellung dem Islam gegeniiber.
Das "Was" bezieht sich auf seine Ausbildung respektive was er studiert
hat und wie seine Ausbildung in der Ausgangssprache und der Zielspra-
che aussieht d. h. inwieweit beherrscht er die arabische Sprache, Koran-
Wissenschaften und nicht zuletzt die Zielsprache.
Die Frage "Wann?" weist auf die Epoche und Zeit hin, in der die Uber-
setzung durchgefithrt wird. Denn man kann nicht erwarten, dass eine
heutige Koran-Ubersetzung, das heift in der Zeit der Globalisierung und
des angestrebten Kulturdialogs, genauso aussieht wie eine im Mittelalter
angefertigte.
Mit dem "Warum" ist gemeint, warum iibersetzt man eigentlich, respek-
tive worauf zielt der Ubersetzer mit seiner Ubersetzung ab.
Inwieweit kann eine Koran-Ubersetzung religidse oder soziale Struktu-
ren im neuen Lebensraum beeinflussen?
Gumaa, Ali: al-mustalah al-’usaill wa muskilat-ul-mafahim  ("Der Termi-
nus im Fach der Methodik der Urteilsfindung im islamischen Recht und
das Problem des Inhaltsspektrums”). In: al-ma‘had al-ali lil-fikr-il-
islami "Internationales Institut fiir Islamisches Denken". silsilat-ul-
mafihim wal-mustalahat ("Serie der Begriffe und Termini (2)"), Kairo,
1996, S. 40.
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Ich will hier auf ein anschauliches Beispiel dieser vielfiltigen
Probleme hinweisen, und zwar auf die Ubersetzungsproblematik
der kulturspezifischen Worter und Ausdriicke im Koran. Diese
Ausdriicke fungieren in diesem Zusammenhang als Schliisselbegrif-
fe der islamischen und arabischen Kultur. Fiir sie gibt es in der Re-
gel in der Zielsprache d. h. im Deutschen, keine adiquaten Aquiva-
lente. Hier spricht man also aus iibersetzerischer Sicht vom Null-
dquivalent. Als ein anschauliches Beispiel sei hier der Vers 103 der
5. Sure im Koran zitiert”’”. Das arabische Wort s4’ba im o. g. Vers
bedeutet im arabischen Sprachgebrauch eine Kamelin, die zehn Ma-
le hintereinander gebdrt. Ihr zu Ehren wird sie nicht geschlachtet,
sondern man ldsst sie, bis sie allein ohne Schlachten krepiert. Diese
Bedeutung gibt es im Deutschen nicht. Der Ubersetzer hat hier nicht
mehr als den Koranischen Ausdruck zu umschreiben und dann er-
ldutert zu paraphrasieren. Rudi Paret hat das z. B. wie folgt iiber-
setzt:

Gott hat weder eine Bahira noch eine Saiba noch
eine Wapila noch einen Hami (als Tierweihe) be-
stimmt ...

(Koran: Sure 5, Vers 103)

Dazu gehoren auch noch sprachliche Einheiten, Partikeln, wie
inna in nominalen Phrasen und gad in verbalen Konstruktionen.
Diese sprachlichen Einheiten weisen auch kulturelle Nuancen auf,
denn es ist selten, dass eine Gesetzgebung im Koranischen Text
zum Ausdruck gebracht wird, %inna und gad am Anfang. Wenn der
Ubersetzer also diese sprachlichen Einheiten kulturell zur Kenntnis
nimmt und aufnimmt, dann wiirde sich das Islambild in seiner U-
bersetzung noch deutlicher zeigen.

Eine weitere Kategorie, die auf das Islambild einer Koran-Uber-
setzung wirken mag, ist die Beriicksichtigung der metaphorischen
Bilder des Koranischen Textes, denn der Koran gebraucht die Me-
tapher, um die Gedankenwelt von der abstrakten seelischen Welt in
die konkrete zu iibertragen. Hier zeigt sich ein vor dem Uberset-
zungsprozess stehendes Problem und zwar das des Verstehens.

7 Al-Azab, Mahmud: Ubersetzung der Koranbedeutungen und Problematik
der Sprache und der Bedeutung (in Arabisch), AI-Nur Zeitschrift Nr. 68,
1997, S. 34-40.
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Eine weitere Kategorie, die das Islambild einer Koran-
Ubersetzung beeinflusst, ist die Asthetik des Koranischen Textes.
Wie der Ubersetzer sie trotz aller sprachgeschichtlichen und kultu-
rellen Unterschiede zwischen den beiden Sprachen realisieren kann,
ist ein wilrdiger Gegenstand der linguistischen und iibersetzungs-
wissenschaftlichen Studien. Diese asthetische Seite zeigt sich deut-
lich in Koranischen Texten, die in Mekka herabgesandt wurden.
Denn hier bezeichnet der Koran die Mekkaner als ein Volk der
Sprachgewandtheit bezeichnet. Der Koran in Mekkanischen Suren
verkiindet die Tatsache der Existenz Allahs und den Monotheismus,
wobei er auf die Asthetik der Sprache und des Stils Gewicht legt.

Was auch das Islambild einer Koran-Ubersetzung und ferner die
sozialen und religiésen Strukturen beeinflussen mag, ist die religio-
se und ideologische Ausbildung des Ubersetzers. Denn der Korani-
sche Text hat besonders im Bezug auf die Geschichten mehr oder
weniger mit dem Alten und Neuen Testament zu tun. Dies fiihrt
manchmal dazu, dass der Ubersetzer bewusst oder unbewusst von
seiner ideologischen und religidsen Ausbildung beeinflusst wird?®,
was wiederum die Inspiration des Koranischen Textes beeintrich-
tigt.

Fiir eine optimale und giinstige Koran-Ubersetzung, von der ein
richtiges Islambild zu erwarten ist, gibt es Voraussetzungen. Dazu
zihlt man beispielsweise Folgendes:

1. Eine Koran-Ubersetzung soll durch ein Arbeitsteam angefertigt
werden und nicht nur von einem alleinigen Ubersetzer. Denn es
ist fast unmoglich, dass ein Ubersetzer allein sie sorgfaltig
schaffen kann.

. In dem Arbeitsteam soll es Vertreter sowohl der Ausgangsspra-
che als auch der Zielsprache geben, die die beiden Sprachen be-
herrschen. Erforderlich ist es ferner, dass jede Ubersetzung von
muslimischen Gelehrten betreut wird.

. Das Ziel soll die Vermittlung des Koranischen Ausgangstextes
und dementsprechend der islamischen Kultur sein. Eine von
diesem Zweck abweichende Koran-Ubersetzung kann kein ak-
zeptables Islambild vermitteln.

Dazu ist es notwendig, dass in der Koran-Ubersetzung der Ko-
ranische Ausgangstext nicht nur so wortlich wie moglich, son-

% Ebenda. S. 34 ff.
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dern vor allem auch mit seiner intendierten Aussage wiederge-
geben wird. Am besten ist es, den deutschen und den arabischen
Text zusammen im Buch abzudrucken.

Die Perspektive des Ubersetzers und dessen Beziehung zum Ad-
ressaten werden von auBersprachlichen Faktoren beeinflusst und
widerspiegeln sich oft im Ubersetzungsvorgang. Sie spielen eine
dominierende Rolle beim Vermitteln des Islambildes der jeweiligen
Koran-Ubersetzung. Hier gelten die Erfahrungen der Uberset-
zungswissenschaft, -theorie und Rezeptionsistethik 2.

Wir gehen davon aus, dass es bis jetzt keine auf allen verschiede-
nen Ebenen ideale Koran-Ubersetzung gibt, die den strengen philo-
logischen Anforderungen geniigt. Dies geht sowohl auf Ursachen
im Koranischen Text, der aus islamischer Sicht immer als voll-
kommener Ausdruck des gottlichen Willens gilt, der nicht in eine
andere Sprache iibersetzt werden kann, als auch auf Ursachen bei
den Ubersetzern selbst zuriick, die meistens im Laufe der Geschich-
te der Koran-Ubersetzungen nicht immer in der Lage waren, mit
dem Koranischen Text geschweige denn mit der Zielsprache
umzugehen.

Die meisten deutschen Koran-Ubersetzungen legen auf die Wie-
dergabe der Bedeutung der sprachlichen Strukturen mehr Gewicht
als auf die #dsthetische Seite des Rhythmus und Ausdrucksfihigkeit
des originalen Koranischen Textes, obwohl diese Seite eigentlich
das Wunder der Koran-Sprache darstellt.

Die Ubersetzung religiéser Texte hat ihre eigene Schwierigkeiten
und Probleme, die nicht nur sprachliche sondern auch auBersprach-
liche sind. Die Koranische Ubersetzung ben&tigt in der Regel einen
reichen kulturspezifischen Wortschatz. Die Ubersetzung soll in ers-
ter Linie dem Zweck der interlingualen und interkulturellen Ver-
stindigung dienen.

Es gibt deutsche Koran-Ubersetzungen, die direkt vom arabi-
schen Originaltext ausgehen. Die von der arabischen Ausgangs-
sprache nicht direkt {ibernommenen Koran-Ubersetzungen weisen

 ReiB, Katerina/ Hans J. Vermeer: Grundlage einer aligemeinen Transla-
tionstheorie. Tiibingen 1984 (= Linguistische Arbeiten 147), S. 10. Nach:
Taraman, Suheir: targamatu-I-qur’an-il-karim fi-daw’ Glaqati-l-mutargim
bil-mutalagqi ... a. a. 0., S. 7 ff.
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nicht immer ein ideales Islambild auf, einmal weil sie aus iiberset-
zungswissenschaftlicher Sicht nicht ganz getreu sind und zum ande-
ren, weil jene Ubersetzungen im Sinne der mittelalterlichen Kon-
troverstheologie geschrieben wurden.
"Fast alle nachfolgenden Koran-Ubersetzungen aus dem 12
— 19. Jahrhundert enthalten zusitzliche Anmerkungen zu
Textverstindnis sowie eine Widerlegung des koranischen
Textes aus katholischer Sicht."*°

Bewertung einiger deutscher Koran-Ubersetzungen nach deren
Islambild

Wir gehen davon aus, dass der Koran sich von anderen literari-
schen Texten der verschiedenen Gattungen unterscheidet und ein-
zigartig ist.

Im Laufe der Geschichte der Koran-Ubersetzung haben sich be-
stimmte Ubersetzungsmodelle entwickelt. Im Folgenden versuchen
wir diese Modelle darzustellen, wobei wir uns auf das Gebiet der
Ideologie, Methodik und des Stils des Ubersetzers und nicht so sehr
auf das der sprachlichen Ebene konzentrieren:

Im ersten Modell versucht der Ubersetzer den kulturellen Hinter-
grund des Koranischen Ausgangstextes mit dem Orientbild des
deutschsprachigen Adressaten zu vermitteln. Dies bezeichnet man
in der Ubersetzungswissenschaft "Gelehrter Ubersetzungstyp". Die-
ses Modell verkdrpert sich in der Ubersetzung von Friedrich Rii-
ckert im 19 Jahrhundert. Hier verpflichtet sich der Ubersetzer, den
deutschsprachigen Adressaten zu bilden, indem er versucht, alles,
was dem Adressaten hinsichtlich der Sprache und der Kultur fremd
sein mag, zu erkliren.

Der Ubersetzer versucht ferner in diesem Modell, die 4sthetische
Seite des Koranischen Textes ins Deutsche zu iibertragen. Deshalb
ibernimmt er ausgangssprachliche Einheiten vom Koran in die
Ubersetzung. Man findet beispielsweise in der Koran-Ubersetzung
von Riickert arabische Ausdriicke wie iyon, sundus, salsabi,
siggin u. 4. AuBerdem versucht der Ubersetzer dem Koranischen

* Mansour: (Fn. 2), S. 467.
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Rhythmus nachzuahmen, wie z. B. in Sure 112, 113 und 114*'".

Aus diesem Grunde finden wir in der Regel hiufig FuBinoten und
Anmerkungen des Ubersetzers in diesem Modell, damit dem
Adressaten die nicht erkldrten Sachen mehr verstindlich werden.

Dieses Modell fand sich im 18. Jahrhundert hiufig, wo sich die
Toleranz verbreitete. In dieser Zeit ging die Beschiftigung der Eu-
ropder mit anderen Kulturen vom Standpunkt des Weltdenkens und
der Weltliteratur aus™.

Das Problem bei diesem Typ der Koran-Ubersetzungen ist, dass
die poetische, dsthetische Seite der Ubersetzung bisweilen negative
Wirkungen auf die der Bedeutung hat. Ferner findet der Leser hier
nicht den ganzen Koranischen Text, da die Ubersetzung in Auszii-
gen angefertigt worden ist. In einigen Stellen hat Riickert die Rei-
henfolge von Versen verindert und umgestaltet.

Diese Ubersetzung zeichnet sich aber dadurch aus, dass sie als
die einzige ideale deutsche Koran-Ubersetzung gilt, aus der man die
poetische Stirke und den sprachlichen Glanz des Originals erken-
nen kann™.

Das zweite Modell zeichnet sich durch die Subjektivitit und In-
dividualitit des Stils des Ubersetzers aus. Als anschauliches Bei-
spiel ist hier auch die Koran-Ubersetzung von Friedrich Riickert im
19. Jahrhundert zu nennen. Er war fiir seine geniale Begabung und
sein groBes Talent auf dem Gebiet der Dichtung bekannt. Dies spie-
gelte sich in seiner Ubersetzung wider, weil die Kritiker sich viel-
leicht mehr mit der #sthetischen Seite der Ubersetzung als mit dem
ausgangssprachlichen Text beschiftigt haben®®. Ein anderes Bei-
spiel stellt vielleicht auch die Koran-Ubersetzung von Ahmad von
Denffer dar. Sie zeichnet sich wegen seiner arabischen und islami-
schen Kenntnisse mehr durch die Auswahl der einzelnen Begriffe

" Taraman, Stargamuto-l quranil-karim fi daw ilagati-l-mutargim bil-
mutalaqqi (Ubersetzung des Heiligen Koran ins Deutsche im Lichte der
Ubersetzer-Rezepienten-Relation). In: Bund der Islamischen Universiti-
ten und Al-Azhar Universitidt (Hrsg.). Internationales Symposium iiber
"Islamische Studien bei den Nichtarabern” in der Zeit vom 20-22 Mai
1997. Kairo.

2 Ebenda.

¥ Schimmel, Annemarie (Hrsg): Friedrich Riickert. Ausgewdhite Werke.
Band 2, Frankfurt/ M 1988, S. 111. Nach: Mansour: (Fn. 2), S. 468.

* Taraman, (Fn. 31).
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und Termini des Koran als durch die #sthetische Seite aus.

Das dritte Modell hingt von der Ideologie des Ubersetzers als
Leser des originalen Koranischen Textes ab. Die Faktoren des Ver-
stehens und Aufnehmens und der Bewertung des originalen Textes
nach der subjektiven Erfahrung des Ubersetzers stellen in diesem
Modell entscheidende Kategorien dar. Deshalb ist ein objektives
sachliches Islambild von diesem Modell schwer zu erwarten.

Hier weisen wir auf die Koran-Ubersetzung von Hubert Grimme
und Martin Klamroth hin®®, denn hier findet man eine subjektive,
gegen den Islam und dessen Propheten Muhammad orientierte Ein-
stellung, was sich in der Ubersetzung widerspiegelt. Des Weiteren
fehlen einige Koranischen Texte aus nicht-sachlichen und nicht-
wissenschaftlichen Griinden. Man findet auch die Suren nicht in der
Ordnung des Koran.

Dieses Modell verkorpert sich z. T. auch in der Koran-Uber-
setzung von Ullmann. Er zeigt von Anfang an in seiner Einleitung
seine unsachliche und nicht-objektive Einstellung dem Islambild
gegeniiber:

"Mohammad griindete mit seinem Wort ein "Paradies unter
dem Schwert" — und verfasste ein poetisches Werk auf al-
tem Boden hoher Poesie und Marchenerzéhlkunst, das heu-
te zu den erlesenen Werken der Weltliteratur zéhlt, studiert
wird und zunehmende Wertschitzung genith."36

Dieser Typ der Ubersetzung ist der christlichen Kontroverstheo-
logie verhaftet und deshalb aus {ibersetzungswissenschaftlichen
Griinden nicht zu akzeptieren. Dazu findet man eine Reihe Stellen,
die das Nicht-Verstehen des Koranischen Textes belegen, z. B. Sure
13 Vers 5 und Sure 28, Vers 12 in der Ubersetzung”.

Ein anderes Beispiel fiir dieses Modell ist vielleicht die Koran-
Ubersetzung von der Ahmadia-Bewegung. Abgesehen von den
Lehren dieser Bewegung ist positiv in dieser Ubersetzung, dass sie
vom arabischen Koranischen Originaltext begleitet wird. Das Prob-

® Grimme, Hubert: Der Koran. Paderborn 1923, S. 1-13; Klamroth, Mar-
tin: Die fiinfzig dltesten Suren des Korans. Hamburg 1890, S. I1I.. Nach
Taraman: (Fn. 31).

3 Noldeke, Theodor: Geschichte des Qorans, Bd. 11, 2. Auflage, vollig
umgeindert von Friedrich Schwally, Leipzig 1919, S. 218.

¥ Mansour: (Fn. 2), S. 468 f.
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lem zeigt sich hier aber dann, wenn die Ahmadia-Bewegung ihre
Ideologie und Lehrmeinung dem Text durch Anmerkungen beizule-
gen versuchen. Dadurch wird das Islambild dieser Ubersetzung be-
eintrichtigt, z. B. Sure 61, Vers 7:

Und Bringer der frohen Botschaft von einem Gesandten,
der nach mir kommen wird. Sein Name wird Ahmad sein.

Das vierte Modell sei durch die Ubersetzung von Rudi Paret™
dargestellt. Hier legt der Ubersetzer das Gewicht mehr auf die
Ubertragung der ausgangssprachlichen Bedeutung als auf Gestalt
und Rhetorik. Er geht davon aus, dass der Koranische Text aus der
Sicht der Rhetorik eine einzigartige und uniibersetzbare Gattung
reprisentiert. Das Ziel seiner Ubersetzung gilt vor allem der Erkli-
rung und Interpretation der Sprache des Koran.

In dieser Ubersetzung finden wir viele Erlduterungen und Erkli-
rungen in Klammern zum Zweck der Interpretation und Erklérung
des Koranischen Textes. Obwohl diese Art und Weise der Uberset-
zung fir die fachlich Ausgebildeten, besonders die Arabisten, eine
unerschopfliche Quelle der im Koranischen Text tradierten Kennt-
nisse und Informationen darstellt, hat der Laie mit ihr wegen dieser
vielen erlduternden Zusétze in Klammemn Schwierigkeiten umzuge-
hen. Dies beeintrichtigt den Lesefluss des Koranischen Textes.

Die Ubersetzung einiger kulturspezifischer islamischer Begriffe
normal ist problematisch in der Ubersetzung von Paret, z. B. das
Wort ‘ummiyy in Sure 7, Vers 157

... (denen) die den Gesandten, den heidnischen Propheten,
Solgen ...

Es gibt zwar diese Bedeutung des Wortes in Biichern des tafsir
(Koran-Auslegung) aber als sekundire Nebenbedeutung. Die Be-
deutung des Wortes in den meisten Texten wird unter den Musli-
men so verstanden: Eine Person, die des Lesens und Schreibens un-
kundig ist. Es wird auch als Beiname des Propheten Muhammad

% paret, Rudi: Der Koran. Kommentar und Konkordanz. 4. Auflage, Stutt-
gart Berlin, KéIn 1980.
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angewendet und zwar als Beweis dafiir, dass er den Koran nicht ab-
geschrieben hat. Die Frage ist jetzt, warum der Ubersetzer von der
Haupt- zu der Nebenbedeutung ohne einen erforderlichen Grund
iibergeht, besonders wenn diese Nebenbedeutung zu Missverstind-
nis und Destruktion einer sozialen und religidsen Struktur fiihren
mag. Auf jeden Fall ist m. E. die Wiedergabe des arabischen Wor-
tes ‘ummiyy als heidnisch oder des Lesens und Schreibens unkundig
kein semantisches Problem, vielmehr liegt das Problem darin, was
man davon ableiten will*.

Bei der Ubersetzung Parets tauchen manchmal nicht-islamische
bzw. christliche Begriffe auf, die zum Missverstindnis des Korani-
schen Textes fiihren:

"AuBerdem zieht Paret immer wieder nicht islamische
Konzepte heran, indem er bei seiner Ubersetzung die
missverstindlichen, weil neutestamentarisch besetzten,
Begriffe 'Logos', 'Heiden' u. a. verwendete."*’

Eine andere problematische Frage ist die Wiedergabe des Begrif-
fes al-gihad in der Ubersetzung von Paret mit heiliger Krieg, was
der Islam eigentlich nicht kennt. Die Wiedergabe des Begriffs hier
ist z. T. unprizis, denn die arabische Wurzel des Wortes hat andere
zentrale Bedeutungen wie Anstrengung; Einsatz um Gottes willen;
Bekiimpfung der eigenen Schwiche des Menschen u. a. Durch eine
solche Wiedergabe des Begriffs konnen andere, pragmatische, kon-
notative Abweichungen zum Koranischen Text entstehen. Trotzdem
zihlt man die Ubersetzung von Paret zu den wissenschaftlich fun-
diertesten deutschen Koran-Ubersetzungen ﬁberhaupt‘”.

Die Koran Ubersetzung vom Bavaria-Verlag und von Ahmad von
Denffer stellen fiir einen Muslim ein eignes Modell dar, bereits we-
gen der gemeinsamen Ideologie und weil die Religionsangehorig-
keit eine vertraute Beziehung zwischen dem Ubersetzer und dem

e Haggag, Mahmud: Zur Ubersetzungsproblematik kulturspezifischer
Termini in arabisch-deutschen Worterbiichern — an Beispielen von aus-
gewidhlten islamischen Begriffen. Magisterarbeit an Al-Azhar Universi-
tiat, Kairo, 2000.

“ Mansour: (Fn. 2), S. 470.

! vgl. Haggag: (Fn. 39), S. 98.
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muslimischen Adressaten herstellt. Die Ubersetzung vom Bavaria-
Verlag liegt in zehn groBen Bénden mit dem Koranischen Text in
Arabisch, Anmerkungen und Koran-Auslegung vor. Diese Arbeit
zeichnet sich dadurch aus, dass sie nicht von einem alleinigen Uber-
setzer, wie es meistens der Fall in bisherigen Koran-Ubersetzungen
war, sondern von einem Arbeitsteam angefertigt wurde. Ferner ha-
ben sich an der Arbeit sowohl arabische als auch deutsche Mutter-
sprachler mit entsprechenden Kenntnissen auf dem Gebiet der Is-
lam- und Ubersetzungswissenschaft beteiligt. Des Weiteren zeich-
net sich die Arbeit durch Genauigkeit aus.

Ahnlich sieht die Koran-Ubersetzung von Ahamad von Denffer
aus, die sich durch die Beriicksichtigung der Wortstellung und des
Satzbaues weitgehend am arabischen Vorbild festhilt, solange da-
durch keine ungewdhnlichen Formulierungen in der Zielsprache
entstehen®.

Die Universitidt Al-Azhar und das Ministerium fiir religiose Stif-
tungen in Agypten haben 1999 eine neue Koran-Ubersetzung bzw.
Al-Muntakhab "eine Auswahl aus den Interpretationen des Heiligen
Koran", iibersetzt von Moustafa Maher, verdffentlicht. Das Werk

liegt in einem Band vor und umfasst den Koranischen Text mit aus-
gewihlten Interpretationen des Heiligen Koran, in Arabisch sowie
die Ubertragung der Bedeutungen im Deutschen. Diese Ubertra-
gung ist z. T. frei angefertigt und trigt die Ziige einer Koran-
Interpretation-Ubersetzung, wie im Titel angemerkt.

Wir stellen also fest, dass die Griinde fiir ein fehlerhaftes Islam-
bild in deutschen Koran-Ubersetzungen u. a. im Folgenden liegen:

Der Ubersetzer kann den Islam und den Koran als Gottesoffen-
barung nicht erfassen und verstehen. Ferner behandelt er den
koranischen Text als einen literarischen philologischen und
nicht als einen religidsen Text mit Besonderheiten.

Der Ubersetzer versteht die arabischen sprachlichen Strukturen
nur als lexikalische Einheiten und beriicksichtigt nicht den Kon-
text im geeigneten semantischen Feld, was die Bedeutung be-
eintrichtigt.

2 Mansour: (Fn. 2), S. 478
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3. Der Ubersetzer versucht manchmal seine subjektive Einstellung
dem Islam gegeniiber durch die Anmerkungen o. 4. dem Kora-
nischen Text zu unterstellen, was die Inspiration des Korani-
schen Textes nicht zum Ausdruck bringt.

Trotz all dem hier Erwihnten bleibt die Frage nicht einfach zu
beantworten, ob es mdglich sei, eine auf allen Ebenen optimale Ko-
raniibersetzung anzufertigen. Wir haben in diesem Zusammenhang
nur denen zu danken, die es versuchen. Solange ihre Versuche ob-
jektiv sind und auf wissenschaftlichen Grundlagen beruhen, sind
Ubersetzungen der Koranbedeutungen ins Deutsche oder in eine
andere Sprache ein ganz wichtiger Beitrag zur Verstindigung der
Vélker und Religionen sowie zur Erhaltung und Stabilisierung des
Friedens in unserer Welt.




Mahmud Muhammad Haggag

Literaturverzeichnis

Ahmadia-Bewegung: Der Heilige Quran. Arabisch und
Deutsch. Hrsg. von Mirza Bashir-du-Din Mahmud Ahmad.
Wiesbaden 1954, zweite neu bearbeitete Auflage 1959.

Al-Azab, Mahmud: Ubersetzung der Koranbedeutungen und
Problematik der Sprache und der Bedeutung (in Arabisch), Al-
Nur Zeitschrift Nr. 68, 1997, S. 34-40.,

Al-Fendri, Mounir: targamtan ’almaniyyatan li-l-quran fi ‘ahd
at-tanwir, "Zwei deutsche Koraniibersetzungen im Zeitalter der
Aufklirung". In: Fikrun wa Fann. Nr. 54. Jahrgang 29. Ham-
burg 1992, S. 58. Nach: Mansour ... a. a. O.

Al-Muntakhab. Auswahl aus den Interpretationen des Heiligen
Koran. Arabisch-Deutsch. Herg. Al-Azhar und Ministerium fiir
Awaqaf, Kairo 1999,

Augusti, Johann Christian Wilhelm: Der kleine Koran, oder

Ubersetzung der wichtigsten und lehrreichsten Stiicke des Ko-
ran. WeiBenfels und Leipzig 1798.

Bavaria-Verlag: Die Bedeutung des Korans. Miinchen 1982—
1996.

Boysen, F. E.: Der Koran oder Gesetz fiir die Muslimmanner,
durch Muhammad den Sohn Abdall. Nebst einigen feurlichen
koranischen Gebeten, unmittelbar aus dem Arabischen iiber-
setzt, mit Anmerkungen und einem Register versehen, und auf
Verlangen herausgegeben von F. E. Boysen. (Halle: Gebauer
1773).

Denffer, Ahmad v.: Der Koran. Die Heilige Schrift des Islam in
deutscher Ubertragung. Islamabad und Miinchen 1996.

Eid, Thabet: tar§amat ma‘ani al-quran-il-karim ’ila al-lugat-il-
’almaniyya. In: Oktober Zeitschrift Nr. 998, Kairo, 1995.
Gumaa, Ali: al-usili wa muskilat-ul-mafahim "Der Terminus im
Fach der Methodik der Urteilsfindung im islamischen Recht und
das Problem des Inhaltsspektrums”. In: al-ma‘had al-‘ali lil-fikr-
il-’slami "Internationales Institut fiir Islamisches Denken". silsi-
lat-ul-mafahim wal-mustalahat "Serie der Begriffe und Termini
(2)", Kairo, 1996.

Hennig, Max: Der Koran. Aus dem Arabischen iibertragen und




Deutsche Koran-Ubersetzung und ihr Islambild

mit einer Einleitung von Emst Werner und Kurt Rudolph. Text-
durchsicht, Anmerkungen, Register von Kurt Rudolph. Leipzig
1970.

Khoury, Adel Theodor: Der Koran. Arabisch-Deutsch. Uberset-
zung und wissenschaftlicher Kommentar, Giitersloher Verlags-
haus Gerd Mohn, Bd. 1. 1990.

Khoury, Adel Theodor: Der Koran. Ubersetzung. Unter Mitwir-
kung von Muhammad Salim Abdullah. Giitersloh 1987, 2
durchg. Auflage 1992.

Mansour, Mohammed: Zur Problematik der Ubersetzung des
Koran. Ansitze zur Bewertung einiger Ubersetzungen ins Deut-
sche, Kairoer Germanistische Studien, Bd. 10, Kairo 1997, 447-
476.

Megerlin, D. F.: Die tiirkische Bibel oder des Koran aller erste
deutsche Ubersetzung aus der Arabischen Urschrift selbst ver-
teidigt; welcher Notwendigkeit und Nutzbarkeit in einer beson-
deren Ankiindigung hier erwiesen von D. F. Megerlin. Frankfurt
a. M.: M. Garbe 1772.

Ndayisenga, Hasan / Mahmud Haggag: Gedanken im Lichte des
Koran, Bd. 1, Al-Falah Verlag, Kairo, 2000.

Noldeke, Theodor: Geschichte des Qorans, Bd. II, 2. Auflage,
vollig umgedndert von Friedrich Schwally, Leipzig 1919, S.
218.

Paret, Rudi: Der Koran. Kommentar und Konkordanz. 4. Aufla-
ge, Stuttgart, Berlin, K6ln 1980.

Paret, Rudi: Der Koran. Ubersetzung. 3. Auflage. Stuttgart, Ber-
lin, K&In, Mainz 1983 und 4. Auflage 1985.

Rassoul, Muhammad Ahmad: Die ungefihre Bedeutung des
Quran Karim in deutscher Sprache. 1. Auflage, Ko6ln 1986 und
3. verbesserte Auflage 1988.

ReiB, Katerina/ Hans J. Vermeer: Grundlage einer allgemeinen
Translationstheorie. Tiibingen 1984 (= Linguistische Arbeiten
147). Nach: Taraman, Suheir: targamuto-/ qur’an-il-karim ...
a.a. 0.

Schimmel, Annemarie (Hrsg): Friedrich Riickert. Ausgewdihlte
Werke. Band 2, Frankfurt/M 1988.

Schweiger, Salomon: Der Turken Alcoran. Religion und Aber-




Mahmud Muhammad Haggag

glauben. Erstlich auss der Arabischen in die Italienische. Jetzt
aber inn die Teutsche Sprache gebracht. Inn dreyen unterschied-
lichen Theilen. Niirberg 1616, 1623, 1659, 1664.

Taraman, Suheir: targamuto-l quranil-karim fi dauw’ ‘ilagati-I-
mutargim bil-mutalaqqi, (Ubersetzung des Heiligen Koran ins
Deutsche im Lichte der Ubersetzer-Rezepienten-Relation). In:
Bund der Islamischen Universititen und Al-Azhar Universitit
(Hrsg.). Internationales Symposium iiber "Islamische Studien
bei den Nichtarabern" in der Zeit vom 20-22 Mai 1997. Kairo.
Ullmann, Ludwig: Der Koran. Das Heilige Buch des Islam. Neu
bearbeitet und erlidutert von L. W. Winter. Miinchen 1959 und
1996.




Zur Diskussion um den Talmud im 19. Jahrhundert
Die Kontroverse zwischen Abraham Geiger und den Briidern
Deutsch

Hans-Michael HauBig (Berlin/Potsdam)

I n der jiidischen Geschichte stellt die Entwicklung im 19. Jahr-
hundert in Deutschland eine entscheidende Zasur gegeniiber
den vorangehenden Epochen dar. Juden begannen sich hier seit

dem Ende des 18. Jahrhunderts nicht mehr als eine von ihrer Um-

welt isolierte Sondergruppe zu begreifen, sondern betrachteten sich
als integraler Teil des Landes, in dem sie lebten, und fiihlten sich
dessen Kultur zugehorig. Dieser zunichst langsame und allmihlich
immer stirker werdende Akkulturationsprozess musste friiher oder
spiter auch Konsequenzen auf der religiosen Ebene nach sich zie-
hen. Man hatte die Empfindung, dass die iiberlieferten religidsen
Formen den Anforderungen der Zeit nicht mehr gerecht wiirden und
nur ein Hindemis fiir die Assimilation an die nichtjiidische Mehr-
heitsgesellschaft darstellten, zudem vielen Juden ein GroBteil der
iiberlieferten Zeremonialgesetze ohnehin nicht mehr einsichtig
schien. Es galt daher die Frage zu diskutieren, inwieweit eine Re-
formierung des Judentums notwendig und inwieweit sie moglich
sei, ohne dass dabei die Grundsatze der Religion der Viiter aufgege-
ben wiirden. Die hierzu gefundenen Antworten waren unterschied-
lich, und sie spiegelten sich auch in den entstehenden Gruppen des

Judentums wider, die die Basis derjenigen Stromungen wurden, die

auch noch heutzutage insbesondere innerhalb der USA mafigebende

Faktoren darstellen und filr jeweils unterschiedliche Ausdeutungen

der jiidischen Religion stehen.

Eine besondere Frage bildete in diesem Zusammenhang die Stel-
lung zur miindlichen Lehre und zu deren grundlegendem Doku-
ment, dem Talmud. Der Ausdruck miindliche Lehre ist die gingige
Ubersetzung des hebriischen Ausdrucks tor h Se-be'al-peh, der im
Englischen in der Regel als oral law wiedergegeben wird und im
Deutschen daneben noch mit den Ausdriicken miindliche Torah o-
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der Tradition bezeichnet wird. Die Annahme, dass Moses am Sinai
neben der schriftlichen Torah auch eine miindliche Offenbarung
erhalten habe, bildet eine der Grundannahmen des Judentums, ohne
die es nicht verstanden werden kann. Hinsichtlich der Frage, wie
sich miindliche und schriftliche Lehre zueinander verhalten, wurden
freilich auch schon in der Traditionsliteratur recht unterschiedliche
Antworten gegeben. So geht die rabbinische Literatur tendenziell
von einer Gleichwertigkeit von beiden aus', wogegen sich bei mit-
telalterlichen und frithneuzeitlichen Autoren die Tendenz erkennen
1dBt, in der miindlichen Lehre zwar auch eine sinaitische Offenba-
rung zu sehen, jedoch diese im wesentlichen als eine Erlduterung
oder Kommentierung der schriftlichen Torah aufzufassen®. Noch im
19. Jahrhundert verfasste Katechismen, die erstmalig versuchten,
die Grundlagen der jiidischen Religion in komprimierter Form sys-
tematisch zu erldutern, gehen allerdings von einer grundlegenden
Gleichwertigkeit der miindlichen und schriftlichen Lehre aus®. Der
Talmud mit seinen beiden Teilen Mischnah und Gemara ist nun
dasjenige Dokument, das die wesentlichen Grundlagen der miindli-
chen Lehre, wie sie durch das rabbinische Judentum formuliert
wurden, enthilt und auf dem die ganze spitere Entwicklung des Ju-
dentums bis in die Neuzeit hinein aufbaut. Im Zusammenhang mit
der Reformierung des Judentums stellte sich nun die Frage, inwie-
weit die innerhalb des Talmuds niedergelegten Verordnungen hin-
derlich oder forderlich fiir eine zeitgemiBe Auffassung der Religion
sind bzw. inwieweit sie iiberhaupt noch Autoritdt beanspruchen
diirften oder nicht vielmehr einen lingst iiberkommenen Ballast
darstellten, von dem es sich zu trennen gelte. Radikale Antworten,
die den Talmud generell verwarfen, wurden allerdings nur selten
gegeben. Die Einstellung gegeniiber diesem Dokument war viel-
mehr differenziert und wie sich im folgenden zeigen wird, konnten
sowohl radikale Reformer als auch traditionalistisch ausgerichtete
Krifte in ihm die Legitimation fiir ihre jeweiligen Ansichten finden.

Ein herausragendes Beispiel dafiir findet sich in der Auseinander-
setzung zwischen Abraham Geiger und den Briidern Israel und Da-
vid Deutsch. Abraham Geiger (1810-1874) war einer der maBge-

" Vgl. etwa Sifre zu Deuteronomium §351.

2

Vgl. etwa Jehudah ha-Levi, seper ha-k zar 111, 35.

3 Vgl. etwa Herz Homberg, Imre seper, Wien 5608 (=1808), 16-19; Ale-
xander Behr, Lehrbuch der mosaischen Religion, Miinchen 1826, 12-17,
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benden Fiihrer der jiidischen Reformbewegung im 19. Jahrhundert
in Deutschland und gilt als einer der Begriinder der Wissenschaft
des Judentums. Er hatte an verschiedenen Orten das Amt des Rab-
biners ausgeiibt, war einer der aktivsten Teilnehmer an den in den
vierziger Jahren des 19. Jahrhunderts stattfindenden reformorien-
tierten Rabbinerversammlungen und einer der Initiatoren des Jii-
disch-Theologischen Seminars in Breslau (1854) sowie der Mitbe-
griinder der Hochschule fiir die Wissenschaft des Judentums in Ber-
lin (1872), deren Leitung er bis zu seinem Tode innehatte. Daneben
war er als Herausgeber jiidisch-theologischer Periodika sowie auf
dem Gebiet der jiidischen Religionsgeschichte und der Orientalistik
— hier ist u.a. seine preisgekronte Schrift Was hat Mohammed aus
dem Judenthume aufgenommen Zu erwihnen® — publizistisch tatig.
Geigers Kontrahenten, die Briider Israel Deutsch (1800-1853) und
David Deutsch (1810-1873), die ebenfalls an verschiedenen Orten
das Amt des Rabbiners ausgeiibt haben, traten bei mehreren Gele-
genheiten als entschiedene Gegner der Reformbewegung hervor
und lehnten die erwihnten Rabbinerversammlungen ab. Freilich
waren auch sie keine Vertreter einer ultra-orthodoxen isolationis-
tisch orientierten Religionsauffassung, sondern durchaus Ménner
ihrer Zeit, die das Judentum im Kontext der Mehrheitsgesellschaft
verstanden wissen wollten. Insbesondere Israel Deutsch brachte
dies mit einer Predigt anliBlich der Inthronisation des PreuBenkd-
nigs Friedrich Wilhelms IV. 1840 zum Ausdruck®, und diese Hal-
tung findet sich auch in seinen Briefen wieder, wo er sowohl von
Freundschaften zu christlichen Nachbarn berichtet als auch die
Kenntnis zeitgendssischer Literatur oder der geistigen Stromungen
seiner Zeit an den Tag legt®. Hinsichtlich der Frage der Giiltigkeit
des traditionellen Religionsgesetzes, der Halachah, nahmen die

¢ Abraham Geiger, Was hat Mohammed aus dem Judenthume aufgenom-
men?, Bonn 1833 (2. Aufl,, Leipzig 1902, Nachdruck Osnabriick 1971).
Viele der hier von Geiger vertretenen Hypothesen kdnnen allerdings
nach dem Stand der heutigen Forschung als iberholt gelten. Dennoch
war Geigers Buch seinerzeit ein bahnbrechendes Werk.
Israel Deutsch, Huldigungs-Rede gehalten am 15. Oktober 1840 von
Herrn Rabbiner Israel Deutsch in der Synagoge zu Beuthen O/S., he-
rausgegeben von den Gemeinde-Vorstehern daselbst, Breslau 1841.

Vgl. Abraham Deutsch und David Deutsch (Hg.), Proben aus dem litera-
rischen Nachlasse des Herrn Israel Deutsch s.A., Gleiwitz 1855.
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Briider Deutsch hingegen einen kompromisslosen Standpunkt ein.

Die Auseinandersetzung zwischen Geiger und den Briidern
Deutsch entziindete sich an Geigers Schrift Ansprache an meine
Gemeinde', die seitens seiner Kontrahenten eine umfassende Ent-
gegnung erfahren hat®, Wihrend Geiger im Talmud selbst eine Ba-
sis fiir zeitgemiBe Reformen zu finden glaubt, vertreten die Briider
Deutsch gerade die gegenteilige Ansicht und meinen, dass er viel-
mehr von einer Unabdnderlichkeit des Religionsgesetzes ausgehe.
Geigers Schrift ist selbst in Auseinandersetzung mit einer anderen
Schrift entstanden, die von seinem Breslauer orthodoxen Rabbi-
natskollegen Salomon A. Tiktin verfasst wurde und mit deren Vor-
wiirfen er sich in seiner Ansprache eingehender auseinandersetzt’.
Hierbei zeigt er sich als ein Befiirworter der miindlichen Tradition
und als deren Hauptdokument, des Talmud, jedoch m&chte er diese
keinesfalls in einer naiven Buchstabengliubigkeit aufgefasst wis-
sen. Dem Vorwurf, dass er die Tradition leugne, tritt er dementspre-
chend mit folgenden Worten entgegen:

"Das Princip der Tradition, dem die ganze thalmudische und
rabbinische Literatur ihr Entstehen verdankt, ist nichts Anderes
als das Princip der bestindigen Fortbildung und zeitgemiBen
Entwickelung, als das Princip, nicht Sklaven des Buchstaben
der Bibel zu sein, sondern nach ihrem Geiste und nach dem 4ch-
ten GlaubensbewuBtsein, das die Synagoge durchdringt, fort
und fort zu zeugen. Daher also erkennt das Judenthum ganz
wohl das Amt einer miindlichen Lehre an, die nach dem Geiste
und nach der Zeit das geschriebene Wort, das bei bestindiger
Stagnation des Todes verbleichen miiBite, stets neu mit dem ei-

’ Abraham Geiger, Ansprache an meine Gemeinde, in: ders. Nachgelasse-
ne Schriften 1, Berlin 1875, 52-112. Leider war es mir nicht méglich,
Einsicht in den Originaldruck von 1842 zu nehmen. Bei Zitaten aus die-
ser wie aus der in der folgenden Anmerkungen genannten Schrift, wurde
jeweils die Originalorthographie beibehalten.

Israel Deutsch und David Deutsch, Riicksprache mit allen Glidubigen des
rabbinischen Judenthums iiber die jilngst erschienene Broschiire betitelt
Ansprache an meine Gemeinde von Dr. Abraham Geiger, Breslau 1842,
Breslau 1843.

Auf die Schrift Tiktins wird in Geigers Ansprache immer nur als "Dar-
stellung” bezuggenommen. Leider war es mir bisher weder moglich, die
Schrift selbst aufzutreiben, noch den genauen Titel, Ort und Jahresanga-
be zu ermitteln.
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genthiimlichen Geiste zu beleben, zu restauriren und zu regene-
riren wisse. Mit dieser Annahme paart sich aber keineswegs das
Schwaren auf jedes Wort des Thalmuds und der Rabbinen, in-
dem sie, wohl im Auftrage der miindlichen Lehre, aber dennoch
oft nicht in ihrem Sinne, ergénzt, erweitert, eingeschrinkt und
modificirt haben""’.

In diesem Statement weist Geiger zwar in {iberzeugender Weise
den Vorwurf des Kardismus bzw. Sadduzdismus zuriick'!, der ihm
von seinem Kontrahenten Tiktin gemacht wurde, doch setzt er sich
damit gleichzeitig von einigen traditionellen Positionen des Juden-
tums ab, was, wie im folgenden zu zeigen sein wird, auch seitens
seiner Gegner nicht widerspruchslos hingenommen werden konnte.
Mit seiner These von einer "bestindigen Fortbildung und zeitgema-
Ben Interpretation” der schriftlichen Uberlieferung durch die miind-
liche Lehre greift Geiger offensichtlich auf die bereits in der traditi-
onellen Literatur vertretene Ansicht, dass die miindliche Lehre die
Funktion einer Erklarung und nheren Ausfiihrung der schriftlichen
Lehre habe, zuriick. Insbesondere Judah Loew ben Bezalel vertrat
in seinem Buch tif’eret yisra'el in expliziter Weise diese These und
sprach davon, dass die Schrift die eigentliche Anordnung enthilt,
wogegen die miindliche Torah lediglich die Explikation des in der
schriftlichen Torah Enthaltenen darstellt. Letzterem sind aber un-
endliche Mglichkeiten gegeben und von daher ist die miindliche
Lehre von ihrer Natur als Erklirung zur schriftlichen Torah immer
unvollstindig. Die Tatsache, dass etwas aufgeschrieben wird, be-
lehrt uns jedoch iiber die Vollstindigkeit und Abgeschlossenheit
des aufgeschriebenen Sachverhalts'2. Von hier aus scheint es dann
nicht mehr weit zu der Ansicht der Anpassung des Religionsgeset-

' Geiger, Ansprache (s. Fn. 7), 92-93.

"' Sowohl Sadduzier als auch Karder waren Religionsparteien des Juden-
tums, die die miindliche Lehre, so wie sie vom rabbinischen Judentum
tradiert wurde, ablehnten. Wihrend die Sadduzier zur Zeit des zweiten
Tempels wirkten und die grofien Kontrahenten der Pharister, der Vorliu-
fer des rabbinischen Judentums, waren, traten die Karder im Mittelalter
auf und hatten ihren Schwerpunkt in den islamischen Lindem. Sie stell-
ten eine ernstzunehmende Herausforderung fur das rabbinische Judentum
dar, das erst allmahlich seinen Standpunkt als relativ unbestritten durch-
setzen konnte. Reste der Kardier haben sich bis heute erhalten.

12 Judah Loew ben Bezalel, seper tip ‘eret yisra ‘el, Kap. 68 (Benutzt wurde
die CD-ROM-Ausgabe der Judaic Classics Library).
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zes an die jeweiligen zeitlichen und rdumlichen Umsténde zu sein.
Eine Legitimation hierfiir konnte man vielleicht in dem Diktum des
Jerusalemer Talmuds finden, wonach alles, was ein kiinftiger Ge-
lehrter an Emeuerung bringt, bereits dem Moses am Sinai gegeben
wurde"’. Hierunter wurde jedoch keineswegs eine grundsétzliche
Infragestellung von Vorschriften der traditionellen Halachah ver-
standen als vielmehr die Anpassung der bestehenden Torah-
vorschriften an die zeitlichen und riumlichen Umstinde. Dasjenige,
was der Weise im Moment der Emeuerung vollzieht, ist an sich
nichts anderes als die faktische Umsetzung desjenigen, was poten-
tiell bereits am Sinai als Offenbarung vorhanden war. Auch Rabbi
Loew, der von der Unendlichkeit der moglichen Explikationen der
schriftlichen Torah durch die miindliche sprach, vertrat keineswegs
die Auffassung, dass damit eine Aussetzung der traditionellen Reli-
gionsbestimmungen verbunden sei. Geigers Behauptung, dass mit
der Annahme, dass die miindliche Lehre die schriftliche erginzt,
sich "keineswegs das Schworen auf jedes Wort des Thalmuds und
der Rabbinern" paart, mag hinsichtlich der nicht in den Bereich des
Religionsgesetzes gehorigen Aussagen, der Aggadah, zwar in einem
gewissen MaBe Giiltigkeit haben, doch was die Halachah betrifft,
geradezu als eine Infragestellung des Offenbarungsanspruchs der
miindlichen Torah angesehen werden. Geiger nimmt freilich auf
diese grundlegende Unterscheidung in seinem Aufsatz an keiner
Stelle Bezug und es nimmt nicht Wunder, dass zunéchst an derarti-
gen Mingeln begrifflicher Klarheit die Kritik der Briider Deutsch
ansetzt, freilich in recht scharf geschliffener und polemischer Spra-
che:
"Wie in unserer Beschwerde, miissen wir auch diesmal auf den
schonen talmudischen Spruch kommen: , Wahrheit kann stehen,
Liige kann nicht stehen’. Darum wohl wird die Ausdrucksweise
des H. G. (= Hermn Geiger, H.-M. H.), wo er von der Wahrheit
abweicht, so oft sehr unbestimmt und schwankend, wie dies
nicht minder bei gegenwirtiger Definition des Begriffes Tradi-

tion der Fall ist"".

Kritik erfihrt nun vor allem dasjenige, was die Deutschs Geigers
Thesen zu entnehmen zu miissen glauben, namlich, dass "die Rab-
binen aller Zeiten" vom Gesetzgeber (Gott) befugt sind, "das ge-

'3 jPea 13a.
'* Deutsch, Riicksprache (s. Fn. 8), 28.
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schriebene Gesetz beliebig aufzuheben und zu modifizieren, sobald
dies als zeitgemaB erscheint". Freilich, derartiges mag man aus den
Worten Geigers herauslesen konnen, doch hat er sich nicht in dieser
Schirfe und Konsequenz ausgedriickt und redet auch keineswegs
einem beliebigen und willkiirlichen Umgang mit dem Talmud das
Wort. Doch haben die Deutschs zurecht erkannt, dass der Ausei-
nandersetzung zwischen ihnen und Geiger nicht nur eine abstrakte
Diskussion um den Offenbarungscharakter der miindlichen Lehre
zugrunde liegt, sondern die Frage, inwieweit sich aus der Tradition
die Legitimation fiir eine zeitgeméfe Reformation des Judentums
herleiten ldsst:
Wahrlich, wir miissen gestehen, fein ist der H. Doctor; schlau
ist das Kunststiickchen ersonnen. Man regalirt uns mit einer
funkel-nagel-neuen Tradition, weil es eine solche ist, die sich
leicht zu einer Hollen-Machine verarbeiten 14Bt, um das laBtige
Ceremonial-Gesetz in die Luft zu sprengen; man legt dem Tal-
mud eine falsche Basis unter, weil es eine solche ist, die man
leicht hinweg zichen kann, um sich selbst darauf festzustel-
len"".

Im Gegensatz zu Geiger bestreiten die Deutschs vehement, dass
die rabbinischen Satzungen und Schrifterklirungen "ein Produkt der
zeitgemiBen Fortbildung" und "eine Anpassung an die damaligen
Zeitanforderung gewesen" sind und glauben nicht, dass es Geiger
"mit dieser Behauptung ernst gemeint habe". Das Zeitgemife be-
dingt ihrer Ansicht nach eine sich den allgemeinen Zeitstrdmungen
zuwendende Richtung. Dies ldsst sich nach Ansicht der Briider
Deutsch jedoch nicht aus dem Rabbinismus schlieBen, denn wiire er
zeitgemiB gewesen, so hitten sich "auch bei nichtjiidischen Vdlker-
schaften, mindestens mehrfach Analogien nachweisen lassen" miis-
sen. Der Rabbinismus bietet jedoch "eine Menge der sonderbarsten
Eigenthiimlichkeiten", womit die Briider Deutsch etwa auf die
Speisegebote oder die Bestimmungen fiir den Sabbath anspielen,
die in dieser Weise bei keiner anderen Nation anzutreffen waren.
Jedermann wird daher nach Ansicht der Briider Deutsch eingeste-
hen, "daB der Rabbinismus mit seinen eigenthiimlichen Postulaten
sich zu griechischer und rémischer Bildung, wie Himmel und Erde,
wie Tag und Nacht, verhalte" 16 gofern er bereits in seiner Entste-

'S Deutsch, Riicksprache (s. Fn. 8), 29.
'® Deutsch, Riicksprache (s. Fn. 8), 30-31.
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hungs- und Bliitezeit nicht zeitgem4B8 war, kann man in gleicher
Weise heutzutage nicht erwarten, dass er auf der Basis seiner Tradi-
tionen Zugestindnisse an die Zeit macht:

"Die Annahme einer solchen Tradition, eines solchen Princips,
wird von den unleugbarsten Thatsachen, wird von jedem Blatte
der jiidischen Geschichte, jedem Blatte des Talmuds und der
ganzen rabbinischen Literatur, auf das bestimmteste, Liigen ge-
straft. Wire ein solches Prinzip der Modifikation auf jiidischem
Grund und Boden heimisch; so miissten wir zu allen Zeiten,
Spuren derselben antreffen; denn die Zeiten bleiben sich nie-
mals gleich, wechseln vielmehr besténdig und erzeugen immer-

fort verinderte Anforderungen"'’.

Hiermit bringen die Deutschs nicht nur deutlich ihre grundlegen-
de Ablehnung einer Reform des Judentums zum Ausdruck, sondern
haben auch zurecht erkannt, daB es sich hierbei "um den eigentli-
chen Differenz-Punkt handelt"'®, der der Auseinandersetzung zwi-
schen Geiger und ihnen zugrunde liegt.

Geiger begriindet sein Plidoyer fiir eine Reformierung der tradi-
tionellen Halachah zunichst mit den realen Umstinden der Zeit.
Die "ganze Stellung der Juden, alle Beschiftigungen derselben, so-
wohl des gewdhnlichen Lebens, als die des Studienkreises" haben
“eine so bedeutende Umwandlung erfahren" und "nothwendig ihre
Einwirkung auf die religiése Auffassung geltend” gemacht. Geiger
stellt daher an seine Kontrahenten die Frage, ob es nicht moglich
sein sollte

“von einem frommen, es mit dem religiosen Heile der Ge-
sammtheit wohlmeinenden Rabbiner 16blich und zu rechtferti-
gen sein, wenn er, nicht beriicksichtigend Anforderung und Sit-
te der Gegenwart, bloss immer iiber ,Neuerungen’, iiber ,will-
kiirliche Abinderungen’ schreit und das Ganze zu Triimmern
gehen lisst, ja durch seine Schroffheit geradezu das Ganze in
Triimmer zerschldgt? ... Es ist ungemein bequem, sich hinter
die Unverinderlichkeit des todten Buchstaben zu verschanzen,
das Leben zu ignoriren, und etwa hie und da bloss einmal ein
Klagegeschrei zu erheben, in der Gegenwart tiefste Schachte
und Werkstitte nicht einzudringen, die Thatsachen der Ge-
schichte nicht zu kennen, zu verleugnen und zu verdrehen - und

'" Deutsch, Riicksprache (s. Fn. 8), 30-31.
'® Deutsch, Riicksprache (s. Fn. 8), 29.
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dann auf sich als eine Siule des Glaubens hinzuweisen, Andere
aber, die unverdrossen die Geschichte und das Leben studiren
und das Heil fiir dieses suchen, an den Schandpfahl zu stel-
len!""”,

Geiger redet hier keineswegs einer beliebigen Anpassung der Re-
ligion an den Zeitgeschmack das Wort, auch wenn der fehlende
Kontext dieses Zitats und die Kritik der Briider Deutsch dies viel-
leicht nahe legen mégen. Vielmehr erfahren gerade auch nach tradi-
tioneller Ansicht

"die thalmudischen Satzungen und Anordnungen ... nicht
deshalb Anerkennung, weil sie im Thalmud verzeichnet sind,
sondern der Thalmud hat desshalb und insofern Autoritit, weil
und inwiefern die in ihm verzeichneten Satzungen und Anord-
nungen allgemeine Anerkennung finden"®.

Geiger fithrt hier Grundsitze an, denen zufolge ein Brauch (min-
hag) sowohl eine Halachah festlegen als auch ersetzen kann. Diesen
Grundsitzen werden freilich enge Grenzen gesetzt, insofern als man
ihre Giiltigkeit nur auf aus alter Zeit herleitbare Gebriuche be-
schranken wollte, wogegen sie fiir solche, fiir die keinerlei Hinwei-
se in der Torah vorhanden sind, keineswegs gelten’'. Zudem besitzt
der Brauch nur dann Entscheidungskraft, wenn zwei unterschiedli-
che Ansichten beziiglich einer Halachah existieren, zwischen denen
ihm Entscheidungskraft zukommen kann; ein Brauch allein kann
jedoch nicht eine halachische Bestimmung andern oder auBer Kraft
setzen?. Es verwundert denn auch nicht, dass hier die Deutschs
Geiger mit harscher Kritik begegnen und ihm die mangelnde hala-
chische Legitimation seiner Ansichten vorwerfen. So bezieht sich
ihrer Ansicht nach das von Geiger angefiihrte Diktum, wonach die
talmudischen Anordnungen nur Autoritéit besitzen, weil sie allge-
meine Anerkennung finden und nicht, weil sie dort verzeichnet
sind, nur auf rabbinische Anordnungen, jedoch nicht auf Gesetzes-
bestimmungen, die traditionell aus der Schrift hergeleitet werden.

22 Geiger, Ansprache (s. Fn. 7), 101.

2 Geiger, Ansprache (s. Fn. 7), 97.

2! ygl. Soferim 14,18.

= Vgl. hierzu Menachem Elon, Jewish Law. History, Sources, Principles
(Hebriisch), 3. iberarbeitete Auflage, Jerusalem 1988 (Neudruck von
1997), Vol. 1, 713-767 (ha-minhag). In komprimierter Form finden sich
die Ausfiihrungen auch bei ders.:, Art. Minhag, EJ 12, 4-26.
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Die letzteren haben nicht darum Geltung, weil ganz Israel darin ii-
bereingekommen ist, sondern weil sie, gleich der Schrift, ein
"AusfluB géttlicher Offenbarung” sind. Die von Geiger angefithrten
Beispiele sind nach Ansicht der Briider Deutsch nur "rein rabbini-
sche Anordnungen, zum Theil unwichtige Gebriuche, aber auch
nicht ein einziges biblisch"”. Man mag dariiber spekulieren, ob
Geiger hier bewusst oder unbewusst die von Deutsch angefiihrten
Kritikpunkte in seinem Entwurf unberiicksichtigt gelassen hat. Je-
denfalls zeigt die Kritik der Briider Deutsch, dass der Talmud ge-
geniiber Neuerungen innerhalb des Religionsgesetzes eher reser-
viert ist und diesen etliche Einschrinkungen auferlegt. Nicht zu un-
recht mag daher ein anderer herausragender Vertreter des Reform-
judentums, Samuel Holdheim (1806-1860), nur gerade drei Jahre
nach dieser hier beschriebenen Auseinandersetzung zu der Ansicht
gekommen sein, dass es "eine unverzeihliche Schwiche" ist,

"den steifgewordenen Hénden des Talmuds die Fahne des Fort-
schritts aufzudringen. Es ist endlich Zeit, dass man sich dem
Talmud gegeniiber stark genug filhle und mit dem iber ihn
lingst hinausgegangenen Bewusstsein ihm entgegentrete, nicht
bei jedem Schritte vorwirts mit dem schweren Folianten sich
fortzuschleppen, und ohne sie aufzuschlagen, ihnen eine un-
schuldige AeuBlerung abzuLauem, um darauf das Fundament des

Fortschritts zu begriinden"*".

Diese geradezu neokardische Position hitte allerdings das Juden-
tum von seinen historischen Wurzeln abgeschnitten und hitte sich
daher als duBerst destruktiv erweisen miissen. Es iiberrascht inso-
fern nicht, dass sie sich nicht durchgesetzt hat und spitere Reformer
des Judentums letztendlich doch an die Anpassung der talmudi-
schen Prinzipien an die modeme Zeit nach dem Muster von Abra-
ham Geiger angekniipft haben.

2 Deutsch, Riicksprache (s. Fn. 8), 37.

X Samuel Holdheim, Das Ceremonialgesetz im Messiasreich. Als Vorldu-
fer einer Schrift iiber die religiése Reform des Judentums, Schwerin/
Berlin 1845, 49.
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A. L. Khosroyev (St. Petersburg)

s ist gut bekannt, wie mannigfaltig das frithe Monchtum in
Agypten war. Bezeichnend ist dafiir, daB seine Teilung in im-
merhin drei Grundarten, nimlich Koinobiten, Anachoreten und
remnuoth (bzw. sarabaita), die von Hieronymus und Cassian' vor-
geschlagen wurde, diese Mannigfaltigkeit nicht auszudriicken ver-
mag. Dariiber sind sich die alten Autoren im klaren gewesen und
haben versucht, ein ausfithrlicheres Schema zu geben. So wurde in
der "Regula Benedicti" noch eine Art hinzugefiigt, niamlich die gy-
rovagi, d. h. die wandernden Ménche?, und noch spiter unterschied
Isidorus von Sevilla schon sechs Arten von Mdnchen: die ersten
drei von ihnen sind gut: "genus coenobitarum, eremitarum und ana-
choretarum" und die anderen drei sind schlecht “"genus (pseudo-)
anachoretarum, circumcellionum und diejenigen, die sich sarabai-
tae oder remobothitae nennen'”.
Wie dies auch sein mag, waren sich viele Autoren schon darin ei-
nig, daB nur Koinobiten und Anachoreten (bzw. Eremiten) die wah-

' "Tria sunt in Aegypto genera monachorum: coenobium quod illi sauhes
gentili lingua vocant, nos in commune viventes possumus appelare; ana-
choretae, qui soli habitant per deserta...; tertium genus est, quod dicunt
remnuoth, deterrimum atque neglectum... hi bini vel terni nec multo plu-
res simul habitant..." (Hier. Ep. 22.34). "Tria sunt in Aegypto genera
monachorum, quorum duo sunt optima, tertium tepidum... primum est
coenobitarum, qui scilicet in congregatione pariter consistentes unius se-
nioris iudicio gubernantur... secundum anachoretarum... tertium repre-

hensibile sarabaitarum est" (Cassian, Conlatio XVIIIL3.2-3).

RB (I.10-11); vgl. auch bei Cassian eine vierte Art, dic aber vom Autor
ohne Namen gelassen wurde (Conlatio XVIIL 8).

Eccl. off. I1.16 (PL 83, 794-799); vgl. Etym. lib. VIILS, N. 53 (PL 82,
302).
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ren Formen des Moénchtums bilden, wihrend alle anderen verdich-
tig und tadelswert sind. Diese Behauptung paBt zu der Tatsache,
daB die ersten zwei Formen zahlreich und verbreitet waren, wih-
rend die anderen immer marginal blieben®. In der "Vita Pachomii"
(unsere Hauptquelle fiir die Geschichte der pachomianischen Ge-
meinde, die am Ende des IV. Jhs. verfasst wurde’) findet man fol-
gende Aussage des Stifters: "In unserer Generation sehe ich in
Agypten drei Haupter ...: (das erste) ist der Bischof Athanasios, der
Athlet Christi ...; (das zweite) ist der heilige Vater Antonius, das
vollkommene Vorbild des anachoretischen Lebens; und (das dritte)
ist diese Koinonia, die als ein Modell fiir alle diejenigen dient, die
die Seelen fiir Gott sammeln wollen ...".

Das Koinobitentum des Pachomius entstand zur Zeit, als die an-
deren Formen des monastischen Lebens bereits existierten. Schon in
der 2. Hilfte des 3. Jahrhunderts gedieh in Agypten eine asketische
Bewegung, und zwar in verschiedenen Arten. Es geniigt an solche
Personen zu erinnern wie z. B. Hierakas und seine Nachfolger (so-
wohl Minner als auch Frauen), den Bischof Paphnutius und Anto-

* S. aber bei Hieronymus im schon zitierten Brief (vom Jahre 384; s.
Anm.1): "tertium genus ... remnuoth ... quod in nostra provincia aut so-
lum aut primum est". Mit nostra provincia meint er vielleicht Pannonia.
Vgl. auch bei Cassian die Angabe, daB die sarabaitae zu seiner Zeit in

cinigen Provinzien gediehen (Conlatio XVIIIL. 7).

Als Grundlage nehme ich die griechische "Vita Pachomii" (G' = Halkin
1 und Halkin 2), die meiner Meinung nach am néhesten zum verlorenen
griechischen Original steht. Die "Vita", die in mehreren Versionen und in
verschiedenen Sprachen auf uns gekommen ist, ist unsere einzige Quelle
fur die @uBeren Ereignisse im Leben der pachomischen Kldster, aber die
Daten, die die innere Organisation der Gemeinde betreffen, kann man
den Regeln gegeniiberstellen, und zwar mit dem Ergebnis, daB beide
Quellen manchmal einander widersprechen. Diese Diskrepanz kann man
damit erkliren, daB die urspriingliche "Vita" nicht auf uns gekommen ist;
die verschiedenen Versionen des Textes, die wir jetzt haben, entstanden
nach spiiteren zahlreichen Redaktionen und Erweiterungen des Originals,
die vielleicht schon nicht in pachomianischen Gemeinden gemacht wur-
den. Fiir eine franzosische Ubersetzung der Version G' s. Festugiére,
1965; fiir eine franzosische Ubersetzung der koptischen Versionen s. Le-
fort, 1943; fiir eine englische Ubersetzung der G' und einiger koptischen
Versionen s. Veilleux, 1981.

Vit. Pach. 1 (= G"), § 136 (Halkin 1, 86. 3-9); vgl. S* (Lefort, 185, 13-
20).
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nius’. Pachomius selbst fing sein monastisches Leben (etwa im Jah-
re 313) als ein Jiinger bei einem Asketen namens Palamon an®.

Die Erfindung solcher neuen Form des monastischen Lebens wie
das Koinobitentum verbindet die Tradition einmiitig mit Pachomi-
us’, dessen Unternehmen sich als so erfolgreich erwies, daB man
etwa finfzig Jahre spiter ilber die Pachomianer als iiber die zahl-
reichsten Monche in Agypten sprechen konnte'®. Von dieser Zeit
an, und zwar unter dem starken Einfluf der pachomianischen Le-
bensart, erscheinen iiberall im Byzantinischen Reich koinobitische
Kloster (man kann an die Kloster des Basilius in Kleinasien oder
die Kloster des Benedikt in Italien erinnern) und verdringen all-
mihlich alle anderen Formen des monastischen Lebens. In den
dreiBiger Jahren des 6. Jahrhunderts hat Justinian sogar gesetzlich
vorgeschrieben, daB alle Klgster koinobitisch sein sollten'".

Wie kann man den Erfolg des Pachomius erkldren? Es scheint,
daB es zwei grundlegende Faktoren dafiir gab. Den ersten kann man
als rein psychologisch definieren. Bei weitem nicht alle Menschen,
die ein einsames Leben fithren wollten, konnten sich zutrauen, sich
in die Wilste zu entfernen, weil sie bei Agyptern immer Angst we-

Uber Hierakas s. Epiph., Pan.67; Paphnutius s. Socr., H. E. .11; Anto-
nius s. Athan., Vit. Ant.

G', § 6 (Halkin 1, 4.17 f£); Vit. Bo. 10 (Lefort 2, 7.25 ff.).

Vgl. aber eine Aussage, die in den anderen Quellen keine Bestitigung
findet und die der Autor der "Vita Pachomii" in den Mund des Antonius
gelegt hat: "Ein Mann, namens Aota, wollte noch vor Pachomius eine
solche Titigkeit schaffen, hatte aber keinen Erfolg, weil er es nicht vom
reinem Herzen machte” (G', § 120; Halkin 1, 77.35-37; die Aussage
fehlt in den koptischen Versionen).

S. z. B. Hieronymus, Ep. 22.35: "die zahlreichste Klasse"; Cassian, Con-
latio X VIIL 3.3: "maximus numerus monachorum per universam Aegyp-
tum commoratur”. Es ist zu bemerken, daB Pachomius selbst neun Miin-
ner — und zwei Frauenkldster gegriindet hat, und dann hat Theodor noch
zwei Minner — und ein Frauenkldster hinzugefiigt — alle in Ober-
Agypten.

Von dieser Regel wurde cine Ausnahme fiir die Anachoreten und Hesy-
chasten gemacht, die in ihren Zellen innerhalb der Klostermauem leben
konnten (s. Novellae 5, 123, 133). Ausfiihrlich s. Alivisatos, 1913, 98-
112.
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gen Damonen, wilden Tieren etc. erzeugte'?. Das Leben im Kollek-
tiv und zwar unter dem Schutz der Mauern, mit denen jedes pacho-
mianische Kloster von Anfang an umgeben wurde, war sicherer und
ohne #uBere Gefahr. Wahrscheinlich veranlaBte gerade das die ers-
ten Mdnche, zu Pachomius zu kommen.

Aber unter diesen Verhiltnissen war es offensichtlich nicht genii-
gend, daB die Mdnche nur innerhalb der Mauern lebten und bloB
rdumlich organisiert waren. Da die Neulinge nicht nur eine unter-
schiedliche christliche Ausbildung (wenn iiberhaupt eine) besalen,
sondern auch verschiedene Zielsetzungen und geistige Potenzen mit
sich brachten, und eigene Vorstellungen vom gemeinsamen Leben
hatten, war es zur Erhaltung der Gemeinschaft ndtig, diesem
menschlichen Gemenge nicht nur eine geistliche Erziehung zu ge-
ben (z. B. die tiglichen Lesungen aus der Bibel und ihre Erléute-
rung, die Pachomius von Anfang an mit den Briidern abends durch-
fiihrte), sondern es auch einer gemeinsamen Disziplin unterzuord-
nen und monchisches Leben streng zu reglementieren. Das konnte
man nur durch fiir alle obligatorische Regeln (sozusagen das Statut
der Gemeinde) erreichen. Die Bildung dieser Regeln war der zweite
Faktor, der den Erfolg und das weitere Leben des Koinobitentums
sicherte.

In den anachoretischen Gemeinden (z. B. in der Sketis), wo jeder
einzeln und fiir sich lebte, wenn auch unter der Fiihrung eines erfah-
renen Greises, war eine solche Verschiedenartigkeit der Menschen
nicht ein so akutes Problem. Solche Gemeinschaften, die auch nicht
so groB waren, konnten ein schriftliches Reglement entbehren. Hier
waren miindliche Worte des Greises hinreichend, und sie dienten
den Monchen als Lebensregel ("Vater, sag mir das Wort, damit ich
mich retten kann", fragte ein Jiinger, und danach bewahrte er das
Gesagte im Herzen und strebte ihm nachzumachen). Diese Aus-
spriiche der Greise hat man erst spiter (nicht frither als in der 2.
Hilfte des 5. Jhs.) gesammelt und schriftlich (alphabetisch und
thematisch) geordnet (Apophthegmata patrum), aber die ersten Ge-

12 Die ersten Asketen lebten in der Nihe der Ortschaften (s. z. B. iiber Hie-
rakas: Vit. Epiph. 27). Der Weggang in die groBie Wiiste verbindet die
Tradition erst mit Antonius; s. die beriihmte Aussage der Vit. Ant. 3:
"denn damals (d. h. in der Zeit vor Antonius) ... kannte der Moénch ganz
und gar nicht die groBe Wiiste"; vgl. auch diese Phrase in G' § 136 (Hal-
kin, 86. 3-9) = S* (Lefort 1, 185, 12-20).
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nerationen von Anachoreten bauten ihr Leben nur auf der miindli-
chen Uberlieferung auf.

Wann aber und unter welchen Verhiltnissen war Pachomius sich
der Notwendigkeit bewuBt, das alltigliche Leben seiner Maonche
unter das Gesetz zu stellen?'® Denn am Anfang seines Unternch-
mens diirfte er kaum eine Gesamtidee des Koinobions gehabt ha-
ben; sicherlich hat er nicht alle Schwierigkeiten, die dabei entstehen
konnten, verstanden und kaum den kiinftigen MaBstab der Bewe-
gung vorausgesehen. Noch weniger gilt dies fiir diejenigen, die zu
ihm kamen. Man kann sogar in Frage stellen, ob er iiberhaupt zu
Anfang schon die Absicht hatte, feste Regeln zu verfassen. Die "Vi-
ta Pachomii" berichtet uns, daB Pachomius schon den ersten Mdn-
chen einfache Regeln, die freilich nicht unbedingt schriftlich, wohl
aber miindlich iiberliefert werden konnten, gegeben hat, nidmlich:
"ein bescheidenes Gewand, bei allen das gleiche Essen und ein ge-
miBigter Schlaf''. Diese Anordnungen liegen aber noch im Fluf-
bett der anachoretischen Praktik (genau nach den gleichen Regeln
fiihrten ihre Anachorese Palamon und Pachomius durch) und stehen
noctl5 weit von den ausfiihrlichen Regeln entfernt, die wir jetzt ha-
ben .

Der nichste Schritt in der Organisation der Gemeinde wurde ge-
macht, als die Zahl der Briider mehr als hundert geworden war:
dann hat Pachomius die ersten Klosterbeamten ermnannt (den Oko-
nomen und seinen Stellvertreter, die Vorsteher jedes Hauses und
ihre Stellvertreter, die Pfortner etc.), ihre Verpflichtungen regle-

Y Eine von Palladius iiberlieferte Legende, daB Pachomius schon vor der
Griindung des ersten Klosters eine bronzene Tafel mit den Regeln von
einem Engel bekommen hiitte, setzt voraus, daB die Regeln schon zu Be-
ginn seines Unternehmens von ihm mitgebracht wurden und daB er das
Koinobion nach diesen Regeln stiftete (Pallad., Hist.Laus. XXXII); vgl.
auch bei Hieronymus ilber die Regeln: "juxta praeceptum Dei et angeli"
(Praef. 1).

G'§ 25 (Halkin 1, 16.17-18); vgl. Bo 23 (Lefort 2, 23.13-18).

Die gesamten Regeln sind nur in lateinischer Ubersetzung von Hierony-
mus auf uns gekommen, die er im Jahre 404 gemacht hat (Boon, 1932).
Vom koptischen Original ist nur ein Viertel des Textes geblieben; es gibt
noch griechische Excerpte, die uns eine spiitere und verkiirzte Redaktion
der Regeln geben (beide wurden von Lefort publiziert: s. Boon, 1932,
155-182).
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mentiert'® und das Kloster in verschiedene Hauser geteilt”. Aber es
ging dabei noch nicht um schriftliche Regeln fir alle Monche'®.

Wenn man der Information in der "Vita Pachomii" vertrauen soll,
kann man das Vorhandensein der fiir alle Briider obligatorischen
Regeln in der Geschichte iiber die Ménche, die fleischliche Gedan-
ken hatten und die von Pachomius deswegen aus dem Kloster ver-
trieben wurden'’, erkennen. An dieser Stelle liest man, da ihnen
Pachomius, gegen sie kampfend, "den Kanon der Versammlung
(xavova tfic ouvéEeng) und andere ndtige Regeln iibergeben hat".
Ob diese Regeln schon aufgeschrieben wurden, ist schwer zu sagen,

1® Hier sicht man den Unterschied zu den Regeln (vgl. Anm.5). Nach der
"Vita" muBte der Okonom (oixovopog) drei Katechesen pro Woche hal-
ten: dic eine am Samstag und die zwei anderen am Sonntag; die Haus-
vorsteher (oixiaxot) machten zwei Katechesen pro Woche an den
Fastentagen (G' § 28: Halkin 1, 19.3-5 ff;; vgl. Bo 26: Lefort 2, 26.10-
14). Nach Regel 20 muBten die Hausvorsteher (pracpositi domorum) drei
Katechesen pro Woche halten, aber in den Regeln 115 und 138 spricht
man davon, daB die Hausvorsteher ihre Katechese zweimal pro Woche,
und zwar an Fastentagen machen. Diese Diskrepanz kann man vielleicht
damit erkliren, daB Hieronymus das Wort oixovopor als praepositi do-
morum falsch iibersetzt hat (s Veilleux, 1968, 271-274).
G' § 26 (Halkin 1, 16.25-26); G' § 28 (Halkin 1, 18.4 ff); vgl. Bo 26
(Lefort 2, 25.14 f1.).
In G' gibt es eine interessante Stelle: nach dem Durchzihlen der ver-
schiedenen Regeln liest man "Alle diese Regelungen sind im Buch der
Okonomen ausfithrlich aufgeschrieben" (§ 59; Halkin 1, 41.1-3). Die
Lesung "der Okonomen" (1@v oixovopawv), die beide griechische Hand-
schrifien (F = Halkin 1 und B = Halkin 2) geben und die in anderen
Quellen nicht bezeugt ist, setzt voraus, daB das Buch der Regeln nur fiir
sie, nicht aber fiir alle Monche, bestimmt war. Es konnte ein urspriingli-
cher Schreibfehler sein, der in der handschriftlichen Uberlieferung gehal-
ten wurde, und vielleicht sollte man statt "der Okonomen" besser "der
Regeln" (1@v oixodopwv) lesen, weil man genau dieses Wort im Titel der
griechischen Exzerpte findet: "f| dpxf wdv oixod6pwv". Die Konjektur
wurde von Lefort vorgeschlagen. s. Lefort, 1935, T
"Bevor das Koinobion gewachsen war, gab es bei unserem Vater Pacho-
mius einige Ménche, die fleischliche Gedanken hatten, weil nicht alle die
Angst vor Gott wahlen" (G' § 38: Halkin 1, 23.17-19; s. auch Bo 24, wo
es um fiinfzig solche Monche geht).
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weil man nicht sicher sein kann, daB diese Menschen, die Bauern
aus den benachbarten Dorfern waren?’, iiberhaupt lesen konnten®".

Festzuhalten ist jedenfalls, daB der Autor der "Vita" iiber die Re-
geln des gemeinsamen Lebens explizit zum ersten Mal in einer
Konfliktsituation spricht, die nach einer Version mehrere Jahre dau-
erte?2. So kann man vielleicht vorsichtig vermuten, da8 gerade sol-
che Situationen den AnlaB zum Verfassen (erst miindlich, dann
schriftlich) der Regeln gaben und daf das Repertoire der Regeln
gerade durch die inneren Zwiespilte immer stirker erweitert wer-
den muBte. Denn man kann sich kaum vorstellen, daB Pachomius
oder einer seiner Nachfolger” z. B. folgende Regel ohne einen An-
laB geschrieben haben konnte: "Niemand darf fiir sich allein eine
kleine Zange besitzen, um Dornen, in die (einer) getreten ist, auszu-

20 g! (Lefort 1, 3.25-26); hier findet man eine lebendige Beschreibung die-
ser Minner: " sie verlieBen sich auf ihre Kraft, weil sic kriftig in ihrem
Leib waren" (Lefort 1, 116.24-27).

21 Nach der bohairischen Version der "Vita" hat Pachomius "die Gesetze

und Traditionen (&gt rap €ToToy N2aHHOMOC HEMAANI 1aparocic)” den
Ménchen iibergeben; "ein Teil von diesen Regeln wurde aufgeschrieben,

den anderen muBte man auswendig (anocenTnc Tigpit) wie die heiligen
Evangelien lemen" (Bo 104; Lefort 2, 134.7-10); vgl. in S** davon, daB
ein Teil der Regeln aufgeschrieben, der andere aber miindlich iiberliefert
wurde (o nwaxe fiteqranpo: Lefort 1, 260b.18-24). In einem griechi-
schen Kontext brauchen die Worte vopog und nopadooig keine zusiitzli-
che Erklarung: im ersten Falle geht es um ein schriftliches Gesetz und im
zweiten um eine miindliche Uberlieferung. Selbstverstandlich konnte ein
einfacher Mdnch eine Kopie der Regeln nicht bei sich haben (das wiire
zu teuer gewesen), deswegen las der Ober die Regeln vor, und die Mon-
che lernten sie vom Gehor. Man darf vorsichtig vermuten, daB die ersten
Regeln auf Griechisch niedergeschrieben wurden, und zwar fiir diejeni-
gen, die kein Koptisch kannten. Die Kopten verstanden eine miindliche
Katechese, die Griechen nicht.

"Eine lange Zeit litt er von Ihnen, nicht ein Jahr, nicht zwei, sondem vier
oder fiinf Jahre" s. S' (Lefort 1, 6.14-17).

Es ist offensichtlich, daB das ganze Korpus der Regeln nicht von Pacho-
mius allein verfasst wurde, er ist "kein einheitlicher Entwurf" (Bacht,
1983, 42). Schon Hieronymus in der Vorrede zu seiner Ubersetzung der
Regeln spricht von den "Geboten (praecepta) des Pachomius, Theodorus
und Horsiese" (Praef. 1).
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ziehen — das ist dem Hausobern und dem Zweiten vorbehalten; sie
soll in der Fensternische hingen, in der die Biicher niedergelegt
werden" (Pr. 82; vgl. 96)24.

Aus der Geschichte von den Briidern, die fleischliche Gedanken
hatten und die in einer sahidischen Version sehr ausfiihrlich erzéhlt
wird®®, kann man andere interessante Einzelheiten entnehmen. So
sagt Pachomius diesen Mdnchen: "Wenn ihr zum Essen gerufen
werdet, miiBt ihr alle zusammenkommen, aber nicht so tun, wie ihr
es frither getan habt"?, d.h. frilher kamen sie zum Essen nicht
rechtzeitig. Damit ist die Regel 32 zu vergleichen: "Wenn einer zum
Essen zu spit kommt, soll er, auBier im Falle eines Auftrages von
seiten eines Alteren, ... BuBe leisten oder ohne Essen in sein Haus
zuriickkehren". Die "Vita" erzidhlt weiter: "Wenn diese Briidder zum
Gebet gerufen wurden, war fiir sie iiblich, (nicht zusammen, son-
dern) hintereinander zu kommen", aber nachdem Pachomius sie ge-
tadelt hatte, entschloBen sie sich, iiberhaupt nicht zum Gebet zu ge-
hen?’. Damit ist Regel 3 zu vergleichen: "Und sobald (der M&nch)
den Klang der Tuba hort, die zur Collecta ruft, verlaBt er sofort sei-
ne Zelle" (vgl. verschiedene Bestrafungen fiir eine Verspitung zum
Gebet in Pr. 8-10, 121, Leg. 3).

Eine ganze Reihe konkreter Situationen dreht sich um die Einhal-
tung bzw. Ubertretung der Regeln, so daB man weitere Uberein-
stimmungen zwischen den in der "Vita" beschriebenen Konfliktsi-
tuationen und den Regeln anfiihren kann.

So findet man in der "Vita" eine Geschichte von einem Monch,
der zur von Pachomius gemachten Katechese nicht kam und statt-
dessen in seiner Zelle schlief. Als Pachomius das erfuhr, sagte er:
"Ich weiss nicht, ob dieser Mensch ein Ménch werden kann" — da-

X Aber die konkrete Situation, in der diese Regel geschricben wurde, ist
uns unbekannt. Vgl. aber G' §95 (Halkin 1, 63.28-31) und Bo 90 (Lefort
2, 106.19 ff.), wo Pachomius in seinem Gesprich mit Theodorus als Bei-
spiel die Situation mit den Doren anfihrt. Weiter gebe ich die Regeln in
der Ubersetzung von Bacht (Bacht, 1983).

 Hier sagt Pachomius ihnen: "Von jetzt an werde ich euch nicht aufhalten,
wenn ihr nach all den Regeln, die ich euch gegeben habe (kaTa neirwy
THPOY FITAITAAY €TOOT THYTH), nicht leben wollt" (Lefort 1, 116b.4-9).

% g% Lefort 1, 116a, 18-23.

7 g% Lefort 1, 116b, 27-33.
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nach ging der Monch aus dem Kloster weg?®. Solch eine Nachlis-
sigkeit ist auch von den Regeln vorausgesehen: "Wenn das Signal
ertdnt, daB man sich versammeln soll, um die Weisungen der Alte-
ren zu héren, soll niemand (in seiner Zelle) zuriickbleiben ... Wer
eine dieser (Weisungen) iibertritt, soll der oben genannten Zurecht-
weisung unterliegen" (Pr. 22).

Die Erzdhlung von zehn tadelswerten Briidern, die "sich oft zu-
fliisterten", als Pachomius seine Katechese vortrug®®, kann man mit
Regel 8 in Beziehung stellen. Die Regel lautet: "Wenn es vorkom-
men sollte, da8 einer wihrend des Psallierens oder Betens oder
wihrend der Lesung schwatzt oder lacht", dann muB er "vom Klos-
terobern ausgescholten werden" (vgl. auch Pr. 121).

Mit der Geschichte von einem Bruder, der andere Mdnche anreg-
te, Trauben zu pfliicken und den Pachomius schalt®’, kann man Re-
gel 73 vergleichen: "Aus Griinden von Ordnung und Zucht soll
niemand unreife Trauben und Ahren zu essen sich herausnehmen.
Und ganz allgemein soll niemand von alledem, was auf dem Feld
oder in den Obstgirten steht, etwas fiir sich allein genieBen ...".

Man findet in der "Vita", und zwar mit der Bemerkung, daB diese
Geschichte passierte, nachdem Pachomius die Regeln fiir die Ein-
richtung der Gemeinde den Mdnchen schon iibergeben hatte, eine
Erzihlung davon, wie die Monche in der Bickerei, anstatt entspre-
chend dieser Regeln zu meditieren, miteinander sprachen®'. Ver-
gleicht man diese Geschichte mit Regel 1 16, so sieht man, daf} diese
Regel ganz situativ entstanden war. Obwohl es in der Regel 60
schon vorgeschrieben wurde, bei einer (beliebigen) Arbeit "keine
weltlichen Gespriche zu fithren", sondern nur "zu meditieren oder
wenigstens Stillschweigen zu bewahren", findet man dieses Verbot
speziell fiir die Bickerei wiederholt: "Nun aber ein Wort iiber die
Bicker. Wihrend sie das Mehl mit Wasser befeuchten und den Teig
kneten, soll niemand mit einem anderen reden"; sie sollen "nur

% G' §74 (Halkin 1, 49.26 fT.).

» G' §100 (Halkin 1, 67.4 ff.) und Bo 92 (Lefort 2, 108.24 ff.); vgl. auch
Bo 102 (Lefort 2, 128, 12 ff.).

30 g% (Lefort 1, 261b.8 fT.) und Bo 105 (Lefort 2, 135.4 ff.); in G' fehlt die-
se Geschichte.

3 G'§ 89 (Halkin 1, 60.11 ff.); vgl. Bo 74 und 77
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(Texte) aus Psalmen oder der (iibrigen) Schrift absingen, solange
sie das Werk vollbringen".

Eine Geschichte iiber Titoue, der ein Vorsteher des Hauses war,
in dem man das Essen fiir die kranken Briider bereitete®?, ist mit
Regel 74 in Verbindung zu stellen. In der "Vita" geht es darum, dal
dieser Titoue, obwohl er ein "Athlet" war, von einem Dédmonen ver-
sucht wurde und, als er das Essen fiir die Kranken bereitete, sich
nicht enthalten konnte und das Essen, bevor sie a3en, bereits gekos-
tet hatte®. Hier ist wahrscheinlich eine iibliche Situation beschrie-
ben: wenn sich ein so erfahrener Monch, der mit dem Amt des
Hausvorstehers bekleidet war, nicht enthalten konnte, desto leichter
konnte ein einfacher Ménch einen solchen Versto machen. Des-
wegen lautet die Regel: "Wer die Speisen bereitet, soll nichts davon
genieBen, bevor die Briider essen".

Aber nicht nur Konfliktsituationen konnten den AnlaB zur Ent-
stehung der neuen Regeln geben, sondern auch ein musterhaftes
Verhalten der Monche. In dieser Hinsicht ist ein Kapitel der "Vita"
interessant, wo iiber die "wahren Athleten Christi" namens Korneli-
os, Pschentaese, Suros etc. erzdhlt wurde, die Pachomius zu Klos-
tervorstehern ernannt hat. Diese Ménche und ihnen dhnlich gesinnte
gestatteten es nicht, auch wenn sie krank wurden, daf sie aus ithrem
Lehnstuhl (Gmd 109 xobiopatiov odtdv) gehoben und ins Bett
(éml xpaPdrtov) gelegt wurden — sie zogen sogar vor, auf ihrem
Lehnstuhl zu sterben®®. Aus dieser Passage kann man vermuten, daB
es in den pachomischen Kléstern, vielleicht in der Krankenabtei-
lung, echte Betten gab, aber die alte Praktik, die vom Anfang her-
rithrte, weiter bestehen blieb, gerade solche Stithle zum Schlafen zu
benutzen’®. Im Laufe der Zeit hat sich diese Praktik in das Verbot

'S auch G' § 28 (Halkin 1, 18.5-7).

g § 84 (Halkin 1, 57.3 ff.); in einer sahidischen Version scheint es, um
eine homosexuelle Versuchung des Titoue zu gehen (8" Lefort 1,
73a.10).

% G' § 79; Halkin 1, 53.7 ff; in der bohairischen Version fehlt diese Erzih-
lung.

% . eine Geschichte dariiber, wie die ersten Nachfolger des Pachomius ihn
nachahmen wollten (als er saB, um sich erholen, aber ohne sich an die
Wand lehnen) und konnten nicht; dann haben sie solche Lehnstiihle fiir
sich gemacht (G' §14; Halkin 1, 9.22 ff.); spiter wunderte sich Athanasi-
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transformiert, das man in den Regeln 87 und 88 findet: "Niemand
soll auBerhalb seines Lehnstuhls (reclinem sellulam)"’ schlafen, der
ihm zugewiesen ist ... " (Pr. 87) und "abgesehen von dem Psiathi-
um, d. h. die Matte, soll er auf dem Lehnstuhl auf keinen Fall etwas
anderes ausbreiten" (Pr. 88).

In einer Reihe von Fillen erzihlt man in der "Vita" nicht, unter
welchen Umstiinden diese oder jene Regel entstanden war. Man be-
schreibt bloB eine schon bestehende Praxis. So z. B., nachdem Pa-
chomius seine Katechese beendet hat, "sind die Moénche in ihre
Hiuser gegangen und haben unterwegs die Texte (aus der Schrift)
meditiert, die sie auswendig gelernt haben"?’. Das gleiche lesen wir
in Regel 28: "Wenn die einzelnen nach Auflgsung der Collecta sich
zu ihren Zellen oder Speiseraum begeben, dann sollen sie etwas aus
der Schrift meditieren".

"Und nachdem sie sechs Gebete gemacht hatten, — setzt die "Vi-
ta" fort, — saBen sie, um miteinander zu reden und sich jeder ab-
wechselnd an das Gesagte (von Pachomius) erinnerte"*®. Das ist ge-
nau die Vorschrift, die man in Regel 122 findet: "Wenn sie in (ih-
rem) Hause sitzen, soll es ihnen nicht erlaubt sein, iiber weltliche
Dinge zu reden, sondern wenn der Obere eine Schriftkatechese
gehalten hat, sollen sie sich (das Gehorte) abwechselnd ins Ge-
déichtnis rufen, und ein jeder soll berichten, was er gehort hat oder
was sie im Gedichtnis behalten haben" (vgl. Pr. 138). Uber die
Praktik der sechs abendlichen Gebete liest man in den Regeln 121,
125, 126 (vgl. Inst. 14 und Leg. 10). Die Regel 126 widerspricht
aber dem Text der "Vita" (G'), weil in dieser Regel gesagt ist, daf3
alle nach sechs Gebeten schlafen gehen miissen; in der "Vita® aber
steht, daB sie danach das Gesagte besprachen. Vielleicht fehlt nicht

us iiber diese Stithle, als er die pachomianischen Kloster besuchte (G', §
144; Halkin 1, 91.1).

% Das, was im Text des Hieronymus als "reclinis sellula” iibersetzt wurde,
in den griechischen Excerpten aus den Regeln ist mit demselben, wic in

der, "Vita" Wort xaBiopériov wiedergegeben und im koptischen Text
waaq (vgl. aber Crum 550b); das Wort findet man noch einmal im kopti-
schen Text der "Vita" (Version S»: Lefort 1, 295.5).

3 G! § 58 (Halkin 1, 40.12-14); in der bohairischen Version fehlt diese
Erzihlung.

3 G' § 58 (Halkin 1, 40.14-16).
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umsonst diese Regel im koptischen Text und in den griechischen
Exzerpten. Ob es sich um eine Ergdnzung von Hieronymus handelt,
bleibt offen.

Weiter erzihlt man in der "Vita" fliichtig iiber die Lebensweise
der Mdnche, und auch diese Erzihlung kann als eine kurze Darstel-
lung der Regeln bezeichnet werden. Es geht hier um das Verbot, in
die Zelle eines anderen Monches einzutreten (Pr. 112), um das Ge-
wand (Pr. 70), um die Biicher (Pr. 82 und 101) und um Geld (Pr.
81)”.

In den koptischen Versionen findet man ebenfalls Verweise auf
die Regeln: so liest man in einer Passage, da8 Pachomius den M&n-
chen verkiindete, daB jemand, der die Gebote, die er ihnen gegeben
hat, iibertritt, die seinem Vergehen entsprechende Strafe bekommen

miisse (EgnaXITEYEMTIMIA KATANEHTIYA ﬁTeanpanM‘,lc)‘m. Uber sol-

che Strafen sprechen die Regeln stindig, und X1 €MUTIMIA in der
"Vita" (vgl. auch den koptischen Text der Pr. 125 und Inst. 6)) ent-
spricht "agere paenitentiam" in der lateinischen Ubersetzung (Pr.
125)*" und émmpia AapBdvew in den griechischen Excerpten (Pr. 8,
9, 10 etc.). In der "Vita" liest man auch iiber ein Verbot des Pacho-

mius, im Kloster iiber weltliche Dinge (€©8€ OY2WR NKOCHIKON)
zu erzihlen, d.h. dariiber, was man auBerhalb des Klosters gesehen
hat*2. Dieses ist mit Regel 86 zu vergleichen: "Wenn einer zu FuB
oder zu Schiff eine Reise gemacht oder drauBen eine Arbeit erledigt
hat, soll er im Kloster nicht von den Dingen reden, die er dort gese-
hen hat" (vgl. auch Pr. 53 iiber den Besuch der Verwandten).

Einer der wichtigen Faktoren fiir die Stabilisierung der Gemeinde
war, daB Pachomius selbst wie ein beliebiger Monch nach diesen
Regeln lebte. In Regel 70 ist vorgeschrieben, da die Monche kein
zweites Lebitonarium in ihrer Zelle haben durften; nachdem sie das
zweite Lebitonarium gewaschen und getrocknet haben, muBen sie

¥ G' § 59 (Halkin 1, 40.20-25).

“ g 2.B. 8™ (Lefort 1, 260b, 29-31); vgl. Bo 104 (Lefort 2, 134.13-14).

41 Es ist zu bemerken, daB Hieronymus immer "agere pacnitentiam” (z. B.
Pr. 121 und 125) benutzt, auch wenn im koptischen Text zwei verschie-
dene Worte dafiir stehen: HETANOE! und X1 EMTIMIA.

2 g% (Lefort 1, 261a, 1 ff.); vgl. Bo 104 (Lefort 2, 134.16 ff.).




Pachomische Regeln als Stabilitéitsfaktor fiir die 219
pachomische Gemeinde

sie "dem Zweiten geben, d. h. dem, der nach dem (Haus) Obern
(praepositus = oixtoxég) kommt, und der soll sie in einer (speziel-
len) Zelle aufbewahren". Mit dieser Vorschrift ist eine Erzihlung
aus der "Vita" zu vergleichen. Pachomius, obwohl er Leiter des
ganzen Klosterverbandes und gleichzeitig Vorsteher des Hauptklos-
ters Pabau war, unterwarf sich, wie jeder Monch im Kloster, dem
Hausobern jenes Hauses, zu dem er gehorte, und er war immer so
bescheiden, daB er zusammen mit allen anderen zweimal pro Wo-
che die Katechese seines Hausobern stehend hérte, und seine Lebi-
tonarien in der Zelle des Hausobern (to® oixixkod) bewahrt wur-
den; selbst hatte er keine Vollmacht, etwas Zusétzliches fiir seine
leiblichen Bediirfnisse bei dem Okonom zu nehmen (vgl. Pr. 105)*.

Es ist kaum anzunehmen, daB der Autor der "Vita" (oder ihre
spiteren Redaktoren) sich alle diese Situationen einfach dafiir aus-
gedacht hatte, um die schon existierenden Regeln zu illustrieren.
Wohl umgekehrt zeigen uns diese Situationen den Kontext, in dem
die Regeln entstanden. Wie umfangreich die ersten aufgeschriebe-
nen Regeln waren, kann man nicht sagen, aber man kann sicher
sein, daB sie zusammen mit dem Anwachsen der Gemeinde wuch-
sen. Wenn in der "Vita" gesagt wird, da Pachomius dieselben Re-
geln wie im ersten Kloster den anderen spiter entstandenen Klos-
tern gab“, bedeutet das nicht, daB die Regeln schon im ersten Klos-
ter abgeschlossen waren und unverinderlich blieben. Bei dem
nichsten Beispiel kann man sehen, wie sich die Situation im Laufe
der Zeit inderte. In einer Geschichte iiber Dionysios geht es darum,
daB er zu seinem alten Freund Pachomius kam und ihn dafiir zu ta-
deln anfing, daB es den Monchen, die aus anderen Orten ins pacho-
mische Kloster gekommen waren, nicht mehr ("wie noch gestern

und vorgestern": Fee ficayq MR WHTENOOY ﬁgooyr)“5 gestattet wurde,
hereinzutreten, sondern sie bei den Tiiren ausserhalb des Klosters
bleiben muBten. Pachomius erklirte ihm, daB diese Regel deswegen
gestellt wurde, weil es verschiedene Monche in seinem Kloster gab

“ G1 § 110 (Halkin 1, 71.39 ff); vgl. S? (Lefort 1, 102a, 14 ff), wo aber
das griechische Original falsch iibersetzt zu sein scheint.

4 g0 7. B. hat Pachomius die gleichen Regeln, die bei den Mdnchen schon
galten, fiir das erste Nonnenkloster geschrieben, s. G1 § 32 (Halkin 2,
22.8).

45 In G' fehlt diese Prizisierung, aber es ist aus dem Kontext schon klar.
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(einige von ihnen hatten noch keine Ahnung davon, was eigentlich
"Monch" bedeutete); am besten wire, — setzt er fort, — wenn die an-
kommenden Ménche mit den Pachomianern gemeinsam nur Gebete
machten, danach aber miissten sie in einen fiir sie angewiesenen
Raum gehen, wo sie essen und sich entspannen kénnten*. Also be-
stand dieses Verbot nicht von Anfang an, und die Regeln bezeugen
eine spitere Praxis. Regel 51 lautet: "Wenn Leute an die Kloster-
pforte kommen, dann sollen sie, wenn es Kleriker oder Ménche
sind, mit groBerer Ehrerbietigkeit aufgenommen werden, und man
soll ... sie ins Géstehaus geleiten und ihnen alles zukommen lassen,
was dem Monchsbrauch entspricht. Falls sie zur Zeit des Gebetes
und der Collecta in den Konvent der Briider kommen wollen und
des gleichen Glaubens sind, dann soll der Pfortner oder der Minister
des Gistehauses dem Klosterabt Nachricht geben und demgemil
soll man sie dorthin zum Gebet geleiten" (vgl. Pr. 52).

Also, je groBer die Gemeinde wurde, je komplizierter die inneren
Wechselbeziehungen wurden, um so verzweigter muBiten die Re-
geln werden. Liest man die "Vita" aufmerksam, so kann man darin
die Spuren entdecken, wie und in welchen Situationen sich die Re-
geln formiert haben konnten®’.

** G' § 40 (Halkin 1, 24.20 fL.); Bo 40 (Lefort 2, 42.22 ff)); S°® (Lefort 1,
138.13 ff.).

i Deswegen schitze ich die Aussage von Veilleux als iibertrieben ein:
“Granted that an hagiographical text does not have the same style as a
legislative one, it remains obvious all the same that there is no trace in
the Lives of a great number of detailed legislations described in the
Rules" (Veilleux, 1981, 11).
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Die Nerigpolemiken und der Kanonisierungsproze3 des Jo-
hannesbuches der Mandder als Beispiele fiir unterschiedliche
Formen der Textbearbeitung im Dienste religiéser Existenz-
sicherung

Carsten Koch (Marburg)

Einleitung

D ie Religion der Mandder 148t sich heute treffend als eth-
nisch-organisierte gnostische Taufgemeinschaft charakteri-
sieren'. Die Mander lebten und leben immer in einer multireligio-
sen Umwelt. Anhénger anderer gnostischer Gruppen, des Manicha-
ismus, altorientalischer Religionen, der iranischen Religion, sowie
Juden und Christen gehdrten und gehdren zu ihren Nachbarn im Be-
reich des heutigen Irak und den daran angrenzenden westiranischen
Gebieten. Im ersten Drittel des 7. Jh. trat der Islam zu diesen Reli-
gionen hinzu. Die neue islamische Staats- und Religionsmacht wur-
de zu einem dauerhaft bestimmenden Faktor fiir den weiteren Ver-
lauf der mandiischen Religionsgeschichte. Im Laufe einer Zeit-
spanne von zweihundertfiinfzig Jahren seit der islamischen Erobe-
rung Mesopotamiens erlebte diese Region zunichst eine wirtschaft-
liche, kulturelle und intellektuelle Bliitezeit, die von einer Zeit sozi-
aler, religioser und politischer Instabilitit abgelost wurde’.

' Die mandiische Religion ist durch die Arbeiten von Lady Drower, R.
Macuch, K. Rudolph, E. Segelberg u. a. hinlinglich bekannt, so daB an
dieser Stelle auf eine Einleitung in die mandiische Religion und ihre Ge-
schichte verzichtet werden kann. Zur Einfiihrung in die mandiische Re-
ligion vgl.: Nagel, Peter, Art. "Mandier", in: EKL?, Bd. 111, Géttingen
1992, Sp. 260-262, des weiteren: Rudolph, Kurt, Art. "Mandier/Mandi-
ismus", in TRE, Bd. XXII, Berlin/New York 1991, 19-25. Dort finden
sich weiterfiihrende Literaturangaben.

Zur Geschichte Mesopotamiens wihrend dieser Zeit vgl. u. a.: Endre8,
Gehrhard, Der Islam. Eine Einfiihrung in seine Geschichte, Miinchen
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Auch die Mandier dieser Zeit sahen sich mit diesen Ereignissen
konfrontiert. Sie erlebten den Islam als andauernde Bedrohung und
waren gezwungen, sich mit dieser Situation auseinanderzusetzen.
Anhand zweier Beispiele mandéisch-literarischer Reaktion auf die-
se Ereignisse mochte ich aufzeigen, wie es ihnen gelang, sich in
diesem Konflikt zu behaupten.

1. Offensichtliche Textbearbeitungen: Die Nerig-Polemiken

Die religidsen Texte der Mandier spiegeln die Auseinanderset-
zung mit allen anderen Religionen ihrer Umwelt wider. Besonders
augenscheinlich geschieht dies in den verschiedenen religionspole-
mischen Textpassagen des Ginza’. GemaB ihrer gnostisch-mandi-
ischen Theologie wird jede der anderen Religionen mit einer Fin-
sternismacht in Gestalt eines Planeten gleichgesetzt. Eine der Pole-
miken wendet sich gegen die ‘Religion des Planeten Mars’, mandi-
isch: Nerig®. In den mandiischen Schriften finden sich mindestens

21997, Lewis, Bernard, Der Islam von den Anfiingen bis zur Eroberung
von Konstantinopel, Bd. 1, Die politischen Ereignisse und die Kriegsfiih-
rung, Bd. 2, Religion und Gesellschaft (Bibliothck des Morgenlandes,
hrsg. von J. van Ess und H. Halm), Ziirich/Miinchen 1981/82 und Moro-
ny, Michael G., Iraq after the Muslim Conquest, Princeton 1984.

Vgl. die Standard-Ginza-Ausgaben: Thesaurus s. Liber magnus vulgo
“Liber Adami" appellatus opus Mandeorum summi ponderis, descripsit
et edidit Henricus Petermann, tomus 1., textum continens, pars 1. Dextra,
pars 2. Sinistra; tomus I, lectiones additamenta et corrigenda conti-
nens, Berolini/Lipsiae MDCCCLVI], fiir den mandiischen Text, und fir
die deutsche Ubersetzung: Ginza. Der Schatz oder Das groffe Buch der
Mandier, iibersetzt und erklirt von Mark Lidzbarski, in: Quellen der Re-
ligionsgeschichte, hrsg. im Auftrag der Religionsgeschichtlichen Kom-
mission der Gesellschaft der Wissenschaften zu Géttingen, Bd. 13, Goét-
tingen 1925, ND 1978. Die Zitierweise der Stellenbelege, der mandai-
schen Termini in deutscher Ubertragung und der originalsprachlichen
Quellenzitate in Umschrift folgt der in der neueren Mandaerforschung
iiblichen Weise.

Zur mandiischen Polemik gegen die ‘Nerig-Religionen’ vgl.: Koch,
Carsten, Der religionsgeschichtliche Hintergrund der Opferpolemik im
mandiischen Ginza, in: Rainer Flasche, Fritz Heinrich, Carsten Koch
(Hrsg.), Religionswissenschaft in Konsequenz. Beitrdge im Anschluf3 an
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zwei verschiedene Textgruppen von Nerig-Polemiken. Anhand von
sprachlichen und inhaltlichen Analysen 148t sich zeigen, daBl im
Laufe der manddischen Text- und Religionsgeschichte zwei unter-
schiedliche Religionen kritisiert wurden.

Die iltere Textgruppe verurteilt Formen altorientalischer Religio-
sitiit, mit der die Mand#er in Mesopotamien in nachchristlicher Zeit
in Beriihrung kamen. Mehrere Indizien sprechen hierfiir: Den ersten
Hinweis liefert die Bezeichnung selbst. Hinter der manddischen
Namensform Nerig verbirgt sich der babylonische Gott Nergal, der
die unheilvollen Wirkungen der Sonne verkorpert. Er galt als Gott
des Krieges, der Seuchen und als unterweltlicher Herrscher, dem
auch positive Eigenschaften zugeschrieben wurden. Den Verfassern
der mandiischen Texte waren altorientalische Géttervorstellungen,
Priesterhierarchien und Opfervorstellungen vertraut’. Aufgrund des
benutzten Vokabulars und der inhaltlichen Zusammenhinge 1Bt
sich folgern, daB die Mandier mit Angehdrigen altorientalischer
Religionen tatsichlich in Kontakt gekommen waren. Diese Begeg-
nung wurde seitens der Mandier als negativ empfunden.

Die zweite Textgruppe von Nerig-Polemiken richtet sich vermut-

lich gegen den Islam. In diesen Texten fehlen die oben beschriebe-
nen Zusammenhinge auf altorientalische Religionsformen, die zu-
gunsten von sprachlichen und sachlichen Anspielungen auf den
neuen Gegner ersetzt wurden®. Einige Texte setzen sogar offen die

Impulse von Kurt Rudolph, (Marburger Religionsgeschichtliche Beitrige
I, herausgegeben von Rainer Flasche), Milnster, Hamburg, London 2000,
81-95, insbes. 86f.

5 Zur mandiischen Polemik an Formen altorientalischer Religiositit vgl.
ebd. op. cit., 86. Dort finden sich die Quellenbelege, sowie die Ausei-
nandersetzung mit der Forschungsliteratur, wie etwa den Arbeiten von
Markham .J. Geller oder Stephanie Dalley.

¢ Siche ebd., op. cit., 89f. Diese Uberarbeitungen geschahen vermutlich in
frithislamischer Zeit durch eine Redaktorengruppe, die fiir die — heute
vorliegende — Endgestalt des Ginza verantwortlich scheint. Besonders of-
fensichtlich erfuhr GR V,2 (174,5f./178,21f.) eine redaktionelle Korrek-
tur. War die Kritik an den Formen der altorientalischen Religiositit ge-
bunden an mandaisierte Lehnworter des kritisierten Kontextes, so wur-
den sie in der Uberarbeitung durch die neuen islamischen Termini er-
setzt. Beispielsweise wurde die Gottesbezeichnung Nerig / Nergal der il-
teren Stufe durch die mandiische Form alaha fir die islamische Gottes-
bezeichnung ersetzt. Gleiches geschah mit den Bezeichnungen des alt-
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Religion des Nerig mit dem Islam gleich; andere verpacken aus
Griinden des Selbstschutzes ihre Kritik.

II. Verborgene Textbearbeitung: Der Kanon des Johannes-
buches

Die oben skizzierten Nerig-Polemiken spiegeln eine offensichtli-
che Form der Auseinandersetzung der Mandéer mit den Religionen
ihrer Lebenswelt wider. Thre ablehnende Haltung gegeniiber ande-
ren Religionen veranlaBte sie zu dieser offensichtlichen Form der
Bearbeitung ihres eigenen religiosen Schrifttums. Daneben kam es
zu Bearbeitungen von Texten und Textsammlungen, die auf den
ersten Blick nur schwer zu erkennen sind. Sie zeigen, dal die man-
ddischen Schriftsteller und Redaktoren in der Lage waren, nicht nur
ablehnend auf ihr religioses Umfeld zu reagieren.

Am Beispiel des Johannesbuches der Mandier’ soll gezeigt wer-
den, inwieweit der als bedrohlich erlebte Islam umgekehrt als Ori-
entierung fiir die Gestaltung religidser Schriften herangezogen wur-
de. Diese Zusammenhinge wurden aufgrund eines anders gelager-
ten Erkenntnisinteresses von der Mandéerforschung bisher nicht in
vollem Umfang wahrgenommen,

Das Johannesbuch spielt in der bisherigen Mandierforschung ei-
ne eher untergeordnete Rolle. Es steht im Schatten des Ginza und
der Ritualtexte, wie den Manddische Liturgien bzw. dem Canoni-
cal Prayerbook®. Diese Quellen werden als ilter und wertvoller fiir

orientalischen himmlischen Hofstaates, in der Islamkritik wird gegen die
Allah umgebenden Engel, mand. malak polemisiert.

Zu Textausgabe und Ubersetzung des manddischen Johannesbuches sie-
he: Mark Lidzbarski, Das Johannesbuch der Mandier, Teil I: Text, Gie-
Ben 1905, Teil 2: Einleitung, Ubersetzung und Kommentar, GieBen 1915,
ND in einem Band, Berlin 1960. Die Zitation erfolgt in der iiblichen
Weise der Mandierforschung.

Zum Ginza vgl. Anm. 3. Zu den Ritualtexten siche: Manddische Litur-
gien. Mitgeteilt, iibersetzt und erkldrt von Mark Lidzbarski, in: Abh.d.
Gottinger Ges. d. Wiss., Phil.-hist. KI. N. F. Bd. XVIL1, Berlin 1920.
ND Berlin-Hildesheim 1962, des weiteren: Drower, Ethel Stefana, The
Canonical Prayerbook of the Mandaeans, Leiden 1959,
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die Erklirung der mandiischen Religionsgeschichte angesehen.
Hier wirken die Auseinandersetzungen um die ‘Mandderfrage’
nach’, die iiber lange Zeit die Mandéerforschung auf ein bestimmtes
Ziel hin festlegten. Mark Lidzbarski'®, der Ubersetzer und Kom-
mentator des Johannesbuches, hat diese Sicht maBgeblich mit fest-
geschrieben. Er beurteilte dieses Werk als dem Ginza nachgeordnet,
diesen in folkloristischer Weise ergdnzend. Auch scheint ihm das
nachklassische Mandiisch durch Spracheinfliisse aus der Umwelt
verderbt. SchlieBlich kann er dem Inhalt und seiner Anordnung kei-
nen Sinn abgewinnen, was ihn schlieBlich zu dem — unwissen-
schaftlichen — Fehlurteil hinreiBen 148t: "Die Mandder waren
schwache Denker, und vieles von dem Schiefen und Widersinnigen,
auf das der Leser stoBen wird, war sicher von vornherein den Tex-
ten eigentiimlich''."

Lidzbarskis Interesse dagegen gilt der Ermittlung der dltesten
Einzelerzihlungen und der Eruierung des urspriinglichen Sprachni-
veaus der einzelnen Texte. Das Johannesbuch als ganzes hat er we-
niger oder gar nicht im Blick. Seiner Sicht ist die Mandierfor-
schung iiber weite Strecken gefolgt, ohne sie grundsitzlich kritisch
zu hinterfragen'?.

® Zur ‘Mandierfrage’ vgl. Kurt Rudolph, Die Mandder. Band I. Die Man-
dderfrage, (FRLANT, N.F. 56) Gottingen 1960, sowie die in Anm. 1 ge-
nannte Literatur.

9 Zur Biographie Lidzbarskis vgl. Kurt Rudolph, Artikel ‘Lidzbarski,
Mark’, in: LThK?, Bd. 6 (1997), Sp. 908. Dort findet sich weiterfiihrende
biographische Literatur.

' vgl. Lidzbarski, Das Johannesbuch, op. cit., V-XXXII. Das Zitat findet
sich auf Seite XV.

12 Die weitere Forschungsgeschichte zum mandaischen Johannesbuch folgt
weitgehend den Vorgaben Lidzbarskis, wie die spiteren Forschungsbe-
richte und einfiihrenden Darstellungen zur manddischen Literatur bele-
gen. Vgl. die Literaturangaben von Anm.1. Siche auch: Rudolph, K., Die
Mandier heute. Eine Zwischenbilanz ihrer Erforschung und ihres Wan-
dels in der Gegenwart, in: ZfR 2 (1994), 161-184, insbesondere 164f.
Lediglich zwei neuere Monographien beschiiftigen sich ausfiihrlicher mit
dem Johannesbuch. Vgl. Edmondo Lupieri, Giovanni Battista fra
storia e legenda, Brescia 1988, 195-395, und: Gabriele Mayer, "Und das
Leben ist siegreich". Ein Kommentar zu den Kapiteln 1 8-33 des Johan-
nesbuches der Mandier, Diss. Theol. Heidelberg 1997 (unverdffent-

licht).
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Im folgenden méchte ich zeigen inwieweit der Koran'® den man-
ddischen Redaktoren als OrdnungsmaBstab fiir ihre Zusammenstel-
lung von Texten zum Johannesbuch gedient haben konnte:

I1.1. Buchform und Titel

In der Mandéerforschung besteht Konsens dariiber, da die Form
‘Buch’ fiir die mandiischen Textsammlungen nicht die urspriingli-
che Publikationsweise der Mandider gewesen war. Sie wurde von
ihnen erst in islamischer Zeit gew#hlt'* — bedingt durch das islami-
sche Verdikt, heilige Biicher vorzulegen, um die Anerkennung als
Ahl al-Kitab (Volk des Buches / Schriftbesitzer) zu erlangen.

Wissenschaftliche Einigkeit herrscht dahingehend, daB bei der
Wahl des Buchtitels die mandédischen Redaktoren sich ebenfalls an
islamischen Gegebenheiten orientiert haben konnten. Das Buch

" Fiir den nachfolgenden ersten anndhernden Vergleich hinsichtlich Ge-

meinsamkeiten und Unterschiede von Koran und Johannesbuch beziehe
ich mich fir den koranischen Text in deutscher Ubersetzung auf die
Ausgabe von Rudi Paret, Der Koran, Bd. I, Ubersetzung, Stuttgart
1985, Bd.2, Kommentar und Konkordanz. Mit einem Nachtrag zur Ta-
schenbuchausgabe, Stuttgart *1986. Aus der umfangreichen Forschungs-
literatur habe ich zur Orientierung folgende Werke benutzt: Hartmut
Bobzin, Der Koran. Eine Einfiihrung, Miinchen 1999; Tilman Nagel,
Der Koran. Einfiihrung, Texte, Erlduterungen, Miinchen 1998; Angelika
Neuwirth, Koran, in: Helmut Gétje (Hg.), Grundrif3 der arabischen Phi-
lologie, Bd. 2, Literaturwissenschaft. Wiesbaden 1987, 96-135; W.
Montgomery Watt, Bell’s Introduction to the Qur’an,completely revised
and enlarged, Edinburgh 1997; Welch, A., Kur’an, in: EF, Bd. V, Lei-
den 1982, 400-432 und: Hans Zirker, Der Koran. Zugdinge und Lesarten,
Darmstadt 1999.

Vgl. z. B. M. Lidzbarski, Das Johannesbuch, op. cit., V1. Urspriinglich
waren Schriftrollen in Gebrauch, wie die idltesten Texte belegen. Damit
ist allerdings nicht gesagt, daB es in vorislamischer Zeit keine Textzu-
sammenstellungen groBeren Umfangs gegeben hat. Im Ginza lassen sich
solche nachweisen. Im Zusammenhang mit der Frage nach der Anerken-
nung als ‘Leute des Buches' wird immer wieder die Frage gestellt, ob es
sich bei den Manddern um die Sabicr [as-sabi‘Gn] des Korans (vgl. Sure
2,62; 5,69 und 22,17) handelt. Dies wird kontrovers diskutiert und kann
an diescr Stelle nicht weiter behandelt werden.
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weist im mandaischen Orginal einen doppelten Titel auf. Er lautet
dra¥a d iahia oder draSia d malkia. Lidzbarki iibersetzt ersteres mit
Johannesbuch. Fiir den zweiten Titel wihlt er die Ubersetzung Re-
den der Konige. Lidzbarskis Auffasung zufolge wihlten die
Kompilatoren zunichst den Titel Reden der Konige und erklirten
den etwas jiingeren Titel Johannesbuch dahingehend, dal spitere
Mandzer selbst mit der ersteren Uberschrift nichts anzufangen wuf-
ten, da diese nur auf die Kapitel 3-9 paft. Die jiingere Bezeichnung
taucht dann als Nachschrift eines Manuskriptes auf. Lidzbarskis Er-
klirung zufolge geschah diese Benennung als "Riicksicht auf die
Muslims ..., (da) ... man die Schriften nach Personen benannte, die
auch bei ihnen in Ansehen standen, bei ihnen fiir »Propheten« gal-
ten'."

Auffallend ist an Lidzbarskis Argumentation, die zu seinen Uber-
setzungsvorschldgen fiihrte zweierlei: Zum einen unterscheidet er
zwischen dra$a / pl. drasia = ‘Rede / n’ und drasa / pl. drasia
‘Buch* , zum anderen iibersetzt er malka / pl. malkia nur mit Ko-
nig/ e, die jiingere mogliche Bedeutungvariante Engel / Boten fiir
den Konnex des Johannesbuches — Biicher der Engel / Boten —
lehnt er ab. Dies begriindet er damit, daB in einzelnen Texten die

klassisch-mandiische Bezeichnung ‘utra / pl. ‘utria fiir diese licht-
weltlichen Botengestalten gebraucht wird'. Die andere denkbare
Moglichkeit der Wiedergabe mit Rede des Johannes zieht er eben-
falls nicht in Betracht'’.

15 Siehe Lidzbarski, Johannesbuch, op. cit., V f. Auch hier bestehen bisher
keine Einwiinde seitens der Forschung.

16 Siehe Lidzbarski, Johannesbuch, op. cit., V f. Zur Wortbedeutung vgl.
Drower, E. S./ Macuch, Rudolf, 4 Mandaic Dictionary, Oxford 1963: zu
drasa / pl. drasia ='Buch, Lehre, Instruktion, Lied, Gebet, etc. ‘siche
dort 114, zu malka / pl. malkia ‘Kénig/e, Engel / Boten, geistige / s We-
sen, Bezeichnung fiir Priester’ vgl. ebd., 244. Firr dieses Wérterbuch ha-
ben die Autoren auf Vorarbeiten Lidzbarskis zuriickgegriffen.

17 Lidzbarski scheint den Gesamtzusammenhang des Werkes hier nicht im
Blick zu haben, der aber von entscheidender Bedeutung sein kénnte. Vgl.
hierzu das Fazit dieses Aufsatzes, indem diese Ubersetzungen noch ein-
mal problematisiert werden.
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I11.2. Die Bucheréffnung

Einleitend vorangestellt ist dem Johannesbuch, dhnlich der ersten
Sure Al-Fatiha, eine Eréffnungssequenz mit formelhaftem Charak-
ter. Sie lautet:

Im Namen [b3umaihun] des groBen, fremden Lebens [hiia rbia
nukraiia] aus den erhabenen Lichtwelten [mn almia d nhura iati-
ria], das iiber allen Werken [ laiia] steht, werde Heilung [asuta]
und Schuldlosigkeit [zakuta], Kraft [haila] und Festigkeit [Sra-
ra), Rede [mra] und Erhorung [$ima], Herzensfreude [haduat li-
ba) und ein Siindenerlasser [$abiq hahaiia] zuteil mir ... (es fol-
gen - charakteristisch fiir mandéische Bucheinleitungen — die
Namen derjenigen Manddéer, die das Abschreiben des Buches
veranlaBt haben)'®
Ahnliche Einleitungsformeln finden sich am Anfang des rechten
Ginza und den einzelnen seiner Teilsammlungen, am Beginn des
linken Ginza, der mandidischen Liturgien und vieler anderer manda-
ischer Werke. Im Unterschied zum rechten Ginza finden sich aber
innerhalb des Johannesbuches keine weiteren ausfiihrlichen Einlei-
tungsformeln, was darauf hindeuten konnte, daB die Zusammenstel-
lung dieses Werkes in einem Zug erfolgt sein kénnte'®.

" vgl. JB (1,1-2,3 / 2,1-3,2), die Ubersetzung stammt von Lidzbarki, die
Bemerkungen in ‘runden’ Klammern stellen erklarende Zusitze meiner-
seits dar. In ‘eckigen’ Klammerm gebe ich das mandiische Orginal in der
iiblichen Umschrift wieder.

' Die zahlreichen heterogenen ‘Uber-’ und ‘Unterschriften’ der einzelnen
Teile des Ginza lassen vermuten, daB dieses Werk einem ldngeren und
umfassenderen KanonisierungsprozeB unterworfen gewesen sein mubB, an
dem verschiedene Redaktoren mitgewirkt haben, Ich hoffe, diesen Pro-
zeB in meiner Arbeit zu den mandiischen Erlésungslehren erkliren zu
konnen.
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I1.3. Die einzelnen Texteinheiten

Das Johannesbuch besteht aus sechsundsiebzig gegeneinander
abgegrenzten Einheiten. Sie werden auch als Kapitel oder Stiicke
bezeichnet. Jedes Stiick des Johannesbuches hat seinen festen for-
malen Rahmen. Der Mehrzahl der Kapitel ist eine einheitliche
Kurzformel vorangestellt, die wie folgt lautet:

Im Namen des groBen Lebens sei verherrlicht das hehre Licht.
[bsumaihun d hiia rbia mraurab nhura $ania]

Hinsichtlich der Verwendung von einleitenden Formeln zu Be-
ginn der einzelnen Kapitel scheint mir eine Niihe zu den Surenein-
leitungen zu bestehen. BekanntermaBen beginnen die Suren — aufer
Sure 9 — konsequent mit der Basmala®’;

Im Namen des barmherzigen und gnidigen Gottes
[bismi 11ahi r-rahmani r-rahimi]

Gleich den Redaktoren des Korans scheinen die Kompilatoren
des dra¥a d iahia hier Einheitlichkeit angestrebt zu haben. Sie un-
terscheiden sich an diesem Punkt von den Redaktoren des Ginza,
die die Vielzahl von unterschiedlichen Einleitungsformeln der ein-
zelnen Kapitel nicht zu vereinheitlichen suchten.

2 Siehe fiir die ‘Mehrheitsform® der Einleitungen beispielsweise JB 1 (2,5/
4,13) u. 6. Abweichungen von diesem einheitlichen Gebrauch erkliren
sich aus den einzelnen Textzusammenhéngen. So finden sich z. B. inner-
halb des Johanneszyklus, den Kap. 18-33 diese Formel nur am Anfang
von Kap. 18 und vor Kap. 29. AuBer dieser Formel gibt es nur noch drei
andere Einleitungsvarianten. Im Vergleich zu den Einleitungen des Gin-
za herrscht im Johannesbuch hier eine relative Einheitlichkeit. Gleiches
gilt fiir die — die einzelnen Kapitel — abschlieBenden Formeln. Auch hier
bedarf es weiterfiihrender Vergleiche. Interessant scheint mir die Tatsa-
che, daB Drower und Macuch in ihrem Worterbuch die mit bfumaihun
beginnenden Formeln als ‘Mandaean basmala’ bezeichnen, vgl. Drower,
E. S. / Macuch, R., Mandaean Dictionary, op. cit., 455. Zur islamischen
Basmala vgl. Paret, Der Koran, Bd. I, op. cit., 13 u. 6., und Ders., Der
Koran, Bd II., Kommentar, op. cit., 11.
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Im Unterschied zu den Suren enden die einzelnen Stiicke des Jo-
hannesbuches jeweils mit einer formelhaft-geprigten Redewendung
am SchluB, wie etwa:

Das Leben wird hochgehalten und ist siegreich, und siegreich ist
der Mann, der hierher gegangen ist.

[miStaiin hiia uzakin uzakin gabra d asgia lka]*'

Hinsichtlich der Verwendung von textabschlieBenden Doxolo-
gien besteht wiederum Ubereinstimmung zwischen Ginza und Jo-
hannesbuch — auch dahingehend, dal in beiden Werken eine Viel-
zahl von SchluB3formeln gebraucht werden.

Weiterhin unterscheiden sich Koran, Ginza und draSa d iahia
hinsichtlich der Anzahl der jeweiligen Einzeleinheiten. Das Johan-
nesbuch beinhaltet lediglich sechsundsiebzig Einzelstiicke im Ge-
gensatz zu den einhundertvierzehn Suren des Korans®® und den et-
waz‘einhundensechsundf‘unfzig Einzeleinheiten des gesamten Gin-
za™.

I1.4. Die Namen der Texteinheiten

Die Benennung der einzelnen Koransuren, die sich in den Suren-
iiberschriften widerspiegelt, hat ebenfalls in gewisser Weise ihre
Entsprechung im Johannesbuch.

' Die hier zitierten SchluBformel beschlieBt JB 74 (264,10ff./236,17ff.)
und findet sich JB 270,10£./239,22.

2 Zum Vergleich: Das Johannesbuch z#hlt 76 Einzeleinheiten im Unter-
schied zu den 114 Suren des Korans. Siehe zu den moglichen Griinden
dieser Differenz ebenfalls das Fazit.

2 Die hohe Anzahl der Ginzaeinheiten ergibt sich aus der Beachtung der
jeweiligen Textrahmungen mit ihren einleitenden und abschlieBenden
Formeln. Die Einteilung in Biicher, wie sie die deutsche Ausgabe bietet,
geht auf dic Einteilung Lidzbarskis zurilck. Die durch das ‘etwa’ im
FlieBtext angedeutete Ungenauigkeit beziiglich der Anzahl kommt daher,
daB einige Ginzakodizees noch mehr Texte beinhalten. AuBerdem lassen
sich die Einzelstiicke in den hymnischen Texten von GR XV; GR XVI;
GL II und GL III nicht immer ganz stringend unterscheiden.
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Anders als im ilteren Ginza haben die einzelnen Texte des Jo-
hannesbuches keine expliziten Titel, die am Anfang oder dem Ende
der jeweiligen Schrift genannt werden. Im Ginza dagegen findet
sich hiufig nach der Einleitungsformel oder vor der Schluidoxolo-
gie der Einzelschriften die Nennung des jeweiligen Buch- oder
Stiicktitels*.

Der Inhalt des jeweiligen Stiickes des Johannesbuches dagegen
wird, im Unterschied zur Ginzapraxis und damit iibereinstimmend
dem koranischen Brauch, kurz und prignant am Anfang als mot
juste eingefiihrt und im Verlauf des Textzusammenhanges immer
wieder aufgegriffen. So beginnt etwa das Kapitel 57 des drasa d
iahia mit der Selbstvorstellungsformel einer lichtweltlichen
Botengestalt:

Der Schatz bin ich, der Schatz des Lebens, der Schatz bin ich, der
Schatz des gewaltigen ...

. . s . - 2
[simat ana simat hiia simat ana rurbia %

 Im Ginza finden sich beispielsweise Uberschriften im Stile von "Dies ist
das Mysterium und die Schrift und der Umsturz der sieben Sterne .."
[hazin hu raza usidra uqarqalta dSuba kukbia ...] Vgl. GR IX,1 (222,10f./
223,17f.) und Lidzbarski, Ginza, op. cit., 223!, Andere Ginzabiicher bie-
ten eine ‘Unterschrift’, die den Buchtitel angibt. Auch diese Praxis fehlt
im Johannesbuch.

5 vgl. JB 57 (210,8f. / 202,28f.), siehe auch die Einleitung Lidzbarskis zu
diesem Stiick, ebd., 201f. Die Kapiteliiberschriften des Johannesbu-
ches in der deutschen Ubersetzung gehen auf Lidzbarski selber zu-
riick. Er scheint sich an den miot juste orientiert zu haben. Damit hat
Lidzbarski im Grunde genommen den gleichen Schritt (bewuBt oder un-
bewuBt?) vollzogen, den die Koranrezipienten taten, als sie bei der Wahl
der Koraniiberschriften auf bestimmte inhaltliche Charakteristika der
einzelnen Suren zurilckgriffen. Vgl. im Koran fiir ein solches ‘treffendes
Wort’, das in die Sureniiberschrift eingeflossen ist z.B. Sure 35, *Der
Schépfer’ [fatir]: "Lob sei Gott, dem Schépfer von Himmel und Erde,
der die Engel zu Gesandten mit Fliigeln gemacht hat, ...". Die Sure trigt
dariiberhinaus noch andere Titel wie z. B. ‘Die Engel’, siche hierzu Pa-
ret, Der Koran I, op. cit., 303 und Ders., Der Koran I, Kommentar, op.
cit., 407 und 539. Vgl. zum Zusammenhang der Sureniiberschriften auch
Bobzin, Koran, op. cit., 24f.; Nagel, Der Koran, op. cit., 17f.; Neuwirth,
Koran, op. cit., 98 und 105; Watt, Introduction, op. cit., 58f.; Welch,
Kur’an, op. cit., 409f. und Zirker, Der Koran, op. cit., 42 und 73f. Die
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Diese Praxis der ‘Nicht-Nennung’ von Titeln ist im Johannes-
buch konsequent durchgehalten, was darauf hinweist, daB hier e-
benfalls eine planvolle Absicht der mandiischen Kompilatoren
zugrundeliegt®.

11.5. Das zugrundegelegte Ordnungsprinzip

Die Mandéerforschung im Gefolge Lidzbarskis hielt das Johan-
nesbuch fiir ‘inhaltlich in Unordnung geraten’ — gemessen am MaB-
stab des Ginza?’. MiBt man allerdings die inhaltliche Anordnung der
Themen des Johannesbuches an denen des Korans — dort sowohl
innerhalb der einzelnen Suren, als auch der Suren zueinander — so
scheinen sich die Verhiltnisse zu dhneln. Ahnlich dem kitab des
Islam ist auch im drasa d iahia zugunsten des Prinzips ‘Ordnung
nach einem GroBenfaktor’ auf eine mégliche andere inhaltliche An-
ordnung verzichtet worden.

BekanntermaBen ist der Koran nach dem Prinzip der abnehmen-

den Linge der Suren geordnet, wobei dies aber nicht immer akri-
bisch eingehalten wurde®®. Die Prisentation der Sinneinheiten des

Ubereinstimmung zwischen beiden Biichern wird noch deutlicher, wenn
man sich vor Augen hilt, daB auch die Surennamen spitere Beigaben
darstellen und nicht zur eigentlichen Offenbarung gerechnet werden.

Im Vergleich zum Ginza ist dieses Fehlen bestimmter typisch mandai-
scher Zusammenhinge im Johannesbuch geradezu frappant. Beispiels-
weise spielt die im Ginza iiberaus breit entfaltete Kosmologie im drasa d
iahia nur eine marginale Rolle. Dies Fehlen sogenannter klassischer
mandiisch-theologischer Topoi wird von der Forschung, die immer dar-
auf achtet, was alles in den mandiischen Schriften zu finden ist, nicht in
seinem ganzen Bedeutungsspektrum wahrgenommen.

Vgl. Lidzbarski, Johannesbuch, op. cit., VI f.: "Der Inhalt ist bunt zu-
sammengewiirfelt; irgendeine Norm fiir die Anordnung ist nicht ersicht-
lich. Der Kompilator hatte nicht das Bestreben, Verwandtes zusammen-
zustellen; er scheint sogar dadurch, daB er Zusammengehoriges ausei-
nanderriB und Fremdes einfiigte, eine Abwechslung angestrebt zu ha-
ben." Die Ordnung und der Kanonisierungsprozef§ des Ginza ist von der
Mandaerforschung ebenfalls noch nicht hinreichend erklért worden.

# vgl. Bobzin, Koran, op. cit., 21f.; Nagel, Der Koran, op. cit., 16f, und
29f.; Neuwirth, Koran, op. cit., 98f. Und 105; Watt, Introduction, op.
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Johannesbuches folgt ebenfalls einem formalen Ordnungsprinzip
hinsichtlich der Linge bestimmter Abschnitte. Zwischen einigen —
von den mandiischen Redaktoren zusammengestellten — Einzelein-
heiten des dra$a d iahia besteht ein iibergreifender sprachlicher und
inhaltlicher Zusammenhang. Er wurde bereits von Lidzbarski er-
kannt und zum thematischen Gliederungsprinzip seiner Uberset-
zung erhoben”. So handeln beispielsweise die Kapitel 3-10 von
dem Lichtwesen Josamin, die Stiicke 1417 von Sum-Kusta, einer
anderen Lichtgestalt, die Einheiten 18-33 von Jahja-Johana, der
von den Mandiern mit Johannes dem T#ufer gleichgesetzt wird.

Betrachtet man nun diese komplexen Einheiten im Sinne von je
geschlossenen thematischen Kapiteln, so wird deutlich, daB das
drasa d iahia sich grob in zwei Blocke gliedern 1dBt. Gleich den
Suren des Korans befinden sich am Anfang des Werkes die grofien
thematischen Text-Einheiten. Diese gruppieren sich um den Johan-
neszyklus (Kap. 18-33), der den umfangreichsten Komplex bildet.
Im Unterschied dazu besteht der zweite Block des Johannesbuches,
die Stiicke 46-76, aus kleinen und kleinsten, thematisch meist un-
verbundenen, Texteinheiten — dhnlich den kurzen Suren. Bezieht
man in diese Uberlegungen dann noch den Gesichtspunkt mit ein,
daB sich aufgrund der traditionell islamischen Zuordnungen der Su-
ren beziiglich ihres jeweiligen Offenbarungsortes — Mekka oder
Medina — ebenfalls zwei grobe Einteilungsbldcke fiir den Koran
ergeben, so erscheint die formale Ahnlichkeit der beiden Werke da-
durch noch auffilliger’’.

Die inneren formalen Ordnungsverhiltnisse der einzelnen ‘lan-
gen’ thematischen Einheiten des Johannesbuches scheinen ebenfalls
denen der langen Suren zu gleichen. Thematische Wechsel und
sprunghafte Behandlung bestimmter Themen finden sich bei beiden
Vergleichsgrofen®.

cit., 8, 62f; Welch, Kur’an, op. cit.,410 und Zirker, Der Koran, op. cit.,
41f.

» ygl. Lidzbarski, Das Johannesbuch, op. cit., III.

30 vgl. zur Surenzuordnung nach dem Offenbarungsort Mekka bzw. Medi-
na: Bobzin, Koran, op. cit., 30f; Nagel, Der Koran, op. cit., 32f.; Neu-
wirth, Koran, op. cit., 99f.; Watt, Introduction, op. cit., 40ff. und Welch,
Kur'an, op. cit., 415.

3! Die Koranforschung, die sich mit der Interpretation der langen Suren
beschiftigt, befindet sich m. W. gegenwiirtig in einer Umbruchssituation,
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Aufgrund seines Vergleichs mit dem Inhalt des Ginza war Lidz-
barski bereits die Themenvielfalt des Werkes aufgefallen’’. Die
thematische Nihe zum Koran scheint er nicht bemerkt zu haben.
Zieht man aber dieses Werk als VergleichsgroBe in Betracht, so fallt
auf, daB die — den Koran beherrschenden Themen — sich formal im
Johannesbuch der Mandier wiederfinden. Dies ist aber keinesfalls
dahingehend zu verstehen, daB das drasa d iahia koranische Inhalte
reproduziert. Vielmehr 148t sich zeigen, da Themen oder Personen,
die im Koran eine Rolle spielen, inspirierend aufgegriffen werden.
Sie dienen als formale ‘Aufhinger’ fiir eine Neuanordnung der
mandiisch-gnostischen Lehre. In der souverinen inhaltlichen Be-
handlung des Stoffes, die aus der iiberreichen gnostisch-manda-
ischen Tradition schopft, zeigt sich die Eigenstindigkeit der mandi-
ischen Kompilatoren.

I1.6. Mirjai im Johannesbuch

Sowohl Koran als auch Johannesbuch verfiigen beispielsweise
iiber Einheiten, die sich mit Maria, arab. Maryam, mand. Mirjai be-
schiftigen. Sure 19, iiberschrieben mit Maria [maryam], behandelt
diese Thematik ausfithrlich®®. Wihrend die koranische Marientradi-

bedingt durch die Arbeiten von A. Neuwirth, J. Wansbrough, M. Zahni-
ser u. a. Die Problematik des ‘thematischen Wechsels’ und der ‘sprung-
haften Behandlung bestimmter Themen’ gehort u.a. in den Zusammen-
hang kompositorischer Fragen des Korans. Dies beriihrt des weiteren gat-
tungskritische und formkritische Aspekte beziiglich der Thematik von
‘Sure’ als eigenstindige Gattung, die Einheitlichkeit bzw. Uneinheitlich-
keit ‘langer Suren’ usw. Siehe hierzu den Uberblick bei Neuwirth, Ko-
ran, op. cit., 102f., insbes. 116 —119. Zur Klirung der Probleme konnte
vielleicht die Ermittlung des jeweiligen ‘Sitzes im Leben’ einer langen
Sure beitragen helfen.

» Vgl. Lidzbarski, Johannesbuch, op. cit., Einleitung, VIf.

33 7u Maria im Koran vgl. Sure 3,35ff,; 4,156; 5,72f.; 19,16ff. (Sure Ma-
ria); 21,91; 23,50 und 66,12. Vgl. Bobzin, Koran, op. cit., 26, 65, 70, und
101; Nagel, Der Koran, op. cit., 207f.; Watt, Introduction, op.cit., 92, 96,
132 und 141 und Zirker, Der Koran, op. cit., 11f. und 97.
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tion auf den Kenntnissen des Propheten iiber die Mutter Jesu ba-
siert, die aus christlich-legendarischer Tradition stammen, greift
das Johannesbuch lediglich den Namen auf. Bei der mandéischen
Mirjai-Gestalt in Kapitel 34 und 35 handelt es sich um eine jiidische
Prinzessin, die sich zum Mandiertum bekehrte und deswegen ver-
folgt wurde. Mirjai [miriai] ist, nach der ihr in Kapitel 35 zuge-
schriebenen Offenbarungsrede, eine der wenigen weiblichen Erlo-
sergestalten der mandaischen Soteriologie. Sie gilt den Mandiern
als die personifizierte Wahrheit und Weisheit, mandaisch Kusta*™.
Mit der biblischen oder der koranischen Maryam hat sie lediglich
den Namen gemein.

3 Zur Gestalt der Mirjai im draSa d iahia siehe JB 34 (127,5ff./ 126,1f1)
und JB 35 (131,13ff./129,17ff.). Lidzbarski schlieBt aus dem Zusam-
menhang von JB 21 (80,13£/85,13f.), wo Mirjai zusammen mit Elisa-
beth, mand. Enisbai, der Mutter des T#ufers genannt wird, daB es sich bei
Mirjai im mandiischen Kontext immer um Maria, die Mutter Jesu han-
delt. Siehe seine Einleitung zu den Mirjaistiicken auf Seite 123ff. Dage-
gen sprechen m. M. n. verschiedene Griinde: Die Stelle JB 21 (80,13f/
85,13f.) scheint mir ein spiterer Zusatz zu sein, was sich aus dem sprach-
lichen und sachlichen Kontext von Kapitel 21 ergibt. Anders als nach
christlicher Uberlieferung, der auch die islamische folgt, steht die
mandiische Mirjai in keinem Zusammenhang zu Jesus. Dieser ist nach
mandiischer Theologie ein finsternisweltlicher Verfiihrer der Mandier.
In den eingangs erwiihnten mandaischen Religionspolemiken wird gegen
das Christentum (die Religion des Nbi/ Merkur) ebenfalls polemisiert.
Mir scheint die mandiische weibliche Erldsergestalt vielmehr eine geliu-
terte gnostische Sophia zu sein. Vgl. zur Mirjaigestalt auch: K. Rudolph,
Die Mandier I, op. cit., 95ff., der die 4ltere Forschungslage ausfiihrlich
diskutiert und dafiir pladiert, da es sich bei Mirjai um genuin gnosti-
sches Traditionsgut handelt. Siehe auch Edmondo Lupieri, / Mandei. Gli
ultimi gnostici (Biblioteca di cultura religiosa 61), Brescia 1993.
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11.7. Johannes im dra$a d iahia

Wie der Name drasa d iahia / Johannesbuch ausdriickt, spielt in
dieser Schrift Johannes der Tiufer eine besondere Rolle®. Im ver-
mutlich dlteren Ginza wird ihm — seitens der dortigen Schriftsteller
— nicht dieser exponierte Stellenwert eingerdumt. Vergleicht man
die Taufergestalt des Johannesbuches mit der des Lukasevangeli-
ums, so wird deutlich, daB8 es hier kaum Ubereinstimmungen gibt,
die auf eine Beziehung beider literarischer Traditionen hindeuten®.
Betrachtet man aber den manddischen Johana [iuhana], der in der
mandiischen Schrift oft mit der arabischen Namensform Jahja [ia-
hia] bezeichnet, in Relation zur koranischen Tradition Jahja des
Tiufers, so fallen bemerkenswerte Gemeinsamkeiten, aber auch ei-
nige Unterschiede auf.

Die Verfasser des Johannesbuches rdumen der literarischen Ver-
arbeitung des Jahja-Johana-Stoffes einen viel breiteren Raum ein,
als ihm im Koran zugebilligt wird. Dort gehort der Tadufer zu den
Gesandten [rasul / pl. rusul], die von den Propheten [nabi /pl. na-
biyun] unterschieden werden.

33 Zur Gestalt des Jahja-Johana im drasa d iahia siehe die Kapitel JB 18—
33 (75,12-123,5/66,11-127,3). Zu dem Vorkommen von Jahja-Johana
im Ginza siche das Register bei Lidzbarski, Ginza, op. cit., 608f. anhand
dessen sich die Belege miihelos auffinden lassen.

% Im Unterschied zur Mirjai-Thematik im Johannesbuch scheinen die Re-
daktoren des Johannesbuches von der christlichen Taufergestalt eine et-
was bessere Kenntnis gehabt zu haben als von der Mutter Jesu. Bestimm-
te allgemeine Zusammenhiinge, wie etwa die Namen der Eltern, der Ort
des Geschehens etc. sind im Jahja-Johénakzyklus prisent. Die Kenntnis
ist aber wiederum so allgemeiner Art, daB sie die Mandéer auch iiber die
koranische T#ufertradition erreicht haben konnte. Vgl. zur manddischen
Taufergestalt: Lidzbarski, M., Das Johannesbuch, op. cit., 70f.; Rudolph,
K., Die Mandier I, op. cit., 66-80, der wiederum die bis zum Erscheinen
seiner Arbeit erfolgte Erforschung zu der Thematik zusammenfassend
aufarbeitet. Siehe auch: Ders., Die Mandder heute..., op. cit., 169f., fir
die weitere Forschungsgeschichte, sowie: Lupieri, Edmondo, Giovanni
Battista..., op. cit., 195-395; Ders., I Mandei..., op. cit. und Mayer, Gab-
riele, "Und das Leben ist siegreich”..., op. cit. Die Arbeit von Frau Mayer
war mir leider nicht zuginglich; sie ist noch nicht erschienen, wie meine
Recherchen ergeben haben.
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In beiden Zusammenhiingen geht es weniger um die tiuferische
Titigkeit des Johannes als um seine Prophetengabe. Im Koran heil3t
es vom T#ufer, daB er eine Offenbarungsschrift erhalten haben
soll’’; im Johannesbuch wird er als lichtweltlicher Erlésungsbote
geschildert, der den Mandidern erlosendes Wissen offenbart®®, Ver-
mutlich haben die Mandier erst in islamischer Zeit Johannes zu ei-
nem besonderen Erldsungsbringer aufgewertet, weil er auch im Ko-

ran eine Rolle spielt.

Weiterhin scheint eine direkte Ubereinstimmung oder sogar Ab-
hingigkeit zwischen beiden literarischen Traditionen hinsichtlich
der Besonderheit des Namens Johannes/Johana/Jahja zu bestehen,
die zu erwihnen beiden Biichern wichtig ist. Im Koran heift es (Su-
re 19,7f.):

Zacharias! Wir verkiinden Dir einen Jungen mit Namen Johannes, wie
wir vor ihm noch keinen genannt haben.

Auch der Jahja-Johana des Johannesbuches gilt den Mandiern als
der einzige Triger dieses Namens. Auffallend dhnlich lautet die
entsprechende Stelle im JB 32 (118,3f. /116,3f):

Von allen Namen, die ihr nennet, will ich ihm keinen einzigen
geben, sondern den Namen Jahja-Johana will ich ihm geben, den
das groBie Leben ihm selbst gegeben hat. [mn halin kulhun Suma

d anatun amritun ana labaiana masiqlh Suma hda hin'la baiana

masiqlh Suma iahia iuhana d hinun hiia ‘hablh]

Eine weitere Nihe besteht hinsichtlich der Auffassung, daB die
Offenbarung am Abend oder in der Nacht erfolgt. Nach Sure 44,1

L Vgl. Sure 19,12. Siche hierzu Paret, Der Koran II. Kommentar, op. cit.,
322. Zu Johannes dem Taufer im Koran vgl. weiterhin die Suren 3,38f;
6,85; 19,1f. und 21,89.

¥ Eine eingehende Analyse der mandiischen Soteriologie steht zur Zeit
noch aus. Vergleicht man die Reden des Jahja-Johana im Johannesbuch
mit #hnlichen Erlosungsreden aus dem Ginza, so fallen viele sachliche
und formale Gemeinsamkeiten auf: Es gibt Selbstvorstellungsformeln
nach dem gleichem Muster wie bei den Sotergestalten im Ginza, auch
tritt die Gestalt des Boten hinter seinen Auftrag zuriick, der Gesandte be-
lehrt mit trefflichem Wissen, warnt vor den schlechten irdischen und
finsternisweltlichen Zusammenhingen und vor Verfithrungsversuchen
seitens der Finsterniswelt, er fordert zum Verlassen des Kérpers und zur
Seelenreise auf, fungiert als Helfer auf dem Weg der Seele in die Licht-
welt usw. Ich hoffe, sic an anderer Stelle vorlegen zu kénnen.
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wurde der Koran — die Offenbarung Allahs — in einer ‘gesegneten
Nacht herabgesandt’. Charakteristisch fiir die Reden des Jahja-
Johana im drasa d iahia ist deren immer wiederkehrende Einlei-
tung:
Jahja predigt in den Nichten, Johana an den Abenden der Nacht.
[iahia dari§ bliluia iuhana bramsia d lilia]

Der Vergleich mit den mandiisch-soteriologischen Offenba-
rungsgepflogenheiten im Ginza zeigt, daB hier zwischen beiden
Werken ein gewichtiger Unterschied besteht. Die mandéischen
Theologen des Ginza verbinden mit der Nacht ansonsten die Zeit
der schlechten Finsterniswelt, vor der es sich zu hiiten gilt*®. Erls-
sung, in deren Zusammenhang die Offenbarungsrede erfolgt, ge-
schieht dort nicht wihrend der Nacht®.

1. Unterschiedliche Formen der Textbearbeitung im Dienste
religioser Existenzsicherung

Die bisherigen Ausfiihrungen zur literarischen Reaktion der
mandaischen religiosen Schriftsteller gegeniiber dem frithen Islam
haben gezeigt, daB die Mandier iiber vielfiltige literarische Aus-
drucksformen der Auseinandersetzung mit den Religionen ihrer Le-
benswelt verfiigten. Im Hinblick auf die Auseinandersetzung mit
dem damaligen Islam scheinen die beiden Formen der Textbearbei-
tung dariiber hinaus das ambivalente Verhéltnis des Mandéertums
gegeniiber der neuen religidsen Macht zu belegen. Verschiedene
Griinde werden die Verfasser und Redaktoren zu ihren Uberarbei-
tungsleistungen bewogen haben. Diese werden hinterfragt werden
miissen im Zusammenhang der Thematik von der Funktion religio-

* Im GR habe ich keine Belege fiir eine positive Sicht der Nacht gefunden.
Die negative Sicht der Nacht im Ginza kommt u. a. dadurch zum Aus-
druck, daB es verboten ist nachts zu beten: vgl. GRXV,I (300,5ft./
297,3ff.) Das Wort Nacht [lilia] scheint fiir den Ginza auch seltener be-
legt zu sein, dafiir um so mehr im Johannesbuch und in weiteren jiinge-
ren Texten. Vgl. Drower, E. S./Macuch, R.; Mandaic Dictionary, op. cit.,
236.

“ Die Auflistung der Vergleichspunkte lieBe sich ohne weiteres fortfiithren.
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ser Texte bei der Stabilisierung und Destruktion religidser und sozi-
aler Strukturen.

Gemeinsam hinter allen mandiischen Textbearbeitungen scheint
eines zu stehen: Den religiosen Autoritéten der Mandéer war daran
gelegen, sowohl nach innen — gegeniiber den eigenen Gliaubigen —
als auch nach auBen — gegeniiber dem Islam — die Fortexistenz ihrer
eigenen Religion zu sichern.

IIL.1. Die Innenperspektive

Die mandiischen Schriftsteller hatten in erster Linie mandéische
Adressaten als Leserschaft im Blick. Betrachtet man beide Textbe-
arbeitungsformen unter sozialhistorischen Gesichtspunkten, so
scheint es moglich, daf die manddischen Autoren unterschiedliche
Adressatenmillieus innerhalb ihrer eigenen Religionsgemeinschaft
ins Auge gefasst haben konnten.

Gegeniiber den eigenen Gliubigen muften die mandiischen
Schriftsteller vermutlich den Nachweis fiihren, daB die fremde Re-
ligion eine ernstzunehmende Bedrohung des ‘Seelenheils’ darstellt.
Aus diesem Grund kam es zu den offensichtlichen Uberarbeitungen
der Religionspolemiken im Ginza als geradezu drastischer Form der
Vermittlung der eigenen religidsen Lehre*'. Welche religiosen
Gruppen damit innerhalb der manddischen Religionsgemeinschaft
angesprochen werden sollten, 148t sich nur vermuten. Der gesamte
Ginza diente vermutlich einem doppelten Zweck. Die Hymnen des
linken Teils des Buches wurden wihrend der mandéischen Totenze-
remonie, der Masiqta, rezitiert und trugen so zur Sicherung der
Himmelsreise der Seele bei*’. Neben diesem kultischen ‘Sitz im
Leben’, scheint insbesondere der rechte Teil des Ginza katecheti-
schen Charakter gehabt zu haben. Bestimmte Stellen im Ginza deu-
ten darauf hin, daB es einen manddischen religiosen Lehrstand ge-
geben zu haben scheint — und die Kenntnis der Texte innerhalb der
mandiischen Gemeinden verbreiteter gewesen sein muB, als dies in

41 Ahnliche offene Kritik am Islam findet sich auch im Johannesbuch an
verschiedenen Stellen vgl. z. B. JB 22 (83,9f./87,4ff.)

4 7.m mandiischen Totenkult vgl. K. Rudolph, Die Mandder II., Der
Kult. (FRLANT N.F. 57), Géttingen 1960, insbes. 259ff. Und 4009ff.
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spiterer Zeit der Fall war®. Méglicherweise sollte der Ginza — und
damit auch die polemischen Texte — eine breite Adressatenschaft
mit unterschiedlichem Bildungsniveau erreichen®.

Auch scheinen die religiésen Autorititen der Mandder den Islam
als Konkurrenten um die eigenen Anhinger gesehen zu haben. Die
Kenntnisse, die die Redaktoren des Johannesbuches von der islami-
schen Theologie hatten, zeugen von einem gewissen Grad der
Kommunikation mandiischer religiéser Spezialisten mit der neuen
Religion®®. Basiert diese Beschaftigung mit islamisch-koranischer
Lehre eventuell auf dem Umstand, dal es Mandder gegeben haben
konnte, die wegen ihres Kontaktes zu Muslimen deren Missionsté-
tigkeit ausgesetzt waren, sich der Attraktivitit der neuen Religion
nicht erwehren konnten und sich darum mit der Bitte um Rat an ihre
eigenen religiosen Lehrer gewandt haben? Handelt es sich bei dem

¥ Darauf deuten die verschiedene Textzusammenhinge im ‘Schatz’ [gin-
za) hin. Immer wieder ist die Rede von den ‘Schatzmeistern’ [ganzibra /
pl. ganzibria). Dieser Begriff im Sinne von ‘Lehrer’ wird auf die Erls-
serboten angewandt, die die Mandder mit erlésendem Wissen belehren
sollen. Spiter diente dieser Terminus als Bischofstitel, woraus u. U. ab-
leitbar erscheint, daB es zu einer bestimmten Zeit der mandaischen Reli-
gionsgeschichte verschiedene religidse Spezialisierungen gegeben haben
muB, die spiter von der Priesterschaft vereinnahmt wurden. Zur einfiih-
renden Orientierung iiber diese Zusammenhinge vgl. die Stellenbelege
im Ginza anhand des Lidzbarkischen Registers.

Es kann an dieser Stelle nur vermutet werden, wie die innermandéischen
sozialen Verhiltnisse zu den jeweiligen Zeiten der Zusammenstellung
von Ginza und Johannesbuch ausgesehen haben konnten, denn es fehlen
hier grundlegende Untersuchungen. Auffillig ist aber, daB der Gesamt-
bestand an mandaischen religiosen Texten eine Vielfalt an Themen, Mo-
tiven, Ideen etc. aufweist, woraus sich mdglicherweise Riickschliisse
hinsichtlich der religionssoziologischen Verhaltnisse d. Zt. ziehen lassen.
Weitere Untersuchungen werden klaren miissen, wie diese Kommunika-
tion ausgesehen haben kénnte. Vergleicht man Ginza, Johannesbuch und
Koran miteinander, so fillt auf, daB die Kenntnis der religidsen Zusam-
menhinge des Islam im Ginza wesentlich geringer sind als im drasa d
iahia, was damit zusammenhingen diirfte, daB der Ginza als Gesamt-
werk noch frither entstanden sein diirfte; zu einer Zeit etwa, als der Islam
gerade die Herrschaft iiber den Lebensraum der Mandaer angetreten hat-
te. Zu dieser Zeit war der Koran in seiner heutigen Gestalt noch nicht
vorhanden und die islamischen Bemiihungen um einen textus rezeptus
liefen gerade an.
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Johannesbuch somit um den mandiischen Versuch einer Apologie
des eigenen Glaubens fiir die ‘Gebildeten’ unter den Mandéern? Im
Unterschied zum Ginza deuten die Textzusammenhinge des drasa
d iahia nirgends auf einen kultischen Vermittlungsort seiner religi-
dsen Inhalte hin, was den SchluB nahe legt, dal der Adressatenkreis
des Johannesbuches kleiner und intellektueller gewesen sein konn-
te.

Beide Textzusammenhinge beinhalten aber auch destruierende
Momente fiir die mandiischen Religion. Mit den Uberarbeitungen
ihrer Schriften und deren Zusammenstellung zu umfangreichen
Werken setzten die damaligen religidsen Autoritdten einen Kanoni-
sierungsprozeB in Gang, der in frithislamischer Zeit zum Abschluf3
gebracht wurde. Mit der Kanonisierung scheint aber auch eine Art
Erstarrung einhergegangen zu sein, die weitere Textbearbeitungen
einschrinkte*®. Der weitere Verlauf der mandiischen Religionsge-
schichte zeigt, daB in spiterer Zeit nur noch wenige Mandiéer — fast
ausschlieBlich Angehérige der Priesterschaft — in der Lage waren
ihre schriftliche Uberlieferung lesen und verstehen zu kénnen. Die
lehrhafte Vermittlung der soteriologischen Zusammenhinge trat in
der Folgezeit in den Hintergrund zugunsten der kultischen Heils-
vermittlung. Die mandiischen Laien besaBen fortan nur noch dieje-
nigen religids-lehrhaften Kenntnisse, die die im Kult rezitierten
Texte vermittelten. Ein eventuell bis in frithislamische Zeit bestan-
dener Lehrerstand scheint verschwunden zu sein. In der Folgezeit
scheint die Vermittlungsfunktion von Lehre auf die Priester iiberge-
gangen zu sein, die bis in die jiingste Gegenwart hinein darauf be-
dacht waren, ihr Wissen zu hiiten*’, so da Katechese vermutlich
nur innerhalb der Priesterschaft geschah. Erst in den letzten Jahren
nimmt die Kenntnis der eigenen religiosen Lehre unter den Mandi-

% Dies schloB allerdings den Fortgang einer miindlichen Tradition nicht
aus, wie die Arbeiten Macuchs zur neumandiischen Sprache und Litera-
tur zeigen. Vgl. R. Macuch, Neumanddische Chrestomatie mit gramma-
tischer Skizze, kommentierter Ubersetzung und Glossar, unter Mitwir-
kung von Klaus Boekels, (PLO N .S. XVIII), Wiesbaden 1989 und Ders.;
Neumandiische Texte im Dialekt von Ahwaz, unter Mitwirkung von Gui-
do Dankwarth, (Semitica Viva 12), Wiesbaden 1993.

Hier spielen fiir die Priester auch existenzsichernde Griinde eine Rolle,
denn ihnen obliegt die Herstellung von Zauberschalen, Amuletten und
religidser Texte im allgemeinen, womit sie u. a. ihren Lebensunterhalt
bestreiten.
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ern wieder zu**, was gegenwirtig zu Auseinandersetzungen inner-
halb der Baghdader Gemeinde fithrte®.

111.2. Die Aufienperspektive

Gegeniiber den Vertretern des Islam diente das Buch des Johan-
nes ebenfalls der Existenzsicherung der mandiischen Religion. Mit
der beginnenden Herrschaft des Islams stellte sich fiir die Religio-
nen der eroberten Gebiete die Frage nach Fortbestand oder Unter-
gang. Die neue Staats- und Religionsmacht duldete fortan nur die
Religionen, die sich als Besitzer geoffenbarter Schriften ausweisen
konnten. Diesen Umstand wuBten die Mandder fiir sich zu nutzen.
Sie konnten den neuen Machthabern heilige Biicher prisentieren
und wurden fortan zu den tolerierten Akl al-Kitab gerechnet. Im
Falle des Johannesbuches scheint es, daB seine Kompilatoren be-
wuBt eine Textsammlung zu schaffen suchten, die mit dem Koran
konkurrieren konnte®. Wahrscheinlich muBten die Mandéer diesen

* S0 wird an einer der Universititen von Baghdad mandéischer Sprachun-

terricht erteilt. Hierzu wurde eine mandaisch-arabische Grammatik pub-
liziert. AuBerdem gibt es mittlerweile arabischsprachige Literatur zur
mandiischen Religion und ihren Schriften, die von Mandéern verfaft
wurde. Es handelt sich dabei teilweise um Zusammenstellungen von
abendlindischer Forschungsliteratur. Durch die Rezeption von abendlin-
disch-wissenschaftlicher Forschungsliteratur ergeben sich aber auch u.
U. negative Folgen — etwa Autorititskonflikte — fiir die gegenwirtigen
Verhiltnisse innerhalb der mandaischen Religionsgemeinschaft.
Kurt Rudolph verdanke ich den Hinweis auf einen derzeit aktuellen
Streitfall innerhalb der mandiischen Gemeinde in Baghdad, der ihm von
dort brieflich mitgeteilt wurde. Im Friihsommer des Jahres 2000 erschien
im Irak eine von mandaischen Priestern autorisierte Ubersetzung manda-
ischer religioser Texte ins Arabische. Zum Zwecke der literarischen U-
berarbeitung war dieser von Mandéern iibersetzte Text einem arabischen
Poeten anvertraut worden, der diec Ubersetzung gemiB arabisch poeti-
scher Kriterien iiberarbeitete. Dies fiihrte zu einem Streit innerhalb der
dortigen mandiischen Gemeinde, da einige wenige Schriftkundige, die
nicht aus der Priesterschaft stammen, Ubersetzungsfehler erkannten. Die
Folgen der Auscinandersetzung sind derzeit nicht abzusehen.

%9 Ob es sich allerdings bei den Mandéiern um die im Koran genannten as-
Sabi‘iin handelt, die dort neben Juden und Christen ausdriicklich als
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Nachweis mehrfach erbringen, denn nur so 148t sich der Umstand
erklaren, daB neben dem Ginza mit dem drasa d iahia ein weiteres
heiliges Kitab von groiem Umfang entstanden ist.

Sieht man das Johannesbuch als einheitliche Gréfe, das sich am
textus rezeptus Koran orientierte, dann ist es durchaus angebracht,
Lidzbarskis Datierung anhand von JB 22 in die Abbassidenzeit,
nach vorne zu korrigieren®'. Auch wenn der Koran in ‘utmanischer
Textgestalt einen lingeren Entstehungs- und AkzeptanzprozeB
durchlaufen haben muB®, so spricht nichts gegen die Vermutung,
daB er bereits in vorabbassidischer Zeit verbreitet gewesen sein
muB. Fiir das Johannesbuch kénnte dies bedeuten, daB es ebenfalls
in dieser Zeit zusammengestellt wurde.

Schriftbesitzer genannt werden, oder ob ihre damaligen mandiischen
Autorititen lediglich die Gunst der Stunde zu nutzen wuBten, wird sich
wohl nie kliren lassen. Als historisch belegt kann gelten, dafl die Mandi-
er in nachkoranischer Zeit ihr Ziel erreichten. In der islamischen Welt hat
sich bis in dic Gegenwart hinein diese Identifikation Mandider — as-
Sabi%in durchgesetzt und so zum Uberleben dieser Religion wesentlich
beigetragen. Dies belegen in neuerer Zeit etwa verschiedene Rechtsgut-
achten islamischer Gelehrter im Iran. Vgl. Raoul Motika, Die aktuelle
Lage der iranischen Mandcer und die Verfassung der Islamischen Repu-
blik, erscheint in den Miinchner Materialien und Mitteilungen zur Iran-
kunde. Der Verfasser hat mir dankenswerterweise sein Manuskript zur
Verfligung gestellt.

Vgl. M. Lidzbarski, Johannesbuch, op. cit., 72. Lidzbarski hat an der ge-
nauen Ermittlung der Entstehungszeit des ‘Gesamtwerks Johannesbuch’
kein Interesse. In seiner Einleitung spricht er ganz allgemein von der Zeit
‘nach dem Beginn des Islams’, vgl. p. VI. DaB ihm dafiir, aufgrund der
inneren Zusammenhiinge von JB 22, die frithe Abbassidenzeit — die Peri-
ode, die 749 beginnt — am wahrscheinlichsten erscheint, begriindet er, p.
72, damit, daB die Kompilatoren "die scharfen MaBnahmen der ersten
Abbassiden gegen die Andersgliubigen im Auge" haben. Vermutlich hat
auch das Johannesbuch nach seiner Zusammenstellung einige detaillierte
Zusitze erhalten. Auch dies wiire weiterhin zu untersuchen.

Vgl. zu dieser Thematik Bobzin, Koran, op. cit., 102f.; EndreB, G., Der
Islam, op.cit., 33f; Nagel, Der Koran, op. cit., 15ff.; Neuwirth, Koran,
op. cit,, 104f; Watt, Introduction, op. cit.,,37 und 42ff. und Welch,
Kur’an, op. cit., 404ff. Eine rasche Verbreitung der sicheren koranischen
Offenbarung unter den Muslimen war von ‘Utman beabsichtigt. Er hoff-
te, damit innermuslimische Unstimmigkeit zu beseitigen, um so die Sta-
bilitit der Umma zu sichern.
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Die Betrachtung des Johannesbuches vor dem Hintergrund der
mandiischen Auseinandersetzung mit der islamisch-koranischen
Lehre, erlaubt, im Unterschied zu Lidzbarskis Votum, drafia d
malkia durchaus mit ‘Reden der (lichtweltlichen) Boten’ zu iiber-
setzen: hier wire eine bewuBte Ankniipfung an die koranischen ma-
I@ika (Engel)-Vorstellungen denkbar™. Diese Problematik bedarf
der weiteren Klarung.

Offen bleiben muB derzeit die Antwort auf die Frage, ob die is-
lamischen Adressaten der mandaischen Sprache michtig waren und
damit den Inhalt des Johannesbuches verstehen konnten. Die isla-
mische Uberlieferung berichtet davon, daB der Prophet seinen Sek-
retir damit beauftragte, die Sprachen der anderen Vélker zu lernen,
damit er ihm aus deren Schriften vorlesen koénne*. Dies deutet dar-
auf hin, daB sich bereits der frithe Islam intensiv mit den fremden
Sprachen, Kulturen und Religionen in seinem Herrschaftsbereich
auseinandersetzte — warum nicht auch mit der manddischen Religi-
onsgemeinschaft?

Moglicherweise konnte das Fehlen zu auffilliger Ubereinstim-
mungen des drasa d iahia mit dem Koran darauf hindeuten, daB die
Mandier damit rechneten, der Inhalt ihres Werkes konne den mus-
limischen Autorititen bekannt werden und ihnen den Vorwurf des
‘Schriftverfilschens’ (tahrif) eintragen. Dies hatte fiir die mandaii-

33 7Zur Engellehre im Koran siehe etwa T. Nagel, Der Koran, op. cit., 238ff.,
241f.. 254ff. u. 6., oder Watt, Introduction, op. cit., 19. 23. 25. 146, ins-
bes. 153ff, u. 6. Den mandaischen Schriftstellem des Ginza war bereits
die besondere Stellung der Engel im Islam bekannt, wie der Text GR V,2
(174,5f. / 178,21f.) belegt, der oben im Kapitel "I. Offensichtliche Text-
bearbeitungen" behandelt wurde.

i Vgl. Hierzu Maulana Muhammad Ali, Manual of Hadith, Preface by C.
E. Bosworth, Manchester 1977, 36: "Zaid ibn Thabid reported that, The
Prophet, peace and blessings of Allah be on him, commanded him to
learn the writing of the Jews (in Syriac) so that I wrote for the Prophet,
peace and blessings of Allah be on him, his letters and read out to him
their letters when they wrote to him. [B. (Bukhari) 93 : 40)" Das Beispiel
mag als Beleg dafiir geniigen, daBl sich bereits der frithe Islam intensiv
mit den Verhiltnissen seines Herrschaftsbereichs auseinandersetzte.
Vielleicht diente den mandiischen Autoritiiten aus diesem Grund das Jo-
hannesbuch als Ersatz fiir den Ginza — mit seiner offenen Islamkritik —
im Dienste der Legitimation als Schriftbesitzer gegeniiber den islami-
schen Machthabern.
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sche Religion existenzbedrohenden Charakter. Auch scheint diese
Vermeidung eine Erklirung dafiir zu sein, dal das Johannesbuch
keine Kapitelzahl aufweist, die mit der der Suren identisch ist. Inte-
ressant wire ebenfalls die Erorterung der Frage, ob das drafa d

iahia als Missionsschrift fiir die Muslime gedient haben konnte.

Fazit

Der vorangegangene erste Vergleich von Johannesbuch und Ko-
ran im Sinne eines archdologischen Oberfldchensurvey deutet dar-
auf hin, daB die beschriebenen formalen Zusammenhinge zwischen
den beiden Werken nicht als bloe Zufilligkeiten abgetan werden
konnen. Gerade die beobachteten Gemeinsamkeiten legen die Ver-
mutung nahe, da3 das drasa d iahia trotz der — von Lidzbarski mo-
nierten — Vielseitigkeit seines Inhaltes in seiner Komplexizitit eine
geschlossene literarische Einheit bildet.

Eine Untersuchung der Zusammenhinge, die bei den Manddemn
zur Verwendung oder Vermeidung bestimmter Formeln gefiihrt hat,
steht noch aus und die Frage, ob es sich hierbei um einen eigenen
Brauch, islamischen EinfluB oder den anderer Religionen handeln
konnte, 14Bt sich derzeit nicht beantworten. Weiterhin wird fiir die
einzelnen Texte des Johannesbuches zu kliren sein, ob es erkennba-
re sprachgeschichtliche Ahnlichkeiten gibt, oder die kiirzeren Stii-
cke am Ende des Johannesbuches eine iltere Sprachform als die am
Anfang des Buches reprisentieren.

Weitere Untersuchungen werden nétig sein, um die vermutete
Affinitit von dra¥ia d malkia und Koran kritisch zu iberpriifen.
Auch fiir die anderen mandiischen Biicher, insbesondere fiir den
Ginza, wird zu fragen sein, ob hinsichtlich des formalen Rahmens
ein fremdreligioses Referenzsystem ermittelbar ist. Dies konnte
Auswirkungen fiir die Erforschung der mandéischen Texte insge-
samt haben, denn die Mandéerforschung sieht in der wissenschafili-
chen Erarbeitung einer mandiischen Literaturgeschichte eines ihrer

Hauptaufgabengebiete.
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Die Datierung und Beurteilung der Einzeltexte® fiir den mandi-
schen Gesamtzusammenhang wird von der genaueren Datierung der
jeweiligen manddischen literarischen Einheiten her neu vorzuneh-
men sein; die Erforschung von Text- und Kompositionsgeschichte
erhilt dadurch eine Neuorientierung. Diese Sichtweise wird mehr
als bisher sozialhistorische Fragestellungen beriicksichtigen miis-
sen, um etwa den Sitz im Leben der jeweiligen Texte zu ermitteln.
Von hier aus wird auch die jeweilige Rezeptionsgeschichte der ein-
zelnen Biicher und der Einzeltexte untersucht werden miissen™.

Die in diesem Aufsatz exemplarisch vorgestellten Formen unter-
schiedlicher mandiischer Textbearbeitung belegen schlieBlich, wie
virtuos die mandéischen Redaktoren und Kompilatoren es verstan-
den haben, ihre komplexen religidsen Botschaften jeweils in eine
neue Form zu gieflen, um so ihre Eigenstindigkeit, Originalitit und
Souverinitit zu wahren. Ganz gewil waren sie keine ‘schwachen
Denker’.

* Bisher steht die Suche nach einer urspriinglichen sprachlichen und sach-
lichen Gestalt der iltesten mandiischen Einzeltexte im Vordergrund des
Interesses der Mandierforschung. Ahnlich alten bibelwissenschaftlichen
Vorstellungen geht es um die Ermittlung eines, von Redaktoren verderb-
ten, Urtextes, der als Erklarungsgrundlage fiir die inneren Zusammen-
hinge der manddischen Religion insgesamt benétigt wird. Deshalb
nimmt in der Mandiistik die Erforschung der Urspriinge und Anfinge
der mandiischen Religion einen bevorzugten Raum ein. Dieses Interpre-
tationsmodell sucht letztlich nach der mandiischen Urreligion und
beachtet nicht genug die Bedeutung der schopferisch-eigenstindigen
literarischen Neuproduktion durch mandiische religiose Schriftsteller
spiterer Zeiten.

Hierzu werden konsequente historische und systematische Vergleiche
notwendig sein. Diese werden die mandaischen Schriften untereinander
und mit profanen und religiésen Zeugnissen aus ihrer Umwelt zu ver-
gleichen haben. Vgl. C. Koch, Méglichkeiten und Grenzen der verglei-
chenden Religionswissenschaft, in: Vergleichende Wissenschaften. In-
terdisziplinaritit und Interkulturalitit in den Komparatistiken, Peter V.
Zima (Hg.), unter Mitarbeit von Reinhard Kacianka und Johann Strutz,
Tiibingen 2000, 131 — 146.




Religion und Politik im Kontext multireligiéser afrika-
nischer Staaten am Beispiel Nigerias

Frieder Ludwig (Bayreuth)

A m 29. Mai 1999 iibernahm eine demokratisch gewihlte Re-
gierung unter Prisident Olesegun Obasanjos in Nigeria die

Macht. Fiir die Siiddeutsche Zeitung war der erste Jahrestag
dieses Ereignisses AnlaB zu einem sehr skeptischen Riickblick auf
die Entwicklungen in dem mit etwa 120 Millionen Menschen be-
volkerungsreichsten Land des subsaharischen Afrika. In einem Ar-
tikel mit dem Titel "Schwarzer Riese vor dem Zerfall" wurde fest-
gestellt, daBl das erste Jahr der Demokratie in Nigeria blutig begann
und blutig endete. Seit Prasident Olesegun Obasanjo vereidigt wur-
de, seien etwa 2000 Menschen bei politischen Unruhen gestorben.
Insb?sondere verwiesen wurde auf die jiingsten Unruhen im Nor-
den.

Dort war es in Kaduna nach einem von der Christian Association
of Nigeria organisierten Protestmarsch gegen die Einfiihrung der
Shari’a am 21. Februar, einem Montag, zu gewalttitigen Auseinan-
dersetzungen zwischen Christen und Muslimen gekommen. Die
Unruhen nahmen bald eine ethnische Kolorierung an, wobei die
weitgehend muslimischen Hausa Fulanis — die grofite Volksgruppe
im Norden — den iiberwiegend christlichen Kajes und Katafs von
Siidkaduna, aber auch einer starken Diaspora von Ibos aus dem
Stidosten gegeniiberstanden. Es gibt unterschiedliche Versionen ii-
ber den unmittelbaren Anlafl der Agressionen: Nach einem Bericht
des in Siid-Nigeria erscheinenden Guardian begannen die Unruhen,
nachdem einige muslimische Jugendliche Wurfgeschosse auf die
protestierenden Christen schleuderten®, wihrend der in Nord-

' M. Bimbaum, "‘Schwarzer Riese’ vor dem Zerfall. Nigerias Volksgrup-
pen driften auseinander — Priisident Obasanjo steht dem ohnmiichtig ge-
geniiber", SZ, 29. Mai 2000.

% "Anarchy in the Name of religion", The Guardian, Febr. 25, 2000
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Nigeria beheimatete Weekly Trust herausstellte, da die christlichen
Protestierer sich mit Gewalt Zugang zum Haus des Gouverneurs
verschafft hiitten.’ In den darauffolgenden Tumulten wurden etliche
Geschiifte gepliindert und zerstort, zahlreiche Menschen starben. In
anderen Stidten Nordnigerias, in Kano und Sokoto, war die Lage
aufs duBerste gespannt; im Siidosten, in Aba, veriibten die soge-
nannten "Bakassi Boys" "Racheakte", als am Sonntag, den 27. Feb-
ruar, ein Zug mit Leichen von Ibos aus Kaduna dort eintraf, wurde
die Zentralmoschee angeziindet* und einige Hausas ermordet; einer
der Anfiihrer der Bakassis, Jamike Ezeoha, begriindete dies damit,
daB keine Gegend des Landes ein Monopol auf das Wissen, wie
man téte, habe.” Auch in Umuahia und in Lagos kam es zu derarti-
gen "Gegenangriffen". In Jos im Middle Belt, wo ich am Depart-
ment of Religious Studies eine Gastdozentur wahrnahm und mit
meiner Familie lebte, machten sich die Unruhen gleichfalls be-
merkbar. Eines Abends kam eine Frau, die uns im Haushalt half,
eine in einer muslimischen Umgebung lebende Christin, mit ihrer
Familie zu uns, um bei uns die Nacht zu verbringen, da sie Angst
vor Ubergriffen hatte. Auf der anderen Seite hatten die Muslime
ihre Frauen gleichfalls in Sicherheit geschickt.

Die hiufig als Shari’a-Unruhen bezeichneten Krawalle in Kaduna
und anderswo stehen in einer Reihe mit anderen dhnlichen Ausei-
nandersetzungen in Nigeria. So war es im Miérz 1987 in Kafanchan
bei einem Treffen der Fellowship of Christian Students nach der
Ansprache einer Neubekehrten zu Tumulten gekommen.1991 fiihrte
eine Veranstaltung des deutschen Predigers Reinhard Bonnke in
Kano zur Konfrontation, da zuvor dem muslimischen Sheikh Ah-
med Deeda aus Siidafrika die Einreise verweigert worden war.®

Der Umgang mit religidsen Texten scheint im derzeitigen politi-
schen Kontext Nordnigerias mehr zur Destruktion — oder vielleicht
vorsichtiger: zur Destabilisierung — sozialer und politischer Struktu-
ren beizutragen, nachdem lange Zeit, insbesondere im Zeichen der

"Submission of Jama’atu Nasril Islam", Weekly Trust, March 31-April 6,
2000.

"Reprisal Violence in Aba claims lives", The Guardian, Febr. 29, 2000.

"Aba Riots: Why we Struck-Bakassi Boys", Weekend Vanguard, March
4, 2000.

"A Disaster Waiting to happen", Africa Today, Dec. 1999.




Religion und Politik im Kontext multireligidser 251
afrikanischer Staaten am Beispiel Nigerias

Indirect Rule Politik der britischen Kolonialherrschaft, Religion und
insbesondere der Islam als Stabilititsfaktor betrachtet wurde. Im
folgenden soll versucht werden, den Ablauf der Ereignisse, der
"Shari’a-Auseinandersetzungen", darzustellen und Hintergriinde zu
skizzieren. In der Bewertung ist notwendigerweise Vorsicht gebo-
ten, da zu den Geschehnissen noch keine historische Distanz besteht
und damit kein abschlieBendes Urteil gefillt werden kann. Anderer-
seits kann so vielleicht zu einer Versachlichung der stark emotional
besetzten Debatte beigetragen werden. Die Ausfiihrungen gliedern
sich in vier Abschnitte: Zuniéchst (1.) sollen Begriindungen und Ar-
gumente fiir die Einfiihrung der Shari’a vorgestellt werden, um
dann (2.) den historischen Hintergriinden nachzugehen. In einem
weiteren Schritt soll (3.) gefragt werden, was die Einfiihrung der
Shari’a im derzeitigen Kontext bedeutet und mit welchen MaBnah-
men sie verbunden ist, um dann abschlieend (4.) Reaktionen und
Deutungsansitze vorzustellen.

1. Begriindungen fiir die Einfiihrung der Shari’a

Am 27. Oktober 1999 erklirte Ahmad Sani, der Gouverneur des
Bundesstaates Zamfara in Nordost-Nigeria, vor einer Versammlung
von zahlreichen Muslimen am Ali Akilu Square in Gusau, der
(Landes-)Hauptstadt Zamfaras, da3 in seinem Bundesstaat im Feb-
ruar 2000 das islamische Recht eingefiihrt werden solle. Bald dar-
auf folgten entsprechende Bemiihungen in anderen nérdlichen Bun-
desstaaten Nigerias. In Yobe wurde ein Beratungskomitee zur Frage
der vollen Anwendung der Shari’a eingesetzt.” In Katsina geriet
Gouverneur Usman Yar Adua unter Druck, da sich eine Vereini-
gung zur Einfiihrung der Shari’a gebildet hatte. In Sokoto ernannte
Gouverneur Attahiru Dalhatu Bafarawa ein entsprechendes Komi-
tee; Muhammad Maccido, Sultan von Sokoto und Prisident der O-
bersten Rats fiir islamische Angelegenheiten in Nigeria (Nigeria
Supreme Council for Islamic Affairs-NSCIA), erklirte seine volle
Unterstiitzung fiir die Einfiihrung des Shari’a-Rechts fiir Muslime
und diejenigen, die nach diesem gerichtet werden mochten. Wih-

7 "Yobe Gets Committee on Full Implementation of Sharia", Thisday, De-
cember 28, 1999.
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rend die Reaktionen in Bauchi zunichst eher gemischt und zuriick-
haltend waren®, gab es in Kebbi, Niger, Kano und Kaduna® konkrete
Bestrebungen, die insbesondere in den beiden letztgenannten Bun-
desstaaten von Anfang an von Gegenreaktionen des dort starken
christlichen Bevélkerungsanteils begleitet wurde. In einer Presse-
konferenz in Kaduna forderte der Vorsitzende der Christian Associ-
ation of Nigeria in den nérdlichen Bundesstaaten, Erzbischof Peter
Jatau, bereits am 13. Oktober, da der Gouverneur Zamfaras zen-
siert werde. Gerade Kaduna kam wegen seiner gemischtreligiésen
Bevolkerung strategische Bedeutung zu; nach den Unruhen argu-
mentierte der Social Communication Secretary des katholischen
Sekretariats von Nigeria, Rev. Fr. George Ehusami, daB, wenn ein
Bundesstaat wie Kaduna mit seinem starken christlichen Bevélke-
rungsanteil fiir Shari’a optiere, es fiir Oyo oder Ilorin mit ihrer gro-
Beren muslimischen Bevdlkerung schwer werde, zu widerstehen. "..
if a place like Kaduna can adopt Sharia, it is going to be coming
down. ""°

Gouverneur Sani faBte in einem offenen Brief an die Christian
Association seine Argumente fiir die Einfiihrung der Shari’a zu-
sammen: Fiir jeden, der sich selbst als Muslim bezeichne, sei die
Shari’a verpflichtend. Die Shari’a kdnne als "gottlicher Befehl, der
von Allah durch seinen Propheten Mohammed geoffenbart ist" und
der Vorschriften im Blick auf die Lebensfiihrung der Muslime ma-
che, definiert werden. Wenn eine Person ein gewdhnlicher Muslim
ohne politisches Amt sei, kénne er die Shari’a nur auf sich selbst
und seine Familie anwenden; aber jeder Muslim, dem Allah eine
Position in der politischen Verantwortung gegeben habe — sei es als
Vorsitzender einer Lokalregierung, als Gouverneur eines Staates
oder als Prisident eines Landes — habe zusitzliche Verantwortung
dafiir, daB die Shari’a auf alle Muslime angewendet werde. Nicht-
Muslime hitten mit der Shari’a nichts zu tun. Er sei sicher, da8l
auch die Christian Association of Nigeria niemals Alkoholismus,
Prostitution, Wettspiele, bewaffnete Uberfille, Diebstahl und ande-

¥ “Sharia is it. Despite Mounting opposition, Zamfara State government

makes Shari’a the law for Muslims in the state", Newswatch, Nov. 15,
1999

"Sharia bares fangs", Sunday Punch, February 27, 2000.

"Kaduna riots rekindle controversy over legality of introduction of
Sharia", Comet, Wednesday, March 1, 2000.




Religion und Politik im Kontext multireligiéser 253
afrikanischer Staaten am Beispiel Nigerias

re soziale Ubel unterstiitzen werde. Der Islam als Religion bedeute
Friede und ermutige zum friedlichen Zusammenleben zwischen
Christen und Muslimen."!

Der in der Verfassung von 1999 garantierten Religionsfreiheit
kam in Sanis Argumentation ein hoher Stellenwert zu; ja er zog die-
ses Grundrecht zur Begriindung seiner eigenen Forderung heran:
Einem Muslim den Zweck seines Lebens zu verweigern, bedeute,
ihm das fundamentale Recht, die Religion seiner eigenen Wahl zu
praktizieren, zu verweigern.'? Denn die Shari’a, so Sani wiederho-
lend und zusamrmenfassend, sei im wesentlichen im Koran enthalten
und werde erginzt durch die Sunnah des Propheten Mohammed.
Sie werde allen Gerechtigkeit und Fairness bringen.

Die entsprechenden Koranpassagen wurden dann in einer Presse-
erklarung des Council of Ulama of Nigeria, einer seit 1986 beste-
hender Vereinigung muslimischer Intellektueller, vorgebracht. Zum
Beleg, da3 das ganze Leben des Muslim von der Shari’a beherrscht
werde, wird u. a. Sura 45: 19 zitiert: "Dann brachten wir Dich auf
einen klaren Pfad in der Sache des Glaubens: so befolge ihn, und
folge nicht den Launen derer, die nichts wissen. "Auch Surah 6:163
wird herangezogen. "Sprich: Mein Gebet und mein Opfer und mein
Leben und mein Tod gehéren Allah, dem Herrn der Welten" Anders
als in anderen Religionen, wo Gebote nur nach eigenem Belieben
befolgt wiirden, sei der islamische Glaube an Unterordnung unter
die Shari’a gebunden. Als Beleg hierfiir dient Sura 4: 66/zitiert als
65): "Aber nein, bei deinem Hermn, sie sind nicht eher Gldubige, als
bis sie dich zum Richter iiber alles machen, was zwischen ihnen
strittig ist, und dann in ihrem Herzen kein Bedenken finden gegen
Deinen Entscheid, und sich in Ergebung fiigen.""

""" Alhaji ahmad Sani, "Open Letter to the Christian Association of Nigeria"
verdffentlicht u.a. in Weekly Trust, Dec 3—- 9, 1999.

12 wSharia is it. Despite Mounting opposition, Zamfara State government
makes Shari’a the law for Muslims in the state”, Newswatch, Nov. 15,
1999.

13 "Council of Ulama of Nigeria, Zamfara Islamic State. A Welcome De-
velopment", Weekly Trust, Dec 3-9, 1999. Die Koranpassagen sind hier
nach der vom Hazrat Mizra Tahir Ahmad herausgegebenen deutschen
Ubersetzung (5. Auflage, 1989), zitiert.
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Die Berufung auf den Koran ist also zentral in der Begriindung
fir die Einfiihrung der Shari’a, wird aber unterstiitzt durch andere
Argumente. Dazu gehort insbesondere der im nun demokratisch re-
gierten Nigeria nicht unwichtige, allerdings auch nicht unbestrittene
Verweis darauf, daB die Einfiihrung nicht Gouverneur Sanis alleini-
ger Wille, sondern der Wunsch des ganzen Volkes sei.'* Ein weite-
res Argument der Shari’a-Protagonisten ist die hohe Kriminalitt
und Rechtsunsicherheit in Nigeria. So orientiert sich Gouverneur
Sani an Saudi Arabien als Vorbild. Dort gebe es iiberhaupt kein
Verbrechen; man konne seinen Besitz auBlerhalb des Hauses lassen
und nichts werde gestohlen — so Sani."

Eine wichtige Rolle spielt daneben die Deprivations-These — der
Gedanke, daf} die Rechte der Muslime im modernen Nigeria nicht
geniigend berticksichtigt worden sind. So schrieb Sanusi Gumbi, ein
Islamgelehrter aus Kaduna, im New Nigerian, da die Rechte der
Muslime systematisch verweigert worden seien und verwies auf die
Samstage und Sonntage als 6ffentliche Feiertage. Muslime wollten
die volle Freiheit, ihre Religion zu praktizieren. "If in this process
Nigeria desintegrates, so be it."'® — Dagegen liBt sich freilich ein-
wenden, daB das islamische Rechtssystem wihrend der britischen
Kolonialherrschaft aufrechterhalten und weiter verbreitet wurde,
und daB die aktuelle Krise in Kaduna auch durch das britische Prin-
zip der Indirect Rule mitbedingt ist. Allerdings erfuhr das islami-
sche Recht auch wichtige Modifikationen.

2. Historischer Hintergrund

Der Islam erreichte die westafrikanischen Reiche im Mittelalter
iiber die Handelswege. Im 13. Jahrhundert bestanden intensive Be-
ziehungen zwischen Kanem-Borno, das damals sein Zentrum in

" "Muslims vow to resist emergency in Zamfara", Weekly Trust, Nov. 26,
Dec. 2, 1999.

e "Laying Down the Islamic Law", BBC Focus on Africa, Jan — March
2000.

'® “Sharia is it. Despite Mounting opposition, Zamfara State government
makes Sharia the law for Muslims in the state", Newswatch, Nov. 15,
1999
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heutigen Tschad hatte, und Agypten; fiir die Studenten aus Kanem-
Bornu an der Al-Azhar-Universitit in Kairo gab es ein eigenes
Wohnheim. Im spiten 14. Jh. wurde der Schwerpunkt des Reichs
ins heutige Nigeria verlagert. Die "Mais" bekannten sich zum Islam,
aber erst wihrend der Herrschaft von Mai Idris Aloma wurde die
Mehrheit der Fithrungselite zu Muslimen. Traditionalreligiose
Briuche im Land wurden jedoch weiterhin toleriert.'’

Kano und Katsina lagen an den Handelswegen, die Kanem mit
dem Westen verbanden, und kamen unter den Einflul von muslimi-
schen Héndlern. Die Kano Chronicle erwdhnt, daB um 1380 einige
muslimische Missionare kamen, die Rechtsbiicher und Werke tiber
die Tradition brachten. Durch den Besuch des Algeriers al-Maghili
1493 erhielt der Islam in Hausaland Auftrieb; die Bekehrung der
Konige von Katins scheint auf seinen Besuch zuriickzugehen. Fiir
Koénig Rumfa von Kano schrieb al-Maghili ein Buch, in dem er
Ratschldge zur Herrschaft gab. Durch ihn und andere erlangte die in
Medina entstandene, nach dem Rechtsgelehrten Malik ibn Anas be-
nannte Maliki-Rechtsschule in Westafrika einfluB. Zur Zeit al-
Maghilis, im spiten 15. Jahrhundert, faBte der Islam an den Ko-
nigshdfen FuBl, obwohl die Mehrzahl der Untertanen weiterhin tra-
ditionalreligids orientiert blieb. Die Konige wurden als Viiter des
ganzen Volkes gesehen; sie waren, um die Terminologie von
Humphrey Fisher zu gebrauchen, "mixers" — "Mischer" oder "Ver-
mischer". Dies dnderte sich mit dem von Sokoto ausgehenden Jihad
Uthman dan Fodios zu Beginn des 19. Jahrhunderts. Er forderte die

"7 Zu den giingigen Uberblicksdarstellungen der Geschichte des Islam in
Nigeria gehoren: R. Adeleye, Power and Diplomacy in Northern Nige-
ria, 1804 — 1906: The Sokoto Caliphate and ist Enemies, London 1971;
P. Clarke, West Africa and Islam, 1982; M. Hiskett, The Development of
Islam in West Africa, 1984. Zusammenfassungen der Entwicklung der
Shari’a finden sich in den Arbeiten J. Kennys, an denen sich die vorlie-
gende Skizzierung orientiert: J. Kenny, "The Sharia Question in Nigeria:
A Historical Survey", in: E. Ikenga Metuh, The Gods in Retreat. Conti-
nuity and Change in African Religions, Enugu 1984, pp. 245 — 255; J.
Kenny, "Sharia and Christianity in Nigeria. Islam and a Secular State",
Journal of Religion in Africa, 1996, S. 338-364.
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Hausa-Konige auf, strikt nach den Regeln der Shari’a zu leben, und
wenn sie dies ablehnten, unterwarf er sie.'®

Der Jihad begann 1804 mit der Niederlage des Konigs von Gobir
und setzte sich fort mit der Eroberung anderer Hausa Staaten durch
die vierzehn ‘Flaggentriger’ (‘flagbearers’), ausgewihlte Offiziere,
denen die Kriegsfithrung und Herrschaftsausiibung von Dan Fodio
anvertraut wurde. Im Jahr 1810 waren die Eroberungsziige prak-
tisch abgeschlossen — nur sechs Jahre nach der Wahl Shehu Usman
Dan Fodio zum Sarkin Musulmi. Die Hausa Staaten, Nupe, Ada-
mawa and Teile Bornus kamen unter die Kontrolle von Emiren, die
von Sokoto ernannt wurden und dorthin Tribut entrichteten.'®

In diesen Emiraten wurde nun die Shari’a praktiziert, deren
Grundlage der Koran ist. Obwohl nur ein kleiner Teil des Koran
moralische und legale Fragen behandelt, werden darin doch eine
Anzahl allgemeiner Prinzipien in bezug auf die Lebensfiihrung der
Muslime genannt — insbesondere in denjenigen Versen, die in der
Dekade nach der Hijrah, oder Flucht von Mekka nach Medina, nie-
dergeschrieben wurden. Von diesem Kern wuchs die Shari’a in ein

" vgl. dazu: Uthman Dan Fodio, Watiqat ahl al-Sudan wa man sha Allah
min al-ikhwan (Dispatch to the folk of the Sudan and to whom so Allah
wills among the brethren). Eine englische Ubersetzung ds Dokuments
findet sich in: T. Hodgkin (Hg.), Nigerian Perspectives. An Historical
Anthology, London 1975, S. 247-249: "That to make war upon the hea-
then kind who does not say ‘There is no God but Allah’ on account of
the custom of his town, and who makes no profession of Islam, is obliga-
tory by assent, and that to take the government from him is obligatory by
assent. And that to make war upon the king who is an apostate, and who
had abandoned the religion of Islam for the religion of heathendom, is
obligatory by assent, and that to take the government from him is obliga-
tory by assent. And that to make war against the king who is an apostate
— who has not abandoned the religion of Islam as far as the profession of
it is concerned, but who mingles the observances of Islam with the ob-
servances of heathendom, like the kings of the Hausaland for the most
part — is also obligatory by assent, and that to take the government from
him is also obligatory by assent. And that to make war upon backsliding
Muslims who do not own allegiance to any of the Emirs of the Faithful is
obligatory by assent, if they be summoned to give allegiance and they re-
fuse, until they enter into allegiance."

' Memorandum of the Minorities Commission from the Government of the
Northern Region of Nigeria, 1959 (?)
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Gesetzbuch. In islamischer Sicht bestehen Regierungen nur, um zu
gewihrleisten, da8 die Shari’a richtig durchgefiihrt wird. Es gibt
dabei zwei grundsitzliche Kategorien: Zu nennen sind einmal die
,ibadat’ oder religiosen Verpflichtungen, die im Gebet (salat), in der
Pilgerreise (haji), im Fasten (sawm) wihrend des Ramadan, dem
Almosengeben (zakat) und dem Bekenntnis (shahadah) bestehen.
Uber diese Pfeiler des Islam besteht weitgehende Einigkeit. Die
zweite Kategorie ist die Mu’amalat, welche die Beziehungen zwi-
schen Personen betrifft. Hier gibt es eine Kontroverse dariiber, in-
wieweit diese Regeln, die urspriinglich im Mittelalter von Juristen
formuliert worden waren, der Reform bediirfen.?°

In den nordnigerianischen Emiraten des 19. Jahrhunderts wurden
diese Rechtstexte selbstverstindlich als Grundlage anerkannt.
Wichtig aber ist die Tatsache, daB die Emirate ihren Einflufl nicht
iiberall in Nordnigeria ausdehnen konnten: Neben Widerstandszent-
ren, die nie erobert werden konnten, wie Teile des Jos-Plateaus, gab
es Gegenden, die nicht dauerhaft pazifiert werden konnten; vor al-
lem in den Randregionen der Emirate Zaria, Bauchi und Adamawa
kam es immer wieder zu Aufstinden.?' In den Berichten von deut-
schen Reisenden des 19. Jahrhunderts wie Eduard Vogel und
Gerhad Rohlfs finden sich zahlreiche Hinweise auf derartige Ausei-
nandersetzungen.*

Nach der britischen Eroberung Nordnigerias (1902—4) versprach
Frederick Lugard den Emiren, daB er sich nicht in die internen reli-
gidsen Angelegenheiten einmischen werde. Im Hinblick auf das
Rechtssystem erkannte der Gouverneur im Prinzip die Anwendung
der Shari’a an: "(T)he fundamental law in the Native Muslim
Courts of Nigeria is the Maliki Code of Muhamedan law."* Dies

* A. E. Mayer, "Islamic Law: Sharia", in: M. Eliade (Hg.), The Encyclope-
dia of Religion, Vol.7.

2! vgl. etwa J.H. Morrison, "Plateau Societics’ Resistance to Jihadist Pene-
tration", in: E. Isichei (Hg.), Studies in the History of Plateau State, Ni-
geria, London 1982, S. 136 — 150.

ot Ludwig, "German travellers in 19th century Nigeria and their rele-
vance for the study of religion", wird verdffentlicht in: Jos Bulletin of
Religion, 2000.

3 Political Memoranda (London 1906), p. 84, zitiert in: Kenny, 1985, S.
247.
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galt sowohl fiir das Zivil- wie das Strafrecht — allerdings mit Ein-
schrinkungen: Verstimmelung, Steinigung und Kreuzigung wurden
als StrafmaBnahmen untersagt.”* Die Anwendung der Shari’a in den
lokalen Schariatsgerichtshéfe wurde weitgehend auf die Personen-
standsgesetzgebung und leichtere Fille des Strafrechts einge-
schriinkt. Die bedeutendste Neuerung war jedoch, daB nun klar zwi-
schen Regionen unterschieden wurde, in denen die shari’a zur An-
wendung kam, und Regionen, die traditioneller Gerichtsbarkeit un-
terstellt waren und da8 dabei bestimmte Gebiete im Zug der admi-
nistrativen Vereinfachung islamischer Jurisdiktion unterstellt wur-
den, was unter der nichtislamisierten Bevolkerung bis in die Ge-
genwart hinein bdse Ressentiments gegen die muslimische Vor-
mundschaft erzeugte.”” So wurde im Zuge der "Indirect Rule Poli-
tik" die Herrschaft muslimischer Emirate wie Zaria {iber nichtmus-
limische Volksgruppen wie die Kaje gestirkt.” Die aktuellen Aus-
einandersetzungen in Kaduna sind auch vor diesem Hintergrund zu
sehen.

Das Ergebnis dieser Mafinahmen war die Entstehung eines dua-
len bzw. sogar eines dreifachen Rechtssystems, das aus der Shari’a,
dem traditionellen und dem kolonialen britischen Recht bestand.
Erst in einer spiten Phase der Kolonialzeit wurde der Versuch un-
ternommen, diese Gesetzesgrundlagen zu dndern. Unter Gouver-
neur Donald Cameron (1931-1935) wurde ein Obergerichtshof ein-
gerichtet, dem die Jurisdiktion iiber das gesamte Protektorat zukam,
und dieser erhielt, wie der ebenfalls neu eingerichtete Westafrikani-
sche Berufungsgerichtshof, eingeschriankte Appellationsgewalt.
Damit war die Autonomie der Shari’a-Gerichtsbarkeit einge-
schrinkt. Um die Unzufriedenheit der Muslime mit dieser Situation
zu beschwichtigen, wurde 1956 ein Muslim Court of Appeal (ab

s Vgl. J.N. Anderson, Islamic law in Africa (London 1955), S. 173, zitiert
in Kenny, 1985, S. 247. Eine historische Abhandlung findet sich auch in
der aktuellen Studie von P. Ostien

% vgl. K. Hock, Der Islam-Komplex. Zur christlichen Wahrnehmung des
Islams und der christlich-islamischen Beziehungen in Nordnigeria wih-
rend der Militirherrschaft Babangidas (Hamburg 1996), S. 189.

% Zu den Entwicklungen im siidlichen Kaduna (siidl. Zaria) wihrend und
nach der britischen Kolonialherrschaft vgl. Y. Turaki, The British Colo-
nial Legacy in Northern Nigeria: A Social Ethical Analysis of the Colo-
nial and Post-Colonial Society and Politics in Nigeria, Jos, 1993.
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1958: Shari’a Court of Appeal) eingerichtet, gleichzeitig aber fest-
gelegt, daB kein Schariatsgericht ein Strafmall bestimmen darf, das
iiber das im kolonialen Criminal Code festgelegte Maximum hi-
nausgeht.”’ Im Jahr 1958 wurde schlieBlich eine Juristenkommissi-
on ernannt, die 32 Empfehlungen unterbreitete. Im wesentlichen
liefen diese darauf hinaus, strafrechtliche Fille einheitlich vor biir-
gerlichen Gerichtshéfen zu regeln und den Shari’a-Gerichtshdfen
allein Personen- und Familienrechtsangelegenheiten zu belassen.
Diese Vorschige wurden von der Regierung angenommen. Nach
der Unabhiingigkeit (1960) wurden die Reformen evaluiert und bei-
behalten. Aber es bestand weiterhin die Moglichkeit, auch in straf-
rechtlichen Angelegenheiten bei dem Shari’a Court of Appeal (bzw.
spiter bei einem der Shari’a Courts of Appeal) Einspruch zu erhe-
ben — wenn die beiden am Verfahren beteiligten Parteien dem zu-
stimmten. Dieses Urteil konnte dann nur noch revidiert werden,
wenn es nicht mit den Menschenrechten oder der Verfassung der
Bundesrepublik Nigeria in Einklang zu bringen war.”® Auch nach
dem Militdrputsch von 1966 und dem Biafra-Krieg (1967-70) in-
derte sich diese Rechtslage nicht grundlegend.

In der folgenden Zeit kam es vor allem dann zu erneuten Diskus-
sionen um den Stellenwert der Shari’a im nigerianischen Rechtssys-
tem, wenn sich das Land in einer Ubergangsphase zu einer Zivilre-
gierung befand. Dies war erstmals 1979 der Fall, als die Militédrre-
gierung die Macht an den gewihlten Priisidenten Shehu Shagari
iibergab. Chef der Militirregierung war damals iibrigens Olesegun
Obasanjo, der die fiihrende Position nach der Ermordung Murtala

" vgl. Hock, Der Islam-Komplex, S. 189-191.

% Zum Stand der Dinge bis zur Verfassung von 1979 vgl. Reports of the
Constitution Drafting Committee (Lagos, 1976), vol. 2, p. 103 (zitiert in
Kenny, 1985, S. 249): "In each of the Northern States, there is a Sharia
Court of Appeal established under the Sharia Court of Appeal Law. This
court is presided over by the Grand Kadi and he is assisted by one more
judge. It only has appelate jurisdiction in all matters of Islamic personal
law decided by the Upper Area Courts, and also in other matters in which
both parties have clected that their rights be determined in accordance
with principles of Islamic Law ... It is the final court of appeal in all
matters except that appeals involving fundamental human rights and in-
terpretation of the Constitution of the Federal Republic of Nigeria, there
is a further right of Appeal to the Supreme Court of Nigeria.
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Mohammeds iibernommen hatte, dessen Stellvertreter er gewesen
war. Murtala Mohammed hatte Yakubu Gowon durch einen Putsch
abgeldst und steht noch heute in sehr hohem Ansehen, da er ver-
suchte, die Korruption zu bekidmpfen und den Demokratisie-
rungsproze voranzutreiben.?’

Bereits 1976 war daher ein Komitee ernannt worden, das eine
neue Verfassung erarbeiten sollte. Dabei stellte sich im Hinblick auf
das Rechtssystem folgendes Problem: Wihrend Rechtsfille, die
nicht der Schariats-Gerichtsbarkeit unterlagen, von den niedrigeren
lokalen bis hin zum Obersten Gerichtshof verwiesen werden konn-
ten, waren fiir Berufungsfille unter islamischem Recht die Shari’a
Courts auf Appeal auf regionaler (Ldnder-) Ebene die letzte Instanz.
Es gab also keinen Gerichtshof oberhalb der Ebene der einzelnen
Bundesstaaten, der Rechtsstreitigkeiten aus der islamischen Ge-
richtsbarkeit verhandeln konnte. Hinzu kam, daf lediglich neun von
zehn Staaten des muslimisch dominierten Nordens iiber Schariats-
Berufungsgerichtshéfe verfligten und daB fiir Yoruba-Muslime in
Westnigeria keine Moglichkeit bestand, auf Staatsebene ein Beru-
fungsverfahren im Rahmen der Anwendung des islamischen Rechts
anzustreben. Der Vorschlag, einen Schariats-Bundesgerichtshof zu
etablieren, fiihrte zu erhitzten Auseinandersetzungen, die in den
80er Jahren andauerten — obwohl in der Verfassung der sogenann-
ten "zweiten Republik" (d. h. der Zeit, in der das Land zum zweiten
Mal von einer Zivilregierung regiert wurde, 1979-1983) ein Kom-
promil} erzielt wurde: Statt der Etablierung eines Schariatsgerichts-
hofs auf Bundesebene konnten nun auch unter islamischem Recht
verhandelte Fille bis an den Obersten Gerichtshof verwiesen wer-
den.” Von vielen Nicht-Muslimen wurde die Forderung nach Aus-
bau der Scharia-Gerichtsbarkeit als Sonderregelung verstanden, die
ein Ungleichgewicht und Ungerechtigkeit erzeuge. So fragte der
Jurist E. Ochinokwu in der Daily Times, ob nun auch zu erwarten
sei, daB den Anhédnger der Afrikanischen Traditionalen Religion ein
eigenes Gerichtssystem zur Verfligung gestellt wiirde.”’ Christliche

 Zur Entwicklung Nigerias in den 70er Jahren vgl. A. H. M. Kirk-Greene
& D. Rimmer, Nigeria since 1970 (New York, 1981)

g Vgl. Hock, Der Islam-Komplex, S. 194.

"' E. Ochinokwu, Daily Times, 19. April 1977 (zitiert in Kenny, 1985, S.
249): "Are there any prospects that those who belong to other religions,
such as animists, Sango worshippers or adherents of the Ifa oracle would
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Dachorganisationen wie die Christian Association of Nigeria
(CAN) wandten sich gegen die Forderung, mit deren Realisierung
sie einen Schritt auf dem Weg zur Islamisierung Nigerias befiirchte-
ten.>? Diese Befiirchtungen waren verstirkt worden durch bestimm-
te muslimische Veranstaltungen wie etwa die National Conference
on the Freedom of the Press and the Shari’a in Minna im August
1977, die nun die Durchsetzung der Shari’a auf allen Ebenen, nicht
nur im juristischen Bereich, forderten.®® Mit dieser Wahrnehmung
aber vermischten sich, wie Klaus Hock gezeigt hat, verschiedene
Ebenen der Auseinandersetzung: Von christlicher Seite aus wurde
nicht mehr unterschieden zwischen den Versuchen radikaler Mus-
lime, die Diskussion um die Shari’a als Forum zur Artikulation ih-
rer Forderungen zu nutzen, und dem Interesse islamischer Mitglie-
der der verfassungsgebenden Versammlung, die administrativen
Ungleichheiten im nigerianischen Rechtssystem im Rahmen der
Verfassungsreform auszubalancieren.™

3. Die Einfiihrung der Shari’a im derzeitigen Kontext

In bezug auf die Diskussionsstruktur, die durch Polarisierung und
Emotionen geprigt ist, weist die derzeitige Shari’a-Debatte Analo-
gien zu den vorangegangenen Auseinandersetzungen auf. Dennoch
ist nicht zu iibersehen, daB die Kontroverse in der neuen Runde auf
einer anderen Ebene ausgetragen wird, denn es geht nun um die
Einfiihrung der "vollen Shari’a" in einzelnen Bundesstaaten des
muslimisch dominierten Nordens, wobei Zamfara eine Vorreiterrol-
le zukommt. Damit erfolgte einerseits eine Regionalisierung des

be provided with court systems which take into account their religious
beliefs? "

o2 Vgl. Hock, Der Islam-Komplex, S. 206. Weitere Informationen zur
Shari’a-Debatte zwischen 1979 und 1989 geben: V. Chukwulozie, Mus-
lim-Christian Dialogue in Nigeria (Tbadan 1986); A. Ahanotu, "Muslims
and Christians in Nigeria: A Contemporary Political Discourse", in: A
Ahanotu, Religion, State and Society in Contemporary Africa (New
York etc., 1992, S. 11 - 70), S. 25ff.

3 vgl. Kenny, 1985, S. 250.

3 vgl. Hock, Der Islam-Komplex, S. 200.
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Konflikts — in diesem Zusammenhang ist es erwihnenswert, daf die
Gesetzgebung der vier Bundesstaaten, die zum gegenwirtigen Zeit-
punkt (August 2000) die Shari’a eingefiihrt haben (Zamfara, Niger,
Sokoto und Kano), durchaus unterschiedlich ist*® —, andererseits
aber eine Zuspitzung, da mit den neuen Mafinahmen eine muslimi-
sche Lebensfiihrung in allen Bereichen erméglicht werden soll; dem
Rechtssystem kommt dabei zwar eine zentrale Rolle zu, aber es
wurden auch andere Neuerungen durchgefiihrt. Gleichbedeutend
mit einer Islamisierung des Staates ist dies zumindest in der Sicht
der muslimischen Reformer jedoch nicht; gegeniiber christlichen
Befiirchtungen betonte Ahmad Sani, der Gouverneur Zamfaras,
immer wieder, daB die Einfithrung der Shari’a allein fiir Muslime
gelte und daB andere Religionsgemeinschaften davon nicht betrof-
fen seien. In diesem Zusammenhang wies er darauf hin, da auch in
Zamfara neben den Shari’a-Gerichthofen weiterhin andere Ge-
richtshofe bestehen: "if we were to islamise the state, the magistra-
tes and high courts would have ceased to exist in Zamfara state".*®
Da die Neuerungen in Zamfara von besonderer Relevanz sind, soll
im folgenden der MaBnahmenkatalog vorgestellt werden.

Von Bedeutung ist der Ausbau und die Ausweitung der
Einfluspire von Shari’a-Gerichtshéfen; einige zukiinftige Kadis
werden zur Ausbildung nach Saudi Arabien gesandt. Zu den ersten,
die nach dem neuen Gesetz verurteilt werden, gehéren

—  Dahiru Sule, der 80 Schlige mit der Zuckerrohrpeitsche er-
hielt, weil er 6ffentlich Alkohol getrunken hatte.

Mallam Dan Tanin aus Tsafe, der zur Zahlung von 157.933
Naira (3000 DM) verurteilt wurde, weil er seine Frau geschla-
gen hatte. Im Falle des Nichtzahlens sollen ihm die Zihne ent-
fernt werden.

Gado Yahaya Maradun, der vom Talata Mafaria Shari’a Ge-

richtshof zu 80 Peitschenhieben verurteilt wurde, weil er der
charakterlichen Verfehlung bzw. der Liige iberfiihrt worden

3 Diese Finsicht verdanke ich meinem Kollegen an der Universitit Jos,
dem Juristen Dr. Phil Ostien, der die entsprechenden Gesetzestexte ge-
sammelt hat.

% "Sharia is it. Despite Mounting opposition, Zamfara State government
makes Shari’a the law for Muslims in the state", Newswatch, Nov. 15,
1999.
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war. Er hatte Mallama Asma’u Mohammed als Prostituierte

bezeichnet.

Mamman Sani Mamman, der hundert Schldge und ein Jahr Ge-

fangnis wegen Ehebruchs erhielt.

Sechs Okada-Fahrer (6ffentliche Motorrdder), die vor Gericht

gestellt wurden, weil sie Frauen mitgenommen hatten.”’

Kare Garke Jangebe, dem am 22. Mirz 2000 die rechte Hand

abgetrennt wurde, weil er des Kuhdiebstahls iiberfiihrt wurde.®

Konversionen sind dagegen nicht strafbar, obwohl in Zamfara ei-

nige Zeit erwogen, Muslime, die sich zu einer anderen Religion be-
kehrten, hinzurichten. In einem Interview fiithrte Sani aus, dal man
darauf verzichtet habe, weil dies nicht im Einklang mit der Verfas-
sung stehe. Die Familien wiifiten selbst, wie sie mit den betroffenen
Personen zu verfahren hitten.*

Im offentlichen Leben Zamfaras machten sich die Neuerungen u.
a. folgendermallen bemerkbar: Der 6ffentliche Ausschank und Ver-
kauf von Alkohol wurde untersagt. Es ist beinahe unmdoglich, Bier
oder Wein in Gusau — der Hauptstadt Zamfaras — zu kaufen.”® E-

benso wurde die Prostitution verboten — gleichzeitig wurden, so
Weekly Trust Frauen, die diesen Beruf aufgeben, monatliche Allo-
wances von 5000 Naira(etwa 100DM) in Aussicht gestellt und wei-
tere 140.000 Naira (etwa 2.800 DM) Darlehen fiir die Griindung
eines Betriebs, wenn sie gleichzeitig heiraten und sich niederlas-
sen.' In offentlichen Verkehrsmitteln wurde die Geschlechtertren-

37 "Sharia bares fangs", Sunday Punch, February 27, 2000.

38 wportrait of a cow thief", Weekend Vanguard, April 1, 2000.

39 wPll resign if Sharia Is Unconstitutional", Newswatch, March 6, 2000.

%0 Die Bier-Brauereien erwarten allerdings keine Einbufien. Vgl. "Sharia
will not affect alcohol sales, says Oimegwu", in: Business Guardian, 26
June 2000: "Despite introduction of Sharia, Nigeria’s market for brewed
products would not shrink, Managing Director of Nigerian Brewerics,
Mr. Festus Odimegwu, has said. Indeed, Odimegwu, had Tursday at a

press briefing held ahead of the company's yearly general meeting ... ar-
gued that NB Plc’s alcoholic drinks, outlawed under the Islamic legal

system, would maintain their steady growth, whih was put at 14 per cent,
last year."

4 "Loan package announced for reformed Zamfara prostitutes”, Weekly
Trust, November 26-Dec 2, 1999.
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nung durchgesetzt; gleichzeitig wurden 40 Person fassende Luxus-
busse nur fiir Frauen bereitgestellt.*> Midchen und Jungen werden
in getrennten Schulen erzogen. Das Barttragen wurde popularisiert.
Der Bart sei, so Sani, ein Reichtum Allahs. Nur béirtige Ménner er-
halten, so zitiert der BBC Focus on Africa Sani, Vertrige mit der
Regierung.*’ Die Barbiere erlitten Geschiftseinbufen.

4. Reaktionen und Deutungsansitze:

Verschiedene betroffene Gruppen &4uflerten sich in der Debatte
zur Einfiilhrung der Shari’a. Zu erwihnen sind einmal nigerianische
Menschenrechtsorganisationen; die in den Strafen einen Verstofl
gegen die African Charter of Human Rights sahen. Auch die Frau-
enorganisationen Women in Nigeria duBlerte Vorbehalte; die Spre-
cherin der Organisation — Sprecherin Benedikta Dauda erklirte, die
Durchsetzung des islamischen Rechts sei illegal, weil in einem mul-
tireligiosen Land wie Nigeria diese Handlungen auch die Rechte
von Nicht-Muslimen berithren.*

Am hiufigsten duBerten sich Verantwortungstriger der christli-
chen Kirchen (wihrend sich Vertreter der Afrikanischen Traditiona-
len Religion kaum zu Wort meldeten). Ahnlich wie Benedikta Dau-
da wies auch der Social Communication Secretary des katholischen
Sekretariats von Nigeria, George Ehusani, darauf hin, da die Rech-
te der Christen tangiert seien, etwa dadurch, da3 beim Busfahren
oder auch beim Schulbesuch die Geschlechtertrennung durchge-
fiihrt werden. Shari’a bedeute soziale Regulierung (und das Streben
nach kulureller Hegemonie.) Er bemerkte weiter, daB die Biirger
des Landes das Recht hitten, Alkohol zu konsumieren; die Frage,
wieviel Alkohol man trinke, sei eine personliche Angelegenheit.*
Danladi Yerima, der Vorsitzende der Jugendorganisation der CAN
in Kaduna, wies darauf hin, da} viele Muslime im bisherigen dua-

42 nA Disaster Waiting to happen" in: Africa Today, Dec. 1999.

“ Joseph Warangu, "Laying Down the Islamic Law", in: BBC FOCUS ON
AFRICA, Jan-March 2000.

* "A Disaster Waiting to happen", Africa Today, Dec. 1999.

¥ nKafuna riots rekindle controversy over legality of introduction of
sharia", The Comet, Wednesday, March 1, 2000.
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len Rechtssystem gerade nicht Shari’a bevorzugten.*® Der Prisident
der Christian Association of Nigeria, Friday Mbang, vertrat die An-
sicht, dal Zamfara versuche, die islamische Gesetzgebung iiber die
Verfassung zu stellen.

Damit artikulierten sich eine Fiille von Einzelmeinungen, aber es
ist schwierig, eine koordinierte christliche Argumentationsposition
auszumachen. Neben und in Verbindung mit der konfessionellen
Zersplitterung des nigerianischen Christentums (das, anders als der
Islam in Nordnigeria, nicht auf eine Epoche der relativen Geschlos-
senheit zuriickblicken kann) sind als Grund hierfiir zuerst die sehr
unterschiedlichen und wenig ausdiskutierten Uberzeugungen zum
Verhiltnis von Religion und Staat zu nennen, die sich zwischen den
Polen "christlicher Staat" und "Sékularismus" bewegen. So gab im
Cross River State im Siiden der Gouverneur, Donald Duke (der
jiingste Gouverneur Nigerias), bekannt, dal sein Staat zum "christ-
lichen Staat" erkldrt werde, wenn keine Gegenmafinahmen gegen
Zamfara eingeleitet wiirden. (Die vor allem im Siidosten populiren
Uberlegungen, den Staatsverband zu lockern und die bisherige bun-
desstaatliche Organisation durch eine weit unverbindlichere Konfo-
deration abzuldsen, konnen in diesem Zusammenhang als Voraus-
setzung fiir die dann sehr eigenstindige Entwicklung der Bundes-
staaten verstanden werden. Man sei nicht bereit, so wird argumen-
tiert, die Islamisierung durch Olgelder aus dem Siiden zu finanzie-
ren. In einem Beitrag in der Zeitung Thisday wurde die Entwick-
lung unter dem Titel "Shari’a Me, and I Confederate you" signifi-
kant zusammengefaft.'’) Der sporadisch immer wieder auftauchen-
de und zwar als Schachzug zu verstehende, aber durchaus auch
ernst gemeinte Vorschlag, fiir Christen im Gegenzug zur Shari’a
das kanonische Recht einzufiihren, fillt in das gleiche Reaktions-
schema.’® Auf der anderen Seite ist die Forderung nach "Sikularis-
mus” im Sinne einer kompletten Trennung von Religion und politi-
schen Institutionen, von Kirche und Staat, nicht ohne weiteres kon-
sistent mit der von den meisten Christen vorbehaltlos akzeptierten

% A Disaster Waiting to happen", Afiica Today, Dec. 1999.

b Olusegun Aseniyi, "Sharia Me, and I Confederate you", Thisday, March
23, 2000.

* vagl. zuletzt etwa "Sharia: Bauchi CAN Demands Canon Law", in: This-
day, June 29, 2000.
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staatlichen Forderung eben auch christlicher Unternehmungen wie
etwa der jdhrlichen Pilgerfahrten nach Jerusalem und Rom, die ana-
log zum Haji der Muslime nach Mekka unterstiitzt werden.*

Zweitens ist es fiir die Christen schwierig, zu einem gemeinsa-
men Vorgehen zu finden, da es verschiedene Einschidtzungen der
muslimischen Shari’a-Forderungen gibt. Wenn man versucht, die
Reaktionen auszuwerten, zeichnen sich folgende Deutungsmuster
ab. Am naheliegendsten fiir die Gegner der Shari’a ist die "Funda-
mentalismus"-These. So betrachtete der Vorsitzende der CAN im
Edo State, Erzbischof Patrick Ekpu, die Shari’a-Frage als Versuch,
die Kontroverse um die Mitgliedschaft Nigerias in der OIC (Orga-
nisation of Islamic Conference) wiederzubeleben; er sah islami-
schen Fundamentalisten am Werk, um die Gefiihlslage auszutesten.
Verstirkt wird diese Sicht oft durch den Hinweis, daB Gelder aus
arabischen Staaten nach Nordnigeria, insbesondere nach Zamfara,
fléssen. Assoziiert wird der konstatierte "Fundamentalismus" mit
Intoleranz und Riicksichtslosigkeit. Die hdufig sensationsliisterne
Presse Siidnigerias tut mit einprdgsamen Schlagzeilen — wie zum
Beispiel "The Butcher of Zamfara" — der Metzger von Zamfara" ein
iibriges, um den Eindruck zu verstirken.*® Es 148t sich nun freilich
nicht von der Hand weisen, dal die Einfithrung der "vollen Shari’a"
mit einem kulturellen Hegemonie-Anspruch verbunden ist und daB
auch Nicht-Muslime von zahlreichen Mallnahmen, wie etwa der
Geschlechtertrennung in den offentlichen Verkehrsmitteln und
Schulen, der Kleiderordnung und dem Alkoholverbot, betroffen
sind. Hinzu kommt, daB es nach Einschitzung der lokalen christli-
chen Vereinigung in Zamfara nun viel schwerer geworden ist, Ge-
nehmigungen fiir den Bau von Kirchen zu erhalten und Gottesdiens-
te durchzufiihren.”’ Andererseits scheint eine einseitige christliche

* Jihrlich reisen etwa 5000 Pilger nach Jerusalem; neben den Kosten fiir
Flug und Unterkunft zahlt der Staat auch "Handgelder" (ca. 500 US $)
fiir den Aufenthalt eines grofen Teils der Reisenden. Eine Diskussion
der schwierigen Verhiltnisbestimmung findet sich in: J.H. Boer, "The
Nigerian Christian-Muslim Stand-Off. Some underlying issues. Parame-
ters for a solution”, TCNN Research Bulletin, 33/2000 (40™ Anniversary
Issue), pp. 4-23. Boer fordert die Christen auf, sich vom "Sakularismus"-
Modell abzuwenden.

% *The Butcher of Zamfara", The News, 10 April 2000.

*! "Rights of Christians arc endangered — Zamfara CAN Chairman", Van-
guard, August 4, 2000. Pater Linus Mary Awuone, ein Dominikaner in
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Wahmehmung der verschiedenen Facetten der Shari’a-Debatte un-
ter dem Schlagwort des "Fundamentalismus" vor allem denjenigen
muslimischen Kriften in die Hinde zu spielen, die selbst an einer
einseitigen Interpretation interessiert sind.

Auf einer weiteren Reflexionsebene wurde versucht, diese Ent-
wicklung in einen historischen Kontext zu stellen. So fiihrte Reuben
Abati in seinem Beitrag "The second Jihad", im Guardian vom 25.
Februar 2000 aus, daB es schon einmal eine Phase der militanten
Ausbreitung des Islam in Nigeria gegeben hatte und verwies auf
den Jihad des Usman Dan Fodio im friithen 19. Jahrhundert, der den
Grund fiir die Islamisierung Nordnigerias legte. 1820 war dessen
Armee bis Ilorin in der nérdlichen Yoruba-Region vorgedrungen;
dann aber von Ibadan zuriickgeschlagen worden. Die Philosophie
hinter dem Jihad sei es schon damals gewesen, alles zu zerstoren,
was der Gegenseite zum Vorteil gereichen kénne, sowie eine Ent-
schlossenheit, Chaos auzulésen, und Machtgier. Wie damals miisse
man die Muslime des Nordens stoppen. "If that requires having a
civil war, well, let’s get ready."

Neben dem Fundamentalismus- und Jihad-Erkldrungsmodell ver-
breitet ist die Destabilisierungs-Theorie, die etwa im Sunday Punch
vom 27. Februar vorgetragen wurde und sich folgendermaBen zu-
sammenfassen 14Bt: In Kaduna gehe es im Kern nicht um Religion;
die Religion sei schlicht das Zerstdrungsinstrument von denjenigen,
die mit dem derzeitigen Stand der Dinge unzufrieden sind. Wie
sonst sei es zu erkliren, daB die Briider und Schwestern im Norden
erst jetzt die Heiligkeit ihrer Religion entdecken. Warum, so fragte
der Sunday Punch, haben sie nicht frither — zu den Zeiten, als die
Militdrchefs wie Buhari, Babangida oder Abacha aus dem musli-

der katholischen Kirche ‘Our Lady of Fatima’ in Gusau und Vorsitzender
der CAN in Zamfara wird folgendermaflen zitiert: ... we have received
reports of series of molestations here and there. And the fact that the
right of the people are denied them is very clear. The Christians are not
allowed to build churches. Churches are being demolished. Only when
the shari’a stared they went and demolished the churches. And most re-
cently of course, the Mountain of Fire and Miracle Ministry was de-
stroyed and that of Power and Glory also trying to build their church,
they have been pursuing that for long and have not been given permis-
sion.
32 Reuben Abati, "The second Jihad", The Guardian, Feb. 25, 2000.
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misch geprégten Norden kamen - so gehandelt?*’. Warum erfolgen
diese MaBnahmen erst heute, wo mit Olesegun Obasanjo ein Christ
das hochste Amt im Staate innehat? Verwiesen wurde in diesem
Zusammenhang auf die wihrend den Zeiten der Militirdiktatur ge-
gebene Erklirung Scheich Abubakar Gumis, eines einfluBreicher
Islamgelehrter, da man als Muslim aus dem Norden nie eine politi-
sche Fiithrung aus dem Siiden dulden diirfe.

Die dritte Hypothese ist vom Gedankengang her #hnlich, hat aber
eine andere Stofrichtung. Es ist nicht zu iibersehen, da das Macht-
gefiige innerhalb des Nordens durcheinandergeraten ist. Diese Ent-
wicklung setzte, wie der Bayreuther Islamwissenschaftler Roman
Loimeier ausgearbeitet hat, schon vor iiber dreilig Jahren ein, wird
aber heute immer deutlicher spiirbar. Wihrend in der ersten Phase
nach der Erlangung der Unabhingigkeit der "Norden" Nigerias un-
ter der Fithrung seines herausragenden Politikers Ahmadu Bello
weitgehend als monolithischer Block aufireten konnte, wurden
durch den Militirputsch von 1966, die Ermordung Bellos und den
darauffolgenden Biirgerkrieg die Rahmenbedingungen fiir die poli-
tische Vorherrschaft des Norden zerstort: Die groBen Regionen des
Landes wurden im Jahr 1967 aufgeldst und an ihre Stelle traten eine
Reihe kleinerer Bundesstaaten. In den neuen Bundesstaaten domi-
nierten bald die regionalen Interessen, vor allem, wenn es um die
Umverteiluung der Einnahmen aus dem Erdélexport ging. Diese
politische Fragmentierung der Nordregion fiihrte dazu, daB die mus-
limischen Politiker des Nordens langsam die Kontrolle iiber den
Gesamtstaat verloren. Auch in den Verwaltungen muslimischer Re-
gierungschefs waren Interessens-gruppe nichtmuslimischer Prove-
nienz aus dem Siiden einfluBlreich; bis 1989 waren etwa 16 der 19
Minister der Regierung von Prisident Babangida Christen.** Gene-
ral Ibrahim Babangida, griff auch in die Neubesetzung des Sultanats
von Sokoto ein; anstatt Alhaji Muhammad Maccido wurde Alhaji
Ibrahim Dasuki der neue Sultan. Mit dem massiven Eingriff auf die
Position des hochsten Reprisentanten der nigerianischen Muslime
wurde die muslimische Geschlossenheit weiter unterminiert, zumal
einer der Nachfolger Babangidas, die Besetzung wieder riickgéngig
machte. Scheich Abubakar Gumi, ein einflureicher Islamgelehrter,

” "Nigeria, condemned to a slow death? ", Sunday Punch, Feb. 27, 2000.

* R. Loimeier, Religiose Erneuerung im politischen Leben der Muslime in
Nordnigeria, Diss., Bayreuth, 1990, S. 16.
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warnte damals, daf3 dies ernsthafte Konsequenzen haben werde. Der
einstmals monolithische Norden war geschwicht.; auch in religi-
ons-geographischer Hinsicht kann man nicht mehr, wie friiher, vor-
behaltlos von einem muslimischen Norden sprechen. Auf bundes-
staatlicher Ebene entmachtete Obasanjo die Militirchefs aus dem
Norden mittlerweile vollig. Hinzu kommt, dafl sich der "Middle
Belt" — also die Region in Zentralnigeria, zu der auch das Jos-
Plateau gehort und die zu Zeiten Ahmadu Bellos als eine Domine
des Nordens beansprucht wurde — immer stirker vom Norden e-
manzipiert und sich in Richtung auf den 6konomisch dynamische-
ren Siiden zuentwickelt. Der Einflulverlust des Nordens wurde po-
litisch sensibilisierten Muslimen seit den 80er Jahren immer deutli-
cher bewulSt. Bei ihnen machte sich das Gefiihl der "Marginalisie-
rung" breit; der Ruf nach Shari’a kann als eine Gegenreaktion dar-
auf gesehen werden.” Zugespitzt konnte man also formulieren, daf
im Kontext des heutigen Nigerias nicht die Berufung auf religiose
Texte — mit der ja die Einfithrung der Shari’a begriindet wird — zur
Destruktion sozialer und politischer Strukturen begriindet wird,
sondern andersherum, daf3 die Destruktion dieser Strukturen zur

verstirkten Berufung auf religiose Texte fithrt, um die verlorene
Einheit wiederherzustellen.*

55 A Legacy in Tatters?", Hallmark, February 27, 2000.

%6 DaB dies ein schwieriges Unterfangen ist, zeigt sich schon daran, daf es
auch innerhalb der muslimischen Gemeinschaft Nigerias kritische Stim-
men zur Einfilhrung der Shari’a gibt. Sheikh Ibrahim Zakzaky, Fiih-
rungspersonlichkeit einer schiitischen Gruppierung, bezeichnete das
Vorgehen Zamfaras als falschen Weg. Der erste Schritt hatte darin beste-
hen miissen, den Status Quo zu beseitigen, zweitens hitte eine islamische
Regierung installiert werden miissen, um dann drittens eine reine, ge-
rechte und egalitire Gesellschaft zu schaffen; die Shari’a konne nur in
einer islamischen Athmosphire verwirklicht werden. Vgl. "A Disaster
Waiting to happen", Africa Today, Dec. 1999. In einer am 4. August
2000 im Vanguard verabschiedeten Presseerklirung ("Media Misrepre-
sentation of My Views on the Implementation of Sharia") wandte sich
Zakzaky allerdings gegen eine Vereinnahmung seiner Sicht durch Geg-
ner der Shari’a.







Die Verwendung und Funktion von Koranzitaten in
christlichen Apologien der frilhen Abbasidenzeit (Mitte 8.
Jahrhundert — Anfang 10. Jahrhundert)

Ute Pietruschka (Halle/S. / Marburg)

Al-ééhi_z (geb. etwa 776-77, gest. 868-69), der beriihmte
arabische homme de lettre, beschreibt in einem seiner Werke
unter dem Titel "Die Widerlegung der Christen" die Haltung der
muslimischen Bevélkerung gegeniiber den Christen: "Ein Grund,
warum sie das Volk (al-‘@mma) im Herzen hochschitzt und liebt, ist
der Umstand, daB es unter ihnen Sekretire der Machthaber, Diener
der Konige, Arzte der Vornehmen, Drogisten und Geldwechsler
gibt, wiahrend man die Juden nur als Farber, Gerber, Bader,
Schldchter oder Flicker findet. Und da das Volk die Juden und
Christen in diesen Berufen sieht, stellt es sich vor, daB3 die Religion
der Juden unter den Religionen den gleichen Rang einnehme wie
das Handwerk, das sie ausiiben, unter den iibrigen Handwerken,
und daB ihr Unglaube der abstoBendste sei, weil sie das
schmutzigste Volk sind... Wir sind aber anderer Meinung, was den
Unterschied zwischen beiden Unglauben und den beiden
Religionsgemeinschaften anlangt, und zwar aufgrund der Heftigkeit
des Widerstands und der Hartnéckigkeit, mit der die Christen uns
bekampfen, und auf Grund der stindigen Bereitschaft, trotz ihrer
niedrigen Herkunft und ihrer unedlen Abstammung den Muslimen
mit Anschligen aufzulauern... Sie schmihen den, der sie schmaht,
und schlagen den, der sie schligt. Warum sollten sie es und noch
mehr als dies nicht tun, wo doch unsere Richter ... der Ansicht sind,
daB das Blut eines Katholikos, eines Metropoliten und eines
Bischofs dem Blut eines Ga‘far, eines °Ali, eines “Abbas und eines
Hamza gleichwertig sei, und meinen, daf ein Christ, wenn er die
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Mutter des Propheten eines Vergehens beschuldigt, nur eine
Zurechtweisung und eine leichte korperliche Ziichtigung ver-
diene?""

Diese AuBerungen liefern uns ein gutes Stimmungsbild aus dem
ersten abbasidischen Jahrhundert, auf das sich auch dieser Beitrag
konzentriert. Diese Zeit ist durch ein Auf und Ab der Beziehungen
zwischen Muslimen und Christen gekennzeichnet (das Verhéltnis
zu den Juden wird hier einmal ausgeklammert), das sich
insbesondere durch die sehr unterschiedliche Haltung der Kalifen zu
ihren nichtmuslimischen Untertanen kundtut. So finden wir Zeiten
groBer Liberalitdt gegeniiber christlichen Untertanen, z. B. wahrend
der Herrschaft al-Ma’miins (reg. 813-833), dem groBziigigen
Forderer der Wissenschaften. Christen hatten nicht unwesentlichen
Anteil an der Uberlieferung hellenistischen Gedankengutes an die
Araber durch ihre Ubersetzertitigkeit aus dem Griechischen und
Syrischen. Thre Behandlung theologischer Fragen gab der
Entwicklung der muslimischen Theologie wichtige Impulse, so daf3
den christlichen Lehrmeistern bald von den muslimischen
mutakallimin Paroli geboten wurde. Die eher liberalen Phasen in
der Behandlung und Duldung der dimmis, der nichtmuslimischen
Schutzbefohlenen, wechselten mit Zeiten schirferen Vorgehens
gegen die Christen ab. Der Kalif Mutawakkil (reg. 847-861), der
zwei Dezennien nach dem eben erwdhnten al-Ma’miin herrschte
und nicht gerade als Freund der Christen bekannt war, strebte
danach, alle Nicht-Muslime aus offiziellen Amtern zu verdringen
und erlieB strenge Vorschriften insbesondere fiir Christen, so u. a.
Kleidervorschriften, das Verbot des Glockenldutens, bestimmte
Vorschriften fiir den Neubau von Gebduden, das Verbot des Reitens

' Zitiert nach Charles Pellat: Arabische Geisteswelt. Ausgewihlte und

iibersetzte Texte von al- Gahiz (777-869). Us. von Walter W. Miiller,
Ziirich/Stuttgart 1967, 143-144.
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zu Pferde u. 4. Vor diesem Hintergrund sind auch die AuBerungen
von al-Gahiz zu verstehen, der in dem erwihnten Werk Argumente
gegen die "Schriftbesitzer" liefert und somit das Vorgehen al-
Mutawakkils unterstiitzt.

Wenn auch die offizielle Politik der Kalifen gegenuber den
Nichtmuslimen immer restriktiver wurde, hatte die Allgemeinheit
lingst einen modus vivendi mit den anderen Religionen entwickelt;
die vorherrschende Haltung gegeniiber der Religionsausiibung der
Christen war {iberwiegend von Toleranz gekennzeichnet,’ wie es ja
auch al-Gahiz beschreibt. Trotzdem nahm der Druck auf die
christlichen Gemeinschaften zu, deren Mitglieder sich zunehmend
mit der Frage konfrontiert sahen, ob sie ihrer alten Religion
anhingig bleiben sollten oder zu der neuen Religion, dem Islam.
iibertreten sollten. Dieser Prozess vollzog sich recht langsam. So
waren Mitte des 8. Jahrhunderts nur etwa 10% der Bevdlkerung des
Irak Muslime. Die groBe Welle der Ubertritte zum Islam setzt mit
der Regierungszeit des Hartin ar-Rasid (786-809) ein, die
gemeinhin als das Goldene Zeitalter des Kalifats angesehen wird.
Um die Wende zum 9. Jahrhundert hat der Anteil der Muslime um
fast 10% zugenommen, ein Jahrhundert spéter ist die Hilfte der
Bevolkerung des Irak muslimisch. Ahnliche Zahlenverhiltnisse
gelten auch fiir Syrien und Agypten.*

Unter diesen Umstiinden ist es nicht verwunderlich, wenn gerade
in der abbasidischen Zeit sich die christliche (wie auch die
muslimische) Apologetik entfalten und bis zum 10. Jahrhundert alle
Formen und Ansitze voll ausbilden konnte. Apologeten spiterer
Jahrhunderte haben dem, was sich im 8. und 9. Jahrhundert

2 Al-Magrizi, Al-Hitat, Kairo (o. J.), Bd. 2, 494. S. auch Jean Maurice
Fiey, Chrétiens syriaques sous les Abbasides surtout a Bagdad (749-
1258), Louvain 1980, 88-89. (= CSCO. 420)

s. Kees Versteegh, Greek translations of the Qur'an in Christian Polem-
ics (9th century A.D.), in: ZDMG 141 (1991), 52-68.

Richard W. Bulliet, Conversion to Islam in the Medieval Period, Cam-
bridge/London 1979, 82.
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entwickelt, nicht mehr viel hinzuzufiigen, eher ist von einer

Verfeinerung der Methoden zu sprechen, aber wesentlich Neues in
thematischer Hinsicht kénnen sie nicht bieten.’

Wenn davon gesprochen wurde, da8 die Formen und Methoden
der apologetischen Literatur bis zur Mitte des 9. Jahrhunderts voll
ausgebildet sind, so hat das auch mit der Herausbildung des “ilm al-
kalam, der spekulativen Theologie, auf der anderen, muslimischen,
Seite zu tun, die zunehmend die christlichen Autoren forderte. In
spiteren Jahrhunderten finden wir immer wieder ein Zuriickgreifen
bzw. Kopieren von Friihformen der christlichen Apologetik, so da3
wir davon sprechen kénnen, daB8 zu allen Zeiten die vorhandenen
Formen und Ansétze, je nach den Anspriichen des Lesepublikums,
auch vertreten waren.

Auf muslimischer Seite dnderte sich die Meinung der Apologeten
zur Natur der christlichen Religion von Anfang an wenig: Zwar
wiesen die Muslime immer wieder auf die angebliche Verfalschung
von Bibel und Thora hin, deren Herkunft aber als wahre
Offenbarung von Gott wurde nicht bezweifelt. Dieses hdngt auch
zusammen mit der zyklischen Geschichtsauffassung, die bereits im
Koran dargelegt ist: Alle Propheten hatten das gleiche Schicksal,
erst Muhammad konnte den Kreislauf Berufung zum Propheten —
Warnung der Landsleute vor dem drohenden Strafgericht —
Bestrafung der unbelehrbaren Landsleute — Scheitern der
prophetischen Mission durchbrechen. Muhammad steht am Ende
einer Reihe von Propheten, die wie er die gottliche Offenbarung

5

Eine Beobachtung, die auch Hugh Goddard fiir die christlich-
muslimische Diskussion im heutigen Agypten machen konnte. Vgl.
seinen Artikel: The Persistence of Medieval Themes in Modern Chris-
tian-Muslim Discussion in Egypt, in: Christian Arabic apologetics dur-
ing the Abbasid period: (750-1258). Ed. by Samir Khalil Samir and
Jorgen S. Nielsen, Leiden etc. 1993, 225-237. (=Studies in the History of
Religions. 63) — S. zu einer eingehenderen Untersuchung der Formen des
religiésen Dialogs jetzt auch Ute Pietruschka, Literary Forms of Muslim-
Christian Confrontation (Ist-3rd c. H.), in: Insights into Arabic
Literature and Islam, Leiden (im Druck).
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empfangen haben und beruft sich auf diese. Und so befinden sich
die muslimischen Apologeten in Verwendung und Kiritik der
Schriften in einer zwiespaltigen Situation: Einmal hatten sie
Widerspriichlichkeiten =~ der  jiidischen  und  christlichen
Offenbarungen im Vergleich mit dem Koran aufzuzeigen,
gleichzeitig suchten sie aber in denselben Schriften nach Bestiiti-
gungen fiir Muhammads Prophetentum. Dariiber hinaus sollten die
Bibeltexte erklarend wirken fiir schwerverstindliche Koranpassagen
oder Stellen, die mit den alt- oder neutestamentlichen Schriften in
Widerspruch standen. Hier hatten Bibelzitate harmonisierende
Funktion und dienten zur historischen Bestitigung.® Dabei ist
oftmals festzustellen, dal die muslimischen Apologeten Bibelzitate
frei verwenden und sie in der Wortwahl sozusagen "koranisieren",
um damit den Anspruch, da3 beide Schriften gleichen Ursprungs
sind, noch zu unterstreichen.

Fiir die christlichen Apologeten bestand keine solche
Moglichkeit, die islamische Offenbarung in ihr eigenes religioses
System aufzunehmen. Sie konnten, im Grunde genommen, nur die
Koranpassagen anfiihren, die mit Aussagen aus dem Alten oder
Neuen Testament iibereinstimmen, um so die Unverfilschtheit ihrer
eigenen Schriften zu demonstrieren, oder auf innere
Unstimmigkeiten des Korans aufmerksam machen, hatten aber auch
nicht die Moglichkeit, dieselben harschen Téne anzuschlagen wie
christliche Polemiker auBerhalb des islamischen Herrschafts-
bereiches. Die Widerlegungen des Islam auf byzantinischer Seite
strotzen oft vor Beleidigungen, Beschimpfungen und herab-
lassender Betrachtung und haben das Bild der Européder vom Islam
bis in die Renaissance hinein gepragt.’

Said Karoui, Die Rezeption der Bibel in der frithislamischen Literatur am
Beispiel der Hauptwerke von Ibn Qutayba (gest. 276/889), Heidelberg
1997, 275.

Als Uberblick iiber die Auseinandersetzung byzantinischer Autoren mit
dem Islam, vgl. Adel-ThAodore Khoury, Der theologische Streit der
Byzantiner mit dem Islam, Paderborn 1969; Ders., P()I.Aﬁnique byzantine
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Inhaltlich gesehen, unterscheiden sich aber die byzantinischen
Polemiken nicht gravierend von den Apologien syrischer Christen:
Hier wie da versuchen sie, die gegen die christliche Doktrin
geduBerten Kritiken zuriickzuweisen und lehnen das Prophetentum
Muhammads® - somit auch die Wahrheit des Islam — ab.

Spitestens ab der Mitte des 8. Jahrhundert, als mehr und mehr
Christen sich entschlossen, zum Islam iiberzutreten, wurde
christlichen Theologen klar, daB es mit einer scharfen Polemik nicht
getan war, um ihre Glaubensgenossen von der Konversion abzu-
halten. Eine inhaltliche Auseinandersetzung mit islamischen
Glaubenslehren hatte zu erfolgen, und damit war natiirlich auch die
Analyse der den Muslimen heiligen Schrift verbunden.

Wie verwendeten nun die Christen koranisches Material zur
Abgrenzung von den Muslimen und zur Verteidigung? Dieser Frage
soll im folgenden nachgegangen werden.

Fiir diese Untersuchung wurden exemplarisch fiinf Schriften von
vier Autoren aus dem Zeitraum Mitte des 8. Jahrhunderts bis zum
Anfang des 10. Jahrhunderts ausgewihlt. Es handelt sich dabei um
Texte verschiedener Genres, und zwar Apologien und Briefliteratur,
die aber allesamt dem Zwecke dienten, sich mit muslimischen
Argumenten gegen die eigene Religion auseinanderzusetzen.
Dialoge, seien es nun fiktive Konstruktionen oder
Gesprichsprotokolle wirklich stattgefundener Diskurse, werden
ausgeklammert. Bei ihnen muB eher damit gerechnet werden, daB
im Gespréach eine paraphrasierende Wiedergabe einer Koranstelle

contre I'Islam (VIlle-XIlle s.) Leiden 1972; Ders., Les thAologiens by-
; zantins et I'lslam. Textes et auteurs. VIlle-XIlle s. (Louvain - Paris
i 1969).

J * Eine der wenigen Ausnahmen findet sich in dem Religionsgesprich, das
der Katholikos Timotheus 1. (780-823) mit dem Kalifen al-Mahdi fiihrt,
wo Muhammad in die Ndhe des Prophetentums geriickt wird. S. Ute
Pietruschka, Streitgespriche zwischen Christen und Muslimen und ihre
¥ Widerspiegelung in arabischen und syrischen Quellen, in: WZKM 89
(1999), 135-162, hier 157.
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gewdhlt wurde und diese in der Bearbeitung nicht "normiert"

wurde, obwohl wir wissen, da3 derartige Gesprachsprotokolle oft

auch eine literarische Uberarbeitung erfuhren.

Folgende Schriften wurden untersucht:

— eine anonyme Apologie, die vermutlich fritheste in Arabisch,
welche auf uns gekommen ist, etwa von der Mitte des 8. Jahr-
hunderts (Sinai Arab. 154)°’. Vokabular und einige
Redewendungen lassen auf syrischen Einfluf} schlieBen.

zwei Apologien des Christentums, verfaBt von dem
jakobitischen Bischof Habib b. Hidma Abn Ra’ifa (gest. nach
828), die eine unter dem Titel "Uber die Heilige Dreifaltigkeit",
die andere "Bestitigung (itbar) der Religion des Christentums
und Beweis fiir die Heilige Dreifaltigkeit" iiberschrieben'®. Uber
die Lebensumstinde Abii Ra’itas ist so gut wie nichts bekannt;
er war ein Zeitgenosse des melkitischen Bischofs von Harran,
Theodor Abii Qurra (gest. nach 820), eines hervorragenden
Theologen und Dialektikers, mit dem er auch in Schlagabtausch
stand."’

ein Brief des “Abd al-Masih b. Ishaq al-Kindi, als Antwort auf
ein Schreiben seines muslimischen Freundes al-Hasimi. Dieser
al-Kindi, nicht zu verwechseln mit dem muslimischen
Philosophen gleichen ~Namens, war, wie sich aus
Formulierungen seines muslimischen Briefpartners entnehmen
14B8t, Nestorianer. Uber sein Leben ist nichts bekannt. Selbst sein

® S. Samir Khalil Samir, The Earliest Arab Apology for Christianity (c.
750), in: Christian Arabic apologetics (Fn.5) 225-237.

' S, die Ausgabe von Georg Graf: Die Schriften des Jacobiten Habib b.
Hidma Abii Ra@ita, Louvain 1951 (= CSCO130/Scrip. arab. 14), 1-26
und 131-160. (Ubersetzung CSCO. 131 Scrip. Arab. 15, Louvain 1951,
1-31 und 159-194.)

" GCAL, I, 222-6.




Ute Pietruschka

12 erwahnt.

vollstindiger Name wird nur einmal bei al-Birani
Die Apologie ist — mit aller Vorsicht — in die erste Hélfte des 9.
Jahrhunderts zu setzen."” Sie wurde 1141 von Petrus Toledanus
ins Lateinische iibertragen und erreichte in Europa einen grofien

Bekanntheitsgrad.

die Erwiderung von Qusta b. Luiga auf einen Brief von Ibn al-
Munaggim, auf den Anfang des 10. Jahrhunderts zu datieren.
Qusta b. Liiqa, griechischer Herkunft, verfafte zahlreiche
Schriften zu medizinischen und astronomischen wie mathe-
matischen Problemen und zihlte neben dem beriihmten Hunain
b. Ishag zu den begabtesten und produktivsten Ubersetzern aus
dem Griechischen und Syrischen.'* Er starb etwa 912-13.

Ibn al-Munaggim richtete iibrigens den gleichen Brief an den
erwihnten Hunain, der darauf eine kurze Erwiderung verfafte.

Wenn wir versuchen, die Themen, zu deren Illustration
Koranzitate herangezogen werden, inhaltlich zu ordnen, so lassen
sich im wesentlichen vier Problemkreise feststellen:

a) Nachweis der Existenzberechtigung anderer Religionen

b) Aussagen zu Christus, die christliche Positionen unterstiitzen

¢) Beweise fiir die Trinitét

d) Zweifel an der Unnachahmlichkeit des Korans, der als
Wunder aufgefaBt wurde.

Diese Themen finden wir, mit mehr oder weniger Varianten in
ihrer Vielfalt, in so gut wie jeder apologetischen Schrift, und sie
zeigen indirekt auch, auf welche Einwiirfe Christen immer wieder

12 Al-Biriini, Chronologie orientalischer Volker von Albériini, Hrsg. V.
C[arl] Eduard Sachau, Leipzig 1878. Reprint. 1923, 205.

'S, die zusammenfassende Diskussion zur Abfassungszeit in Gérard
Troupeaus Artikel in EI? , 'V, 120-121.

'* Ibn an-Nadim: Kitab al-Fihrist, Hrsg. Gustav Fligel, Leipzig 187172,
410-11. Tbn al-Qifti: Uyiin al-anba. Hrsg. August Miiller, Cairo 1882,
1, 244-5.
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Stellung nehmen muBten. Bestimmte Bilder und Argumentations-
fithrungen finden wir bereits in den frithesten Apologien.

Am héufigsten wurden von muslimischer Seite sicherlich Zweifel
an der Gottessohnschaft Christi und Kritik an der Trinitit gedufert,
die als Polytheismus aufgefaBt wurde. In der d&ltesten, anonymen
Apologie, die untersucht wurde, werden dabei insbesondere
Koranverse wiedergegeben, die Christus als @ya (Zeichen) fiir das
Volk ansehen (Sure 19,21; 21,91; 23,4). Gern werden auch
Passagen zitiert, die Christus in eine Reihe mit anderen Propheten
stellen (Sure 3, 33-34), um so die Kontinuitét in der Prophetenreihe
deutlich zu machen: "Gott hat Adam und Noah und die Sippe
Abrahams und die Sippe “Imrans vor den Menschen in aller Welt
auserwihlt, Nachkommen, die zusammengehoren. Gott hoért und
weiB alles."'® (Dieses Zitat findet sich iibrigens in dreien der
untersuchten Apologien.)

Sind also hinsichtlich der inhaltlichen Gestaltung keine grofien
thematischen Varianten feststellbar, so doch in der Art und Weise
der Verwendung koranischen Materials.

An dieser Stelle sei noch eine Anmerkung methodischer Art
eingefiigt: Unter Koranzitat ist hier nicht die Entlehnung einzelner
Worter, Personen- oder Ortsnamen gemeint, sondern ein
Textabschnitt, der sich in Sinn und Form dem Koran zuordnen laft.
Entsprechende Stellen sind meist durch einleitende Formeln wie gala,
yagiilu (auf Muhammad bezogen), fT kitabikum gekennzeichnet, die
deutlich machen, daB es sich um Zitate handelt. Allerdings sind
derartige Formeln, um eine Textstelle als Zitat zu definieren, nicht
zwingend notwendig. Einen guten Anhaltspunkt bietet die
Klassifizierung von Bibelzitaten in muslimischen Schriften, die
Khoury'® vorgenommen hat; seine Vorschlige wurden modifiziert auf

15 Alle angegebenen Koranstellen werden nach der deutschen Ubersetzung
von Rudi Paret, Der Koran, Stuttgart etc. *1989 zitiert.

16 Raif Georges Khoury, Quelques réflexions sur la premiére ou les premie-
res bibles arabes, in: L ‘Arabie préislamique et son environnement histo-
rique et culturel. Actes du Colloque de Strasbourg 24-27 juin 1987. Edi-
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das Vorkommen von Koranstellen in christlich-arabischen Schriften
angewendet. Beachtet werden muB in diesem Zusammenhang, daf} es

sich bei arabischen Bibelzitaten um Ubersetzungen handelt, anders als

bei Koranzitaten in christlich-arabischen Schriften; hier sind
wesentlich strengere Mafstibe an die Wortlichkeit der Zitate zu legen.
Zitate, die bloBe Paraphrasen von Koranstellen darstellen, wurden in
dieser Untersuchung also nicht beriicksichtigt.

Die iilteste, anonyme Apologie arbeitet groBtenteils mit
Zeugnissen (Sawahid), wie es hier heifit, d. h. Bibelzitaten, die die
Gottessohnschaft Christi beweisen sollen. Vergleichbar ist die
Vorgehensweise al-Kindis. Er zitiert (von den hier untersuchten
Texten) am hiufigsten den Koran: 40 Zitate konnten nachgewiesen
werden, die meist nur einen Vers umfassen.

Anders der Ansatz von Abii Ra°ita und Qusta b. Luga: Hier
erkannt man den dialektisch geschulten Theologen bzw. Philoso-
phen, wobei Abii Ra’ita hiufig Bibelzitate, jedoch nur wenige
Koranzitate in seiner Argumentation verwendet und Qusta b. Luga
fast ginzlich auf Passagen aus der Bibel verzichtet und nur einige
Koranzitate bringt.

Wenn wir die in den Texten mehrfach verwendeten Koranzitate
nach der Hiufigkeit ihres Vorkommens ordnen, kommen wir zu
folgendem Ergebnis, das sich wie folgt tabellarisch darstellen laft:

tés par T[aufic] Fahd (Travaux du Centre de Recherche sur le Proche-
Orient et al Gréce antique 10) Strasbourg-Leiden 1989, 549-561, hier
557f.
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Koranstelle Ano- Abil Qusta |al-Kindi
nymus |Ra’ifa

3,33-34:

Gott hat Adam und Noah und die
Sippe Abrahams und die Sippe
‘Imrans vor den Menschen in aller
Welt auserwihlt. Nachkommen, die
zueinander gehdren.

4,171(169):
Thr Leute der Schrift! Treibt es in
eurer Religion nicht zu weit und
sagt gegen Gott nichts aus, als die
Wabhrheit! Christus Jesus, der Sohn
der Maria, ist nur der Gesandte
Gottes und sein Wort, das er Maria
entboten hat, und Geist von ihm.
Darum glaubt an Gott und seine
Gesandten und sagt nicht (von Gott,
daB er in einem) drei (sei)!... Gott ist
nur ein einziger Gott.

16,102-103

Sag: der heilige Geist hat ihn (d.h.
den Koran) von deinem Herrn mit
der Wahrheit herabgesandt, um
diejenigen, die glauben, zu festigen,
und als Rechtleitung und Frohbot-
schaft fiir die, die sich (Gott)
ergeben haben. Wir wissen wohl,
daB sie (d.h. die Ungldubigen)
sagen: Es lehrt ihn (d. h. Moham-
med) (ja) ein Mensch (was er als
gottliche Offenbarung vortragt).’
(Doch) die Sprache, auf den sie an-
spielen (?), ist nichtarabisch. Dies
hingegen ist deutliche arabische
Sprache.

Die genauere Untersuchung der Koranzitate in den Apologien
ergab folgendes: Die Koranpassagen sind — abgesehen von ganz
wenigen Ausnahmen — wortlich zitiert worden. (Dieser Umstand
soll weiter unten noch genauere Erlauterung finden).
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Einzig der Anonymus macht eine gewisse Ausnahme: Auch er
zitiert den Koran exakt, aber die Einleitung der Apologie, eine Lob-
preisung Gottes, ist in Reimprosa (sag) verfat und voller
koranischer Anspielungen, d.h. es werden typisch muslimische oder
koranische Ausdriicke verwendet. So wird von den "schdnsten
Namen" Gottes gesprochen (Sure 7, 180; 17,1 10; 20,8; 59,24), Gott
habe sich auf dem Thron zurechtgesetzt (Sure 7,54; 10351352
25,59; 32,4; 57,4), Gott weitet einem die Brust (Sure 6,125; 16,106
u.a.).'” Das ist nun eine Erscheinung, die sich — wie vorhin erwahnt
— gerade bei Verwendung von Bibelzitaten in muslimischen Apolo-
gien findet: Bibelzitate werden nach muslimischem Sprach-
gebrauch umgeformt, um die Gemeinsamkeiten beider Religionen
herauszustreichen. Gleiches passiert nun hier bei der christlichen
Lobpreisung Gottes: Der Eine Gott wird gepriesen, und die
Wortwahl hierbei, ob nun charakteristisch christlich oder musli-
misch, ist nebenséchlich. So ist diese Einleitung auch als eine Art
Dialogangebot zu begreifen, die einstimmen soll auf eine friedliche
Auseinandersetzung von Christen und Muslimen iiber ihre
Glaubensgrundsitze. Allerdings hat die Umformung des kora-
nischen Wortlauts in christlichen Schriften eine andere Dimension
als die Anderung von Bibelstellen nach koranischem Vorbild: Den
Muslimen, die ja den Koran quasi als Aufhebung aller
vorhergehenden religidsen Schriften der Juden und Christen
ansahen, erschien ein solches Vorgehen legitim. Schriften christ-
licher Provenienz, die ihrerseits eine "Christianisierung"” der Wort-
wahl des Korans vornehmen, sind als eine Art Gegenreaktion zu
sehen; gleichzeitig richtet man sich damit gegen den Wunderbeweis
Muhammads, den Koran, und das Postulat seiner Unnachahm-
lichkeit (i°gaz).

'7 vgl. zu diesem Text jetzt auch Mark N. Swanson, Beyond Prooftexting:
Approaches to the Quran in some early Arabic Christian texts, in: The
Muslim World 88 (1998), 297-319. Er spricht hier von "echoes" des
koranischen Wortlautes, die sich in der Apologie finden.
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Eine derartige Inkorporierung koranischen Wortschatzes ist nun
in den anderen Apologien nicht nachweisbar, obwohl auch sie nicht
versiumen, auf Gemeinsamkeiten biblischen und koranischen
Sprachgebrauches aufmerksam zu machen.

So werden die verwendeten Pluralformen, wenn von Gott sowohl
in Bibel als auch im Koran gesprochen wird, als Beweis der Trinitt
genommen. Dieses Argument ist eigentlich bei den Kirchenvitern
ein klassischer locus theologicus, angewendet auf den Koran ist es
allerdings neu. Unser Anonymus verweist auf die entsprechenden
Koranstellen (Sure 90,4; 54, 11; 6,94). Ahnlich argumentiert Abi
Ra’ita: Die Verwendung des Plurals in Bezug auf Gott ist nicht auf
den arabischen Sprachgebrauch beschréinkt, auch Hebréer, Griechen
und Syrer verwenden den Plural in gleicher Weise, der namlich
nicht auf eine Person, sondern auf drei hinweist.'®

Auf eine friedliche Auseinandersetzung zwischen beiden Reli-
gionen hofft auch al-Kindi, der zahlreiche Koranstellen zitiert, die
sich fiir eine Religionsvielfalt aussprechen: "Wenn dein Herr ge-
wollt hitte, hitte er die Menschen zu einer einzigen Gemeinschaft
(umma) gemacht" (11,118; auch 10, 99). Er macht insbesondere auf
den Koranvers 5,85 aufmerksam, in dem auf die Verbundenheit von
Christen und Muslimen hingewiesen wird: "Und du wirst sicher
finden, daB diejenigen, die den Glaubigen in Liebe am ndchsten
stehen, die sind, welche sagen: Wir sind nasara. Dies deshalb, weil
es unter ihnen Priester und Monche gibt, und weil sie nicht hoch-
miitig sind." Und deshalb sollten Andersgldubige nicht bekampft
(gatala), wie in Sure 9,29 beschrieben, sondern nur eine verbale
Auseinandersetzung betrieben werden: "Und streitet mit den Leuten
der Schrift nie anders als auf eine moglichst gute Art" (Sure

29.,46)."

'8 Graf (Fn. 10) 24-25.
19 Auch dieses ist ein beliebtes Zitat, das sich des ofteren In

Aufzeichnungen von Religionsgesprichen findet. So macht z.B. al-
Ma’miin finfmal in einer Debatte des Abli Qurra mit muslimischen
Religionsgelehrten auf diese Koranstelle aufmerksam, um zur Fairness in
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Bemerkenswert bei all diesen Zitaten ist, da} sie sich genau an
den koranischen Wortlaut halten. Es scheint so zu sein, daB hierauf
besonderer Wert gelegt wurde, da Juden und Christen dem Vorwurf
der Schriftenfilschung (tahrif)*® ausgesetzt waren: Dieser Anschul-

digung, bereits im Koran ausgesprochen (Sure 4, 46(48): "Unter
denen, die dem Judentum angehdren, entstellen welche die Worte
(der Schrift?)"), sollte durch akkurate Zitierweise sicherlich der
Wind aus den Segeln genommen werden. Gleichzeitig konnte diese
Worttreue auch Indiz dafiir sein, daB die christlichen Apologeten
eine schriftliche Vorlage zur Hand hatten, aus der sie genau zitieren
konnten. Es ist ja bei Christen nicht unbedingt vorauszusetzen, den
Koran in Giinze zu kennen, wobei wir die Tatsache, dal zu dama-
liger Zeit sehr viel mehr Texte auswendig beherrscht wurden, nicht
vernachlissigen diirffen. Es war keinesfalls ungewdhnlich, daB
Christen Koranexemplare besafen (und dieses nicht besonders gern
gesehen wurde), wie ein Urteil des Rechtsgelehrten as-Safi°i (gest.
820) zeigt, das den Verkauf bzw. das Vererben von Koranexempla-
ren an Christen verbot.”'

Jedoch finden sich auch einige wenige Passagen, in denen eine
Variante gegeniiber dem iiberlieferten Korantext vorliegt. Hier stellt
sich die Frage: Ist das Nachweis einer Textvariante oder haben wir

der Diskussion aufzufordermn. S. Sidney Hfarrison] Griffith, The Qur’an
in Arab Christian Texts. The Development of an Apologetical Argument:
Abi Qurrah in the Maglis of al-Ma’miin, in: Parole de’Orient 24 (1999),
203-233, hier 227.

Der Vorwurf der Schriftenfilschung ist eines der Hauptthemen in der
muslimisch-christlichen Polemik. Vgl. zusammenfassend die Literatur
bei Jane Dammen McAuliffe: Quranic Christians. An Analysis of Clas-
sical and Modern Exegesis, Cambridge etc. 1991, 168, Fn. 42,

A[rthur] S[tanley] Tritton, The Caliphs and their Non-Muslim Subjects,
London 1930. Reprint: London 1970, 101; Antoine Fattal, Le statut légal
des non-musulmans en pays d’Islam (Recherches publ. sous la direction
de I'Institut de Lettres Orientales de Beyrouth 10), Beirut 1958. Reprint
1995, 148-9. E
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eine Abinderung des Textes vor uns, die den Erfordernissen der
Polemik geschuldet ist?

Zwei Beispiele sollen hier behandelt werden. Bei beiden Zitaten
handelt es sich offensichtlich um keine Textvarianten, die in den
uns bekannten Werken zu nichtkanonischen Lesarten tiberliefert

wurden.??

Die anonyme Apologie zitiert aus Sure 4, 171(169) eine Passage,
die, wie oben schon gezeigt, von christlichen Apologeten gern be-
nutzt wird: "Christus Jesus, der Sohn der Maria, ist (nicht Gottes
Sohn. Er ist) nur der Gesandte Gottes und sein Wort (kalima), das
er der Maria entboten (oder: eingegeben algaha), und Geist (rah)
von ihm. Darum glaubt an Gott und seine Gesandten und sagt nicht
drei!"

Der Apologet verwendet jedoch im letzten Satz nicht den Aus-
druck Gott und seine Gesandten, sondern glaubt an Gott und sein
Wort. Nun konnte das auch ein Abschreibefehler sein, da kurz
davor die Passage Gottes Gesandter und sein Wort heift. Die beiden
Begriffe werden aber wohl als Synonyma aufgefat und die
Gesandten durch das Wort ersetzt worden, woraus sich ein anderer
Sinn ergibt: Da Christus im Koran als das "Wort" Gottes bezeichnet
wird, kann die leicht verdnderte Textstelle nicht anders interpretiert
werden, als daB man an Gott und Jesus Christus glauben soll.

Zu einer weiteren Koranpassage, die eine Verénderung erfuhr:

Qusta b. Liiqa zitiert in seiner Antwort auf den Brief des Ibn al-
Munaggim insgesamt 11mal den Koran, davon wird 6mal ein und
derselbe Vers erwihnt, nimlich Sure 2,23 (21): "Und wenn ihr
hinsichtlich dessen, was wir auf unseren Diener (als Offenbarung)
herabgesandt haben, im Zweifel seid, dann bringt doch eine Sure
gleicher Art bei, und ruft, wenn ihr die Wahrheit sagt, an Gottes

2 7um Vergleich herangezogen wurden Arthur Jeffery. Materials for the
History of the Text of the Qur’an. The Old Codices, Leiden 1937 sowie
Gotthelf Bergstrasser, Nichtkanonische Koranlesarten im Muhtasab des
Ibn Ginni, in: Sitzungsberichte der Bayerischen Akademie der
Wissenschaften, Miinchen 1933, Heft 1.
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Statt eure angeblichen Zeugen an! Wenn ihr das nicht tut — und ihr
werdet es nicht tun — dann macht euch darauf gefaBit, da ihr in das
Héllenfeuer kommt, dessen Brennstoff Menschen und Steine sind,
und das (im Jenseits) fiir die Unglaubigen bereitsteht."

Qusta bringt dieses Zitat wortlich, aber zweimal auch in der
Variante, daB er die Passage verkiirzt und statt kafirin (Ungléubige)
kadibin (Ligner) benutzt, so daB der entsprechende Satz lautet:
Bringt eine Sure wie diese Rede (kalam) ... dann sagt ihr die
Wahrheit, und ich gehore zu den Liignern.”

Hier wurde der Koranvers aus rhetorischen Erfordernissen heraus
einer Verinderung unterzogen. Wenn Qusta nicht von der Unnach-
ahmlichkeit des Koran iiberzeugt ist, dann sollen ihn die Muslime
vom Gegenteil iiberzeugen. Er bezeichnet sich jedoch nicht selbst
als "Ungliubiger"® — denn ein solcher ist er nicht —, sondern
méchte nur als "Liigner” tituliert werden, sobald er eines Besseren
belehrt wird. Das ist im iibrigen auch eine gingige Interpretation
dieses Verses.” Interessant in diesem Zusammenhang ist, daB sich
Qusta in seiner Apologie zum iiberwiegenden Teil mit dem Problem
der Unnachahmlichkeit des Koran beschiftigt, das fiir ihn Dreh-
und Angelpunkt der Widerlegung des Islam darstellt. Er zitiert
wenig aus dem Koran und benutzt keine Texte aus der Bibel, um
die Argumente seines muslimischen Kontrahenten zu widerlegen,

3 Samir Khalil Samir/ Paul Nwyia, Une correspondance islamo-chrétienne
entre Ibn al-Munaggim, Hunain ibn Ishaq et Qusta b. Liga, Turnhout
1981 (= Patrologia Orientalis 40,4), 102.

Zum Begriff "kafir" s. das einleitende Kapitel bei Toshihiko Izutsu, The
Concept of Belief in Islamic Theology. A semantic analysis of iman and
islam (Studies in the Humanities and Social Relations 6) Tokyo 1965.
Reprint: NewYork 1980.

Al-Gahiz benutzt in einer Paraphrase des betreffenden Koranverses eine
ihnliche Wortwahl: "Wenn ihr mich nur mich nur mit einer einzigen
Sure nachahmt, dann hitte ich gelogen und ihr hittet recht gehabt, mich
der Liige zu bezichtigen" (Hugag an-nubtiwa, in: Rasa’il al-Gahiz, Hrsg.
°Abd as-Sallam Hartn, 111, al-Qahira 1979, 273. Zitiert wurde die
Ubersetzung von Pellat /Miiller (Fn.1) 78.
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sondern arbeitet mit logischen Schliissen, die den geschulten
Aristoteliker verraten. So fiihrt er das Argument, da8 der Koran als
Wunderzeichen fiir das Prophetentum Muhammads gilt, mit der
Bemerkung ad absurdum, daB dann auch Homer als Prophet
anerkannt werden miiBte, da dessen Dichtung auch unnachahmlich
ist. Auffallend oft vergleicht Qusta die Kodifizierung des Koran und
den Korantext selbst mit der Dichtung Homers,”® und das nicht
ohne Grund: Poesie galt allgemein als uniibersetzbar, ebenso wie
der Koran. Indem Qusta nun den Koran nicht mit der Schrift einer
anderen religiosen Gemeinschaft vergleicht, sondern mit einem an
sich neutralen poetischen Stiick, hebt er gleichsam auch die
Argumentation auf eine neutrale Ebene, was ihn als Nicht-Muslim
weniger angreifbar macht. Ahnlich verfahrt er bei der Widerlegung
einiger Pramissen Ibn al-Munaggims: Er antwortet auf theologische
Spitzfindigkeiten mit Beweisen aus den Naturwissenschaften, so
kann er zeigen, daB8 "Verborgenes" (al-gaib) auch in der Meteoro-
logie oder der Medizin erkannt werden kann, was al-Munaggim
allein Gott vorbehielt. Auf diese Weise zu argumentieren war
sicherlich angeraten, konnte man doch bei der Diskussion theolo-
gischer Fragen als Christ schnell Nackenschlige einstecken. Eines
der prominentesten Opfer bei einer solchen Gelegenheit war Hunain
b. Ishaq, der in Gegenwart des Kalifen al-Mutawakkil aus seinen
ikonoklastischen Neigungen keinen Hehl macht und daraufhin ins
Gefingnis geworfen wird. Ibn al-Munaggim hatte iibrigens mit
einem gleichen Brief auch Hunain b. Ishaq zur Diskussion
aufgefordert: Die Ereignisse, die mit der Kerkerhaft endeten, lassen
auch die auffallende Zuriickhaltung Hunains bei der Beantwortung
des Briefes von Ibn al-Munaggim verstehen.

DaB wir in den untersuchten christlich-arabischen Schriften so
wenige Abweichungen von der offiziellen Lesart des Koran finden,
hat sicherlich nicht nur damit zu tun, da8 christliche Autoren sich
nicht dem Vorwurf der Schriftenfilschung aussetzen wollten,
sondern hidngt auch mit der Tatsache zusammen, daf sich schon im

26 Samir/Nwyia (Fn.23) 148/49.
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8. Jahrhundert der “utmanische Text durchgesetzt hatte. Abgesehen
von der sehr frithen arabischsprachigen christlichen Apologie, die
auf uns gekommen ist, stammen die hier untersuchten Schriften aus
dem Zeitraum Ende des 8. Jahrhunderts bis Anfang des 10. Jahr-
hunderts, und so ist es nicht ungewohnlich, bereits hier den
Riickgriff auf die “utmanische Redaktion zu finden. Insofern sollten
wir auch nicht allzugroe Hoffnungen darin setzen — wie z.B. in
einem jiingst verdffentlichten Artikel von Griffith geschehen —, in
christlich-arabischen Werken Hinweise auf nicht-kanonische
Lesarten des Koran zu finden.”” Die von der offiziellen Lesart
abweichenden Passagen sind interpretatorischen oder rhetorischen
Gegebenheiten geschuldet, und lassen nicht den Schlu zu, daf} eine
abweichende Lesart hier wiedergegeben wurde.

Fassen wir unsere Beobachtungen hinsichtlich der Funktion von
Koranzitaten in christlichen Apologien zusammen: Die Verwen-
dung von Koranpassagen hatte einmal eine harmonisierende Funk-
tion, die die Gemeinsamkeiten beider Religionen und innere Ver-
bundenheit der Religionsgemeinschaften herausstrich. Besonderer

Wert wurde darauf gelegt, Koranpassagen zu zitieren, die eine
friedliche Auseinandersetzung der Vertreter beider Religionen
fordern und die Méglichkeit einer Koexistenz beider Religionen

aufzeigen.

Andererseits werden Koranzitate auch genutzt, offensiv gegen die
Vorwiirfe von muslimischer Seite (z. B. zur Schriftenverfalschung,
der Gottessohnschaft Christi oder zum Beweis der Trinitdt) vor-
gehen zu kénnen. Man zitierte Verse, die die christlichen Positionen
unterstrichen, um auf diese Weise wiederum den gemeinsamen
Ursprung beider Religionen hervorheben. Auf der Ebene der
offiziellen Politik fanden derartige Tone wenig Gehor; aus den
untersuchten Apologien, die oft in Briefform vorliegen, kénnen wir
aber entnehmen, daB Auseinandersetzungen zu religiésen Fragen
auf privater Ebene weitaus gemaBigter erfolgten.

8. Griffith (Fn. 17) 232/33.
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Martin Treu (Wittenberg)

A uf einem Holzschnitt, der die Stadtansicht von Wittenberg
zeigt und der sicher nach 1547 zu datieren ist, findet sich
folgender Aufdruck: "Witeberga, Gloriosa Dei Civitas, Sedes et Arx
verae Doctrinae Catholicae, Septemviratus saxonici Metropolis,
Academiarum in Europa clarissima, et postremi Millenarii Locus
longe sanctiss(imae)".' An SelbstbewuBtsein mangelte es dem un-
bekannten Verfasser offensichtlich nicht. Er sieht ausgerechnet in
Wittenberg die "wahre katholische Lehre" beheimatet. Damit befin-
det er sich in guter Gesellschaft. Denn diese Uberzeugung hatte be-
reits Martin Luther am Beginn seiner Reformation vertreten.

Im folgenden soll es um zwei bisher in der Forschung wenig ge-
wiirdigte Schriften Luthers gehen, die, eng mit dem AblaBstreit von
1517 verbunden, an den Anfang der 6ffentlichen Wirksamkeit Lu-
thers gehdren. Ihnen gemeinsam ist, daB sie auf Deutsch verfafit
wurden und so zu der sprunghaften Popularitét ihres Verfassers bei-
trugen.

Noch immer leidet die Lutherforschung unter der Tatsache, daf
die Arbeit an den Texten meist mit dem Ausschlufl der Fragestel-
lung nach Textgattung und Adressaten einhergeht. Zwar hat sich in
jiingerer Zeit die Ansicht durchgesetzt, daB Luthers Schriften ohne
ihre Beziehung zur antiken wie zeitgendssischen Rhetorik nicht
verstanden werden konnen, doch bleibt auf diesem Feld noch viel
zu tun. Besonders die Polemik bei Luther als rhetorische Gattung
hat noch keine eigene Bearbeitung gefunden.2 Dabei erschien gera-

' Martin Luther, 1483-1547, Katalog der Hauptausstellung in der Luther-
halle Wittenberg, 143. Der Zweck dieser Darstellung ist unklar. Auf den
suBerst interessanten Europaaspekt kann hier nicht eingegangen werden.
Vgl. Helmar Junghans, Martin Luther und die Rhetorik, (= Sitzungsbe-
richte der Sichsischen Akademie der Wissenschaften, Bd. 136, Heft 2)
Leipzig 1998. Die Polemik wird nicht eigens thematisiert.
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de dieses Genus den Zeitgenossen als eine hervorragende, wenn
auch kontroverse Begabung Luthers. Zu unterscheiden ist also der
Bereich der wissenschaftlichen Auseinandersetzung, der in Disputa-
tionen und Streitschriften zum Arbeitsalltag der Gelehrten gehorte
und der sich in lateinischer Sprache vollzog, und der Bereich der
populdren deutschen Schriften, die sich an ein breites Publikum
wandten.’

Bis zum Spitherbst 1517 verdffentlichte Luther vor allem Schrif-
ten des ersten Genres, die ihn als einen durchaus konventionellen
Theologen der 1502 gegriindeten Wittenberger Universitit auswie-
sen. Zwar belegten seine Bevorzugung der Heiligen Schrift und sei-
ne besondere Hervorhebung des Kirchenvaters Augustin eine indi-
viduelle Note, aber dies geschah im Rahmen der zeitgendssischen
Theologie. Auf deutsch hatte Luther bis 1517 lediglich eine kurze
Vorrede zu einer mystischen Schrift, der "Theologia deutsch" ver-
fat und eine Auslegung der sogenannten sieben BuBipsalmen. Im
Zusammenhang mit dem AblaBstreit sollte sich dies andern.

Am 31. Oktober 1517 iibersandte Martin Luther seinem kirchli-
chen Vorgesetzten, dem Kardinal Albrecht von Mainz einen besorg-
ten Brief zusammen mit 95 offensichtlich handschriftlichen Thesen
gegen den MiBbrauch des Ablasses.* In der demiitigen Sprache der
Bettelorden, aber in der Sache deutlich, verlangt Luther die Riick-
nahme der unter Albrechts Namen erschienen "Instructio summa-
ria", die Anweisungen enthielt, wie der AblaB richtig zu predigen
sei und sich gleichzeitig recht deutlich mit der entsprechenden Ge-

? Zum folgenden vgl. Heiko A. Obermann, Wittenbergs Zweifrontenkrieg
gegen Prieras und Eck. Hintergrund der Entscheidungen des Jahres 1518,
Zeitschrift fiir Kirchengeschichte 80 (1969), 301 — 316, wieder abge-
druckt in ders., Die Reformation. Von Wittenberg nach Genf, Géttingen
1986, 113 — 130. Bezeichnenderweise erwiahnt Obermann Luthers deut-
sche Schriften mit keinem Wort.

‘ WA Br 1, 108 - 116. Ein zeitgleicher und #hnlicher Brief an Luthers
unmittelbaren Vorgesetzten, den Brandenburger Bischof Hieronymus
Scultetus, ist wahrscheinlich, auch wenn dieser Brief heute verloren ist.
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winnmaximierung befaBte. Geschickt behauptete Luther, daB diese
Schrift offensichtlich ohne Wissen des Kardinals erschienen sein
miisse, um jenem die Chance zu geben, sich ohne Gesichtsverlust
davon distanzieren zu konnen.’

Von entscheidender Bedeutung ist, daB Luther nach eigener Aus-
sage nicht innerhalb der Universitit, sondern in der Kirche mit dem
AblaBproblem konfrontiert worden war. Wahrscheinlich ab 1515
hatte Luther neben seiner Professur eine Predigerstelle an der Stadt-
kirche inne, die mit 8 Gulden, 12 Groschen jdhrlich dotiert war.’
Uber seine Predigten in den frithen Jahren sind wir nur spirlich in-
formiert. Mit Sicherheit begegnete Luther hier den Auswirkungen
des AblaBhandels auf die einfachen Christen. Zwar durfte der Abla}
in Kursachsen nicht vertrieben werden, jedoch erwarben ihn auch
die Glieder von Luthers Gemeinde im nahegelegenen Jiiterbog,
worauf sie von ihrem Prediger die Absolution verlangten. Luther
sah sich vom AblaB als Seelsorger selbst existentiell betroffen.
Trotzdem wire auf den Brief an den Kardinal Albrecht mit seinen
95 Thesen keine so gewaltige Reaktion erfolgt, hitte Luther nicht
einen deutschen Traktat nachgeschickt.

Die Verbreitung der 95 Thesen, fiir deren Anschlag oder Druck
in Wittenberg weiterhin kein iiberzeugender Beweis vorliegt, kann
in den Grundziigen als aufgeklirt gelten.” Innerhalb kiirzester Zeit
erfolgten Drucke in Leipzig, Niirnberg und Basel, die durchweg von

5 Die "Instructio” war jedoch in Albrechts Kanzlei ausgefertigt worden.
Vgl. WA Br 1, 113, Anm. 17.

8 vVgl. Martin Brecht, Martin Luther, Sein Weg zur Reformation, 1483 —
1521, Stuttgart 1981, 150.

7 Brecht, a. a. O., 198-215. Zum Thesenanschlag selbst vgl. Erwin Iserloh,
Luther zwischen Reform und Reformation. Der Thesenanschlag fand
nicht statt, Miinster1966 und Klemens Honselmann, Urfassung und Dru-
cke der Ablafithesen Martin Luthers und ihre Veroffentlichungen, Pader-
born 1966. Die Argumente filr die Faktizitit des Thesenanschlages fin-
den sich bei Heinrich Bornkamm, Thesen und Thesenanschlag Luthers,
in: Geist und Geschichte der Reformation, FS Hans Riickert, hg. von
Heinz Liebing und Klaus Scholder, Berlin 1966, 179 — 218 sowie bei
Hans Volz, Die Urfassung von Luthers 95 Thesen, Zeitschrift fiir Kir-
chengeschichte 78 (1967), 67 — 93.
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dortigen Gelehrten veranlaBt wurden.® Deswegen und wegen der
lateinischen Sprachform hielt sich aber das 6ffentliche Interesse in
Grenzen.

Das dnderte sich erst, als im Friihjahr 1518 "Ein Sermon von
Abla und Gnade" erschien. Die Forschung ist sich weitgehend ei-
nig, daB der Traktat schon im Umkreis der 95 Thesen entstand, also
in das Jahr 1517 gehort. Die nur vier Blatt umfassende kleine
Schrift stellte den Durchbruch Luthers in der Offentlichkeit dar. Bis
1520 kamen 22 Nachdrucke auf den Markt, wobei neben Witten-
berg, Augsburg, Leipzig, Niimberg und Basel als Druckorte auszu-
machen sind. Zeitgleich erschien auch eine niederdeutsche Ubertra-
gung in zwei Ausgaben.’ International zuginglich wurde der Ser-
mon in einer lateinischen Ubersetzung, die Johann Froben in seine
im Oktober 1518 in Basel veranstaltete Gesamtausgabe der bis da-
hin von Luther auf Latein erschienenen Schriften aufnahm.

In knapper Form fiihrt Luther das Thema seiner Warnung vor
dem MiBbrauch des Ablasses in zwanzig durchnumerierten Punkten
durch. Schon der erste 148t auch einen deutlichen polemischen Un-
terton erkennen: "Zum ersten solt yhr wissen, dass etlich new lerer,
als Magister Sententiarum, S. Thomas und yhre folger geben der
pu drey teyll ...".'"® Mit diirren Worten wird das gesamte Funda-
ment der zeitgendssischen Theologie fiir hinfillig erkldrt. Denn der
Begriff der Neuerung war fiir den kundigen Leser zwingend mit
dem des Ketzers verbunden. Der Hiretiker ist es, der etwas neues in
die gute alte Tradition der Kirche einfiihrt. Fiir Luther ist somit klar,
wo die Rechtglidubigkeit zu finden ist.

Trotzdem verwirft Luther den AblaB zu dieser Zeit noch nicht
durchweg, sondern warnt nur vor seiner Unsicherheit und seinem
MiBbrauch: "LaB ich yhre opinion unverworffen auff das mal. Das
sag ich, dal man aufl keyner schrifft beweren kann, dass gottlich
gerechtigkeit etwas peynn odder gnugtuung begere odder fordere
von dem sunder, dann alleyn seyne hertliche und ware rew odder
bekerung, ..."."" Sowohl die kompromiBlose Berufung auf die Heili-

* Vgl. Josef Benzing, Helmut Klaus, Lutherbibliographie, Band 1, Baden-
Baden 1989, Nr. 87 — 89.

* Benzing, a. a. 0., Nr. 90 - 114.

'"'WA 1,243,4 -6,

"' WA 1,244,15-18. .
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ge Schrift als einziger Autoritit sind hier schon zu finden, wie auch
die Ankiindigung weiterer Auseinandersetzungen mit den Gegnern,
sollten sie sich nicht Luthers Auffassungen zuwenden. Seine Argu-
mentation faBt Luther folgendermaBen zusammen: "Ablaf} wirt tzu-
gelassen umb der unvolkomen und faulen Christen willen, die sich
nit wollen kecklich uben yn guten wercken ader unleydlich seynn,
dann ablas furdert niemant tzum bessern, sundern duldet und zu le-
Bet yhr unvolkomen, darumb soll man nit widder dass ablas redenn,
man sall aber auch niemand dar tzu reden."'? Spater duBert sich Lu-
ther bekanntlich noch kritischer zur Frage der guten Werke, aber
schon jetzt ist fiir ihn klar, daB die Propagierung des Ablasses we-
der sinnvoll noch niitzlich ist.

Im folgenden wendet er sich direkt an den Leser oder Horer, denn
die Schrift war mit Sicherheit dazu bestimmt, laut vorgelesen zu
werden: "Ja das ich euch recht underweyBe, Bo merckt auff Yo
Zuerst ist jeder Christ verpflichtet, seinem Néchsten in unmittelba-
rer Umgebung zu helfen. Wenn dies ausreichend erfiillt ist, was Lu-
ther jedoch nicht fiir mdglich hilt, dann kann man auch zu Kirchen-
bauten und Altarstiftungen in der eigenen Stadt etwas geben. Erst
wenn auch dies vollstindig durchgefiihrt wurde, besteht die Frei-
heit, Beitriige fiir den Bau der Peterskirche in Rom, dem Vorwand
fiir den in Rede stehenden AblaB, zu sammeln. Mit solcher, schein-
bar konzilianter Argumentation hat sich das Problem im Grunde
erledigt. Am SchluB des Sermons wiederholt Luther seine eingangs
vorgebrachte Kritik an den Kirchenlehrern des Mittelalters, da ihre
"opinien" nicht in der Schrift gegriindet sind. Fanfarengleich endet
der Traktat: "Ab ettlich mich nu wol eynen ketzer scheltenn, den
sulch warheyt seer schedlich ist ym kasten, Szo acht ich doch sulchs
geplerre nit grosz, syntemal dasz nit thun, dann ettlich finster ge-
hymne, die die Biblien nie gerochen, die Christenliche lerer nie gele-
Ben, yhr eygen lerer nie vorstanden, sundern yn yhren lochereten
und tzurissen opinien vil nah vorwesen. dann hetten sie die vorstan-

den, szo wisten sie, dass sie niemant soltenn lesternn unverhort

4
unnd unuberwunden."’

12 WA 1, 245, 26 - 30.
B WA 1, 245, 39.
4 WA 1,246, 31 - 38.
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Luther spielt zwar auf die materiellen Absichten an, die die
Kirchliche Obrigkeit mit der Auflegung des Ablasses verfolgte,
verweigert dann aber geschickt eine direkte Konfrontation mit der
Hierarchie und nimmt sich lieber die traditionellen Theologen vor.
Der Ketzervorwurf gegen ihn muf} erst einmal bewiesen werden.
Bei einer Konzentration auf die Heilige Schrift kann das nicht ge-
lingen.

Leider wissen wir nicht sehr viel iiber die Reaktionen auf Luthers
Traktat. Dies diirfte in der Sache selbst begriindet sein, da die Ad-
ressaten, der "gemeine Mann", anders als die erwihnten Gelehrten
nicht in einer verschriftlichten Welt lebte. Allein die hohe Zahl der
Auflagen, die eine Exemplarzahl von immerhin fast 50.000 Stiick
wahrscheinlich machen, verdeutlichen, wie exakt Luther den Nerv
der Zeit traf. Eine spitere Reaktion ist immerhin fiir die Reise des
pipstlichen Kammerherren Karl von Miltitz {iberliefert, der meinte,
daB in Rom nicht die 95 Thesen und die dazugehérigen umfangrei-
chen lateinischen "Resolutiones" Anstofl erregt hitten, sondern der
Sermon von Ablafl und Gnade, "der die Sache unter das Volk ge-
bracht hatte.""*

Eine fast zeitgleiche Reaktion lieferte der Dominikaner und
Ablafiprediger Johann Tetzel. Um 1465 in Pirna geboren, studierte
er in Leipzig Theologie, um dann bis zum Inquisitor fiir Sachsen
aufzusteigen.'® Am 22. Januar 1517 wurde er als Generalsubkom-
missar fiir den AblaBvertrieb in der Magdeburger Kirchenprovinz
vereidigt. Die spitere Forschung hat ihn als einen groben, ungebil-
deten und wohl auch unfreiwillig komischen Antagonisten Luthers
dargestellt. Dem ist entgegenzuhalten, daB Tetzel in Leipzig nicht
nur den Grad eines Baccalaureus der Theologie erwarb, sondern er
auch fiir die Predigt der Ablisse besonders begabt gewesen sein

'* Brecht, a. a. O., 257.

'® Zu Tetzel vgl. Immer noch Nikolaus Paulus, Johann Tetzel, der Ablaf-
prediger, Mainz 1899.
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muB. Nur so ist sein monatliches Gehalt von 80 Gulden wihrend
der Kampagne zu erkliren.'”

Luthers Thesen iiber den Abla8 miissen schon frith in seine Hin-
de gelangt sein, denn am 20. Januar 1518 disputierte er an der
Frankfurter Universitit, wo er sich im Wintersemester 1517/1518
inskribiert hatte, iiber eine Thesenreihe gegen Luthers 95 Sitze. Die
Thesen stammten allerdings nicht von ihm, sondern von dem lang-
jahrigen Frankfurter Professor Konrad Koch, genannt Wimpina.
Wimpina war einerseits den Brandenburgem verpflichtet, aus deren
Familie der Kardinal Albrecht stammte, zum anderen galt er als
Feind des Wittenberger Griindungsrektors Martin Pollich von Mel-
lerstedt. Luther nahm die Disputation ohne besondere Reaktion zur
Kenntnis.'®

Fiir unseren Zusammenhang ist von groferer Bedeutung, daf}
Tetzel selbst auch auf den deutschsprachigen Sermon von Ablal}
und Gnade Luthers glaubte antworten zu miissen. Bereits im Mai
1518 erschien seine "Verlegung gemacht von Bruder Johan Tetzel
Prediger//Ordens Ketzermeister: wider eynen vormessen Sermon
von twentzig/irrigen Artickeln ... Leipzig: Michael Lotter. Die
Schrift umfafBte 16 Blatt und erlebte nur eine Auﬂage.l9

Luther erhielt die Herausforderung im Juni und antwortete umge-
hend, so daB bereits am 10. Juli eine zweite Auflage seiner Gegen-
schrift "Eine Freiheit des Sermons papstlichen AblaB und Gnade
belangend" vorlag. Mit acht Blatt war sie doppelt so umfangreich
wie der urspriingliche Sermon, aber immer noch nur halb so stark
wie Tetzels Schrift. Auch diese Polemik wurde ein buchhindleri-
scher Erfolg. Bis 1520 erschienen elf Auflagen.”® Druckorte waren
wiederum Leipzig, Augsburg und Niirnberg. Von Interesse ist das
hohe Tempo der Auseinandersetzung. Beide Seiten nahmen sich
offensichtlich wenig Zeit zur Ausarbeitung ihrer Positionen. Die
Druckerpresse entfaltete nun zum ersten mal ihr Potential als tech-
nischer Triger einer Sffentlichen Meinungsbildung im modernen

Sinne des Wortes.

7 ygl. Brecht, a. a. O., 180. Luthers Gehalt betrug ab 1532 300 Gulden
jédhrlich.

L Vgl. Brecht, a. a. 0., 202.

1 WA 1, 380.

2 Benzing, a. a. 0., Nr. 181 - 191.
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Luther nennt in seiner Antwort den Gegner nicht. Dies ist wahr-
scheinlich nicht als Verachtung zu deuten, sondern vielmehr als
Konzilianz, da persénliche Angriffe mit voller Namensnennung
dem Strafrecht unterliegen konnten, wie die Reuchlin-Kontroverse
belegt.”!

Trotzdem folgt er dem Duktus der Tetzelschen Widerlegung
Punkt fiir Punkt, was Luthers Schrift nicht eben iibersichtlich
macht. Die klare Einzelzihlung der Punkte im urspriinglichen Ser-
mon ist hier aufgegeben zugunsten eines mehrfachen Ansatzes in
Unterpunkten.

Gleichzeitig fillt auf, daB Luther offensichtlich den Laien einen
erheblichen Sachverstand in der Theologie zutraut, anders sind die
ausfiihrlichen exegetischen Passagen nicht zu erkldren. Schon im
Einleitungsparagraphen deutet Luther eine neue Qualitét seiner Po-
lemik an; er wendet den Stil ins Ironische: " ... scheynet es wol, das
yhrer Tichter zu vill zeyt und papyr gehabt, derselben nit hatt wiBt
paB an zuwerden, dann das er, mit unsaweren worten die warheyt
angriffen wolt, das yeder man wiBte, wie gar nichts er yn der
schrifft vorstunde."*

Im Riickblick war Luther dann mit seiner Schrift doch nicht recht
zufrieden. Er meinte, er habe mit Tetzel nur gespielt. Allerdings
mangelte es ihm keineswegs an leidenschaftlichen Tonen: "Hie clag
ich, dass ein elender jamer ist, das man leyden mufl von sulchem
frevelen lesterer die geschrifft alBo zu reyssen. Ach das er mich nur
alleyn ubelhandelte und ein ketzer, abtrunigen, ubelreder und nach
aller lust seins unlusts nennet, wolt ich geren haben und yhm nymer
feind werden, ja fruntlich vor yhn bitten. Das ist aber yn keynen
weg zu leyden, das er die schrifft, vnBern trost, nit anders handelt,
dann wie die saw ein habbersack."*

Gegeniiber der ad personam gerichteten Polemik Tetzels behaup-
tet Luther, daB8 es ihm allein um die Sache ging. Diese Feststellung
wird insofern eingeschrinkt, als Luther durchaus zu gleicher grobi-
anischer Redeweise greifen konnte und dies auch mit Erfolg tat, wie

2 Vgl. Winfried Trusen, Die Prozesse gegen Reuchlins "Augenspiegel”.
Zum Streit um die Judenbiicher, in: Stefan Rhein (Hg.), Reuchlin und die
politischen Krifie seiner Zeit, Siegmaringen 1998, 87 — 132.

2 WA 1,383,6-15.

2 WA 1, 385, 14 - 20.
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der letzte Satz belegt. Gleichzeitig setzt er seinen Gegner ins Un-
recht, der in der Person Luthers gegen die Grundlagen des christli-
chen Glaubens, die Heilige Schrift, vorgeht. Luther scheut sich auch
nicht, deswegen das Urteil des Lesers oder Horers anzurufen: "Nu
sihe, lieber mensch, wie diBer vorlesterer den spruch nit allein an
vorstand eynfurt, sundernn auch widder das evangelium, noch wol-
len sie alle ketzer vorbornen und den hymmel pochfzn."24 Offen-
sichtlich kannte Luther die Drohung, die Tetzel mit der Berufung
auf sein Inquisitorenamt schon im November 1517 in Berlin gegen
ihn ausgesprochen hatte: "Der Ketzer soll mir in drei Wochen ins
Feuer geworfen werden und in einem Badehiittlein zum Himmel
fahren."? Anfinglich mufite Luther diese Drohung sehr ernst neh-
men. Aber der Erfolg seines Sermons und die breite Zustimmung in
der deutschen Offentlichkeit bezeugten ihm, daB Tetzel und seine
Freunde Schwierigkeiten hatten, ihre Absichten zu realisieren.

Deswegen wurde Luthers Polemik aggressiver. Der Hinweis auf
den materiellen Nutzen, der aus dem Ablafl zu ziehen war, erscheint
nun deutlicher.? Gleichzeitig spricht er seinen Gegnern die christli-
che Existenz rundheraus ab: "Nu hynfurder ists nit schrecklich zu
horen, wie Turcken unser kirchen und kreutz voruneren. Wir haben
bey uns hundertmall ergere Turcken, die uns das eynige hey-
ligthum, das wort gottis, das alle dingk heyliget, Bo gar lesterlich
tzu nichte machenn."?’ Der Erzfeind des Christentums steht nicht
auf dem Balkan, sondern in den eigenen Reihen.

Dabei versucht Luther stets den Anschein zu erwecken, als ginge
es ihm allein um die Sache und nicht um die Person. Dies ist gerade
der Hauptvorwurf an seine Gegner, daB sie in der inhaltlichen Aus-
einandersetzung nichts beizutragen haben.?® Dies ist insofern zutref-
fend als der Bezugsrahmen der verschiedenen Argumentationen un-
terschiedlicher kaum sein konnte. Fiir Luther gelten neben der Hei-
ligen Schrift als Autoritit lediglich die Kirchenviter wie Augustin
und Gregor der Grofe, den er zustimmend zitiert. Tetzel bezieht

24 WA 1, 385,32 - 34.

25 Brecht, a. a. 0., 202. Gemeint ist der Scheiterhaufen, der wie eine Block-
hiitte um den Verurteilten herum errichtet wurde.

%6 WA 1,387,4-6.

21 WA 1, 387,23 - 25.

2 ygl. WA 1,391, 16 -21.
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sich vor allem auf die Leuchten der Scholastik: Thomas Aquinas,
Petrus Lombardus und Alexander von Hales. Luther fiihlt sich da-

bei, "al wen mich eynn grober Esell anschreyet".?’

Um die Emsthaftigkeit seiner Position zu untermauern, erbietet
sich Luther am Schluf} seiner Ausfiihrungen zu einer Disputation an
der Wittenberger Universitit, um vor der wissenschaftlichen
Offentlichkeit, seine Ansichten zu belegen. Dies nutzt er gleich-
zeitig als Seitenhieb auf die Qualifikation der Konkurrenzuni-
versitit in Frankfurt an der Oder, wobei er versucht, das Geriicht zu
entkriften, der Kurfiirst von Sachsen wiirde einen Ketzer schiitzen.

Obwohl immer noch existentiell bedroht, verweigert sich Luther
doch den gegnerischen Drohungen: "Er clagt auch, das meyn ser-
mon brenge groB ergernil und vorachtung des stuls zu Rom, des
glaubens, des sacraments, der lerer der schrifft etc. Dif} alle weif3
ich nit anders zu vorsteen dann alBo, der hymell wirt noch heute
fallen und wirt keyn alter topf morgen gantz seyn."°

Von erheblichem Interesse fiir den Publikumserfolg der Schrift
war, auf welch miihelose Weise Luther es verstand, die Sprachebe-
nen zu wechseln. Prinzipiell diirfte den Laien, dem ,gemeinen
Mann‘ die Sphire der universitiren Auseinandersetzung fern ge-
standen haben. Die gelehrten Referenzen, die Viterzitate und die
exegetischen Erwigungen wiirde man eigentlich in einem lateini-
schen Traktat erwarten. Allerdings gehérte es zu Luthers Grund-
iiberzeugungen, daB gerade die Laien auch als Richter im gelehrten
Streit heranzuziehen seien. Andererseits findet Luther zur Sprache
des ‘gemeinen Mannes‘ schnell zuriick. Dazu gehort nicht zuletzt
die Verwendung einer volkstiimlichen Polemik.’' Seine souverine
Niichternheit innerhalb der Aufregungen der friihen Reformation
dokumentiert der SchluBlsatz des Traktates gegen Tetzel: "Ich vor-
miB mich nit ubir die hohen tannen zu flihen, Vorzweiffel auch nit,
ich miig ubir das dorre graB kriechen."*

® WA 1,391, 29.

¥ WA 1,392, 20 - 24,

' Die Verwendung der Begriffe "Sau" und "Esel" bei Luther wiren einer
eigenen Untersuchung wert.

2 WA 1, 393,23 - 24.
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Es wire gewiB sinnvoll, diesen Strang in Luthers Schaffen als
volkstiimlicher theologischer und polemischer Schriftsteller weiter
zu verfolgen. Dafiir miiite als ndchstes sein "Unterricht auf etlich
artickell, die ihm von seynen abgunnern auf gelegt und zu gemessen
Vuerden"” von 1519 betrachtet werden.”” Es handelt sich dabei um
einen der letzten Versuche einer emst gemeinten AussShnung mit
Rom. Gleichzeitig aber hatte Luther beginnend mit der "Auslegung
deutsch des Vaterunsers fiir die einfiltigen Laien" bereits einen an-
deren Weg eingeschlagen.34 Er wurde damit zum erfolgreichsten
deutschen Seelsorger des 16. Jahrhunderts, wohingegen die Polemik
deutlich zuriicktrat. Allerdings ist mit Recht darauf verwiesen wor-
den, daB sich die Tendenz nach Luthers Auftritt auf dem Wormser
Reichstag noch einmal grundlegend &nderte. Der nunmehr gebannte
Ketzer konnte es sich erlauben, mit voller Schirfe in die Offentlich-
keit zu gehen, was sich am zunehmen der polemischen Schriften
Luthers zeigte.® Festzuhalten bleibt, da8 Luthers literarischer Er-
folg im populdren Bereich, vielmehr noch als seine lateinischen
Schriften, ihn vor dem Scheiterhaufen bewahrt haben. Dieser Erfolg
lag in einem Doppelten, zum einen gelang es ihm im betrachteten
Zeitraum mit grofem Erfolg, die Jahrhunderte lang bewihrten
Strukturen der romischen Kirche nachhaltig zu erschiittern, zum
anderen aber — und das ist das entscheidende — trugen gerade diese
polemischen, deutschen Schriften dazu bei, eine eigene Anhinger-
schaft zu konstituieren und in der Folge auch zu stabilisieren. Fiir
den Beginn der Reformation kann diese Tatsache nicht hoch genug

eingeschétzt werden.*

3 WA 2, 69 — 73. Bis 1524 erschienen 18 Ausgaben und eine niederldndi-
sche Ubersetzung, Benzing a. a. O., Nr. 293 - 311.

3 Benzing, a. a. O., Nr. 260 — 283.

3% vgl. Bernd Moeller, Die frithe Reformation als Kommunikationsprozess,
in: Hartmut Bookmann (Hg.), Kirche und Gesellschaft im Heiligen Ro-
mischen Reich des 15. und 16. Jahrhunderts, (=Abhandlungen der Aka-
demie der Wissenschaften in Géttingen, Philologisch-Historische Klasse
Nr. 206), Gottingen 1994, 148 — 164, besonders 152.

3 Fiir den weiteren Verlauf auf altglaubiger Seite vgl. Benedikt Peter, Der
Streit um das kirchliche Amt. Die theologischen Positionen der Gegner
Martin Luthers.







Machtpolitisch motivierte Umdeutung biblischer Texte am
Beispiel des filioque

Helmut Waldmann (Tiibingen)

ie Arbeit geht von Elementen aus, die ich schon in fritheren

Publikationen dargestellt habe, um mit ihrer Hilfe einen

moglichst umfassend abgesicherten Begriff von dem zu
gewinnen, was hinter der hypertrophen Verteidigung des filioque
stehen diirfte, die seit Ambrosius und Augustinus durch die ge-
samten Aktivititen des sog. Ordentlichen (Enzykliken, Liturgi-
sche Bestimmungen efc.) wie auch des AuBerordentlichen Lehr-
amtes (Konzilien) hindurch zu beobachten sind, d. h., wihrend
der ganzen auf die beiden genannten Theologen folgenden Kir-
chengeschichte'. Zum Schluss sei auch darauf hingewiesen, dass
das Nicaeno-Constantinopolitanum mit seinem filioque auch in
evangelischen Kirchen integrierender Bestandteil des Gottes-
dienstes ist’.

Auszugehen haben wir bei einem Thema, das sich mit der Um-
deutung biblischer Texte befasst, von einer Bestimmung des Bil-
des, das die Schrift von der Funktion des Geistes erkennen laft,
dessen Sendungsart ja von besonderem Interesse zu sein scheint.

| Helmut Waldmann, Heilsgeschichtlich verfasste T heologie und Mdn-
ner-biinde, Die Grundlagen des gnostischen Weltbildes, Tibingen
1994, ders., Petrus und die Kirche, Tiibingen 1999 und ders., Rede an
die Juden, Tiibingen 2000.

2 ¢ 5 B.W. Jannasch: "Die 'dgende fiir ev.-luth. Kirchen und Gemein-
den' sieht das N.-C., das Apostolikum oder Luthers Glaubenslied vor,
an Fest-tagen ist statt des Bekenntnisses das Tedeum (EKG 137) ges-
tattet," in: RGG Bd 1, Tubingen 1986 5. V. Bekenntnis V1,4 Sp 1001;
s. auch hier am Ende des Textes die Verweise in der Wiedergabe des
Diskussionsbeitrags von Frau Baudy.
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a. Das Bild der Schrift von der Funktion des Geistes:
Der Geist setzt Perioden

Die Schrift iiberhaupt setzt ein mit einer Periodensetzung
durch den Geist: Die Schopfung, bei der der Geist Gottes iiber
den Wassern schwebt und die Periode des Abenteuers Gottes mit
der Weltschopfung einleitet: Gen 1,2.

Verlassen wir aber den Bereich, in dem die Unterscheidung
Vater/Geist/vielleicht noch: Sohn nur schwer auszumachen ist
(aber auch die Rede von einer Schépfung nach "seinem Bilde" als
Mann-Weib-[Kind]/Sohn weist auf ein fundamentales Wissen des
AT um das Geheimnis der Trinitit hin: Gen 1,27) und schauen
wir auf das Neue Testament, dann ist es die die Periode des Heils,
der Neuen Schiopfung, eréffnende Verkiindigung Jesu mit Maria
als der Braut des HI. Geistes (Lk 1,35), die wir dort finden, dann
die Taufe Jesu: Berufungsepiphanie durch den Geist (Mt 3,16),
schlieBlich Pfingsten: Der Geist setzt, dhnlich wie bei Jesu Taufe,
den Durchbruch der Botschaft in die Offentlichkeit: Apg 2,2—4.
Dann aber folgt, in groBter Ausfiihrlichkeit in der Geheimen Of-
fenbarung beschrieben, der Geistessturm, der die Periode der Re-
alisierung des Gottesreiches herbeifiihrt.

b. Der dogmengeschichtliche Werdegang des filioque

Zur Dogmengeschichte des filioque kénnen wir zunéchst ein-
mal feststellen, dass soetwas wie ein filioque in den wihrend der
ersten fiinf Jahrhunderte entstandenen Symbola fehlt. Die Details
dazu habe ich in 'Petrus und die Kirche' dargestellt und mdchte
hier lediglich darauf verweisen”.

Fiir das tatsichliche Werden des filioque und sein Eindringen
in das Nicaeno-Constantinopolitanum koénnen wir dem Entwurf
folgen, den Denzinger-Schénmetzer bei der Diskussion des
Constantinopolitanum bietet. Er nennt das filioque zunichst ein-
mal einen Einschub (ich tibersetze):

3 s. Petrus und die Kirche (wie Anm. 2), passim, vor allem aber 114—
116 und 160-165.
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" .., der seit dem achten Jahrhundert zur Ursache eines
erbitterten theologischen Streites wurde. Aufgrund des
schon weit verbreiteten Gebrauchs dieses Zusatzes
(siehe die von F. J. Mone bearbeitete Gallikanische Li-
turgie; die Synode von Friaul von 791,; die Synode
von Frankfurt 794) erbat die Synode von Aachen im
Jahre 809 von Leo I1I. dass dieses von der ganzen Kir-
che angenommen werde. Das wies der Papst jedoch
zuriick, nicht weil er die Lehre verwerfe, sondern weil
er davor zuriickschrecke, einer iiberlieferten Formel
etwas hinzuzufiigen. Spiter aber erlangte der hl. Kai-
ser Heinrich II. anliBlich seiner Krénung i. J. 1014
von Benedikt VIII., dass dieses Glaubensbekenntnis in
Rom bei der Messe gesungen wurde, und zwar unter
Hinzufiigung des 'Filioque'. Diesem wurde endlich in
den dkumenischen Konzilien von Lyon II (1274) und
Florenz (1439) von den Lateinern wie auch von den
Griechen zugestimmt."*

Noch 809 schreckt ein Leo III. also davor zuriick, das filiogue
einer iiberlieferten Formel hinzuzufiigen. Tatsichlich wird sie
dem Nicaeno-Constantinopolitanum also von Benedikt VIIL hin-
zugefiigt und zwar im Jahre 1014.

Als iltestes Symbolum, das ein Aquivalent des filiogue enthilt,
gilt nun das beriilhmte pseudo-Athanasianum, das sog. Quicum-
que: DS 75f. Die Formulierung:

a Patre et Filio
findet sich dort in der Nr. 23.

Denzinger-Schénmetzer diskutiert nun ausfiihrlich den mogli-
chen Ursprung des Quicumgque und schlieBt seine Darstellung mit
der Annahme, es sei gegen Ende des fiinften Jahrhunderts im
siidfranz6sischen Raum von einem unbekannten Autor verfasst
worden. Die groBte Zahl fritherer Autoren, so Denzinger-
Schénmetzer weiter, weise es allerdings dem hl. Ambrosius von
Mailand zu

Eine einschligige, tatsichlich mit dem Wortlaut des Quicum-

4 5. Heinrich Denzinger/Adolf Schonmetzer, Enchiridion Symbolorum,
Definitionum et Declarationum de rebus fidei et morum, Barcelona

ete. 331965, Seite 40f. (fortan: DS).
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que iibereinstimmende Formulierung, findet sich nun tatsichlich
in Ambrosius’ Schrift De Spirito Sancto. Dort heifit es:

"Spiritus Sanctus procedit a Patre et Filio".
Werfen wir noch einen Blick auf die weitere dogmenge-
schichtliche Entwicklung des filioque.

Geradezu belustigend wirkt, wie sich das Tridentinum zum
filioque duBert. Es tut dies am 4. Febr. 1546 in seinem Decretum
de Symbolo fidei — gemeint ist das Nicaeno-Constantinopoli-
tanum. Das Konzil, das zahllose Canones mit den dazugehdorigen
Anathematismen erlie, siecht davon ab, das genannte Dekret
durch einen eigentlichen Anathematismus abzusichern. Das Ein-
zige, was es zum Nicaeno-Constantinopo-litanum festhilt, lautet:
Es halte dafiir,

"... es sei mit ebensovielen Worten, wie es in allen Kir-

chen gelesen werde, vorzutragen®."

Nichts als eine rein rubrizistische Bestimmung.

Schon an anderer Stelle habe ich — auch im Hinblick auf die
Frage der Behandlung des filioque durch das Tridentinum — dar-
auf hingewiesen, dass "die Konzilien tatsichlich immer gewuf3t
haben, wann sie es mit der Wahrheit nicht so genau genommen
hatten, und sich dementsprechend vorsahen’."

Dieselbe Beobachtung lisst sich am Text des 1274 unter Gre-
gor X. gefeierten Lyoner Konzils machen und an dem des Kon-
zils von Florenz 1439:

- In Lyon (DS 850) findet sich zu der entsprechenden Aussage
kein Anathem.
Im Florentinum (DS 1300) steht zwar das gewichtige, fiir eine
eigentliche Dogmatisierung instrumentale definimus. Doch
was wird definiert? Nicht, dass dies so ist, sondern dass dies
so geglaubt, angenommen und bekannt werden solle: creda-
tur, suscipiatur, profiteatur.

Im Grunde nichts als ein frommer Wunsch.

Wortlich lautet der Text (ich iibersetze):

* 5. spir.s. 1,11,120, in: Migne PL, Bd 16, Paris 1880, Sp 762.

® 5. DS 1500: “..., totidem verbis, quibus in omnibus ecclesiis legitur,
exprimendum esse censuit."

" s. Waldmann 1999, 245f.
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"..., indem wir erkliren, dass das, was die heiligen Lehrer
und Viter sagen, dass nidmlich aus dem Vater durch den
Sohn der Heilige Geist hervorgehe, zu dem Verstindnis
hinneigt (ad hanc intelligentiam tendit), dass dadurch be-
zeichnet werde, der Sohn sei nach den Griechen Ursache
(causa), nach den Lateinern aber Prinzip (principium) ..."

Zuletzt duBert sich Hryniewicz beziiglich des lehramtlichen Ge-

wichts des Florentiner Textes mit sichtlicher Zuriickhaltung:
"Die Kompromissformel des per Filium (Konzil von
Florenz) wird wegen ihrer Zweideutigkeit nicht allge-
mein als befriedigende Losung betrachtet™. (Hervorhe-
bung von mir.)

c. Der periodensetzende Geist und das filioque

Mit der These, dass der Geist vom Vater und vom Sohne aus-
gehe, ist jetzt aber die Moglichkeit gegeben, dass, wie der Sohn,
auch der 'fortlebende Christus', das 'corpus Christi mysticum’,
erkliren kann, im Grunde sogar: festsetzen kann, dass z. B. die
nach der Schrift allein dem Vater vorbehaltene Bestimmung der
perioden-setzenden Geistsendung zur Einleitung von Christi
Wiederkunft dann und dann geschehe, ja, mglicherweise schon
geschehen sei!

Tats#chlich ist der Sohn jedoch machtlos, was die Setzung von
Perioden durch Geistsendung angeht: Nicht von sich aus wird er
mit seinem 'Auftreten’ bis zum Alter von dreiflig Jahren gewartet
haben, sondern, Mensch, der er war, mit Ungeduld — wie jeder
Prophet — den Tag seiner Sendung herbeigesehnt haben’; auch
‘den Tag' seiner Wiederkunft, er weiB ihn nicht einmal: Mt 24,36:

"Uber jenen Tag aber und jene Stunde weif8 niemand et-

§ 5. Waclaw Hryniewicz, Filioque, in: 31.ThK Bd 3, Freiburg efc. 1995,
1280f.

9 Einen Schimmer dieser Ungeduld bewahrt das Ausbleiben des Zwolf-
jihrigen, der, wie man annehmen konnte, gehofft hatte, mit der GroB-
jahrigkeit in sein ffentliches Wirken eintreten zu konnen. Der
Schmerz den er bei dieser Gelegenheit seinen Eltern antat, war es
dann wohl, was ihn von der Weiterfiihrung seines im Ansatz durchaus
vorhandenen dffentlichen Wirkens abhielt, s. Lk 2,47.
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was, auch die Engel in den Himmeln nicht, sondern allein der
Vater!"

Aber auch — und das ist die Grundlage aller Verwerflichkeit
einer Lehre wie der vom filioque — auch die Kirche weif3 den Tag
nicht: s. Mt 24,42, In betonter Wiederholung heifit es unmittelbar
anschliefend in Vers 44:

"Denn der Sohn des Menschen kommt zu einer Stunde,
wo ihr es nicht meint."

d. Welches Interesse treibt dazu, mit Hilfe einer Lehre, wie
der des filioque, Periode setzen zu konnen?

Tatsichlich ist an dieser Stelle zu fragen, welches Interesse
denn dazu treiben kdnne, eine Theologie zu entwickeln, mit de-
ren Hilfe die Kirche als 'Fortlebender Christus' in der Lage wire,
Perioden zu setzen.

Hier ist zunichst darauf hinzuweisen, dass Christi Wiederkunft

und der Anbruch seines Reiches fraglos das Ereignis von
Geistsendung schlechthin darstellt, von Geist, der unter mehr als
nur Pfingstgebraus die Schépfung in einer ersten Auferstehung
(Off 20,5) gleichsam in einer Neuschdpfung (ich erinnere an Gn
1,2!) umwandelt zu einer gottformigen Welt, deren Gottformig-
keit gar in Gottes sichtbarem Reich, Jesu Gottesherrschaft 6ffent-
lich wird.

Erst mit diesem Offentlich-Werden der Gottesherrschaft ist al-
so sichtbares, weltlich-reales Machtausiiben durch geistliche In-
stanzen moglich. Christus hatte vor Pilatus erklirt: "Mein Reich
ist nicht von dieser Welt erc. etc. (Jo 18,36). Schon vorher hatte
er Mt 16,26 seine Jiinger, vor allem aber Petrus, gewarnt: "Was
niitzt es dem Menschen, wenn er die ganze Welt gewinnt, aber
Schaden nimmt an seiner Seele." — Denn, sieht man auf Jesu Pa-
rinese in Mt 16,24-26, diirfte es ein Vorschlag Petri gewesen
sein, "die ganze Welt zu gewinnen", den Jesus, kaum dass er ihn
zum "Felsen" eingesetzt hatte, durch ein "Weiche von mir, Satan"
in Mt 16,23 zuriickweisen mufte'”.

1% Dies die These meiner Arbeit 'Petrus und die Kirche'.
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Dann trotzdem 'die ganze Welt zu gewinnen', erlaubt aber nur
eine Lehre, wie die vom filiogue, die es — gegen alle Intentionen
der Botschaft Jesu — ermdglicht, den Geistessturm, der das
Kommen von Jesu Reich bewirkt, in der Kraft des 'Fortlebenden
Christus' als geschehen zu erklaren und auf dieser Grundlage den
Anspruch auf Weltherrschaft, auf dreifache Krone, auf einen Kir-
chenstaat, auf geistliche Kurfiirstentiimer, Fiirstabteien und auf
was noch immer zu erheben, bis hin zum staatlich verbiirgten
Recht auf Kirchensteuer heute, und diesen Anspruch auch durch-
zusetzen'.

Dass es hier tatsichlich um Jesu Ich-Aussagen widersprechen-
de Verwirklichung eschatologischer Strukturen im Jetzt ging, um
Eschatology now, zeigt auch folgendes: Dieselben Kirchenviiter,
die das filioque auf den Weg brachten, brachten auch die Idee des
75libats auf — samt ihrer bis heute die Kirche schmerzvoll pri-
genden Realisierung. Denn die castitas angelica, die Lebensform
derer, die nach Mt 22,30 in Christi Reich herrschen werden, pro-
pagierten dieselben beiden Kirchenviter als schon im Jetzt zu
verwirklichen'?.

Doch noch ein Drittes ist vonnéten, will man in die Verwirkli-
chung eschatologischer Strukturen im Jetzt eintreten: Der, wie
man heute sagt, 'real existierende Staat' musste beseitigt werden,

! Nahezu klassischen Ausdruck gibt diesem Vorgang eine — wie das
Allerselbstverstindlichste — geduBerte Feststellung des Mittelalter-
Histo-rikers Ottokar Lorenz:

"Noch wichtiger (als Quellensammlung) sind die Wahl- und Kro-
nungs-acten, seit das Recht der Kurfiirsten von dem Papst Urban 1V.
im Jahre 1263 zum ersten Male officiell anerkannt, oder was dasselbe
besagt, staatsrechtlich in die Welt gesetzt worden ist." s. ders.,
Deutschlands Geschichtsquellen im Mittelalter seit der Mitte des drei-
sehnten Jahrhunderts, Bd 2, Berlin 1887, 256f.: Der Papst als der do-
minus dominantium von Off 17,14 bzw. 19,16, der er nicht ist! s. auch
'Petrus und die Kirche' 132f. (die verfassungsrechtliche Entscheidung
beim Sturz der Merowinger wird von den Pippiniden Papst Zacharias
zuerkannt) bzw. 133-138 (Papst Stephan II. [752 — 757], bzw.
Stephan III. [768 — 772] verweigemn den Karolingern das freie connu-
bium — z. B. mit den ostromischen Kaisern), bzw. 138f.: Leo I1I. kront
Karl 1. zum Kaiser und setzt ihn damit in einen uniiberwindlichen Ge-

gensatz zu Byzanz.
12 ¢ \Petrus und die Kirche' 106f. bzw. 118f.
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bevor Christi Reich, die civitas Dei, an seine Stelle treten konnte.
Aber auch dieses Problems nahmen sich die beiden Kirchenviter
an: Augustinus durch sein 'de civitate Dei', die den von Christus
durch sein "Gebt dem Kaiser, was des Kaisers ist ..." von Mt
22,21 explizit gutgeheiBenen Staat auf der Grundlage genuin ma-
nichdischer Theologumena (daran ist nach van Oorts ‘Jerusalem
and Babylon' nicht mehr zu zweifeln) als ein der ahrimanischen
Schépfung zuzuweisendes Gebilde hinstellt'. Aber schon vorher
hatte Ambrosius durch seine allgemein bekannte mafllose Kaiser-
schelte wegen der MaBnahmen Theodosius I. anlésslich eines 390
in Tessaloniki ausgebrochenen Aufstandes den Grund dafiir ge-
legt'®, dazu — gleichsam als flankierende MaBnahmen — Aussprii-
che getan, wie: "Der Kaiser ist in der Kirche, aber nicht iiber der
Kirche"", oder Ansprachen gehalten, wie die selten geschickt
und tatsichlich absolut gekonnt herausgearbeitete zum 395 er-
folgten Tode des Kaisers, in der er die konigliche Abkunft Hele-
nas, der Stammmutter der Konstantiniden, aus der Welt schaffte
und dies mit nichts als einer etwas gewagten rhetorischen Hyper-
bel'®. Ich habe sowohl diese Ansprache, als auch die These von
der tatsidchlich kéniglichen, ndherhin: britischen Abkunft Helenas
— von der man noch im vorigen Jahrhundert glaubte, sie einer
ausfiihrlichen, wenn auch miigliickten, Widerlegung unterziehen
zu miissen'’ — in 'Petrus und die Kirche' im Detail behandelt und

'3's. Johannes van Oort, Jerusalem and Babylon. A Study into

Augustine’s City of God and the Sources of his Doctrine of the Two
Cities, Leiden 1991.

'* s. Ambr Ep 51, in: Migne PL, Bd 16, Paris 1880, Sp 1209-1214; bzw.
Otto Volk, Tessalonike, in: LThK Bd 10, 1965 Sp 108.

'> “Imperator enim intra ecclesiam, non supra ecclesiam est", s. Sermo
contra Auxentium, c. 36, in: Migne PL, Bd 16, Paris 1880, Sp 1061.

'® Die genannte Rede gilt heute, wie mich mannigfache traurige person-
liche Erfahrung lehrte, ganz unangefochten als der locus classicus da-
fiir, dass Helena niedriger, ja niedrigster Herkunft war. Das ging hin-
unter bis zur Gasthausprostituierten, s. zuletzt John Julius Norwich,
Der Aufstieg des ostrémischen Reiches, Augsburg 2000, 21:

".., sic (Helena) habe ... den Kunden fiir einen geringfiigigen Aufpreis
zur Verfligung gestanden."

’ 5. Johannes Pinius, in: Acta Sanctorum Augusti, Bd 111, De Sancta He-
lena, Paris und Rom 1867, 548-561, der insgesamt etwa die Hilfte des
Textes der Frage der Herkunft Helenas widmet.
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méchte daher an dieser Stelle nicht mehr néher darauf eingehen'™.

e. Der Widerspruch des filioqgue zu den Aussagen der Schrift
in Augustinus' de trinitate

Nachdem wir im Voraufgehenden bereits verschiedentlich in
den Blick bekommen haben, wie wenig eine Sendung des perio-
den-setzenden Geistes durch den Sohn den Aussagen der Schrift
entspricht — der Sohn steht diesen offensichtlich rein passiv ge-
geniiber —, seien hier die wesentlichen Stellen angefiihrt, an de-
nen Augustinus die Sendung des Geistes vom Vater ‘et a Filio' in
seinem de trinitate zu belegen sucht'’.

Diese Stellen finden sich in de trinitate Buch Il und IV.
Sie lauten:

1. de trinitate 11 1,320:

" .+ sed ideo non a se, quia (Spiritus) non est a se. Et
ideo quae (Filius) viderit Patrem facientem, haec ea-
dem facit et Filius similiter, quia de Patre est. Neque
enim alia similiter, sicut pictor alias tabulas pingit,
quemadmodum alias ab alio pictas videt; nec eadem
dissimiliter, sicut corpus easdem litteras exprimit, quas
animus cogitavit: sed 'quaecumque', inquit, 'Pater facit,
haec eadem et facit Filius similiter (Joan. V. 19). Et,
‘haec eadem' dixit; et 'similiter': ac per hoc inseparabilis
et par est operatio Patri et Filio, sed a Patre est Filio."

de trinitate 115,7*":
"Et Spiritus Sanctus utroque minor est: quia et Pater

8 5. Waldmann 1999, 107-111 bzw. 71-94.

' In de symbolo spricht Augustinus {ibrigens nicht von der doppelten
Geistsendung. In das Glaubensbekenntnis, das er hier seinen Tauflin-
gen vorstellt, hatte eine dem filioque entsprechende Formulierung of-
fenbar noch keinen Eingang gefunden, s. de symbolo, c. 9, die Passage
iiber den HI. Geist = IBKV, Bd 9, Kempten 1877, 476f., iibers. von R.
Storf.

2 5. Migne PL 42, Sp 847.

21 5. Migne PL 42, Sp 849.
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eum mittit, sicut commemoravimus; et Filius, cum dicit
'Si autem abiero, mittam eum ad vos"'.

de trinitate IV 20,29%:

"Nec possumus dicere quod Spiritus sanctus et a Filio
non proce-dat: ... sed demonstratio per congruam signi-
ficationem, non tantum a Patre, sed et a Filio procedere
Spiritum sanctum."

Zusammenfassend formuliert Augustinus am Ende des
Textes in IV 21,32 — das ‘a patre et Filio' war offen-
bar das in de trinitate angestrebte Beweisziel:

"Nunc autem non ideo minorem Filium quia missus est
a Patre, nec ideo minorem Spiritum sanctum quia Pater
eum misit et Filius sufficienter, quantum arbitror, de-
monstratum est."

Augustinus entwickelt hier im Grunde den seiner Trinitétstheo-
logie zugrundeliegenden philosophischen Ansatz von den relati-
ones subsistentes®®, ein Ansatz, der, konsequent zuende gedacht,
zu der (unbiblischen) Lehre von der Idiomenkommunikation zwi-
schen Vater und Sohn fiihrt.

Wiihrend sich Augustinus nun in keiner Weise dazu duflert,
wie sehr die von ihm hier postulierte Gemeinsamkeit in den per-
sonlichen Eigenarten der beiden ersten Personen der Trinitdt in
Widerspruch steht zu den von Christus verschiedentlich hervor-
gehobenen bzw. praktisch erlebten — und zu erlebenden — Unter-
schiedlichkeiten in den personlichen Eigenarten von Vater und
Sohn, stoBt er dann plétzlich darauf, dass diese Idiomenkommu-
nikation auch verlangt, dass auch der Vater — na ja, und warum
nicht — auch der Sohn 'vom Geist ausgehen miissen'. Da aber pro-
testiert er auf einmal hellewach:

"Pater enim solus nusquam legitur missus,"
schreibt er”,

22 5. Migne PL 42, Sp 908.

3 5. Migne PL 42, Sp 910f.

g Ephraem Hendrikx, Augustinus, in: LThK Bd 1, 1957, Sp 1097 un-
ten.

25 ¢ 7. B. de trinit 11 18,8, und ofter, in: Migne PL, Augustinus, Bd 42,
Paris 1886, 847-912.
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Warum jetzt nur? Warum nicht schon beim vorigen Fehl-
schluss? Hier auf einmal weil er, was in der Schrift tiber die un-
terschiedlichen Verhiltnisse, die zwischen Vater und Geist ob-
walten, ausgesagt ist, anerkennt es und versucht eine aufgrund
seiner Grundposition natiirlich unmdgliche Widerlegung. Bei
dem Verhiltnis zwischen Vater und Sohn scheint ihn indes ein
Interesse zu bestimmen, das stark genug ist, ihn von jeder Ein-
sicht in die Wirklichkeit der Schriftaussagen fernzuhalten. Wir
haben dieses Interesse bereits oben kurz formuliert und werden
die Einsicht in seine Eigenart im folgenden Abschnitt noch ein
wenig zu vertiefen suchen.

f. Das kirchenpolitische Interesse am filioque

AbschlieBend also noch ein Wort zu dem machtpolitischen, ja
minnerbiindisch/gnostischen Hintergrund/Interesse, der/das beim
Kampf um das filioque und die sein Umfeld bestimmenden Be-
sonderheiten wie castitas angelica etc. zu beobachten sind.

Als ich mit dem Schweizer Patristiker Otto Wermelinger meh-
rere ausfiihrliche Gespriche iiber den hier vorgelegten Beweis-
gang, besonders aber iiber dessen historischen Hintergrund fiihr-
te, machte er darauf aufmerksam, dass nicht nur bei dem schon
von Geburt einem hochpolitischen Umfeld entstammenden Amb-
rosius ein bestimmendes machtpolitisches Interesse zu beobach-
ten ist — ich habe mich zu diesem ausfiihrlich in 'Petrus und die
Kirche' geéiuBertZ(’ —, dass vielmehr auch bei Augustinus ein sol-
ches vorliege.

Tatsichlich — und das ist auch Theologen keineswegs allge-
mein geldufig — handelte es sich bei Augustini (als so unchristlich
wie nur etwas anzusehenden) Scheidung von seiner langjéhrigen
Ehefrau keineswegs darum, jetzt frei zu werden fiir ein keusches
Leben in Christo, vielmehr: Monnica, die von Anfang an offen-
bar nichts so sehr als eine politische Karriere ihres Sohnes im
Auge hatte, war es gelungen, ein aus den hochsten Maildnder
Kreisen stammendes Midchen ausfindig zu machen, das es Au-

% o 'petrus und die Kirche' 103-106.
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gustinus durch den Eintritt in dessen Familie gestatten wiirde,
womdglich bis in den Staatsrat vorzudringen — als dessen standi-
ges Mitglied Ambrosius schon figurierte. Woran die Sache zu-
nichst scheiterte, war der aus conf. 6,13 zu erschlieBende tatsich-
lich bedauerliche Umstand, dass das Madchen, das Monnica fiir
ihren Sohn gefunden hatte, erst zehn Jahre alt war’.
conf. 6,13 schreibt Augustinus in aller Offenheit:
"Man dringte mich unablissig, eine Gattin heimzufiih-
ren. Schon bewarb ich mich, schon erhielt ich die Zu-
sage, hauptsichlich auf Betreiben der Mutter: Ich sollte
bereits verehelicht sein, wenn das Heilswasser der Tau-
fe mich reinwiische.

Dann heif3t es:

"Zu ihrer Freude fand sie (Monnica) mich von Tag zu
Tag besser dazu geriistet und sah mit den Fortschritten
meines Glaubens ihren Herzenswunsch und Deine Ver-
heifiungen der Erfiillung nahe."
Nachdem der nichste Abschnitt noch einmal Monnicas maflose
Wunschvorstellungen beziiglich der politischen Zukunft ihres
Sohnes thematisiert, schlieSt der Abschnitt 6,13 mit den Worten:

"Indes, das Driingen (der Mutter) hielt an, und die
Werbung erging an ein Mddchen, dem noch fast zwei
Jahre zum heiratsfiihigen Alter fehlten, doch weil gera-
de sie (dem politischen Kalkiil der Mutter) entsprach,
so hief es warten."

Alles ziemlich hochtrabendes Gerede, wo es doch schlicht und
einfach um eine Scheidung mit anschlieBender Karriere-Heirat
ging. Dabei steht der erwachsene Mann Augustinus nicht an, zu
behaupten, er sei hier der passive Teil gewesen, das alles sei ge-
gen seinen Willen geschehen: "Man hatte mir die Genossin mei-
nes Lagers um der Ehe willen von der Seite gerissen", klagt er zu
Beginn von conf. 6,15. Dabei war das Ganze — und gewiB nicht
nur nach den Intentionen Monnicas — offen als ein recht iibler

" conf. 6,13, Ende, heiBt es, dass "noch fast zwei Jahre zum heiratsfihi-
gen Alter fehlten." Das aber lag nach romischem Gesetz bei zwdIf
Jahren, s. Augustinus. Bekenntnisse, iibersetzt von Joseph Bernhart.
Nachwort und Anmerkungen von Hans Urs von Balthasar, Frankfurt
1955, 230 die Anm 9 zu Buch 6.
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Gnadenschacher geplant: Die ehemalige Frau also weg, der Sohn
ihr genommen, sie selbst zu einem Keuschheitsgeliibde iiberredet
(conf. 6,15) und dann fiir Augustinus die Taufe — und alles ist
vergessen und vergeben. Kein Gedanke daran, dass auch eine
Taufe ohne Wiedergutmachung vergangencn Unrechts kaum et-
was ausrichten diirfte.

Die spiitere, von mir in ihrem Motivationsgang niher beschrie-
bene Hinwendung des Augustinus zum chelosen Leben diirfte
dann shnlich wie schon bei Ambrosius aus dem Bewusstsein her-
aus erfolgt sein, auf diese Weise fiir sich wie fiir die Kirche ins-
gesamt eine weit grofiere Machtfiille zu erlangen, als dies iiber
den Einstieg in die Kreise des Hochadels je moglich gewesen wi-
Ie

Ein klares machtpolitisches Streben ist also auch bei Augusti-
nus zu beobachten, der, wie man heute so sagt, die Kirche dann ja
auch tatsichlich fit-machte, aus der ihr von Christus vorgeschrie-
benen politischen Machtlosigkeit auszubrechen; der sie heraus-
fiihrte aus Jesu "Mein Reich ist nicht von dieser Welt", und weg
von der Richtschnur, die Jesus dem Petrus gleich im Anschluss
auf seine Nicht-Gottes-Gedanken von Mt 16,23 mit derart grofler
Geduld vorzugeben versuchte: Schon in den nichsten Versen
(24/26) heifit es: "Wer mir nachfolgen will, der nehme taglich
sein Kreuz auf sich, und so folge er mir nach" und: "Was niitzt es
dem Menschen, wenn er die ganze Welt gewinnt, aber Schaden
leidet an seiner Seele".

Diskussion

In der anschlieBenden Diskussion fragte Herr Walter Beltz,
Halle, ob man so formulieren konne, die Kirche, der Fortlebende
Christus, habe sich per 'filioque' in den Status des Vaters hochsti-
lisiert. — Zustimmung.

Herr Bernd Jorg Diebner, Heidelberg, fragte, was die Durch-
setzung des filioque in skumenischer Hinsicht bedeute? Man
wird wohl sagen miissen, dass beide, Katholizismus wie Protes-
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tantismus®, vom filioque geprigt sind und sich davon sowohl in
ihrem Bekenntnis zu trennen haben wie auch von dem, was sich
in der Geschichte "bis hin zum staatlich verbiirgten Recht auf
Kirchensteuer heute" (s. 0.) daraus ergeben hat.

Frau Dorothea Baudy, Konstanz, merkte an, dass bei der 6ku-
menischen Konferenz von Lima 1982 im Glaubensbekenntnis des
gemeinsam gefeierten Gottesdienstes das filioque ausgelassen
wurde und verwies diesbeziiglich auf Reinhart Staats, Das Glau-
bensbekenntnis von Nizia-Konstantinopel, Darmstadt 1996, 295;
zum heutigen Skumenischen Dialog iiber das filioque iiberhaupt
s.a. 0.294-304.

Herr Rahul Peter Das, Halle, fragte, ob ein Postulat wie das
von der kontinuierlichen Revolution des Maoismus auf eine sol-
che, vom grundsitzlichen Widerstand gegen den Staat geprégte
Weltsicht zuriickgehen konne, wie es die Durchsetzung des filio-
que zum Ausdruck bringe. Das trifft natiirlich zu, genauso wie
das fraglos Strukturen der friihisraelitischen Richterzeit (s. auch
Gerstickers frither vielgelesenes 'Regulatoren in Arkansas') wie-
deraufgreifende Selbstverstindnis, iiber das uns der leider ausge-
fallene Vortrag von Frau Ulrike Brunotte, Das "Neue Israel" in
der Wildnis. Puritanismus und Kolonisierung in Neu-England
(1620 — 1700), wohl nihere Auskunft gegeben hitte. Beide (Ma-
oismus wie das alttestamentlich-antikéniglich motivierte Dissi-
dententum der englischen Auswanderer) griinden darauf, s. dazu
(ausgehend von: Frank Criisemann, Der Widerstand gegen das
Kénigtum. Die antikoniglichen Texte des Alten Testaments und
der Kampf um den friihen israelitischen Staat, Neukirchen/Vluyn
1978) Helmut Waldmann, Rede an die Juden, Tiibingen 2000,
passim.

)
% 5. oben Anm 2.
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