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Vorwort

Der vorliegende Band vereint Vortriige, die auf dem Leucorea-
Kolloquium vom 28. bis 31. Mai 2003 zum Thema ,aemeinsame
kulturelle Codes in koexistierenden Religionsgemeinschaften®
gehalten wurden. Dieses Kolloquium, organisiert vom Seminar
Christlicher Orient und Byzanz des Instituts fiir Orientalistik der
Martin-Luther-Universitit Halle-Wittenberg mit Unterstiitzung der
Deutschen Forschungsgemeinschaft und der Stiftung Leucorea,
setzt die Reihe der Kolloquien fort, die sich mit der Problematik
koexistierender Religionsgemeinschaften beschiftigen. Die Reso-
nanz der Vortrige und die intensiven Diskussionen wihrend der
Tagung zeigen uns, dass wir mit dieser Thematik ein fruchtbares
Forschungsfeld betreten haben, dessen Bearbeitung unter weiteren
Aspekten ein lohnendes Ziel darstellt.

Leider haben nicht alle Teilnehmer — aus verschiedenen Griinden
— ihre Beitréige zur Publikation in diesem Band zur Verfiigung ge-
stellt. Hinzugekommen sind zwei Beitriige von R. P. Das und J. Tu-
bach, welche die auf dem Kolloquium présentierten Vortrige er-

génzen.

Herzlich méchten wir an dieser Stelle der Deutschen For-
schungsgemeinschaft und der Stiftung Leucorea fiir die Unterstiit-
zung danken, ohne die das Kolloquium nicht zustande gekommen
Wwire.

Ute Pietruschka
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»Zum ewigen Frieden*

Das Lichter-Anziinden beim Friedensgebet von Assisi
als Minimalkonsens der ,,Weltreligionen“?

Dorothea Baudy (Konstanz)

,,Ob diese satirische Uberschrift auf dem Schilde jenes holléndischen
Gastwirts, worauf ein Kirchhof gemalt war, fiir die Menschen {iber-
haupt, oder besonders die Staatsoberhdupter, die des Krieges nie satt
werden kénnen, oder wohl gar nur die Philosophen gelte, die jenen sii-
Ben Traum triumen, mag dahingestellt sein.” Mit dieser ironischen
Bemerkung leitete Immanuel Kant seinen ,,philosophischen Entwurf*
zu einem schwierigen Thema ein. Er fiigte noch eine ,,Clausula salva-
toria®“ an und wollte sich als Verfasser der genannten Schrift ,,dann
hiermit in der besten Form wider alle bosliche Auslegung ausdriicklich
verwahrt wissen®.! Wir wollen uns diesem Griff zur Laterne der Auf-
kl’cirung2 anschlieffen, wenn wir uns dem Thema ,,Kerzen fiir den Frie-

' Immanuel Kant: Zum ewigen Frieden. Ein philosophischer Entwurf(1795), Stuttgart

1972 (seither mehrere Nachdrucke), 15 (Anfang).

Etymologisch ist das deutsche Wort ,,aufkldren* mit dem ,,Aufklaren* (=, klar Schiff
Machen*) der Seglersprache verwandt, konnte dann aber zur Wiedergabe von frz.
éclairer (im militdrischen Sinn) dienen. (Siehe Friedrich Kluge: Etymologisches
Worterbuch der deutschen Sprache, Berlin/New York '1975, 37). Die Lichtsymbo-
lik des siécle des lumiéres bzw. des Enlightenment oder des illuminismo geht auf
Descartes’ Unterscheidung des lumen naturale der Vernunft von der gottlichen Of-
fenbarung zuriick. Vgl. Hans Blumenberg: Licht als Metapher der Wahrheit. Im Vor-
feld der philosophischen Begriffsbildung, in: Studium Generale (1957), 422-432;
Dieter Bremer: Licht als universales Darstellungsmedium. Materialien und Biblio-
graphie, in: Archiv fiir Begriffsgeschichte 18 (1974), 185-206. Vgl. auch (mit rei-
chem Material zur “Lichtsymbolik” und “Lichtmetaphorik™) dens., Licht und Dunkel
in der friihgriechischen Dichtung. Interpretationen zur Vorgeschichte der Lichtmeta-
physik [Archiv fiir Begriffsgeschichte, Suppl. 1], Bonn 1976.




Dorothea Baudy
den‘® bzw. dem feierlichen Entziinden von Ollampen zuwenden, das
den Gebetstag fiir den Weltfrieden in Assisi am 24. Januar des Jahres
2002 beschloB.’

AnlaB fiir dieses interreligiose Gebetstreffen war der Terroranschlag
vom 11. September 2001, der insbesondere im World Trade Center
von New York viele Todesopfer gefordert hatte. Den Attentitern’ war
es damit gelungen, die Augen der Weltdffentlichkeit auf sich zu zie-
hen.’ Davon zeugen nicht zuletzt die allenthalben organisierten ,,Dia-
log“-Veranstaltungen verschiedener Religionsgemeinschaften, nun
gerne in ,, Trialog* umgetauft, weil sich die ,,drei abrahamitischen Re-
ligionen* plétzlich zum Schulterschlufl zusammenfanden. Unter die-
sem in der Offentlichkeit bisher kaum verankerten Markenzeichen be-
teuerten sie einander gegenseitig die Friedensbereitschaft ihrer Religi-
onen. In diesem Klima allgemeiner Verunsicherung, das weite Teile
der Bevélkerung in vielen Lindern vor die bange Frage stellte, ob man
denn gegen die allgegenwiirtige Bedrohung gar nichts unternehmen
konne, lud der Papst zahlreiche Vertreter der ,,Religionen der Welt* zu
einem Gebetstreffen fiir den Weltfrieden nach Assisi ein. Ohne die
Redlichkeit der Bemiihungen aller Beteiligten in Zweifel ziehen zu

wollen, méchte ich doch die Frage aufwerfen, ob eine Konsensbildung

3 Die Eingabe dieser Wendung als Suchbegriff bei ,,Google* ergibt eine Vielzahl von

Eintrdgen unterschiedlichster Provenienz.

Eine ausfiihrliche Dokumentation der Veranstaltung findet sich im Internet unter
www.vatican.va. Als Einstieg empfehlen sich die Seiten www.vatican.va/special/ as-
sisi_20020124 _it.html bzw. deren deutsche Version www.vatican.va/special/ assi-
si_20020124 ge.html sowie www.vatican.va/news_services/press/servizio/ docu-
ments/viaggi/1 14 1assi/viaggi _santo_padre_1141assi_programma_it.html. Bei allen
wichtigen Textdokumenten fiihren Links zu Ubersetzungen ins Englische, oft auch in
andere Sprachen, darunter ins Deutsche. Die Seiten stehen seit der Veranstaltung
mindestens bis M#rz 2004 unveréindert im Netz. — Auch fiir die im folgenden zitier-
ten Internet-Seiten gilt: Wo nicht anders vermerkt, wurden sie Anfang 2004 iiber-
priift.

Eine religionswissenschaftliche Untersuchung (im Anschluf} an eine Veranstaltung
des Max-Weber-Kollegs in Erfurt am 1. Oktober 2003) ist in Vorbereitung: Terror im
Namen Gottes. Die Geistliche Anleitung der Attentdter des 11. September 2001, he-
rausgegeben von Hans G. Kippenberg und Tilman Seidensticker (angekiindigt im
Campus-Verlag).

Mehrere lesenswerte Studien enthélt der von Christian Schicha und Carsten Brosda
herausgegebene Sammelband Medien und Terrorismus. Reaktionen aufden 11. Sep-
tember 2001, Miinster/Hamburg/London 2002.




Das Lichter-Anziinden beim Friedensgebet

via ,,Religion® mittels der in diesem Medium zur Verfligung stehenden
kommunikativen Codes iiberhaupt méglich ist, wenn Religionsge-
meinschaften, die einen Absolutheitsanspruch vertreten, mit anderen
zusammentreffen, und ob sich nicht gerade die Vision einer ,,Endl6-
sung® der Friedensfrage, die Teil eines apokalyptischen Konzepts ist,
als kontraproduktiv erweist.

Dieser ,,Weltgebetstag* am 24. Januar 2002 war nicht der erste sei-
ner Art, sondern bereits eine Wiederholung. Er kniipfte an eine Veran-
staltung des Jahres 1986’ an und war daher in mancherlei Hinsicht auf
diese bezogen, ist also auch vor diesem Hintergrund zu verstehen.

Bis ins letzte symbolische Detail prizise geplant war schon das erste
religionsumspannenden Gebetstreffen in Assisi. Zeiten und Orte aller
Einzelaktionen waren auf das sorgfiltigste gew#hlt und hatten jeweils
eine bestimmte symbolische Bedeutung,® die beim zweiten Treffen
vorausgesetzt und gegebenenfalls vertieft werden konnte. Die Einla-
dung anléBlich des UNO-Jahrs des Friedens erfolgte beispielsweise am
25. Januar 1986 in Rom in der Basilica ,,Sankt Paul vor den Mauern*
und erinnerte damit an die Einberufung des 2. Vatikanischen Konzils.
Die dort verfaBte ,,Erkldrung iiber das Verhiltnis der Kirche zu den
nichtchristlichen Religionen* vom 28. Oktober 1965 hatte den Um-
gang mit anderen Religionsgemeinschaften auf eine neue, zeitgeméle-
re Basis gestellt.” Die Basilica gilt iiberdies als Begribnisort von Pau-

Einige Dokumente wurden von der pépstlichen Kommission "[ustitia et Pax" heraus-
gegeben: Assisi: 27 October 1986. World Day of Prayer for Peace, Citta del Vatica-
no 1987. — Eine deutsche Ubersetzung der ,,Friedensgebete der Weltreligionen* von
Radbert Kohlhaas enthélt: Die Friedensgebete von Assisi. Einleitung von Franz Kar-
dinal K6nig, Kommentar von Hans Waldenfels, Freiburg im Breisgau 1987. — Die
franzdsische Publikation Paix aux hommes de bonne volonté. Les grandes religions
au rendez-vous d'Assise. 27 octobre 1986, Paris 1986, nennt keinen Herausgeber. Sie
enthilt zwischen den Seiten 32 und 33 mehrere Farbtafeln. — Theologisch bestens
aufgearbeitet hat die zahlreichen Facetten der Veranstaltung und die Reaktionen dar-
auf Gerda Riedl: Modell Assisi. Christliches Gebet und interreligidser Dialog in
heilsgeschichtlichem Kontext [Theologische Bibliothek Tépelmann, 88], Berlin /
New York 1998.

»Heilige* Stitten bzw. Zeiten (dazu Verf., in: RGG*, 111 (2000), 1551f. und 1555f.)
sind freilich keine vorgegebenen GroBen, sondern entstehen gerade durch die rituelle
Praxis. Der symbolische Mehrwert wird um so groBer, je mehr Traditionsschichten
aufeinander projiziert werden konnen. — Zu Einzelheiten siehe Riedl, Modell Assisi,
Lff. (s. Fn. 7).

® Ausfiihrlich dazu Riedl, Modell Assisi, 270 ff. (s. Fn. 7).
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lus, dem ,,V6lkerapostel. Der fiir das damalige Gebetstreffen festge-
legte Termin, namlich der 27. Oktober des Jahres 1986, nahm Riick-
sicht auf den Wochentag: Es war ein Montag, weil dieser in keiner der
beteiligten Religionen ein Feiertag ist. Die Wahl fiel auf Assisi, weil
dies die Stadt des Franziskus, des poverello ist, der weltweit auch au-
Berhalb der katholischen Kirche als Symbolfigur fiir Frieden, Versoh-
nung und Briiderlichkeit gilt." AuBerdem eignet sich der Ort fiir einen
Pilgerweg in mehreren Stationen, der schlieBlich nach oben zu einem
,Bergheiligtum* fiihrt. Dies war wichtig, weil der Gebetstag nicht nur
durch Stille und Fasten'' begleitet war, sondern als Wallfahrt'? eine
ganz besondere Symbolik hatte: Er sollte an das Bild der alttestament-
lichen Vlkerwallfahrt zum Berg Zion gemahnen."

Die Bestrebung des Papstes, angesichts der kritischen Weltlage et-
was zur Reduktion des Konfliktpotentials beizutragen, war mehr als
der Aufruf eines Politikers, den es allerdings auch gab: Am 1. Januar
2002 hielt das Oberhaupt des Vatikanstaats eine Rede vor dem beim
Heiligen Stuhl akkreditierten diplomatischen Korps, am 24. Januar
sandte der ,,Heilige Vater* einen Brief an alle Staats- und Regierungs-
oberhiupter, der den ,,Dekalog von Assisi fiir den Frieden® enthalt."*

10 Siehe dazu die Ansprache von Johannes Paul I1. am 24. Januar 2002 auf der Piazza S.
Francesco an die Vertreter der Weltreligionen, www.vatican.va/holy_ father
/john_paul_ii/speeches/2002/j anuary/documents/hf_jp-ii_spe_20020124_ discorso-
assisi_ge.html. — Vgl. Riedl, Modell Assisi, 5 (s. Fn. 7).

Das ,,Biiro fiir liturgische Feiern mit dem Heiligen Vater* hat ,,Pastoral-liturgische
Hinweise zum Fasten und zum Friedensgebet zur Vorbereitung auf das Treffen in
Assisi am 24. Januar 2002* herausgegeben: www.vatican.va/news_services/ litur-
gy/documents/nsﬂlit_doc_200201 24 assisi_ge.html.

Johannes Paul I1. beginnt seine ,, Ansprache an die Vertreter der Weltreligionen* (sie-
he vorige Anmerkung) mit den Worten: ,In einer Friedenswallfahrt sind wir nach
Assisi gekommen* (Hervorhebung im Original).

Vgl. Riedl, Modell Assisi, 5 und 94 ff. (s. Fn. 7).

Lettera a tutti i Capi di Stato e di Governo del mondo per far conoscere il "Decalogo
di Assisi per la Pace": www.vatican.va/holy father/john_paul_ii /letters/2002/docu-
ments/hf jp-ii_let_20020304_capi-stato_it.html. Deutsche Ubersetzung: http://www.
vatican.va/holy_father/john _paulﬁii/letters/2002/documents/hf_jp-ii_lct_20020304_
capi-stato_ge.html. Sehr lesenswert auch die ,,Botschaft zur Feier des Weltfrie-
denstages 2002 www.vatican.va/holy_father/ john_paul_ii/messages/ peace/ docu-
ments/hf jp-ii_mes_2001121 1~xxxv-world-day-for-peace_ge.html sowie verschie-
dene Ansprachen unter http:/www.vatican. va/holy_father/special_features /trage-
dies/20010911_index_ge.html.
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Dieser wurde im Rahmen der Begegnung von Vertretern der eingela-
denen Religionen vorgetragen und bildet sozusagen das politische
Herzstiick der Veranstaltung. Im Jahre 1986 hatte der Papst das Ge-
betstreffen mit einem Aufruf zum Waffenstillstand begleitet, dem im-
merhin 70% der Konfliktparteien Folge leisteten.'” Und doch sollte
weder das eine noch das andere Treffen einfach als politische De-
monstration verstanden werden. Vielmehr wollte der Papst in seinem
Metier, im ureigensten Medium der Religion, etwas bewirken. Ich zi-
tiere ihn: , Diese Solidaritit im Gebet zum Allerhdchsten, das vertrau-
ensvolle Bitte, Opfer und Einsatz des Gewissens einschliefit, wird von
grofer Wirksamkeit sein, um von Gott das unschitzbare Geschenk des
Friedens zu erlangen.*'®

Ausgangspunkt des Unterfangens ist der Gedanke, daf3 es das Men-
schenmégliche iibersteigt, einen dauerhaften globalen Frieden zu
schaffen. Dies ist freilich keine unrealistische Einschitzung, zumal da
im Konfliktfall auBer der UNO schwerlich ein Schiedsrichter zu finden
ist. Und deren Macht ist bekanntlich gering, da ihre Akzeptanz letzt-
lich auf der Freiwilligkeit der streitenden Parteien beruht. Diese aber
setzt bereits den Willen zum Kompromif} voraus.

Kann man aber den Frieden ,,herbeibeten*? Zumindest die Angeho-
rigen der teilnehmenden Religionsgemeinschaften miifiten eigentlich
davon iiberzeugt sein. Die Versuche einer kleinen, wenig akzeptierten
Minderheit wie etwa der ,,Yogi-Flieger®, die sich seit einiger Zeit in
Wahl-Werbespots als Partei der Weltverbesserer empfehlen,'’ nehmen
die wenigsten ernst, auch nicht die Bemiihungen von Hexen, durch ri-
tuell erzeugte Energiekegel die Zahl der Straftaten zu reduzieren.'®
Doch an die Kraft des Gebets sollte, legt man die Statistiken religidser
Organisationen zugrunde, rein rechnerisch eine betrichtliche Bevolke-
rungsmehrheit glauben. Es wire doch gewiB hilfreich, wenn sich diese

15 7.1 Finzelheiten siehe Riedl, Modell Assisi, 4 (s. Fn. 7).

16 Ansprache des Papstes beim Neuj ahrsempfang fiir das Diplomatische Korps am 11.
Januar, in: Osservatore Romano (Deutsche Wochenausgabe) 16 (1986, 5),9-11:11.

17 Vgl. www.naturgesetz.de/junge/.

'8 Dies beansprucht Starhawk: Der Hexenkult als Ur-Religion der GrofSen Géttin. Ma-
gische Ubungen, Rituale und Anrufungen (1979), deutsche Ubersetzung Freiburg im
Breisgau 1983 (seitdem zahlreiche Neuauflagen und Nachdrucke), Kapitel 8:. ,,Ener-
gie: Der Kraftkegel®.
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fiir ein gemeinsames Ziel — den Weltfrieden — mobilisieren lieBe. So
gesehen lassen sich Politik und Religion bei diesem Thema gar nicht
leicht trennen. Eine politische MaBBnahme war die Einladung des Paps-
tes an die ,,zwolf Weltreligionen®, sich zum gemeinsamen — oder bes-
ser: gleichzeitigen — Gebet zu versammeln,'’ daher in jedem Fall. Sie
beinhaltete immerhin den Versuch, in einer kritischen Situation den
gefiirchteten ,,Kampf der Kulturen‘?’ abzuwenden. Denn die demonst-
rative Gemeinsambkeit sollte zuallererst eine Inanspruchnahme der je-
weiligen Religion als Konfliktpartei verhindern. Nicht Feldpriester im
»heiligen Krieg®, sondern ,,global prayers* fiir den Frieden sollten die
Betenden sein. Da ihr wichtigster Beitrag zum Erreichen des gemein-
samen Ziels, ndmlich eines gerechten Friedens auf der Welt, jedoch in
der Bemiihung bestand, géttlichen Beistand zu erlangen, war ihre Ak-
tion klar religits definiert.

Die ,,Religionen der Welt“, die ihre Vertreter nach Assisi entsand-
ten,”' sollten die Gesamtheit der religiésen Menschen vertreten.”” Es
handelte sich um Christliche Kirchen und Glaubensgemeinschaften,
den Islam, Buddhismus, Sikhismus, um traditionelle afrikanische Re-
ligionen, den Hinduismus, Tenrykyo, Shinto, das Judentum, den Zoro-

astrismus, Jainismus und den Konfuzianismus. Unklar ist, welches

19 zur theologischen Problematik siehe Riedl, Modell Assisi, passim, bes. 2ff., 19ff. und
189ff. (s. Fn. 7). Sie verteidigte das Unterfangen gegen pluralistische und exklusi-
vistische Kritik gleichermafBen (19ff.) und prégte dafiir die Formel: ,religionsum-
spannendes Gebetstreffen in einem gemeinsamen Anliegen (Modell Assisi)*, ab S. 9
passim. — Fiir weit mehr Hinweise, als ich hier beriicksichtigen konnte, habe ich Paul
Miiller zu danken.

Zum allgegenwirtigen Schlagwort geworden durch Samuel P. Huntington: Der
Kampf der Kulturen. Die Neugestaltung der Weltpolitik im 21. Jahrhundert, Miin-
chen 1996, inzwischen zahlreiche Auflagen (Originaltitel: The clash of civilizations
and the remaking of world order, New York 1996). Wegen des aufklérerischen An-
satzes wichtiger, wenn auch leider weniger populédr: Bassam Tibi: Krieg der Zivilisa-
tionen. Politik und Religion zwischen Vernunft und Fundamentalismus, Hamburg
1995.

Die Liste der Teilnehmer findet sich unter www.vatican.va/special/assisi-
participants_20020118_it.html.

Zu einem anders gearteten globalen ,,Religionsgesprach® anldBlich der Weltausstel-
lung in Chicago, das aber durchaus interessante Vergleichspunkte bite, siehe Doro-
thea Lilddeckens: Das Weltparlament der Religionen von 1893. Strukturen interreli-
gioser Begegnung im 19. Jahrhundert [Religionsgeschichtliche Versuche und Vorar-
beiten, 48], Berlin / New York 2002.
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Konzept und Verfahren im einzelnen hinter der Auswahl stehen. Diese
ist auch nicht identisch mit der des Jahres 1986. Daf} gerade zwdlf zu-
sammenkamen, darf sicherlich von der Symbolik dieser Zahl her ver-
standen werden, die nicht nur an die zwdlf Apostel erinnert, sondern
auch in vielen anderen Zusammenhéngen ein Bild von Totalitét ver-
mittelt, was den reprisentativen Charakter der Teilnahme unterstreicht.
Empirisch gewonnen ist die Zwdlfzahl jedenfalls nicht, wie iberhaupt
das Konzept der ,,Weltreligionen* léingst der Beliebigkeit preisgegeben
ist. Populdr wurde es durch ein Buch Helmuth von Glasenapps, das ur-
spriinglich unter dem Titel ,,Die fiinf groBen Religionen® erschienen
war und mehrere Auflagen erlebte. Wie er selbst im Vorwort zu der
,einmaligen Sonderausgabe“ in der Reihe ,,Das moderne Sachbuch®
schreibt, sollte damit ,lediglich auf die groBe Verbreitung dieser
Glaubensformen hingewiesen, nicht aber ein Qualitétsurteil gegeniiber
anderen gefillt werden.“ Die Anderung des Titels in ,,Die fiinf Weltre-
ligionen* habe er ,,mehrfach geduBerten Wiinschen entsprechend*
vorgenommen.23 Wihrend er die Verwendung des Begriffs noch recht-
fertigen kann, greift, um nur ein Beispiel zu nennen, Peter Koslowski
in seinem ,,Diskurs der Weltreligionen®, den er auf der Weltaussstel-
lung ,,EXPO 2000* in Hannover veranstaltete, Bezeichnung und Fiinf-
zahl als feste GroBen auf, ohne iiberhaupt einen Begriindungsbedarfzu
sehen, obwohl er eine andere Gruppe zusammenstellt.”* Derart ,,heili-
ge* Zahlen haben in vergleichbaren ,,Diskursbemiihungen® eine dhnli-
che Wirkung wie Toleranzedikte: Sie schaffen ein Klima der Zusam-
mengehdrigkeit zwischen denen, die dazugehdren, und schlielen
zugleich alle anderen aus.” Nur am Rande sei bemerkt, daB weltweit
eine Vielzahl von Frauen sich bei der grofen Gemeinschaftsaktion von
Assisi kaum angemessen reprisentiert sehen konnte.

Nun ist aber miteinander reden das eine, miteinander beten etwas
anderes. Ist letzeres fiir Vertreter so unterschiedlicher Religionen, wie

2 Helmuth von Glasenapp: Die fiinf grofien Religionen, Diisseldorf 1951 und ofter;
ders.: Die fiinf Weltreligionen. Brahmanismus, Buddhismus, Chinesischer Universis-
mus, Christentum, Islam [Das moderne Sachbuch, 15], Diisseldorf/ Kéln, 1963, 5f.

2 peter Koslowski (Hg.): Gottesbegriff, Weltursprung und Menschenbild in den Weltre-
ligionen [Diskurs der Weltreligionen, 1], Miinchen, 2000, Vf. versammelt Judentum,
Christentum, Islam, Hinduismus und Buddhismus.

35 go fehlten beim Treffen von 1986 Vertreter aus China.
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sie in Assisi zusammenkamen, iiberhaupt méglich? Gebetet wird zwar
in allen Kulturen, so daf sich das Gebet* regelrecht zu den anthropo-
logischen Universalia®’ rechnen lieBe. Gleichzeitig ist die Gebetspraxis
jeweils Bestandteil eines ganz spezifischen, historisch und soziolo-
gisch zu bestimmenden religidsen Kontexts. Deshalb erkért Johannes
Paul II. in seiner ,,Ansprache an die Vertreter der Weltreligionen®,
wobei er wichtige Punkte eigens betont: ,,Das Ziel ist eines, und das
Anliegen ist das gleiche, aber wir werden in unterschiedlichen Formen
beten und die religiosen Traditionen der anderen achten.*?*

Die Hauptschwierigkeit liegt aber nicht in der Verschiedenartigkeit
der Formen und Traditionen, sondern darin, dafl Beten ein kommuni-

%6 1n die Vorbereitung der italienischsprachigen Mitarbeiter diirften zwei umfangreiche-
re religionswissenschaftliche Unternehmungen eingeflossen sein, und zwar erstens
die Anthologie La preghiera dell 'uvomo; antologia delle preghiere di tutti i tempi e di
tutti i popoli. Premessa, traduzione e commento di Alfonso M. di Nola, Parma 1957,
21963. Nicht damit identisch ist: Gebete der Menschheit. Religiose Zeugnisse aller
Zeiten und Volker, herausgegeben von Alfonso M. di Nola. Zusammenstellung und
Einleitung der deutschen Ausgabe von Ernst Wilhelm Eschmann, Diisseldorf/ Kéln
1973. In der deutschen Ausgabe fehlen die Quellenangaben. Es fehlen auch die Bil-
der, die zeigen, da} Gebete der verbale Teil von Riten sind — Sprachhandlungen,
nicht reine Texte. Es fehlen insbesondere die Gebete kleinerer christlicher Gruppen.
Vor allem aber wurde statt der Anordnung di Nolas, der sich um Chronologie bemiih-
te, eine teleologische gewihlt. Der Islam folgt daher nicht auf das Christentum, son-
dern steht zwischen Israel und den Griechen, das Christentum hingegen bildet den
krénenden AbschluB. Verschleiert wird diese ideologische MaBnahme dadurch, daf3
ein letztes Kapitel “Neuzeit” die rein chronologische Anordnung suggeriert. Wir ha-
ben es also mit einem Musterbeispiel fiir die ,,Popularisierung von Religionswissen-
schaft* zu tun. Auch auf Italienisch erschien schlieBlich — nach dem ersten Gebets-
treffen in Assisi — eine Ausgabe, deren Titel einiges tiber die Schnittstelle zwischen
Buchhandel und ,,Markt der Religionen® verrit: La preghiera dell'vomo. L'eterno
dialogo dell'uomo con le sue divinita. Dalle invocazioni dei primitivi alle complesse
cerimonie bizantine, dal grido del cacciatore ai riti greci e romani, uno straordinario
viaggio attraverso le forme che in ogni tempo hanno espresso i desideri, Roma 1988.
Zweitens lag eine umfangreiche und wichtige Aufsatzsammlung, vor, die Beitrdge zu
zahlreichen Kulturen enthilt: Renato Boccassino (Hg.): La preghiera, 1-111, Milano /
Roma 1967.

Natiirlich nicht in dem Sinne, daf es zu den notwendigen Wesensbestimmungen des
Menschen gehérte, zu beten, sondern daf es eine der allen Menschen prinzipiell ge-
meinsamen Verhaltensmdglichkeiten ist.

27

28 Siehe www.vatican.va/holy father/john_paul_ii/speeches/2002/january/ docu-
ments/hf jp-ii_spe_20020124_discorso-assisi_ge.html.
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kativer Akt ist, zu dem konstitutiv ein Adressat gehﬁrt.z9 Aus der Per-
spektive eines betenden Menschen gibt es iiblicherweise ein Gegen-
iiber, das sich seiner Bitten und Klagen annimmt oder dem er Dank
und Lobpreis schuldet.’® Es mag sein, daf er dieses Gegeniiber weit-
gehend unbestimmt 14Bt.”" Innerhalb eines polytheistischen Systems
rechnet man auch mit unbekannten Gottheiten und kann sive deus sive
dea adressieren —gewissermaBen ,,to whom it may concern®. In einem
philosophisch oder mystisch geprigten Monotheismus kann die Got-
tesvorstellung auf andere Weise zur Namenlosigkeit tendieren: Da je-
des anschauliche Bild, jedes konkrete Préidikat als unzuldssige Reduk-
tion gilt, wird es schwierig, den Gesuchten anzureden. Und doch bleibt
die Kommunikationsintention aufrechterhalten: Der Mensch richtet
seine inneren Antennen wie heischende Hénde in eine Richtung aus,
von der er sich einen Impuls erhofft. Fiir diese Antwort auf stammelnd

® Diese Aussage ist nicht normativ gemeint; es gibt sicherlich Grenzfille. Doch belegt
eine fehlende Anrede nicht zwangslaufig, daB kein Adressat intendiert wére. Gerhard
Schmied: ,, Lieber Gott, giitigste Frau...". Eine empirische Untersuchung von Fiir-
bittbiichern [Passagen und Transzendenzen, 4], Konstanz 1998, 69, erwigt diese
Mboglichkeit, weil 40% der von ihm untersuchten Eintréige keinen Adressaten enthal-
ten. Dieser konnte aber im gegebenen Rahmen als selbstversténdlich vorausgesetzt
sein. Moglich ist auch, daB der Hilfesuchende (dhnlich wie in zwischenmenschlichen
Notsituationen) darauf hofft, daf irgendeine ,,zusténdige* spirituelle Person sein ,,Ru-
fen* wahrnimmt. — Zum Kommunikationscharakter des Betens und seiner Beziehung
zu anderen Formen sozialen Verhaltens siehe Fritz Stolz: Hierarchien der Darstel-
lungsebenen religidser Botschaft, in: Religionswissenschaft. Eine Einfiihrung, hg.
von Hartmut Zinser, Berlin 1988, 55-72; Rainer Flasche: Gebet, in: Handbuch reli-
gionswissenschaftlicher Grundbegriffe, 11, Stuttgart u. a. 1990, 456-468; Fritz Stolz:
Effekt und Kommunikation. Handlung im Verhaltnis zu anderen Kodierungsformen
von Religion, in: Religion als Kommunikation, hg. v. Hartmann Tyrell, Volkhard
Krech u. Hubert Knoblauch, Wiirzburg 1998, 301-322; Ansgar J6dicke, Gebet, Nut-
zen, Werbung. Analysen zur Leistung religioser Handlungen, in: Noch eine Chance
fiir die Religionsphinomenologie? [Studia religiosa Helvetica, Jahrbuch 6/7], hg. v.
Axel Michaels, Daria Pezzoli-Olgiati und Fritz Stolz, Bern u. a. 2001, 259-285.

Aus diesem phanomenologischen Befund eine Definition des Gebets als ,,responsori-
sche Sprachhandlung* abzuleiten, wie Riedl, Modell Assisi, 62ff. (s. Fn. 7), das tut,
ist hingegen religionswissenschaftlich nicht akzeptabel, da sie den Adressaten a) als
gegeben und b) als eigentlichen Handlungstréger voraussetzt. Das sind theologische
Aussagen, die der Binnensicht der verglichenen Religionen entsprechen, als Aussage
einer empirischen Kulturwissenschaft jedoch unzuldssig sind.

So beispielsweise der Beitrag der Buddhisten zum Gebetstag von 1986, in: Konig/
Waldenfels, Friedensgebete, 21-24 (s. Fn. 7), der {iberwiegend unadressierte Wiin-
sche formuliert, schlieBlich aber doch Buddha anspricht.

"
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gestellte Fragen will er sich 6ffnen. Selbst wo die Transzendenz nicht
als ansprechbar gilt, bleibt noch die Mdglichkeit, sich an eine Mittler-
gestalt zu wenden.”?

Gerade darin besteht die Stédrke des Gebets und die grofle Bedeu-
tung, die es in allen Religionen einnimmt: Es ist immer jemand da, an
den sich der Suchende wenden kann. Insbesondere das individuelle,
oft auch nur innerlich formulierte, lautlose Beten ist so universal ein-
setzbar wie keine andere Form religioser Praxis. Ein mitteilsamer
Mensch braucht sich auf einer Paddeltour nicht einsam zu fiihlen,
wenn er Gott fiir die Schonheit der Natur preisen kann, und er kann
seine Todesangst in einer Gefahrensituation durch einen Psalm ban-
nen.

Wie personlich das ,,Zwiegesprich® sein kann, belegen Anliegenbii-
cher, die neuerdings auch im Internet angeboten werden.” Die Eintri-
ge sind oft erschiitternde Dokumente tiefer Verzweiflung. Die Schrei-
benden tragen meist ihren Vornamen oder auch nur Kiirzel ein und
bleiben so weitgehend anonym, was die mitlesende Gemeinde angeht.
Bisweilen bringen sie aber durchaus zum Ausdruck, daf3 sie darauf
vertrauen, von Maria oder Gott identifiziert zu werden. Wie konkret
die Kommunikation mit einer Gottheit ausfallen kann, zeigen Votiv-
gaben, die medizinisch genau die Dankesschuld dokumentieren.**

Doch auch Standardisierung hat ihren Sinn. Die kiirzeste Formel,
die ich durch personliche Erzéhlungen einer alten Dame in ihrem Wir-
kungszusammenhang kenne, lautet: ,,Herrgott hilf!* Dieses Stoligebet

32 Dies ist bekanntlich eine verbreitete Praxis im Katholizismus, wo héufig Maria oder
eine(r) aus der grofen Schar der Heiligen angesprochen werden. Zum Buddhismus
vgl. die vorige Anmerkung.

Zwei Beispiele: Das ,,Anliegenbuch” im Kapuzinerkloster Liebfrauen in Frankfurt,
www.liebfrauen.net/wDeutsch/beten/frame-anliegen.htm, erméoglicht das virtuelle
Aufstellen einer Kerze vor einer Marienstatue, die ein Abbild von derjenigen in der
_realen” Kapelle des Klosters ist (,,Ziehen Sie die Kerze mit der Maus vor die Ma-
donna*) und das Hinzufiigen eines Gebetsanliegens zu vielen vorhergehenden, die
man lesen kann. Die Evangelisch-Lutherische Kirche in Bayern hat in einem ,virtuel-
len Andachtsraum* ein ,,Buch der Gebete* ausgelegt. Auf einem Bild sind zwei Ker-
zen auf einem (Altar-?)Tisch zu sehen. Der Textbereich enthilt eine Gebete-
Sammlung und Raum fiir einen eigenen Eintrag: www.bayern-evangelisch.de
/glaube/kuk-gebete.htm.

34 giehe dazu Burkhard Gladigow in diesem Band.
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kommt anliBlich von Alltagsschrecken — etwa: ,,Ich habe vergessen,
den Herd auszuschalten!* — ebenso zum Einsatz wie angesichts
schwerwiegender Probleme, die ein Gefiihl der Rat- und Ausweglo-
sigkeit erzeugen. Es bezieht seine trostende Kraft gerade aus seiner re-
lativen Unbestimmtheit. Als Allzweckformel 148t es sich mit minima-
lem Aufwand auch in Schrecksekunden wiederholen, wo keine Zeit
zum Denken mehr bleibt.”> Andererseits vermag es langanhaltendem
Grilbeln ein Ende zu setzen, da ja — in der Perspektive der Hilfsbediirf-
tigen — zweierlei dem Herrgott anvertraut wird: Dem Allwissenden
braucht niemand zu sagen, wobei er helfen soll. Und wie er helfen
kann, das weiB eh nur Gott allein. Aber daf} er es tut, darum muf} der
Mensch ihn ganz persénlich bitten.

Bei Kollektivgebeten wird iiblicherweise ein Mittelweg eingeschla-
gen: Sie miissen hinreichend allgemein sein, daB sie fiir die betende
Gemeinschaft insgesamt gelten konnen. Zugleich trachtet der Verant-
wortliche danach, sie in ihrem Geltungsbereich — je nach Anlall —zu
definieren. Letzteres gibt bisweilen Anla} zum Staunen iiber den
gleichsam juristischen Charakter fixierter Gebete. In antiken Kulturen
ist beispielsweise der Do-ut-des-Charakter der Gottesbeziehung so
stark ausgeprigt, daB haufig persnliche Anliegen unter Verweis auf
eine Gabentausch-Beziehung’® vorgebracht werden. Doch dies ist nur
die eine Seite. Die andere ist, daB alle Anwesenden den Inhalt des Ge-
bets gemeinsam tragen kénnen — oder gegebenenfalls auch miissen.

Wer gemeinsam betet, geht nicht nur ein Verpflichtungsverhiltnis
mit einer Gottheit ein, sondern auch mit seinen Mitbetern. Dal} es da
7u Differenzen zwischen dem lauten, 6ffentlichen Beten und einem
stillen Unterton eines heimlich beigemengten privaten Wunsches
kommen kann, wurde seit dltester Zeit thematisiert, in instruktiver und
doch nicht lehrhafter Weise bei Tibull: Wenn alle beim Fest laut den
Gott Amor um das Gedeihen der Herden bitten, ist der Liebesdichter

3 Zu ,rituellen Notfallreaktionen* siehe Verf..: Romische Umgangsriten. Eine etholo-
gische Untersuchung der Funktion von Wiederholung fiir religioses Verhalten [Reli-
gionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten, 43], Berlin/ New York 1998, 64-66.

3 Giehe H.S. Versnel: Religious mentality in ancient prayer, in: ders. (Hg.): Faith Hope
and Worship. Aspects of Religious Mentality in the Ancient World, Leiden 1981, 1—
64; Walter Burkert: Creation of the Sacred. Tracks of Biology in Early Religions,
Cambridge, Mass./ London 1996, 134ff.; vgl. Jédicke, Gebet (s. Fn. 26).
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gewiB nicht der einzige, der heimlich noch anderere, privatere Wiin-
sche an den Gott richtet.”’

Ist es diese Differenz zwischen dem lauten und dem stummen Ge-
bet, auf die der Papst setzte? Vertraute er darauf, daf} jeder Teilnehmer
sein Anliegen hinreichend abstrakt formulieren wiirde, um allen ande-
ren Raum zu lassen fiir stillschweigende Konkretisierungen?’® Denn
sich zu einem weltweiten Friedensgebet zusammenzufinden, ist gewil3
keine leichtere Aufgabe, als auf politischer Ebene ein gemeinsames
Communiqué zu verfassen. Hier wie dort mdgen zwar viele den Frie-
den anstreben, aber wie schwierig es ist, zu einer gemeinsamen Vision
eines gerechten Friedens zu kommen und gar noch fiir die verschiede-
nen Konfliktparteien eine gemeinsame Strategie zu dessen Verwirkli-
chung zu finden, zeigen scheiternde Friedensbemiihungen stets aufs
neue. Auf der Ebene der Religion ist die Situation keinesfalls einfa-
cher.

Diejenigen, die Religion ernst nehmen — auch fiir sich personlich
und nicht nur als Forschungsgegenstand — scheinen sich im Wesentli-
chen in zwei Lager zu spalten. Entweder suchen sie den ,,Dialog®, er-
kennen in den Angehdrigen anderer Gemeinschaften Geistesverwand-
te, die auf anderen Wegen und in anderem Reisegewand unterwegs
zum gleichen Berggipfel sind. Darauf basieren die Beteuerungen der
abrahamitischen Religionen, doch in Wahrheit hinter dem jeweiligen
Gott in seiner historisch gewachsenen Gestalt etwas Gemeinsames an-
zurufen. Und doch 148t sich von dieser ,,Identitit* Gottes schwerlich
absehen. Religionsiibergreifendes gemeinsames Beten gelingt nur da,
wo das Ansprechen auch fremder Adressaten prinzipiell moglich ist.
Wenn etwa Angehdrige einer polytheistischen Religion Gottheiten
verwandter Kulturen als Aquivalente ihrer eigenen erkennen oder be-
reit sind, einem ihnen unbekannten Gott auf einer Reise wie anderen
ortlichen Machthabern ihre Aufwartung zu machen, ist gemeinsames
Beten unproblematisch. Da dem Monotheismus aber alle ,,h6heren

37 Tib. 2, 1, 83-86.

3% Diesen Weg scheint auch die ,,World Peace Prayer Society at the United Nati-
ons“einzuschlagen, zu finden unter www.worldpeace.org/wppsatun.html: Dem in den
Sprachen aller offiziell anerkannten Nationen wiederholten Wunsch ,,May Peace
Prevail on Earth® wire ohne die explizite Bezeichnung als ,,Gebet" schwerlich anzu-
sehen, daB es sich um ein solches handelt.
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Wesen* anderer Religionen suspekt sind, gilt gemeinsames Beten
schnell als ,,Gotzendienst®, als Gottesldsterung und Verstof3 gegen das
erste Gebot. Dieser Vorwurf wurde gegen das Gebetstreffen von 1986
tatsichlich erhoben. Befremden 15ste vor allem die Anrede Gottes als
,,GroBer Daumen* im afrikanischen Gebet aus.”” Zugleich 1Bt das
muslimische Gebet, das mehrfach Allah als Einzigen tituliert,*" ahnen,
daf von seiten des Islam keine geringeren Hiirden zu {iberwinden wa-
ren als von seiten des Katholizismus. Diese Schwierigkeiten diirften
der Grund fiir einen modifizierten Umgang mit den Gebeten der ver-
schiedenen Religionen im Jahr 2002 gewesen sein: Sie wurden in ver-
schiedenen Riumlichkeiten hinter verschlossenen Tiiren dargebracht
und, anders als im Jahr 1986, dieses Mal nicht verdffentlicht,!! wohin-
gegen alle anderen Texte der Veranstaltung im Internet zur Verfligung
stehen.

Das Medium ,,Religion* scheint daher nicht ohne weiteres geeignet,
durch die Uberwindung kultureller Differenzen Frieden zu stiften. Ge-
rade der AusschlieBlichkeitsanspruch der auf der Welt am weitesten
verbreiteten Religionen steht dem im Wege. Ein Beispiel moge dies
verdeutlichen. Ende der 60er, Anfang der 70er Jahre lautete ein von
Jugendlichen gern gesungener Kanon: Dona nobis pacem. Dal dies
,,Gib uns Frieden“ bedeutet, war allgemein bekannt. Doch wer ist der
Adressat dieses Imperativs? Daf der Text hier eine Leerstelle enthilt,
war vielen nur recht. Die Einigkeit dariiber, daB es sinnvoll ist, Hilfe
zu erflehen, wo menschliche Mdglichkeiten versagen, unterscheidet
religiose Menschen von Atheisten. Aber wen reden sie an? Und wie?
LBt sich die Leerstelle wirklich offenhalten? Wire der Kanon heute
in einer Schulklasse zu singen, die nicht nur Katholiken und Protestan-
ten, sondern auch Muslime zu integrieren hat? Es handelt sich namlich
in Wirklichkeit um einen Ausschnitt aus der Liturgie der lateinischen
Messe. Der vollstindige Gesang lautet: Agnus Dei, qui tollis peccata
mundi: miserere nobis. Agnus Dei, qui tollis peccata mundi: dona no-

3 Siehe K6nig / Waldenfels, Friedensgebete, 36f. (s. Fn. 7). Vgl. dazu Riedl, Modell
Assisi, 87 (s. Fn. 7).

40 Siehe Konig / Waldenfels, Friedensgebete, 30-32 (s. Fn. 7).

41 Bine Ausnahme bilden die christlichen Gebete: www.vatican.va/news_services/ litur-
gy/documents/ns_lit_doc_20020124_assisi-preghiera_it.html.
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bis pacem.42 Der Adressat ist also zweifelsfrei festgelegt: ,,Lamm Got-
tes, das du hinweg nimmst die Siinden der Welt: Erbarme dich unser.
... Gib uns Frieden.* Abstraktheit vertrig sich mit religiéser Praxis nur
bedingt. Fiir die ,,Eingeweihten* bildet der Kontext einen Resonanz-
boden, den die Unverstédndigen zum Klingen bringen, ohne zu wissen,
was sie tun. Fraglich ist, ob dieser Kontext immer harmlos ist.

Die Kontextabhéngigkeit religiosen Redens und Handelns ist gerade
im vorliegenen Zusammenhang hdchst relevant. Wir miissen uns die
Frage stellen: Ist ,,die wahre Religion® friedliebend? Dies wird in der
Offentlichkeit hdufig behauptet, etwa um eine fiir unsere Gesellschaft
akzeptable Form des Islam von einer anderen, unerwiinschten, die als
falsche Koran-Auslegung abqualifiziert wird, zu unterscheiden. Inner-
halb der Religionswissenschaft regt sich allerdings Skepsis; hier wird
das Verhdltnis von ,,Religion und Gewalt* durchaus zum Thema.”

Zumindest bei denen, die in Assisi zusammengekommen sind, diir-
fen wir zweifellos den Weltfrieden als Ziel ihrer Bestrebungen voraus-
setzen. Aber hort hier die Gemeinsamkeit nicht zwangsldufig auf?
Selbst wenn wir uns vorstellen, alle tiberlielen es wie die oben er-
wihnte Dame mit ihrem Stof3igebet dem angenommenen geistigen Ge-
geniiber, die Problemlage zu diagnostizieren und eine Losung herbei-
zufiihren — an wen wenden sie sich und was erwarten sie von ihm?
Selbst wenn wir die Adressatenfrage ausklammern, weil auf dieser
Ebene kein Konsens zwischen ,,den Weltreligionen* herzustellen ist,

2 In jeweils mehreren musikalischen Versionen in den kirchlichen Gesangbiichern zu
finden.

4 Siehe z. B. Hans G. Kippenberg: Kriminelle Religion. Religionswissenschaftliche
Betrachtungen zu Vorgéngen in Jugoslawien und im Libanon, in: Zeitschrift fiir Reli-
gionswissenschaft 7 (1999), 95-110 sowie den von Anand Nayak herausgegebenen
Sammelband Religions et violences. Sources et interactions, Fribourg 2000. Zum
Grundsitzlichen darin Nayaks Einleitung (547, bes. 32ff.) und Richard Friedli : La
religion et la paix. La «religion douce» et I’éthique du monde. Un pas vers la paix?,
ebd. 48-61. Friedli zeigt zwar iiberzeugend, daf3 sich Religionen nicht in militaristi-
sche versus pazifistische einteilen lassen, glaubt aber schlielich doch: La religion
originelle rassemble, la religion déformée divise (57, Hervorhebung Friedli). Von ei-
ner anderen Perspektive aus: Walter Burkert: La violence sacrificielle: faits et réfle-
xions, ebd. 296-313. — Vgl. auch Andreas Hasenclever: Kriegstreiber und Friedens-
engel. Die Rollen von Religionen und Glaubensgemeinschaften in bewaffneten Kon-
flikten, in: Friedensgutachten 20 (2003), 71-79 und schon Fritz Stolz (Hg.): Religion
zu Krieg und Frieden, Ziirich 1986.
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bleibt es fraglich, ob deren Vertreter zu einer Einigung kommen kén-
nen. Schon innerhalb der einzelnen Religionsgemeinschaften gibt es
bekanntlich denkbar groe Differenzen.

Dariiber koénnen auch wohlklingende Formeln, die eine sicherlich
wiinschenswerte Utopie enthalten, nicht hinwegtéuschen. So lautet et-
wa ein iiber viele ideologische Grenzen hinweg beliebtes Zitat, das ei-
nen kiinftigen Frieden entwirft: ,,Dann schmieden sie Pflugscharen aus
ihren Schwertern und Winzermesser aus ihren Lanzen. Man zieht nicht
mehr das Schwert, Volk gegen Volk, und iibt nicht mehr fiir den
Krieg“ (Jes 2, 4). Es ist jedoch, wie bei Bibelzitaten iiblich, aus seinem
Zusammenhang gerissen. Der einleitende Satz, der nie erwéhnt wird,
ist namlich hdchst problematisch: ,,Er spricht Recht im Streit der Vol-
ker, er weist viele Nationen zurecht.“** Vor dem FriedensschluB er-
folgt also die gottliche Zurechtweisung. Genau dies aber war zu allen
Zeiten die Legitimationsformel fiir einen »gerechten Krieg®, in dem
die kimpfenden Parteien als Agenten Gottes fungieren. Dies gilt fur
die ,, Koalition der Willigen* im Irak-Krieg, der im Mirz 2003 begann,
und galt schon in der Ilias: Sie enthilt eine Vielzahl von Gebeten, die
den Sieg iiber die Feinde erflehen und sogar die Moglichkeit, Rache zu

iiben, was freilich stets als gerechte Strafe angesehen wird.* Oder, um
Martin Luther zu zitieren, der im Wittenberg des Jahres 1529 ein Ge-
bet aus dem 9. Jahrhundert ins Deutsche iibertrug: Da pacem Domine
—,.Verleih uns Frieden gnidiglich, Herr Gott, zu unsern Zeiten. Es ist
doch ja kein andrer nicht, der fiir uns konnte streiten, denn du unser

Gott alleine.**®

Das Zeitalter der Konfessionskriege — das seinen Nachhall noch im
Nordirland-Konflikt hat — zeigte nur allzu deutlich, wie wenig sich der
Friede erstreiten 14Bt. Diese Problematik ist einem Papst des ausge-
henden 20. und beginnenden 21. Jahrhunderts durchaus bewufit. So

# Ubersetzungen aus der Bibel sind, wo nicht anders angegeben, {ibernommen aus:
ELBIKON (= Elektronische Bibelkonkordanz) fiir Windows. Die Bibel, Einheitsiiber-
setzung, Stuttgart 1997.

% Vgl. Tanja S. Scheer: Die Gotter anrufen. Die Kontaktaufnahme zwischen Mensch
und Gottheit in der griechischen Antike, in: Gebet und Fluch, Zeichen und Traum.
Aspekte religioser Kommunikation in der Antike [Antike Kultur und Geschichte, 1],
hg. v. Kai Brodersen, Miinster 2001, 31-56.

% In den verschiedenen kirchlichen Gesangbiichern zu finden.
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betonte Johannes Paul II. wiederholt, daB ein dauerhafter Friede nur
als gerechter Friede mdglich ist, wie es schon bei Jesaja heifit: ,,Das
Werk der Gerechtigkeit wird der Friede sein, der Ertrag der Gerechtig-
keit sind Ruhe und Sicherheit fiir immer* (Jes 32, 17). Dieser Gedanke
ist jedoch keinesfalls ein Spezifikum der jiidisch-christlichen Traditi-
on. Hesiod hat ihn mythologisch formuliert: Eirene (Friede) und Dike
(Recht) sind Schwestern, auch Eunomia (Gute Ordnung) gehort dazu;
alle drei Horen sind T&chter des Zeus und der Themis, die ihrerseits
wieder bestimmte Aspekte von Recht und Gerechtigkeit verkdrpern. ¥’
Augustinus, auf den sich heutige Theologen zu diesem Thema berufen,
konnte bei der Er6rterung des Zusammenhangs zwischen iustitia und
pax (= Gerechtigkeit und Friede) auf den reichen philosophischen
Diskurs der griechisch-romischen Antike zuriickgreifen.*®

Selbst wenn man davon absieht, daf es fiir Konfliktparteien schwie-
rig (wenn nicht gar unméglich) ist, sich darauf zu einigen, worin denn
die Gerechtigkeit bestehe, bleibt noch das Problem, daB es gerade die
Verletzungen der Vergangenheit sind, die einer Ubereinkunft im Wege
stehen. Hiergegen setzt Johannes Paul II. die »vergebung®, die erst ei-
nen Neuanfang méglich macht.* So richtet er sich in seiner Ansprache

an die Vertreter der Weltreligionen ausdriicklich an junge Menschen:
»Der Friede soll vor allem in den Herzen der jungen Generationen
wohnen. Jugend des dritten Jahrtausends, junge Christen, Jugend aller
Religionen, ich bitte euch, wie Franz von Assisi fiigsame und mutige
»Wiichter« des wahren Friedens zu sein, der auf der Gerechtigkeit und
Vergebung, auf der Wahrheit und Barmherzigkeit griindet!* Der fol-
gende Satz — zugleich der Schluf der Ansprache — lautet: ,,Schreitet

41 Hesiod, Theogonie, 901-903. Vgl. dazu Marta Sordi: Introduzione: dalla ‘koiné eire-
ne’ alla ‘pax Romana’, in: La pace nel mondo antico [Contributi dell’Istituto di storia
antica, 1], hg. v. ders., Milano 1985, 3-16, bes. 4, wo sie darauf hinweist, daB} in
Griechenland seit dem 8. Jh. v. Chr. in Eirene das géttliche Geschenk des Friedens
personifiziert und zugleich ein moralischer Wert und ein menschliches Ideal vergott-
licht ist.

Vgl. Harald Fuchs: Augustin und der antike Friedengedanke. Untersuchungen zum
neunzehnten Buch der Civitas Dei, Berlin 1926 (zweite, unverinderte Auflage Berlin
/ Ziirich 1965).

Siehe insbesondere die ,Botschaft zur Feier des Weltfriedenstages 2002
www,vatican.va/holy_fa(her/jothaqui/messages/peace/documems/hUp<
ii_mes_20011211_xxxv-world-day-for-peace ge.html.
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der Zukunft entgegen, und haltet die Fackel des Friedens hoch. Die
Welt verlangt nach diesem Lich

t'(‘so

Dieser Appell ist gewil gut gemeint, doch enthilt er (abgesehen von
einigem anderen) gerade in der suggestiven Lichtsymbolik einigen
Ziindstoff. Die ,,Fackel des Friedens* vermag Assoziationen zu we-
cken, die dem Papst der Intention nach nicht zu unterstellen sind, je-
doch in der Rezeption mitschwingen konnen. So lautet etwa eine gern
zitierte VerheiBung, die zugleich eine Drohung gegen die ,,Verworfe-
nen* enthilt: ,,Das Licht der Gerechten strahlt auf, die Lampe der
Frevler erlischt* (Spr 13, 9). Doch nicht nur im ,,Alten Testament* ist
gerade mit den Visionen einer gliicklichen Zukunft der Gedanke der
Heimzahlung verbunden. Paulus, der in Assisi verschiedentlich présent
ist, redet die Getreuen an: ,,Ihr alle seid S6hne des Lichts und Séhne
des Tages. Wir gehoren nicht der Nacht und nicht der Finsternis. | ... |
Denn Gott hat uns nicht fiir das Gericht seines Zorns bestimmt, son-
dern dafiir, da3 wir durch Jesus Christus, unseren Herrn, das Heil er-
langen.“’"' Johannes Paul II. hat also mit seinem ,»Prinzip Vergebung*
nur allzu oft gegen den Wortlaut der Schrift anzugehen. Es ist zwar
gute katholische Praxis, die ,,heiligen* Texte vor ihren Lesern zu behii-
ten, und doch ist es nicht moglich, sie dauerhaft zu entschirfen. Mit
derselben Problematik haben auch andere Buchreligionen zu kiimpfen.
Immer dann, wenn eine Schrift als ,, Wort Gottes* gilt, versuchen zwar
Theologen die Definitionsmacht der Exegese an sich zu ziehen, kin-
nen aber von zum Extremismus neigenden Gruppen, die auf das ge-
schriebene Wort verweisen konnen, delegitimiert werden.

Der Umgang mit dem Kanon der ,,Heiligen Schrift(en)* ist ein prin-
zipiell anderer als etwa mit dem belletristischen Kanon. Ob jemand ei-
ne Goethe-Reminiszenz bei Thomas Mann identifiziert, hingt vom
Grad seiner literarischen Bildung ab; dieser wiederum steht mit einer
gewissen statistischen Wahrscheinlichkeit in einem Parallelverhiltnis
zum Bildungsstand insgesamt. Dies ist bei religiosen Texten anders.
Der Unterschied zwischen intellektueller bzw. gelehrter und naiver,

%0 Siehe www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/speeches/2002/january/ ~ docu-
ments/hf_jp-ii_spe_20020124_discorso-assisi_ge.html. Hervorhebungen vom Vati-
kan.

5! Thessl 5, 5 und 9. Weitere apokalyptische Drohungen siehe unten.
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engagierter Lektiire besteht hier nicht in der Fahigkeit, Textbeziige in-
nerhalb der ,,Heiligen Schrift®, also einerseits innerhalb der Evange-
lien, der Briefliteratur und der Offenbarung, andererseits zwischen
dem Alten und dem Neuen Testament wahrzunehmen. Ganz im Ge-
genteil: Die Assoziationsfihigkeit wird gerade in fundamentalistischen
Kreisen von Kindesbeinen an eingeiibt. ,,Niveauunterschiede* machen
sich eher auf der Ebene der Interpretation bemerkbar. Diese dient in
Zeiten, wo ein gutes Verhaltnis zwischen Kirche und gesellschaftlicher
Umwelt angestrebt wird, dazu, genau diejenigen Symbolzusammen-
hinge exegetisch zu entschirfen, die der bibeltreue Leser entweder aus
dem Gedichtnis abrufen oder im Verweisapparat seiner Bibelausgabe
finden kann: ndmlich die apokalyptischen, wo die Verheiflung des
Heils fiir die Getreuen gekoppelt ist mit Vernichtungsdrohungen in
Richtung der ,,Ungldaubigen®.

Das gemeinsame Beten hat sich als unmoglich herausgestellt, die
politische Gemeinsamkeit bleibt bei aller Ernsthaftigkeit des Bemii-
hens ein frommer Wunsch. L4Bt sich dann wenigstens auf der Ebene
des Rituals die erstrebte Einmiitigkeit herstellen? Nach dem Friedens-
gebet des Jahres 1986 sollten Zeichenhandlungen die erreichte Ver-
bundenheit in die Welt verbreiten. Man lie Tauben aufsteigen und O-
livenzweige verteilen. Die Friedenstaube ist ein weithin bekanntes und
verbreitetes Symbol, und doch entstammt sie einem ganz spezifischen
Kontext. Die Taube zeigt nimlich Noach das Ende der Sintflut an:
,Gegen Abend kam die Taube zu ihm zuriick, und siehe da: In ihrem
Schnabel hatte sie einen frischen Olivenzweig. Jetzt wulite Noach, daf3
nur noch wenig Wasser auf der Erde stand* (Gen. 8, 11). Eine Remi-
niszenz an dieses Szenario ist das emblematische Bild, das u. a. das
Programm ziert, und auf dem der Papst mit griifend erhobener Hand
unter einem Regenbogen zu sehen ist. 52 Der Kriegsbeginn im Irak hat
im Jahre 2003 dem Regenbogen als Friedenssymbol zu einer iiberwil-
tigenden Popularitit verholfen. DaB die Pace-Flaggen gut katholisch
sind und von italienischen Missionaren auf den Weg gebracht wur-

52 Giehe z. B. www.vatican.va/news_services/press/servizio/documents/viaggi/ 1141assi
/viaggi_santo_padre_1141 assi_programma_it.html.
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den,” diirfte den wenigsten bekannt sein, die sie in Deutschland auf-
gehéngt haben.

Das Ritual, das den Gebetstag abschlieen sollte, nahm dessen
Grundstruktur auf der Handlungsebene noch einmal auf. Die zahlrei-
chen parallelen Gebete des Tages hatten zwar getrennt stattgefunden,
schufen aber doch durch ihr gleichzeitiges Zusammentreffen am sel-
ben Ort eine Art von Gemeinsamkeit. Dies setzte der candelabro di
Assisi sinnfillig in Szene: Jeder Vertreter der anwesenden Religions-
gemeinschaften setzte eine kleine Ollampe® auf einen weitverzweig-
ten Leuchter, so daB aus den vielen getrennten Lichtern schlieBlich ein
gemeinsames Lichtermeer entstand.

Ist damit nun die gesuchte gemeinsame Symbolsprache gefunden,
mittels derer sich die ,,Religionen der Welt* versténdigen kénnen? In
gewisser Weise — ja. Die Hell-Dunkel-Symbolik ist so universal, daf
sie nicht nur allenthalben in den verschiedensten Religionen vor-
kommt,”® sondern auch im nichtreligisen Kontext spontan verstanden
wird. DaB Licht mit Leben identifiziert wird®’ und weithin positiv be-
setzt ist, diirfte zu unserer anthropologischen Grundausstattung geho-
ren.” Als tagaktive Lebewesen, fiir die der Sehsinn eine herausragen-
de Rolle spielt, empfinden wir Nacht und Dunkelheit leicht als bedroh-

53 Als ,Erfinder gilt der Comboni-Missionar Pater Alex Zanotelli. Siehe etwa
www.friedensfahnen.de oder www.bandieredipace.org sowie die Seite www.save-
riani.bs.it/cem/Convegno/Conv42/conclusione.htm, die ebenfalls von Missionaren
stammt. Die Seite www.paceflaggen.de, die solche Fahnen zum Verkauf anbietet,
verspricht, keine Gewinne zu erzielen, sondern Uberschiisse an Misereor abzufiihren.
— “Pace e bene — Friede und Segen” ist iibrigens der Gruf} der Franziskaner
(http://www.franziskaner.de).

Bildliche Darstellung auf vielen Seiten, u. a. www.vatican.va/news_services/ litur-
gy/documents/ns_lit_doc_20020124_assisi-impegno_it.html.

Siehe die Galleria fotografica, www.vatican.va/news_services/liturgy/documents
/travels/assisil4.html.

Gustav Mensching: Die Lichtsymbolik, in: Studium Generale (1957), 422432, rech-
net sie daher zu den ,,Ursymbolen der Menschheit*. — Vgl. Hubert Mohr: Licht/ Er-
leuchtung, in: Metzler Lexikon Religion, 11 (1999), 332-336.

Vgl. Aldo Setaioli: The Image of Light from Pagan Religious Thought to Christian
Prayer, in: Cuadernos de Filologia Cldsica. Estudios Latinos 20 (2001), 127-138,
bes. 128f.

Siehe Gerhard Baudy: Orientierung, in: Handbuch religionswissenschafilicher
Grundbegriffe 4 (1998), 293-301: 294ff.
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lich, den anbrechenden Tag hingegen als Wohltat. Himmelskorper
dienen zu unserer Orientierung und zur Synchronisierung des Sozial-
verhaltens: Sie waren ,,Uhr* und ,,JKalender* lange bevor die Kultur-
techniken der Zeitmessung erfunden wurden. Daf3 auch die Pflanzen,
die unsere Nahrungsgrundlage bilden, Licht und Wérme zum Gedei-
hen brauchen, ist seit alters bekannt; diese Einsicht bildet eine der
Voraussetzungen fiir den Ackerbau. Bildlich ausgesprochen finden wir
diesen Zusammenhang im Bundesversprechen, das Gott Noach nach
der Sintflut gibt: ,,So lange die Erde besteht, sollen nicht aufhdren
Aussaat und Ernte, Kilte und Hitze, Sommer und Winter, Tag und
Nacht*“ (Gen. 8, 22). Entscheidend fiir die Entwicklung der Mensch-
heit war es, da sie sich durch die Herrschaft {iber das Feuer eine je-
derzeit verfiigbare Licht- und Wirmequelle schuf, die wiederum als
Grundlage fiir zahlreiche technische Fertigkeiten diente.” Feuer ist
wie Licht in vielen Zusammenhéngen positiv besetzt. Der gemeinsame
Herd ist in vielen Kulturen Zentrum der Gemeinschaft (des Hauses,
des Tempels, des Staats) und Symbol ihrer Verbundenheit. Es ist aber
auch etwas Gefihrliches. Und dieser Aspekt kann sich mit dem Be-
leuchtungskérper ebenfalls verbinden. Kiinstliches Licht war bis zur
Erfindung der Glithbirne immer domestiziertes Feuer. In ihm kdnnen
sich daher die Assoziationsketten kreuzen.*® So galt beispielsweise die
Fackel in der Antike als Lebenssymbol; die gesenkte Fackel war ein
Hinweis auf den Tod. Zugleich war sie nicht nur ein zur Beleuchtung
dienender alltiglicher Gebrauchsgegenstand und géngiges Requisit in
zahllosen Riten, sondern auch eine Waffe in der Hand von Brandstif-
tern.”’

59 [nstruktiv und anschaulich: Johan Goudsblom: Feuer und Zivilisation, Frankfurt am
Main 1995. Unter neuem Titel, sonst aber unverédndert als Insel-Taschenbuch er-
schienen: Die Entdeckung des Feuers, Frankfurt am Main und Leipzig 2000.

60 Sjehe beispielsweise das koptische EvPhil. 66: ,,Aus Wasser und Feuer sind die Seele

und der Geist entstanden. Aus Wasser und Feuer ist der Sohn der Brautkammer [ent-
standen]. Das Feuer ist das Salbol; das Licht ist das Feuer. Ich spreche nicht von dem
Feuer, das keine Gestalt hat, sondern von dem anderen Feuer, dessen Gestalt weil} ist,
welches schones Licht ist und das die Schénheit gibt.”

6! Jean Gagé: Fackel (Kerze), in: Reallexikon fiir Antike und Christentum 7 (1969),
154-217: 189, nimmt daher an, die auffillige Bevorzugung der ,,sanften" Kerzen im
christlichen Kult kénnte nicht nur mit der Praxis zusammenhéngen, in geschlossenen
Riumen zu feiern, sondern auch mit dem Brandstiftervorwurf, dem die Christen aus-
gesetzt waren.
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Die ganze Bandbreite der moglichen Sinnzuweisungen, die die se-
mantischen Felder ,,Licht* und ,,Feuer* bieten, wird auch fiir Projekti-
onen im religidsen Bereich genutzt.”” Dabei ist der unverfiigbare Be-
reich des Himmels und seiner Lichterscheinungen den Géttern zuge-
ordnet: Nicht nur, daB der taghelle tiberirdische Raum als ihr Wohnort
gilt — die Beziehung von Gottheiten zu den verschiedenen Gestirnen
(zu Sonne oder Mond oder zu einem wichtigen Leitstern wie dem Siri-
us), zum Blitz und zum Regenbogen kann auf vielfaltige Weise gestal-
tet sein. Wir kennen Sonnengéitter,63 Jesus wird im ,,grofBen” Glau-
bensbekenntnis der Christen als ,,Licht vom Licht“** apostrophiert.

Gétter ,,erscheinen im Licht, 5 himmlischer Glanz‘ verleiht irdi-
schen Herrschern Ruhm, Macht und Legitimation.*®

Zu den giingigsten Versatzstiicken menschlicher Ritualpraxis gehort
wiederum das Entfachen von Opferfeuern und Lichtern aller Art.
Durch mythische Darstellungen steht diese Praxis in enger Wechsel-
beziehung zu den ,,himmlischen® Erscheinungen. Insbesondere gestal-
ten Riten, die das Anziinden eines neuen Feuers inszenieren, an be-
stimmten kosmischen Erscheinungen festgemachte zeitliche Zdsuren
oder auch lebensgeschichtliche Einschnitte. Man denke etwa an antike
Neujahrsfeuer oder das christliche Osterfeuer und die daran entziindete

Allerlei Anschauungsmaterial bietet Herbert Kuhn: Die Bedeutung des Feuers fiir die
menschliche Existenz im religiosen Leben der Volker, Diss. Bonn 1938.

Vgl. z. B. Jan Assmann: Egyptian solar religion in the New Kingdom: Re, Amun and
the crisis of polytheism (1983), Ubers., 2., iiberarb. Ausg., London 1995.

In den Gesangbiichern unter dem Namen ,Nizdnum* oder ,\Nizéno-
Konstantinopolitanum® enthalten.

Vgl. Fritz Stolz: Der Schreckensglanz der Gétter, in: Noch eine Chance fiir die Reli-
gionsphiinomenologie? [Studia religiosa Helvetica, Jahrbuch 6/7], hg. v. Axel Mi-
chaels, Daria Pezzoli-Olgiati und dems., Bern u. a. 2001, 67-101.

Gerhard Baudy: Der messianische Stern (Mt 2) und das sidus [ulium. Zum interkultu-
rellen Zeichengehalt antiker Herrschaftslegitimation, in: Religioser Text und soziale
Struktur, hg. von Walter Beltz und Jiirgen Tubach [Hallesche Beitriige zur Orientwis-
senschaft, 31], Halle 2001, 23-69. Vgl. auch Max Kiichler: ,, Wir haben seinen Stern
gesehen ...” (Mt 2, 2), in: Bibel und Kirche 44 (1989), 179-186. — Dafl Hans H.
Malmede: Die Lichtsymbolik im Neuen Testament [Studies in Oriental Religions, 15],
Wiesbaden 1986, 30 ff. trotz des offenkundigen Zusammenhangs zwischen kabod,
chvarna und doxa dem letztgenannten Begriff seinen anschaulichen Aspekt, nidmlich
eben den ,,Lichtglanz®, abspricht, leuchtet mir nicht ein.
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Osterkerze, an Tauf- und Brautkerzen und viele mehr®” — nicht zu ver-
gessen die Friedenspfeife, die der Vertreter der Indianer auf dem ers-
ten Gebetstreffen von Assisi entziindete. Ein dramatisch gestalteter
Ubergang von der Dunkelheit ins Licht eignet sich als Initiationssym-
bolik und wurde in vielen Einweihungszeremonien, darunter den be-
kannten Eleusinischen Mysterien, effektiv in Szene gesetzt. Auch
welt- bzw. heilsgeschichtlich signalisiert das Aufflammen eine neue
Zeit: Das endzeitliche apokalyptisches Feuer soll den Transformati-
onsprozeB bewirken, aus dem, biblisch gesprochen, ein neuer Himmel
und eine neue Erde hervorgehen.”®

Der Gebrauch von Leuchtern und Flammen aller Art im Ritual ist so
weit verbreitet, daB sich in jedem beliebigen kulturellen Kontext zahl-
reiche Beispiele finden Jassen.®’ Dies gilt auch fiir Praktiken am Rande
des traditionellen Felds: Dem ,alternative‘ worship movement in
Grofbritannien etwa geniigt es nicht, mit Videoinstallationen die
Lichtsymbolik in postmoderne Technik zu transformieren — die “klas-
sische” Kerze bleibt vielmehr wie ein basso continuo erhalten.”” Selbst
Satanisten ziinden Kerzen an, allerdings nicht weille, sondern schwar-

7
ze.

67 Reiches Material bei Franz Cumont : Lux perpetua, Paris 1949. Zum Zusammenhang

zwischen Licht und Taufe siehe Malmede, Lichtsymbolik, 170 ff. (s. Fn. 67) sowie
Gabriele Winkler: Die Licht-Erscheinung bei der Taufe Jesu und der Ursprung des
Epiphaniefestes. Eine Untersuchung griechischer, syrischer, armenischer und latei-
nischer Quellen, in: Oriens Christianus 78 (1994), 177-229.

Malmede, Lichtsymbolik, 35 ff., bes. 38 (s. Fn. 67), hat den Zusammenhang des Ge-
richtsfeuers mit dem Offenbarwerden herausgearbeitet und es als Kehrseite der Ver-
herrlichung (doxa) entfaltet.

68

% Exempli gratia: Eva Parisinou: The Light of the Gods. The Role of Light in Archaic

and Classical Greek Cult, London 2000. Einen instruktiven Uberblick iiber die alt-
und neutestamentliche Lichtsymbolik und die liturgische Praxis bietet Otto Bocher,
Licht und Feuer, in: Theologische Realenzyklopddie 21 (1991), 83-119.

0 7. dieser experimentellen Kultbewegung siche Mathew Guest: ‘Alternative’ Wor-

ship: Challenging the Boundaries of the Christian Faith, in: Theorizing Faith: The In-
sider/Outsider Problem in the Study of Ritual, hg. v. Elisabeth Arweck und Martin
Stringer, Birmingham 2002, 35-56 mit den Abbildungen 1-4 auf den Seiten 40-41
bzw. den Farbtafeln am Anfang des Buchs.

7

Siehe das ,,Jugendkommuniqué der Kirche Satans®, members.chello.at/ herbert. pau-
lis/ csyg.html.
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Kult und Mythos kénnen dabei die Korrespondenz zwischen himm-
lischem und irdischem bzw. gottlichem und menschlichem Licht ei-
gens thematisieren: Die Anwesenheit Gottes findet etwa ihre kultische
Reprisentanz im ,,Ewigen Licht*.”* Zwischen ,,oben* und ,,unten‘ gibt
es einen Austausch, der als Gabentausch-Beziehung gestaltet sein
kann, bei dem aber auch der Kommunikations-Charakter eine Rolle
spielt. Eine besondere Bedeutung kann dabei dem Zwischenbereich,
vor allem dem Rauch zukommen. Er steigt ja vom Opferfeuer in den
Himmel. Das Feuer transformiert erst die materielle Spende in einer
Art und Weise, die die Jenseitigen erreicht.”” Am Rauch 4Bt sich
schon ablesen, wie die Gabe ankommt.”* Der indischen Feuergott Agni
steht fiir diese Wechselbeziehung: Als Bote der Menschen trigt er den
Opferrauch zu den Gottern, deren Botschaft wiederum vermittelt er im
Blitz.” Eindrucksvoll gestaltet ist auch die Szene in der alttestamentli-
chen Sintfluterzihlung: ,,Dann baute Noach dem Herrn einen Altar,
nahm von allen reinen Tieren und von allen reinen Végeln und brachte

72 Eq brennt in der katholischen Kirche zum Zeichen der Anwesenheit einer geweihten
Hostie im Tabernakel. Im Offenbarungszelt der Israeliten brannte eine mit Olivendl
gespeiste Lampe die Nacht iiber: Lev 24, 1-4 (dazu Gagé, Fackel, 188 [s. Fn. 62]); zu
,.ewigen Lichtern® in griechischen Stadten siehe Parisinou, Light, 20-31 (s. Fn. 70).—
Vgl. die Darstellung Allahs im Koran, Sure 24, 35f.: ,,Allah ist das Licht der Himmel
und der Erde. Sein Licht ist gleich einer Nische, in der sich eine Lampe befindet: Die
Lampe ist in einem Glas; das Glas gleich einem funkelnden Stern. Angeziindet (wird
die Lampe) von einem gesegneten Olbaum, der weder 6stlich noch westlich ist, des-
sen Ol beinahe leuchten witrde, auch wenn das Feuer es nicht beriihrte. Licht {iber
Licht. Allah leitet zu Seinem Licht, wen Er will. Und Allah pragt Gleichnisse fiir die
Menschen, und Allah kennt alle Dinge. | (Es ist) in Hiusern, fiir die Allah die Erlaub-
nis erteilte, sie sollen errichtet werden und Sein Name soll darin verkiindet werden.
Darin preisen (sie) Ihn am Morgen und am Abend. (Ubersetzung aus:
http://www.islam.de/? site=virtuelle_bibliothek/koran/munerisch/suren&di=g410_an-
nur-1.)

William D. Furley: Studies in the use of fire in ancient Greek religion (1981), repr.
Salem, New Hampshire 1988, 30: , fire is the agent of change and transference*.

Vgl. Burkhard Gladigow: Die Teilung des Opfers. Zur Interpretation von Opfern in
vor- und frithgeschichtlichen Epochen, in: Friihmittelalterliche Studien 18 (1984),
19-43: 24.

Grundlegend: Frits Staal (u. a.): Agni. The Vedi Ritual of the Fire Altar, 2 Bde. u. 2
Tonband-Kassetten, Berkeley 1983. Vgl. auch die von der (sterreichischen Akade-
mie der Wissenschaft posthum verdffentlichte Dissertation von Hertha Krick: Das
Ritual der Feuergriindung (Agnyadheya) [Veréffentlichungen der Kommission filr
Sprachen und Kulturen Siidasiens, 16], Wien 1982.
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auf dem Altar Brandopfer dar. | Der Herr roch den beruhigenden Dutft,
und der Herr sprach bei sich: Ich will die Erde wegen des Menschen
nicht noch einmal verfluchen... (Gen. 8,20-21). Auf diese Weise ver-
s6hnlich gestimmt, reagiert Gott mit einem himmlischen ,,Feuerzei-
chen*: Er |48t einen Regenbogen erstrahlen. ,,Und Gott sprach: Das ist
das Zeichen des Bundes, den ich stifte zwischen mir und euch und den
lebendigen Wesen bei euch fiir alle kommenden Generationen: | Mei-
nen Bogen setze ich in die Wolken; er soll das Bundeszeichen sein
zwischen mir und der Erde* (Gen. 9, 12-13).

Wie oben erwihnt, ist der bunte leuchtende Regenbogen zu einem
populiren Friedenssymbol geworden, das seine Herkunft aus der Sint-
flut-Erzihlung konnotieren kann, aber nicht unbedingt muB. Ahnlich
ist das Anziinden von Lichtern’® und Aufstellen von Kerzen schon seit
lingerer Zeit fester Bestandteil der Friedensbewegung mit ihren Lich-
terketten, auch als Zeichen des inneren Friedens in der Gesellschatt,
wenn Demonstrationen gegen Fremdenhal} auf diese Weise rituell be-
gleitet werden. Die Gestik ist so unmittelbar verstindlich, daB sich in
unserer Gesellschaft verschiedene gemeinschaftsstiftende Rituale ent-
wickelt haben, die nicht notwendigerweise religios konnotiert sind:
Bei spektakulidren Mord- oder Ungliicksféllen ist es iiblich geworden,
zum Zeichen der Anteilnahme Blumen am Ort des Geschehens nieder-
zulegen und Lichter anzuziinden. Bei vielen Popkonzerten war es
L Kult“, Wunderkerzen zu entfachen. Da diese sich als zu geféhrlich
erwiesen haben, stiftet nun ein Lichtermeer von {iber dem Kopf ge-
schwenkten Feuerzeugen ein ganz besonderes Gemeinschaftserlebnis.
Auch im Internet lassen sich Kerzen anziinden und Lichterketten bil-
den: Neben den unmittelbar aus der realen kirchlichen Praxis abgelei-
teten virtuellen Andachtsrdumen’’ finden sich politisch motivierte Ak-
tionen’® ebenso wie eher dem esoterischen Spektrum zuneigende, z. T.

L Vgl. auch das ,Friedensfeuer®, das zu Beginn des Irak-Kriegs im Mérz 2003 vor dem
GroBmiinster in Ziirich entfacht wurde: www.friedensfeuer.ch.

7 Siehe oben, Fn. 34.

78 Seit 1998 gibt es Oliver Aspelins , Lichtermeer fiir Toleranz und Menschenachtung™:

www.aspelin.com/lichtermeer; www.municum.de/lichterkette/kerzen.php?Count
=18655 bietet ,,Liebeslichter + Lichterkette fiir den Frieden, gute Gedanken und
Wiinsche® an. Mit einem Bild des zerstorten World Trade Centers von New York
protestiert gegen Terror www.kerzen.foehr-die-insel.de.
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kommerzialisierte Seiten’’. Thnen allen ist gemeinsam, daB denjenigen,
die mitmachen wollen, die Moglichkeit geboten wird, eine virtuelle
Kerze anzuziinden, diese zu den anderen, schon vorhandenen, hinzu-
zufiigen und sie mit einem kleinen Text zu versehen. Dieser enthilt oft
die Angabe, fiir wen oder fiir welches Anliegen das Licht aufgestellt
wurde. Privater Kummer ist dabei ebenso vertreten wie die Sorge um
den Weltfrieden. Ein expliziter religioser Bezug istim nichtkirchlichen
Kontext relativ selten. Stellt sich dennoch jemand, der eine Kerze fiir
den Frieden oder fiir eine kranke Angehdrige oder einen fernen Freund
entflammt, einen Adressaten seiner Wiinsche vor? Oder liegt der Reiz
dieser rituellen Praxis gerade darin, da man mit fremden Menschen
jenseits religioser oder kultureller Schranken eine Gemeinschaft bilden
kann, in der die Anonymitit auch die Mitteilung sehr persénlicher Ge-
fithle erlaubt?

Wir diirfen es den Liturgikern des Vatikans ruhig zutrauen, dal sie
die Symbolwirkung ihrer Inszenierung auch auf die AuBenwelt abge-
stimmt haben und sich von der Entspezifizierung des Lichter-
Brauchtums und seiner Popularitit in der Friedensbewegung eine um-
so groBere Breitenwirkung versprochen haben. Aber die Publicity be-
trifft die Wirkung ,,in der Welt*. Wie schon erwihnt, sollte die Veran-
staltung in Assisi mehr als nur ,.ein Zeichen setzen®. Lange bevor die
moderne Religionswissenschaft in der Tradition Turners den Perfor-
mance-Begriff der Sprachanalytischen Handlungstheorie der 60er Jah-
re fiir sich entdeckt hat,*® haben die Praktiker aller Zeiten ihre Riten in
dem nun (wieder) zum Thema gewordenen Doppelsinn durchgefiihrt:
als Handlungen, die etwas zeigen und zugleich bewirken. In einem re-
ligissen Horizont ein Licht anzuziinden, beansprucht dann, mehr zu
sein als eine Kerze auf den winterlichen Kaffeetisch zu stellen. ,,Die

" Etwa: www.cosmic-love.de/htm/kerze.htm.

80 Klassiker der Sprechakt-Theorie: John L. Austin: How to Do Things with Words, Ox-
ford 1962. Siehe Victor W. Turner: Ritual as Communication and Potency: An
Ndembu Case Study, in: Symbols and Sociely. Essays on Belief Systems in Action
[Southern Anthropological Society. Proceedings, 9], hg. v. Carole E. Hill, Athens
1975, 58-81; vgl. Frederick B. Bird: Ritual as Communicative Action, in: Ritual and
Ethnic Identity. A Comparative Study of the Social Meaning of Liturgical Ritual in
Synagogues, hg. v. dems. und Jack N. Lightstone, Waterloo (Ont) 1995, 23-52 sowie
Amy Hollywood: Performativity, Citationality, Ritualization, in: History of Religions
42 (2002), 93-115: 101-110.
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Finsternis weicht, wenn Lichter angeziindet werden,**' soll mehr be-
deuten als eine banale Beobachtung. Letzten Endes steht das ,,Licht
machen® in einem kosmogonischen Horizont und ist daher ein Zitat
der Schopfung. Biblisch ausgedriickt (es hétten sich freilich auch Bei-
spiele aus ganz anderen kulturellen Zusammenhéngen finden lassen):
,.Die Erde aber war wiist und wirr, Finsternis lag iiber der Urflut, und
Gottes Geist schwebte iiber dem Wasser. | Gott sprach: Es werde
Licht. Und es wurde Licht* (Gen. 1, 2-3).

Fiat lux, ,,es werde Licht®, ist jedoch in allen apokalyptisch ausge-
richteten Religionen (zu denen das Christentum bekanntlich gehort)
auch ein endzeitlicher Appell. Nicht ohne Hintersinn hat ,,Uriella® ih-
rer Gemeinschaft diesen Namen gegeben. Auf einer Informationsver-
anstaltung erklérte sie den verbliifften Journalisten, jedes Mal, wenn
sie in der Zeitung oder im Fernsehen iiber ,,Fiat Lux* berichteten, auch
wenn sie noch so sehr schimpften, konnten sie doch nicht anders als
diesen Namen zu gebrauchen und damit die heilige Formel der Ge-
meinde auszusprechen.” , Fiat Lux* heift in diesem Zusammenhang:
Die Endzeit mdge anbrechen. Die Formel ist ein Gebet, dessen haufige
Wiederholung diesen Wunsch nicht nur ausdriicken, sondern ihm auch
zur Verwirklichung verhelfen soll. Tambiah, einer der Pioniere der
Performance-Theorie, hiitte sich iiber dieses Beispiel fiir ,,The Magical
Power of Words“® gefreut.

Nun pflegen Mainstream-Christen (entsprechend die ,,geméBigten
Kreise“ in anderen Religionen) gerne die apokalyptischen Implikatio-
nen ihres religiosen Symbolsystems kleinzureden. Doch gerade das
Beispiel des Regenbogens zeigt, dafl dies nur gelingt, wenn man weite

81 Gjehe www.vatican.va/holy_father/john_paul_ii/speeches/2002/january/documents
/hf jp-ii_spe_20020124_discorso-assisi_ge.html.

82 ch habe selbst am 16. Oktober 1999 an dieser Veranstaltung teilgenommen.

8 g der Titel seines Aufsatzes von 1968, abgedruckt in: Stanley Jeyaraja Tambiah:

Culture, Thought, and Social Action, Cambridge (Mass.) 1985, 17-59. Tambiah zi-
tiert in diesem Zusammenhang Edmund R. Leach: Ritualization in man in relation to
conceptual and social development, in: A discussion on ritualization of behaviour in
animals and man, hg. v. Julian Huxley, in: Philosophical Transactions of the Royal
Society of London, series B, 251 (1966), 247-526: 403408, hier 407: "Ritual as one
observes it in primitive communities is a complex of words and actions ... It is not the
case that words are one thing and the rite another. The uttering of the words itselfis a
ritual.”
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Teile des Kontexts ausblendet. Wohl hat das leuchtende Bundes-
Zeichen, mit dem der Herr auf den Opferduft antwortet, etwas Idylli-
sches, freilich nur, wenn man das Leid ignoriert, das dem Frie-
densschluB vorausgeht. Auch ldBt sich dieser Himmelserscheinung, die
eine Verbindung zwischen Himmel und Erde herstellt, als transkultu-
relles Symbol verwenden. Und doch sind mit dem Regenbogen im
christlichen Kontext Assoziationen verbunden, die zwar bei weitem
nicht allen présent sind, die eine Pace-Flagge wehen lassen, die aber
auch nicht einfach ausgeschaltet werden kénnen. Das Erscheinen des
Himmelslichts nach der groBen Flut ist eben nicht nur eine Wiederho-
lung der Schopfung, sondern ein Verweis auf die Apokalypse.84 Und
hier wird der Regenbogen wiederum zum Heilssymbol fiir die Getreu-
en,” die anderen werden ins Gerichtsfeuer geworfen. Dem Einwand,
ich wiirde den Regenbogen iiberstrapazieren, ist leicht zu begegnen,
etwa durch den Hinweis darauf, daB die Veranstaltung insgesamt als
., Volkerwallfahrt* konzipiert war; diese wiederum steht ganz zweifels-
frei in einem apokalyptischen Kontext. Die Motive BundesschluB,
Mission, Vlkerwallfahrt und Lichterscheinung des Herrn stehen be-
reits zusammenhingend bei Jesaja. So heift es 59, 20 ff.; ,Fiir Zion
kommt er als Erloser und fiir alle in Jakob, die umkehren von ihrer
Siinde ... 21 Das ist der Bund, den ich mit ihnen schlieBe, spricht der
Herr: Mein Geist, der auf dir ruht, soll nicht von dir weichen, und
meine Worte, die ich dir in den Mund gelegt habe, sollen immer in
deinem Mund bleiben und im Mund deiner Kinder und im Mund dei-
ner Enkel, jetzt und in Ewigkeit - spricht der Herr. 60, 1 Auf, werde
licht, denn es kommt dein Licht, und die Herrlichkeit des Herrn geht
leuchtend auf iiber dir. 2 Denn siehe, Finsternis bedeckt die Erde und
Dunkel die Volker, doch iiber dir geht leuchtend der Herr auf, seine
Herrlichkeit erscheint tiber dir. 3 Volker wandern zu deinem Licht und

8 Mt 24, 37-42: ,Denn wie es in den Tagen des Noach war, so wird es bei der Ankunft
des Menschensohnes sein. 38 Wie die Menschen in den Tagen vor der Flut aflen und
tranken und heirateten, bis zu dem Tag, an dem Noach in die Arche ging, 39 und
nichts ahnten, bis die Flut hereinbrach und alle wegraffte, so wird es auch bei der
Ankunft des Menschensohnes sein. 40 Dann wird von zwei Ménnern, die auf dem
Feld arbeiten, einer mitgenommen und einer zuriickgelassen. 41 Und von zwei Frau-
en, die mit derselben Miihle mahlen, wird eine mitgenommen und eine zuriickgelas-
sen. 42 Seid also wachsam! Denn ihr wifit nicht, an welchem Tag euer Herr kommt.*

% Uber dem Engel, der das Buch der Offenbarung bringt, steht ein Regenbogen: Apk
10, 01-02, ebenso iiber dem himmlichen Thron: Apk 4, 2.
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Konige zu deinem strahlenden Glanz.“*® Die Johannesoffenbarung
nimmt diesen Gedankengang in 21, 23 f. auf und ergénzt in 21, 27:
,,Aber nichts Unreines wird hineinkommen, keiner, der Greuel veriibt
und liigt. Nur die, die im Lebensbuch des Lammes eingetragen sind,
werden eingelassen.*

Auch hier stoBen wir wieder auf den offenbar unauflslichen Zu-
sammenhang zwischen Frieden und Gericht.*” Denn der Friede ist e-
ben nicht fiir alle zu erlangen, sondern nur fiir die, die ,,guten Willens*
sind — daraus bezog noch George W. Bush die Legitimation seiner
,coalition of the willing*, mit der er das ,,irdische* V6lkerrecht brach
und in den Irak einmarschierte, um ihm Frieden und Freiheit zu brin-
gen. Johannes Paul II. hat diese Art der Umsetzung von Bibellektiire
nicht gebilligt, aber freilich auch nicht verhindern kénnen.

Der eine Grund ist natiirlich seine politische Ohnmacht, der andere
aber der, daB er sich prinzipiell im selben apokalyptischen Schema,
auf dieselbe ,,Heilige Schrift* gestiitzt, bewegt. Es a3t sich auch nicht
behaupten, er beziehe sich bei seinem Einsatz fiir den Frieden auf aus-
gewihlte Teile der Bibel und klammere die apokalyptischen Drohun-
gen aus. Denn gerade die liturgische Inszenierung mit ihrer Betonung
des Fastens, mit der Nachtwache der Jugend und deren Anrede als
,JFackel“®® ist unmittelbar auf das apokalyptische Szenario bezogen.*

8 Jes 60, 1 & 3 sind fast genau zitiert in Apk 21, 23-24. Dazu gehért die Vorstellung
von der Aufhebung der Jahreszeiten in der Endzeit bei Jes 60, 19 f.: ,,Bei Tag wird
nicht mehr die Sonne dein Licht sein, und um die Nacht zu erhellen, scheint dir nicht
mehr der Mond, sondern der Herr ist dein ewiges Licht, dein Gott dein strahlender
Glanz. 20 Deine Sonne geht nicht mehr unter, und dein Mond nimmt nicht mehr ab;
denn der Herr ist dein ewiges Licht, zu Ende sind deine Tage der Trauer.“ - Vgl. da-
zu Birgit Langer: Gott als ,, Licht" in Israel und Mesopotamien. Eine Studie zu Jes
60,1-3.19f. [Osterreichische Biblische Studien, 7], Klosterneuburg 1989.

87 vgl. auch Ps 122, 4-9.
8 Siche oben, Fn. 11.

8 Paulus, Thessl 5, 1-8: ,,1 Uber Zeit und Stunde, Briider, brauche ich euch nicht zu
schreiben. 2 Ihr selbst wiit genau, daf} der Tag des Herrn kommt wie ein Dieb in der
Nacht. 3 Wihrend die Menschen sagen: Friede und Sicherheit!, kommt plétzlich
Verderben iiber sie wie die Wehen iiber eine schwangere Frau, und es gibt kein Ent-
rinnen. 4 Thr aber, Briider, lebt nicht im Finstern, so dafl euch der Tag nicht wie ein
Dieb iiberraschen kann. 5 Ihr alle seid S6hne des Lichts und S6hne des Tages. Wir
gehoren nicht der Nacht und nicht der Finsternis. 6 Darum wollen wir nicht schlafen
wie die anderen, sondern wach und niichtern sein. 7 Denn wer schlift, schlift bei
Nacht, und wer sich betrinkt, betrinkt sich bei Nacht. 8 Wir aber, die dem Tag geho-
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Wihrend die Feinde Gottes erldschen wie ein Docht,” sollen die
,Kinder Gottes ... mitten in einer verdorbenen und verwirrten Genera-
tion, ... als Lichter in der Welt* leuchten.” Christen, als Nachfolger
Jesu, der von sich sagt: ,,Ich bin das Licht der Welt“”? sind ,,Kinder des
Lichts*?, Sie werden , nicht in der Finsternis umhergehen, sondern das
Licht des Lebens haben®.”* Was aber geschieht mit den anderen? ,,Der
Menschensohn wird seine Engel aussenden, und sie werden aus sei-
nem Reich alle zusammenholen, die andere verfithrt und Gottes Gesetz
iibertreten haben, | und werden sie in den Ofen werfen, in dem das
Feuer brennt. Dort werden sie heulen und mit den Zihnen knirschen. |
Dann werden die Gerechten im Reich ihres Vaters wie die Sonne
leuchten. Wer Ohren hat, der hore!* (Mt 13, 41-43).”

Was das Anziinden von Lichtern als gemeinschaftliche rituelle Ges-
te fiir Menschen ganz unterschiedlicher ideologischer Ausrichtung und
kultureller Zugehdrigkeit so geeignet macht, ist zum einen der Um-
stand, daf es als Versatzstiick in so vielen Zusammenhéngen verbreitet
ist. Zum andern bietet es die Moglichkeit, den Ritualakt in sich ge-
schlossen ablaufen zu lassen. Eine Kerze, vor einer Marienstatue ent-
ziindet, kann als Opfergabe interpretiert werden. Sie kann aber auch

als Zeichen der Verbundenheit fiir einen Kranken oder Verstorbenen
und sogar ganz fremde Menschen aufgestellt werden. Das Adressaten-
problem, das mit dem Gebet unwillkiirlich gegeben ist, 148t sich hier

ren, wollen niichtern sein und uns riisten mit dem Panzer des Glaubens und der Liebe
und mit dem Helm der Hoffnung auf das Heil.*

Vgl. Jes 43. 17: Die Chaldéer — vom Herrn geschlagen — ,Jiegen am Boden und ste-
hen nicht mehr auf, sie sind erloschen und verglitht wie ein Docht.*

Siehe Paulus, Phil. 2, 14-15. Vgl. Apk 1, 9--20: Im Zusammenhang mit der Schilde-
rung der apokalyptische Lichterscheinung des ,,Menschensohns* werden die sieben
Gemeinden von goldenen Leuchtern représentiert.

Joh 8, 12.
Paulus, Eph 5, 8; Thess 1, 5, 5.

Joh 8, 12; vgl. Joh. 1, 5:,,Und das Licht leuchtet in der Finsternis, und die Finsternis
hat es nicht erfafit.*

Vgl. Mt 3, 11-12: ,,Ich taufe euch nur mit Wasser (zum Zeichen) der Umkehr. Der
aber, der nach mir kommt, ist stirker als ich ... Er wird euch mit dem Heiligen Geist
und mit Feuer taufen. 12 Schon hilt er die Schaufel in der Hand; er wird die Spreu
vom Weizen trennen und den Weizen in seine Scheune bringen, die Spreu aber wird

er in nie erldschendem Feuer verbrennen.*
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umgehen, da das Licht auch ,.einfach so* entflammt werden kann.
Dies gilt allerdings nur fiir Laien, nicht fiir Ritualspezialisten und Li-
turgiker.

Geplant war urspriinglich, daf der ,Heilige Vater* als erster und
nach ihm alle Reprisentanten der verschiedenen Religionen eine der
kleinen Ollampen auf einem Leuchter entflammen sollten.”® Dieses
Lichteranziinden hitte am genauesten der Struktur des Gebetstreffens
entsprochen: Aus der Vielzahl getrennt vollzogener ritueller Gesten
wire ein gemeinsames Lichtermeer entstanden. Warum der Ablauf
dann schlieBlich doch modifiziert wurde, 148t sich nur ahnen. Es kon-
nen praktische Bedenken gewesen sein, welche die Veranstalter dazu
bewogen, von der geplanten Inszenierung Abstand zu nehmen. Bei ei-
nem solchen Vorgang sind immerhin allerlei Pannen denkbar, etwa
daB sich ein Licht nicht entziinden 148t oder dafl durch ein Mif3ge-
schick ein Brand entsteht. So wurde das geplante Lichter-Anziinden
schlieBlich durch ein Lichter-Aufstellen ersetzt: Einige Franziskaner
brachten dem Papst und den anderen Religionsvertretern bereits bren-
nende Ollimpchen, welche diese zunichst in Hianden hielten, wihrend
sie sich reihum zum Einsatz fiir den Frieden verpflichteten, und die sie
schlieBlich auf den Leuchter setzten.”” Dabei wurde Franz von Assisis
,,Sonnengesang“98 vorgetragen. Vielleicht war die Planénderung aber
auch das Meisterstiick eines Ritualspezialisten, war doch auf diese
Weise gewihrleistet, dal3 der ,heilige* Akt des Anziindens, der nun
hinter den Kulissen stattfand, nicht ,,mi3braucht* werden konnte. Der
candelabro di Assisi, Sinnbild fiir das gemeinsame Bemiihen der
, Weltreligionen* um den Frieden, blieb auf diese Weise gut katho-
lisch.

% Giehe www.vatican.va/news_services/press/servizio/documents/viaggi/ 1141 as-
si/viaggi_santo_padre_1141assi_programma_it.html; dort auch Bilder von lampada
und candelabro.

97 Giehe www.vatican.va/news_services/liturgy/documents/ns_lit_doc_20020124_ assi-

si-impegno_it.html.

98 7. Franz von Assisis ,,Sonnengesang“ (= Cantico delle creature = Laudes creatura-

rum) siehe Vittore Branca: /I cantico di Frate Sole. Studio delle fonti e testo critico,
Firenze 1950 (Nachdruck 1994); auf Deutsch liegen nun Die Schriften des Heiligen
Franziskus von Assisi in einer von Lothar Hardick und Engelbert Grau besorgten
Neuausgabe, Kevelaer 2001, vor.
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So gelangen wir schlieBlich fiir das Medium der rituellen Gesten
zum gleichen Resultat wie fiir das der verbalen Kommunikation: Letz-
ten Endes 148t sich der Kontext zwar ausblenden, aber nicht annullie-
ren. Jede rituelle Geste bleibt an einen Sinnzusammenhang angebun-
den. Als ,Lexem* einer nonverbalen Kommunikationsform unter-
scheidet sie sich nur insofern von wortlichen AuBerungen, als ihr Me-
dium und ihre Dekodierungsregeln andere sind. Sonst gilt fiir eine Ri-
tualhandlung dasselbe wie fiir einen Satz: Selbst wenn dieser als sol-
cher eine gewisse Allgemeingiiltigkeit flir sich beanspruchen kann, ist
er in seinem religiésen Kontext nicht ohne die zugehdrigen spezifi-
schen Konnotationen zu lesen. Dies gilt nicht zuletzt fiir ein Zitat aus
der Ansprache, die Johannes Paul 1. am 24. Januar 2002 auf der Piaz-
za S. Francesco an die Vertreter der Weltreligionen gerichtet hat; es
faBt den Sinn des Lichterrituals zusammen: ,,Die Finsternis kann nicht
mit Waffen aufgehellt werden; die Finsternis weicht, wenn Lichter an-
geziindet werden.“” Eine nachvollziehbare AuBerung, gewif. Und
doch trigt sie von ihrem Kontext her den ganzen Ziindstoff der Apoka-
lypse mit sich. Gerade die Verankerung religisen Redens und Han-
delns in der jeweiligen Tradition, die Berufung auch radikaler Grup-
pen auf ,Heilige Schriften und Sonderoffenbarungen, welche die
,»friedliebenden* Religionsvertreter aufgrund ihrer eigenen Priamissen
niemals wirklich unterbinden kénnen, ld3t daran zweifeln, ob aufreli-
gioser Ebene tatsichlich eine Verstindigung zwischen unterschiedli-
chen Religionen moglich ist. Nehmen wir der Anschaulichkeit halber
einen brisanten Satz wie diesen: ,,Beim Erbarmen Gottes ermahne ich
euch, meine Briider, eure Korper als lebendes Opfer, Gott heilig und
wohlgefillig, darzubringen; das ist euer wahrer Gottesdienst.” Ein ,,is-
lamistischer” Aufruf zum ,,Selbstmordattentat*? Mitnichten. Es han-
delt sich ,nur um ein Zitat aus dem Romerbrief des Apostels Paulus,
angefiihrt im christlichen Beitrag zum Gebetstreffen.'”’

Bestehen bleibt trotz aller Bedenken vom ,,Unternechmen Assisi*
immerhin das ehrenwerte Unterfangen einer gemeinsamen Demonstra-
tion zahlreicher Religionsvertreter fiir den Weltfrieden. Dieser aber

% Siehe www.vatican.va/holy father/john_paul_ii/speeches/2002/january/ docu-
mems/hf_jp-ii_spe_?_OOZOl24_disc0rso-assisi_ge.html.

' R6m 12, 1 (Ubersetzung aus dem italienischen Zitat: D. B.). Siehe www.vatican. va/
news_scrvices/liturgy/documents/ns_lit_doc__20020l24_assisi-preghiera_ it.html.
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setzte den Verzicht auf die apokalyptische Dimension der utopischen
Idee des ,,ewigen Friedens* voraus, den gerade die ,,abrahamitischen
Religionen* teilen. DaB aufklérerische Bemiihungen freilich umsténd-
licher sind als religiose Inszenierungen, moge Kants gedrechselte
Formulierung, die ihrem eigenen Optimismus straff die Ziigel anlegt,
illustrieren:

,,Wenn es Pflicht, wenn zugleich gegriindete Hoffnung da ist, den
Zustand eines 6ffentlichen Rechts, obgleich nur in einer ins Unendli-
chen fortschreitenden Annéherung wirklich zu machen, so ist der ewi-
ge Friede, der auf die bisher félschlich sogenannten Friedensschliisse
(eigentlich Waffenstillstinde) folgt, keine leere Idee, sondern eine
Aufgabe, die nach und nach aufgel®st, ihrem Ziele (weil die Zeiten, in
denen gleiche Fortschritte geschehen, hoffentlich immer kiirzer wer-
den) bestindig naherkommt.*'"’

101 Kant, Zum ewigen Frieden, 76 (Schlufl; s. Fn. 1).
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,Auferstehung

Codierung nationaler Wiedergeburt im
transkulturellen Dialog der Antike

Gerhard Baudy (Konstanz)

Das Wort ,Auferstehung® gehort zu einem kultisch determinierten
Sprachspiel, mit dem die Nationen des antiken Mittelmeerraums
sich gegenseitig herausforderten und einzuschiichtern versuchten.'

In der jiidischen Tradition artikuliert sich der Glaube an eine individuelle Auferste-
hung bezeichnenderweise erstmals im Kontext des Makkabéeraufstands gegen Anti-
ochos IV. (Dan 12.2; 2 Makk 7). Die den Mirtyrern verheifiene Regeneration sollte
der seleukidischen Besatzungsmacht ihre Ohnmacht provokativ vor Augen fiithren. In
der Wahrnehmung der paganen Umwelt wurde diese ideologische Tendenz wohl
erkannt, denn Porphyrios (contra Christianos, fr. 43 W Harnack) interpretierte die
Auferstehungsprophetie Daniels als politische Metapher: Die Verheifung habe sich
erfiillt, als die verfolgten Juden nach dem Sieg der Makkabder wieder aus den Hoh-
len hervorkamen, in denen sie sich versteckt hatten. Vgl. Nickelsburg, Resurrection,
17-22, 93-109; Stemberger, Auferstehung 1/2, 444f; Kellermann, Auferstanden in den
Himmel, 12-39; Perkins, 37-41; Gollinger, Wenn einer stirbt ..., 27f.; U. B. Miiller,
Die Entstehung des Glaubens an die Auferstehung Jesu, 62; Porter, Resurrection,
68f.; Haag, Daniel 12 und die Auferstehung der Toten, 140-5. Urspriinglich fungierte
der Auferstehungsbegriff nachweislich als metaphorisches Bild fiir nationale Restau-
ration (Hos 6.1-3; Jes 26.19; Ez 37.1-14). Er bezeichnete ferner die Amtseinsetzung
von Konigen und Propheten durch Gott (vgl. Smith, Der vorchristliche Jesus, 71-
106), so etwa die Inthronisation Davids (Jer 30.9). In Hoseas Prophetie (6.2: ,,Nach
zwei Tagen gibt er uns das Leben zuriick, am dritten Tag richtet er uns wieder auf,
und wir leben vor seinem Angesicht.) wird ein kultisches Schema erkennbar: die
Auferstehungsfeier eines mit pflanzlichem Wachstum korrelierten westsemitischen
Gottes (Baal/Adonis), der im mesopotamischen Dumuzi/Tammuz ein Gegenstiick
besaB. Vgl. Graf von Baudissin, Adonis und Esmun, 403-49; Baumgartner, Der Auf-
erstehungsglaube im Alten Orient; ders., Das Nachleben der Adonisgirten; Martin-
Achard, From Death to Life, 74-86, 195-205; Wiimann, Auferstehung; Day, Resur-
rection Imagery. Die Auferstehung Jesu am dritten Tag ldBt sich wiederum trotz
skeptischer Stimmen (z.B. Notscher, Zur Auferstehung nach drei Tagen) als Einlo-
sung von Hoseas Prophetie verstehen. Vgl. McArthur, ,Am dritten Tag‘; Gradwohl,
Drei Tage und der dritte Tag; Liidemann, Die Auferweckung von den Toten, 60. — In
der neueren Forschung iiberwiegt allerdings die Tendenz, die christliche Auferste-
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Politisch lesbar ist auch die solchen Vorgaben folgende christliche
Auferstehungskonzeption. Sie stellt — so die These meines Beitrags
— eine polemische Antwort auf die panegyrische Selbstdarstellung
des romischen Reiches dar.” Wir sollten uns namlich durch die apo-
logetischen Bemiihungen der frithen Christen nicht tduschen lassen:
Es sind hchst durchsichtige Tarnungen einer fundamentalen Feind-
seligkeit, rhetorische Beschwichtigungsgesten, welche die paganen
Adressaten jener Schriften schwerlich beeindrucken konnten.’ Denn

hungskonzeption von ihren antiken Analogien zu isolieren und fiir singulér zu halten,
zum einen, weil man die Vergleichbarkeit sterbender Gotter der Antike iiber das Pa-
radigma der Vegetation gegen Sir James G. Frazer (Adonis, Attis, Osiris) anzweifelt,
zum andern, weil man leugnet, da Tammuz/Adonis und analoge Gétter Auferste-
hungsfeiern besaBen. Vgl. etwa Bertram, Auferstehung; Burkert, Antike Mysterien;
H.-P. Miiller, Daphnis; ders., Sterbende und auferstehende Vegetationsgétter?, ders.,
Geschichte; Zeller, Hellenistische Vorgaben; ders., Christentum, 103f.; Pisa, Dumu-
zi-Tammuz; Xella, Da Baal di Ugarit agli dei Fenici. Gegentiber solch isolationisti-
schen Diskontinuitédtsbehauptungen vertrete ich weiterhin die These, dafl
Baal/Adonis, Dumuzi/Tammuz und Osiris nationale Varianten desselben Gottestypus
waren: In der Kultfiktion standen diese Gétter durch eine Metamorphose in keimen-
des Getreide von den Toten auf. Der problematische Begriff ,Vegetationsgott* bedarf
allerdings einer religionssoziologischen Korrektur. Er ist durch das Paradigma ,Initi-
ation‘ zu ergénzen. Vgl. Baudy, Adonisgdrten; ders., Der Heros in der Kiste.

Die augusteische Dichtung stellte Rom als Troia resurgens (Verg. Aen. 1.206) oder
Troia renascens (Hor. carm. 3.3.61; Prop. 4.1.47, 87) dar. Dazu mit weiteren Bele-
gen Pani, Troia resurgens. — Christliche Polemik gegen Rom wird uns erstmals faB3-
bar in der Legende vom Tod des ,,groflen Pan* aus der Zeit des Tiberius: Sie 146t den
auferstandenen Christus in Gestalt eines dgyptischen Steuermanns namens Thamus
(= Tammuz) dem Kaiser Tiberius gegeniibertreten, um ihm mitzuteilen, dal der
»grofle Pan“ (eine mythische Chiffre fiir Tiberius selbst) gestorben sei (Plut. de
def.or. 17). Zur Deutung der Legende vgl. Baudy, Das Evangelium des Thamus.
Neuerdings hat Thissen, ,,Der grofie Pan ist gestorben®, eine Ableitung des Namens
Thamus vom Namen des semitischen Gottes Tammuz geleugnet, weil Thamus ein
verbreiteter dgyptischer Personenname war, fiir den sich eine dgyptische Etymologie
(,,der Minnliche ist tot*) ermitteln lasse. Das pafit in der Tat gut zu der betreffenden
Legende, und man darf wohl annehmen, daf ihr unbekannter Erfinder mit Lesern
rechnete, welche jene Wortbedeutung abzuberufen vermochten. Gleichwohl beweist
die Septuaginta, daB die in Agypten lebenden Juden dessen ungeachtet Thamus
zugleich als theophoren Namen semitischer Herkunft verstanden, denn sie gibt —
worauf Thissen selbst hinweist — den Namen Tammuz mit ,,Thammuz“ wieder: Ez
8.14. Origenes (sel. in Ez. 8.14) und Hieronymus (in Hiezech.lll 8.13; epist. 58.3)
identifizieren den Gott (bei Hieronymus ,,Thamuz") mit Adonis. Erst recht mufte der
Steuermann ,, Thamus“ auBerhalb Agyptens den semitischen Gott evozieren. Thissens
Argumentation setzt filschlich voraus, Plutarchs Erzéhlung liege ein wirkliches Er-
eignis zugrunde.

Schéllgen, ,,Tempus in collecto est.“, 399; ders., Integration und Abgrenzung, 75,
konstatiert einen Widerspruch zwischen den apologetischen Schriften Tertullians, in
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jedermann kannte ja die von christlichen Missionaren propagierte
und auch in der sonntiiglichen Liturgie der Gemeinden verankerte
Erwartung, ihr gekreuzigter und von den Toten auferstandener Fiih-
rer werde bald auf diese Welt zuriickkehren, damit sie in einem
groBen Gerichtsfeuer zugrundegehe.! Wer seine Sehnsucht nach ei-
ner endzeitlichen Wende aller Dinge derart offen zur Schau trug, ja
wer als ambulanter Prediger die Stidte des Mittelmeerraums bereis-
te, um Mitglieder fiir einen zu griindenden Gottesstaat anzuwerben,
der konnte den Vorwurf schwerlich widerlegen, daf} eine langfristi-
ge friedliche Koexistenz zwischen Jesusbewegung und romischem
Staat im apokalyptischen Fahrplan der neuen Religion nicht vorge-
sehen war.” Mochte auch die interimistische Ethik der Feindesliebe
AuBenstehenden vorliufig die Tiir offen halten, damit selbst Ver-
folger der Gemeinden die Chance hatten, die Fronten zu wechseln
und sich durch ihr Bekenntnis zum wahren Konig zu rehabilitieren,
so formulierten die frithen Christen diese Moglichkeit zur Umkehr
doch nur als ein zeitlich befristetes Angebot: Rom sollte an einem
bestimmten Tag, der zwar vorldufig geheimgehalten wurde, aber
jederzeit geoffenbart werden konnte, in einer gewaltigen Feuers-
brunst untergehen. Den Anhingern Jesu aber war die Rolle von
Richtern zugedacht, dazu auserwihlt, seinen Willen postum zu voll-
strecken. Sie lebten in der Erwartung, im kiinftigen Reich das Herr-
schaftsmonopol auszuiiben.’® Es liegt in der Logik dieser Umsturz-
strategie, daB3 der haBerfiillte Dialog, den die frithen Christen mit

denen er die Christen als romloyale Untertanen des Kaisers darstellt, die um einen
Aufschub des Weltendes und damit einen Fortbestand des rémischen Reiches beteten
(z.B. apol. 30.4; 31.3-32.1; 39.2), und romkritischen AuBerungen in den Gemeinde-
traktaten. Hier kritisiert Tertullian etwa Christen, die das Ende der Welt hinauszu-
schieben versuchten, unter Hinweis auf die liturgischen Bitten, die einen baldigen
Untergang der bestehenden Welt erflehten: Optamus maturius regnare et non diutius
servire (de orat. 5.1 [CCL 1, 260 Diercks]). Angesichts dieser Zeugnislage wirkt die
iibliche Reproduktion der apologetischen Propaganda (etwa in der Darstellung von
Lehnen, Zwischen Abkehr und Hinwendung) einseitig und naiv.

Pagane Reaktion auf diese Feuerphantasien kennen wir u.a. durch Kelsos bei Orig.
c.Cels. 4.11; 7.8f. und Min. Felix, Oct. 11.1

In der (keineswegs allenthalben auf Ignoranz beruhenden) paganen Fremdwahxl-neh-
mung waren die Christen eine Verschworergruppe, die den Umsturz vorbereitete:
Kelsos bei Orig. c.Cels. 1.1;3.5.; 7.8-11; 8.17; 8.71.

Vgl. Baudy, Die brennende Terebinthe, 85-97.
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dem Imperium Romanum fiihrten,’ erst nach annéhernd dreihundert
Jahren zuendeging, nachdem die oppositionelle Christusbewegung
sich dazu entschlossen hatte, fiir einen Usurpator namens Konstan-
tin die Waffen zu ergreifen.

Ideologische Schiitzenhilfe leistete in dieser Umbruchssituation
Eusebios, der sich dem neuen Kaiser als Hagiograph andiente. Er
sah in dem erfolgreichen Putschisten ein menschliches Ebenbild
Christi, so als wire dieser in der Person des Monarchen auf die Erde
zuriickgekehrt.® Entsprechend stilisierte er die Schlachten, die Kon-
stantin zum kaiserlichen Gewaltmonopol verhalfen, zu einem end-
zeitlichen Krieg, so daB} sich das damalige Zeitgeschehen nach ei-
nem vorgegebenen apokalyptischen Panorama szenisch ergénzen
lieB. Konstantins Gegenspieler Licinius stellte sich unter solcher
Perspektive als der Antichrist dar, als wére er das dem Meer ent-
stiegene Tier bzw. der siebenkopfige, die Siebenhiigelstadt Rom
reprasentierende Drache der Johannesoffenbarung, den bei der Pa-
rusie Christi ein eschatologisches Feuergericht erwartete.” So schien
mit dem Sieg Konstantins jener endzeitliche Gottesstaat endlich ge-
schichtliche Realitéit zu werden, der vor der konstantinischen Wen-
de nur in einer unvollendeten Gestalt, der Kirche, existiert hatte, ei-
ner Organisation, die sich selbst von jeher als Leib des auferstande-
nen Christus und Platzhalterin des kiinftigen Konigreiches Gottes
betrachtete. War vorher jeder amtierende Kaiser mogliches Opfer

Zur romfeindlichen Appellstruktur der Evangelien vgl. Baudy, Der messianische
Stern; ders., Evangelium und Sohngottmythos. Nach der konstantinischen Wende
bildete das HaBobjekt der Christen nicht mehr der rémische Staat, sondern nur noch
sein ideologisches Relikt, die paganen Konkurrenzreligionen, so etwa bei dem von
heiligem Vernichtungswillen erfiillten Choleriker Firmicus Maternus, De errore pro-
fanarum religionum.

Eine implizite Zuerkennung der Christusidentitdt verbirgt sich in Eusebios’ Ver-
gleich Konstantins mit einem von Gott {iber die gesamte Kirche eingesetzten Bischof
(v. Const. 1.44; 4.24). Konstantin ist fiir Eusebios damit das Abbild Christi. Vgl. Gi-
rardet, Das christliche Priestertum Konstantins d. Gr., 588. Eine indirekte Christusty-
pologie steckt auch in der Bezeichnung Konstantins als neuer Moses (v. Const. 1.12
und 1.20; vgl. 1.31). Vgl. Bellen, Christianissimus Imperator, 8f., 13.

Vergleich des Licinius mit einem Ungeheuer: Eus. v.Const. 1.49. Nach 2.46 hatte
schon Konstantin selbst in einem Brief an Eusebios Licinius als ,,Drachen* bezeich-
net. Entsprechend lieB er den ,Feind der Menschheit* ikonographisch als Drachen
darstellen, der in die Holle gestiirzt wird (ebd. 3.3). Auf einer Miinze, die Konstantin
prigen lieB, durchbohrt die mit dem Christusmonogramm versehene Kaiserstandarte
eine Schlange. Vgl. Merkelbach, Drache, 243 (Abb. 1).
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des wiederkehrenden Christus, weil dieser ,Gottessohn‘ — im Auf-
trag seines himmlischen Vaters — jederzeit durch einen Boten
(griech. &yyelog, ,,Engel®) den ,Tag des Herrn® ausrufen lassen
konnte, um eine Streitmacht von Gotteskriegern unter seine Fahne
zu versammeln, so besetzte jetzt der romische Kaiser selbst, christ-
liche Konzile leitend, die Planstelle des Kopfes im auferstandenen
Christusleib.

Doch der Sieg der Jesusbewegung war eine zweischneidige An-
gelegenheit. Weder lieflen sich die Christen des 4. Jahrhunderts auf
Dauer davon ilberzeugen, in einer postapokalyptischen Ara zu le-
ben,'® noch war der rémische Episkopat dazu bereit, sich dem Fiih-
rungsanspruch des Kaisers ohne weiteres unterzuordnen, schon gar
nicht, nachdem das Christentum zur offiziellen Reichsreligion ge-
worden war. Das Ringen der beiden rivalisierenden Systeme fand
erst im modernen Europa ein vorldufiges Ende. Staat und Kirche
versshnten sich miteinander durch eine Verteilung von Zusténdig-
keiten. Einerseits gestatteten die westlichen Nationen ihren Biir-
gern, zugleich Glieder eines umfassenden — wenn auch konfessio-
nell gespalteten — Christusleibes zu sein, andererseits aber bestan-
den sie darauf, daB dieser transnationale Reichsleib sich selbst poli-
tisch entmannte. Das geschah durch eine Zweiweltenlehre. Von den
Theologen wurde erwartet, das Reich Gottes so zu definieren, daf}
seine endgiiltige Herabkunft auf Erden auf eine unbestimmte ferne
Zukunft vertagt wurde. Das machte es fiir die existentielle Orientie-
rung der Glaubigen mehr oder weniger irrelevant. Es verblafite zu
einer rein jenseitigen Realitiit, die sich diesseitig nur noch in der
Seele des Einzelnen manifestierte.

Solche Entpolitisierung des Gottesstaatsgedankens schwiichte
unweigerlich die Attraktivitit gerade jenes Begriffs, der das Thema
meines Beitrags bildet. Bisher war das Konzept der leiblichen Auf-
erstehung fiir die christliche Religion geradezu identititsbildend
gewesen. Die frithen Christen warben durch ihr Bekenntnis zu ei-
nem aus der Welt der Toten zuriickgekehrten Erloser fiir ein in Bil-
de zu errichtendes Konigreich Gottes, zu dessen Biirgern auch die
in der Endzeit wiedererweckten Blutzeugen und letztlich alle ehe-

Zur Aktualisierung apokalyptischer Bilder in der 2. Hilfte des 4. Jh.s vgl. Baudy, Die
Wiederkehr des Typhon.
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maligen Christustreuen gehdren sollten. Ein Grofteil der heutigen
Christen aber steht der Vorstellung, die Toten stiinden einst aus ih-
ren Griabern auf, mit dhnlicher Reserve gegeniiber wie zu antiken
Zeiten die pagane Umwelt, die sich dariiber unverhohlen lustig
machte. Kelsos bezeichnete das Dogma, die Gebeine der Toten be-
kleideten sich beim Jiingsten Gericht wieder mit Fleisch, als Hoff-
nung von Wiirmern, deren Absurditit sich nicht zuletzt darin zeige,
daB nicht einmal alle Christen sie teilten.' In der Tat war schon das
antike Christentum in dieser Frage gespalten. Es gab hiretische
Kreise, welche die endzeitliche Auferstehung als ein bereits zuriick-
liegendes Ereignis betrachteten.'” In ihren Augen hatte sie sich
schon in der bestehenden Kirche, die ja als Leib Christi galt, voll
realisiert. Wer zu dieser Kirche gehorte, der sollte auch an einer
jenseitigen Parallelwelt dauerhaft teilhaben. Dorthin ndmlich, so
hief} es, kehre seine Seele gleich nach dem leiblichen Tode zuriick.
So wenig fiir eine solche Sichtweise das himmlische Reich einer
Niederkunft auf Erden bedurfte, so entbehrlich erschien nun auch
eine Auferstehung der Toten.

Die kirchliche Orthodoxie versuchte dieser weltfliichtigen Ten-

denz entgegenzusteuern. Seit dem zweiten Jahrhundert wurde allen
Getauften ein Glaubensbekenntnis abverlangt, das sie auf die pro-
vokativ zugespitzte Formel einer ,,Auferstehung des Fleisches* ver-
pflichtete.”” Nur von einer Auferstehung des Leibes zu reden, er-
schien nicht mehr eindeutig genug. Die neue Formel schlof es aus,
sich hinter dem paulinischen Sprachspiel eines pneumatischen Lei-
bes zu verstecken, das offen lief}, ob der Begriff der leiblichen Auf-
erstehung wortlich oder metaphorisch zu verstehen sei. Gleichwohl
scheint das, was ehedem als Hiresie gebrandmarkt wurde, das Be-
wulltsein heutiger Christen mehrheitlich zu bestimmen. Eine in
Frithjahr 2003 durchgefiihrte Internet-Umfrage ergab, dall nur noch

Kelsos bei Orig. c. Cels. 5.14.

Gegen sie richtet sich Paulus in 1 Kor 15; 2 Tim 2.18, lust. Mart. dial. 80.2-5.
Tertullian hat gegen die Leugnung bzw. symbolische Umdeutung der Auferstehung
eine eigene Schrift verfalt (De carnis resurrectione [CSEL 47, 25-125 Kroymann]).
Vgl. Hoffmann, Auferstehung, 454; Staats, Auferstehung, 469.

* Den ersten Beleg der neuen Formel bietet Iust. Mart. dial. 80.5. Vgl. Staats, Aufer-
stehung, 474f.; eine umfassende Dokumentation der Zeugnisse bei Lona, Uber die
Auferstehung des Fleisches.
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45 Prozent der deutschen Katholiken und 27 Prozent der Protestan-
ten an eine leibliche Auferstehung glauben.M Sie ist also ein soterio-
logisches Konzept mit schwindendem Marktwert. Die christlichen
Theologen, die sich zu seiner Verteidigung aufgerufen fiihlen, ha-
ben denn auch einen schweren Stand. Da sie in einer Welt leben, die
Religion allgemein zur Privatsache erklért hat und die Kirche nur
noch als Institution wahrnimmt, die individuelles Seelenheil vermit-
telt, hat das Dogma der Auferstehung seine ehemalige politische
Funktion verloren. So empfinden viele es als ldstiges religidses Fos-
sil, das sich unangenehmerweise weder entsorgen noch hinreichend
plausibilisieren laBt."

Gernot Facius: Erosion christlichen Glaubens, in: Die Welt, 28.4.2003, 2. Nach der
im April 2003 durchgefiihrten Chrismon-Umfrage (www.chrismon.de) glauben nur
21 % von allen in Deutschland Befragten an eine leibliche Auferstehung.

Die konsequente Verabschiedung des Auferstehungsglaubens durch Liidemann, Die
Auferstehung Jesu, findet unter Theologen schon deshalb keine Nachahmung, weil er
dafiir beruflich bestraft wurde, namlich durch Entzug von Assistentenstelle und For-
schungsmitteln sowie Aberkennung der Priifungsbefugnis, wie er selbst in der umge-
arbeiteten Fassung seines Buches (Die Auferweckung von den Toten, 218) mitteilt.
Hier sieht sich der Autor ausdriicklich nicht mehr als Christ (S.166): ,,Wir kénnen
keine Christen mehr sein, selbst wenn wir es wollten, denn Jesus ist nicht von den
Toten auferstanden. Wir sind keine Christen mehr. Wer es trotzdem behauptet,
tduscht sich selbst.* Zeitgleich mit Liidemann verdffentliche Dalferth ein Buch, in
dem er die Auferweckung Jesu als historisches Ereignis ebenfalls leugnete (Der auf-
erweckte Gekreuzigte, 80) und als metaphorisches Sprachspiel deutete (ebd. 59);
doch geschah das aus der affirmativen Absicht heraus, den Begriff religionsphiloso-
phisch/theologisch zu retten. Allegorische Umdeutungen sind unter Theologen, wie
Liidemann fiir die Lehre von der Auferstehung nachweist, verbreitete Vernebelungs-
strategien. Liidemann mdchte sich davon frei halten, weil ihm das unehrlich er-
scheint. Fine Kritik Liidemanns hat u.a. Dalferth, Volles Grab, leerer Glaube?, vor-
gelegt. DaB die Theologie der Gegenwart den Auferstehungsglauben gegen den 6f-
fentlichen Trend verteidigt, hindert sie nicht daran, sich um eine religionshistorische
Erklirung zu bemiihen. Aus der Vielzahl der einschligigen Publikationen sei hier nur
eine kleine Auswahl in alphabetischer Reihenfolge angefithrt: Alsup, The Post-
Resurrection Appearance Stories; Avemarie/Lichtenberger (Hgg.), Auferstehung —
Resurrection; Avis (Hg.), The Resurrection of Christ; Berger, Die Auferstehung des
Propheten; Bieberstein/Kisch (Hgg.), Auferstehung hat einen Namen; Bierin-
ger/Koperski/Lataire (Hgg.), Resurrection in the New Testament; Frankemolle, Auf-
erweckung Jesu; Hoffmann (Hg.), Zur neutestamentlichen Uberlieferung; Holleman,
Resurrection and Parousia; Kellermann, Auferstanden in den Himmel, ders., Uber-
windung des Todesgeschicks; Lapide, Auferstehung (aus Sicht einen jiidischen Theo-
logen); Lona, Die Auferstehung des Fleisches; Martin-Achard, From Death to Life;
U. B. Miiller, Die Entstehung des Glaubens; Nickelsburg, Resurrection; Oberlinner
(Hg.), Auferstehung Jesu; Perkins, Resurrection; Porter/Hayes/Tombs (Hgg.), Resur-
rection; Schubert, Die Entwicklung der Auferstehungslehre; Simonis, Auferstehung
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Ganz anders verhielt es sich in der Antike. Solange Prophetien
aufrechterhalten wurden, die den Gliubigen eine eschatologische
Wende noch zu ihren eigenen Lebzeiten verhieBen,'® wiren diese
Prognosen durch den Tod eines jeden Gemeindemitglieds historisch
falsifiziert worden, hitten sie sich hiergegen nicht vorsorglich abge-
sichert. Ihrer Immunisierung diente die zusitzliche Weissagung, die
verstorbenen Jesusanhinger kehrten vor der Herabkunft des Gottes-
reiches ins Leben zuriick.'” Dadurch lieB sich der Geltungsanspruch
der alten Prophetien fiir unbegrenzte Zeit fortschreiben. Aus dem
gleichen Grund legen die Evangelien schon Jesus, dessen messiani-
sche Mission am Kreuzespfahl geendet hatte, ZukunftsverheiBun-
gen in den Mund, die seinen Tod und seine Auferstehung am dritten
Tage voraussagen.'® Diese sollte ihm eine triumphale kiinftige
Riickkehr als Rdcher und Reichsgriinder erméglichen. Die Verkiin-
digung von Jesu Auferstehung bildet daher den zentralen Inhalt des
christlichen Evangeliums."” Es war die in alle Stddte des rémischen

und ewiges Leben?; Stemberger, Der Leib der Auferstehung; Vogtle/Pesch, Wie kam
es zum Osterglauben?, Vbgtle, Biblischer Osterglaube; Zeller, Christentum, 58-63.

Mk 9.1; Mt 19.23; 16.28; 24.34; Lk 9.27; 1 Kor 1.8; 3.13-15; 15.51f.; Phil 1.6; 1
Thess 4.15-17; 5.2-9; Hebr 10.29; Rom 8.18-23; 2 Thess 1.7-9; 2.1-12.

In diesem Sinne reagiert Paulus auf Todesfille in den Gemeinden (1 Thess 4.13-18; 2
Kor 5.1-10). Vgl. Hoffmann, Auferstehung 452f.

Mk 8.31; 9.31; 10.33f.; 14.18-25; Mt 16.21-28; 17.9-12, 22f.; 26.2, 21-29; Lk 9.22,
44; 17.24f.; 18.31-33; 22.15-22; Jo 2.19-22; 3.14-16; 8.28; 12.23-25; 13.18f, 21-38.
Wegen der nachdsterlichen Voraussetzung dieser Prophetie hat die theologische
Forschung des letzten Jahrhunderts sich dazu legitimiert gefiihlt, dem historischen
Jesus apokalyptische Prophetien rundweg abzusprechen, zumal da sie sich mit dem
politisch opportunen Bild eines friedliebenden Jesus schwer vereinbaren lieen. Nur
sie aber erkldren, warum romloyale Juden sich genotigt sahen, den aufriihrerischen
Storenfried der Besatzungsmacht auszuliefern. Auf den historischen Jesus zuriick-
fiihrbar diirfte das den Jiingern gegebene Versprechen sein, sie oder wenigstens eini-
ge von ihnen wiirden den Anbruch des Reiches Gottes noch erleben (Mk 9.1; Mt
10.23; 16.28; Lk 9.27), vor allem aber auch die Schaffung eines Schattenkabinetts
von zwdlf Aposteln, die im restaurierten Zwolfstimmestaat Israel die Richterfunkti-
on iibernehmen sollten (Mk 3.13-19; Mt 19.28; Lk 22.30). In jlingster Zeit wichst
wieder die Bereitschaft, Jesus in die apokalyptische Tradition des Judentums einzu-
reihen, freilich ohne daB man deswegen das — schwerlich damit vereinbare — Bild
eines pazifistischen Jesus aufgidbe. Symptomatisch hierfiir etwa: Zager, Gottesherr-
schaft; Riniker, Die Gerichtsverkiindigung Jesu.

1 Kor 15.1-4; 1 Thess 1.10; Rom 1.1-4. Das Evangelium des lebenden Jesus war nach
Mk 1.14f. hingegen die Proklamation des nahen Gottesstaates. Zur Logik dieser Beg-
riffsverschiebung vgl. Baudy, Evangelium und Sohngottmythos, 56f,
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Reiches hinausgetragene frohe Botschaft, dal die Romer mit der
Kreuzigung eines Gottesstaatspredigers nicht das erreicht hatten,
was sie sich davon versprachen, ndmlich eine messianische Befrei-
ungsbewegung durch Eliminierung ihres Fiihrers im Keim zu ersti-
cken.” Indem die Missionare des Gottesreiches allenthalben dreist
behaupteten, der am Marterpfahl Gestorbene sei bereits am dritten
Tag von den Toten auferstanden, indem sie dazu aufriefen, diesem
Wiedergéinger als dem einzig wahren Kénig Gefolgschaft zu leisten
und sich somit einzureihen in die wachsende Bewegung derer, die
sich selbst als Glieder seines Leibes definierten, warfen sie dem
romischen Reich den Fehdehandschuh hin.

War es schon Provokation genug, einen vom Statthalter des Kai-
sers gekreuzigten Messiaspritendenten offen zu verehren,”’ so
machte die trotzige Botschaft, er sei aus der Totenwelt zuriickge-
kehrt und sammle Anhénger fiir einen bereits gegriindeten, aber
noch im Aufbau befindlichen oppositionellen Gottesstaat, die christ-
liche Religion zu einer permanenten politischen Bedrohung. Die
romischen Machthaber konnten das nicht auf Dauer ignorieren, um-
so weniger, als die Christen sich als Biirger eines neuen Israel sa-
hen, eines Anti-Reiches, das zu einem noch unbekannten, aber in
Bilde geoffenbarten Zeitpunkt dem Imperium Romanum in offe-
nem Kampf gegeniibertreten sollte.”* Nach den sakramentalen Ein-
setzungsworten, welche die synoptischen Evangelien Jesus in den

Vgl. Baudy, Evangelium und Sohngottmythos, 57. Ahnlich — doch meist ohne
Wahrnehmung des politischen Aspekts — haben verschiedene Forscher den Oster-
glauben auf die Motivation zuriickgefiihrt, eine kognitive Dissonanz aufzuldsen. So
etwa Strauss, Das Leben Jesu, Bd. 2, 658f.; Smith, Der vorchristliche Jesus, 93; La-
pide, Auferstehung, 34f.; 46-48;. U.B. Miiller, Die Entstehung des Glaubens, 45f.,
61, 68f.; ablehnend gegeniiber einer solchen Ableitung hingegen Vogtle, der den
Osterglauben auf eine wirkliche Offenbarung zuriickfithrt (Wie kam es zum Oster-
glauben?, 74; ders., Biblischer Osterglaube, 46). Doch das historische Vorbild der
den Osterglauben begriindenden Trotzreaktion bilden die makkabéischen Mrtyrer,
die Antiochos IV. provokativ ihre kiinftige Auferstehung weissagen (2 Makk 7). Vgl.
Berger, Die Auferstehung des Propheten; Holleman, Resurrecton and Parousia; U.B.
Miiller, Die Entstehung des Glaubens, 32, 48-54. S. auch o. Anm. 1.

Vgl. Vittinghoff, Christianus sum.

Nach 1 Kor 6.2-3 sahen die Christen sich als Heilige, welche dazu auserwihlt waren,
das Weltgericht zu vollstrecken. Entsprechend setzt Apk 18.6-8 eine aktive Mitwir-
kung der Christen bei der endzeitlichen Vernichtung Roms (der ,,Hure Babylon®)
voraus: Sie sollen der Stadt ihre Untaten doppelt und vierfach vergelten.
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Mund legen, war der gekreuzigte Messias jedesmal persénlich in
der Gemeinde seiner Anhidnger anwesend, wenn diese sich zum
Herrenmahl trafen, um seinen Leib in der symbolischen Gestalt von
Brot und Wein zu konsumieren.”” Jesu Auferstehung erfolgte also
im metaphorischen ,,Leib* der Kirche. In ihr lebte er fort, ndmlich
als tradierbarer Logos,™ als feuriges Wort, das aus dem Mund eines
Stellvertreters Christi die noch verhiillte Zukunft zu einem gegebe-
nen Zeitpunkt offenbaren sollte, damit der in der Person des Ge-
meindeoberhaupts wiedergekehrte Christus das Gericht vollstre-
cke.” Als auferstandener Leib Christi sah die Gemeinde seiner Ge-
folgsleute sich dazu aufgerufen, seine Mission zu Ende zu fiihren.
Diese bestand aber darin, mit endzeitlichem Feuer zu ,taufen bzw.
diejenigen, die bis dahin nicht Glieder des Christusleibes geworden
waren, beim bevorstehenden Weltgericht als ,,Spreu® in einem nie-
mals erldschenden Feuer zu verbrennen.?® Christus als »Kopf* der
Kirche, deren Angehérige die Glieder seines Leibs bildeten,?’ in-
karnierte sich insbesondere im jeweiligen Gemeindefiihrer, der bei
der sonntéglichen Eucharistie Brot und Wein verteilte. Lukas hat
diesen Sachverhalt, durch Riickprojektion auf den auferstandenen

Jesus, in eine narrative Gestalt gekleidet: Am Tag seiner Auferste-
hung begegnet Jesus zwei Jiingern auf dem Weg nach Emmaus und

Mk 14.22-25; Mt 26.26-29; Lk 22.15-20; 1 Kor 11.23-26. Mt 18.20 verkiindet Jesus
seinen Jiingern, er werde mitten unter ihnen sein, wo zwei oder drei in seinem Na-
men versammelt seien (vgl. Mt 28.20). Den Begriff ,,Herrenmahl bezeugt Paulus, 1
Kor 11.20.

Jo 1; vgl. 14.26; 16.13-15.

* Jo 16.7-15, 25. Der wiederkehrende konigliche Christus wurde als Schimmelreiter
visualisiert, dessen Augen wie eine Feuerflamme leuchten. Sein Name ,.das Wort
Gottes*, materialisiert sich in einem in Blut getauchten Gewand, das er trégt, sowie
in einem scharfen Schwert, das aus seinem Mund hervorkommt (Apk 19.11-16). Ent-
sprechend speien seine beiden endzeitlichen Propheten Feuer aus dem Mund, das
ihre Feinde verzehrt (4pk 11.5). Wenn vor diesem Hintergrund der Prophet Johannes
das himmlische Offenbarungsbuch aufifit und dadurch seine Weissagungskompetenz
erhlt (Apk 10.10f), so ist das als poetologische Aussage iiber das Ziel der christli-
chen Missionspredigt zu verstehen: Der verkiindete Logos (= Christus) ist verbali-
siertes Feuer, als solches aber Vorbote eines Brandes, den die Gemeinde Christi am
Gerichtstag, dem ,,groflen Tag des Zorns* (Apk 6.17) tatsichlich entfachen soll. Das
beweist Apk 18.6-8.

Mt 3.11f. ; vgl. Lk 12.49-53 mit Mt 10.34-39.

Gemeinde als Leib Christi: 1 Kor 6.15; 10.16f.; 12.12-14; Rom 12.4f.; Christus als
Haupt der Kirche: Eph 1.22f.; Kol 1.18.
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spricht mit ihnen, ohne daB sie merken, wen sie vor sich haben. Erst
als er mit ihnen abends bei Tisch sitzt und das Brot bricht, um es
ihnen zu geben, gehen ihnen die Augen auf. Sie erkennen an der
rituellen Geste, da der Unbekannte Jesus ist. In diesem Augenblick
wird der Gottessohn unsichtbar, ist somit nur noch geistig unter ih-
nen anwesend. Kurz darauf aber offenbart sich der Auferstandene in
Jersualem im Kreis der andern Jiinger, die inzwischen iiber den
Vorfall informiert worden sind. Sie meinen zunéchst einen Geist zu
sehen und lassen sich von Jesu Leiblichkeit erst {iberzeugen, als er
ihnen seine Hinde und Fiife zeigt.”* Die Geschichte hat eine aitio-
logische Funktion: Sie zeigt, daB jeweils derjenige, der den Gottes-
dienst leitet und den Leib Christi sakramental verteilt, leiblicher
Triger der Christusidentitit ist. Aus diesem Grund erkennen die
beiden Jiinger, mit ,,Blindheit* geschlagen, Jesus zundchst nicht
wieder, wie zu erwarten wire, wenn der Auferstehungsglaube auf
Visionen beruhte, wie sie mitunter in Trauerprozessen auftreten.”
Dem Mythos der Auferstehung liegt schwerlich eine kollektive
Geistererscheinung, sondern eine bewuBtere Spielart der Trauerar-
beit zugrunde, nimlich der EntschluB der ihres Fiihrers beraubten
Jesusbewegung, sein Lebenswerk fortzusetzen und zu vollenden. Zu
diesem Zweck verleibten seine Gefolgsleute sich durch ein sonntég-
liches sakramentales Mahl die Christusidentitéit periodisch ein und
erflehten dabei die eschatologische Riickkehr des Erloserkonigs.”
Obwohl Jesu Auferstehung in der Gemeinde also eine rituell ge-
steuerte und regelmiBig wiederholte Gruppenerfahrung war, stand
der Gottessohn gerade deswegen dieser Gemeinde als deren angebe-
tete Identifikationsfigur weiterhin gegeniiber, ganz als wire er
selbst gar nicht wirklich gestorben und kénne jederzeit erscheinen,

Lk 24.13-40.

Das hat Fiedler, Die Gegenwart als dsterliche Zeit, mit Recht gegen eine religions-
psychologische Erklérung des Osterglaubens eingewandt. Eine solche hat dann
gleichwohl — in Wiederaufnahme einer Theorie von David Friedrich Strauss, Das
Leben Jesu, Bd. 2, 656-63 — Liidemann, Die Auferstehung Jesu (in neuer Fassung:
Die Auferweckung von den Toten) emeut vorgeschlagen.

Diese eschatologischen Dimension des Kultmahls bezeugt Did. 10.6; vgl. schon 1
Kor 11.26. Der Sonntag galt als ,.achter* Schopfungstag; an ihm sollte nach Barn.
15.8f. eine neue Welt erschaffen werden. Dazu gehorte eine liturgische Lobpreisung
des Weltschopfers (lust. Mart. I apol. 67). Den apokalyptischen Aspekt der Eucharis-
tie behandelt Keller, Eucharistie und Parusie.
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um die fiir ihn offengehaltene Leerstelle eines messianischen Ko-
nigs zu besetzen. Die Evangelien beglaubigten die Erwartung dieser
Parusie durch die narrativen Fiktionen des leeren Grabes, der
postmortalen Begegnungen mit dem Wiederauferstandenen und sei-
ner Auffahrt in den Himmel, aus dem er wie Daniels Menschensohn
als endzeitlicher K6nig wieder herabkommen sollte.

Die in mehreren Wellen iiber die Christen hereinbrechenden Ver-
folgungen hatten ein einziges Ziel: Sie sollten die oppositionelle
Gottesreichsbewegung einschiichtern und deren Mitglieder dazu
bringen, ihre Loyalitit gegeniiber dem auferstandenen Herausforde-
rer des romischen Staates aufzugeben. Damit kehrten die Statthalter
die von den Christen benutzte Strategie des Vergebens gegen diese
selbst: Jedem wurde verziehen, der dazu bereit war, durch ein Opfer
fiir das Wohl des Kaisers seine Unterordnung unter dessen Autoritét
zu demonstrieren.’’ Andernfalls wurde er als Aufriihrer hingerich-
tet. Das machte jedes Martyrium zu einem werbewirksamen Zei-
chen des Protestes. Es gab Provokateure, die sich zum Martertod
formlich dringten und den romischen Statthaltern keine andere
Wahl lieBen, als die Todesurteile zu vollstrecken, so sehr sie sich
auch darum bemiihten, es nicht so weit kommen zu lassen.”* Vor
solchem Hintergrund mutet die verbreitete Auffassung, die antiken
Christen seien von den Romern als politische Partei mifiverstanden
und nur aus diesem Grund mehrere Jahrhunderte lang verfolgt wor-

Plin. epist. 10.96.6f. und Traians Antwortschreiben ebd. 10.97.1. Reiche Bestitigung
dieser Praxis bieten die Mértyrerakten: Musurillo, The Acts of the Christian Marty-
rers.

Fiir die Christen war das Martyrium in Nachfolge Christi eine blutige ,Ernte‘, durch
die ,Samen‘ gewonnen wurde, der sich dann in Gestalt eines Gemeindewachstums
vervielfachte. Vgl. Tert. apol. 50.14: plures efficimur, quotiens metimur a vobis: se-
men est sanguis Christianorum. Bei Ignatius driickte sich die Identifikation mit
Christus in einem geradezu sakramentalen Sprachspiel aus: Er bezeichnete sich als
,,Weizen Gottes“, der von den Zzhnen der wilden Tiere zermahlen werde miisse,
damit er zum reinen Brot Christi werde (epist. ad Rom. 4.1). Den Multiplikationsef-
fekt des Martyriums beschrieb etwa Eusebios: In Lugdunum motivierte das Beispiel
der Blutzeugen bereits abgefallene Christen zur Riickkehr in den SchoB der Kirche;
sie erlebten dadurch eine zweite Geburt (HE 5.1.45f.). Hier wird die Passion also um
die Komponente einer metaphorischen Auferstehung im Gemeindeleib szenisch er-
ginzt. Die hilflosen Kaiser konnten sich gegen solche Strategien nur noch dadurch
wehren, daB sie deren Theatralik mit demonstrativer Verachtung straften (Marc.Aur.
ad se ipsum 11.3). Lukian. de mort. Peregr. 11-14 machte den christlichen Drang
zum Martyrium zum Gegenstand einer Satire.
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den, denkbar merkwiirdig an. Es scheint, da das auf die Rolle einer
Privatreligion festgelegte Christentum der Gegenwart sich durch
solche Deutung selbst in die vorkonstantinische Zeit zuriickproji-
ziert.”> Geflissentlich iibersehen wird hierbei, dafl nicht nur die
christliche Leibmetaphorik, sondern gerade auch das Bekenntnis zu
einem auferstandenen Konig von jeher eine eminent politische Bot-
schaft transportierte. Sowoh! die Leib-Christi- als auch die Aufer-
stehungskonzeption bildeten, wie ich zelgen mochte, polemische
Antithesen zur romischen Reichsideologie.”* Thre subversive Ten-
denz wird u.a. daran erkennbar, dafl die Christen die schrittweise
Verwirklichung des Gottesstaates als ein an den landwirtschaftli-
chen Kalender angelehntes Aktionsprogramm beschrieben. Dessen
eschatologischer Zielpunkt, der ,,Tag des Herrn®, an dem der Gott
Israels sich in einem strafenden Feuer offenbaren sollte, war schon
in der jiidischen Prophetie mit dem Sommer mit Ernte, Drusch und
Speicherung des Getreides, assoziiert.” Das Ende der Getreideern-

Vgl. Baudy, Evangelium und Sohngottmythos, 34ff. — Fiir die Vertreter der traditio-
nellen Sichtweise wird es bezeichnenderweise zu einem vieldiskutierten Problem,
warum das angeblich so harmlose Christentum denn tiberhaupt politisch verfolgt
wurde. Neben Theologen melden sich auch Historiker und Philologen zu dieser Fra-
ge zu Wort und entwickeln zur ihrer Beantwortung bisweilen recht absonderliche
Theorien. Ein reprisentatives Beispiel aus jiingerer Zeit: Flach, Die rémischen Chris-
tenverfolgungen.

Fiir den Bereich der Leibmetaphorik erkannt von Faust, Pax Christi, 290ff. und
TheiBen, Die Religion der ersten Christen, 88. Beide Theologen gehen allerdings
nicht so weit, die Christen als eine gewaltbereite Bewegung einzustufen. Solch zelo-
tische Deutung des Christentums glaubt Theiflen, Die politische Dimension des Wir-
kens Jesu, widerlegen zu konnen. Er benutzt die {iblichen, hier nicht zu wiederholen-
den Argumente. Warum mir diese nicht einleuchten, habe ich zuletzt in ,,Evangelium
und Sohngottmythos* ausgefiihrt.

Jes 27.12; Joel 4.13 (vgl. das Bild von der Stoppeln fressenden Feuerflamme Joel
2.5); Sach 12.6.; Mal 3.19. Nach Mal 3.23f. wurde vor dem Tag des Herrn die Wie-
derkehr des Elias erwartet. Bei Jes 13.1-14.23 entlddt sich Gottes glithender Zorn an
jenem Tag ilber Babylon. Die Johannesapokalypse spricht vom ,,grofen Tag des
Zorns“ (dpk 6.17) oder vom ,,groBen Tag Gottes, des Weltherrschers* (4pk 16.14).
Babylon ist in dieser Schrift bekanntlich ein Deckname fiir das am Tag des Herrn
vom gottlichen Feuer vernichtete Rom (dpk 14.8; 16.19; 17.1-19.21). Jesus als Wel-
tenrichter erscheint nach dem Erschallen der siebten Posaune als Menschensohn auf
einer Wolke; in der Hand hilt er eine Sichel, die er zur Erde schleudert, um eine blu-
tige Ernte einzuleiten (4pk 14.14-16). Dem entsprechen die erntezeitlichen Bilder in
den Evangelien, so wenn etwa Johannes der Tdufer Jesus metaphorisch als Erntear-
beiter darstellt, der mit der Worfschaufel die Spreu vom Weizen trennt, den Weizen
in den Speicher fiillt und die Spreu in einem nie verlschenden Feuer verbrennt (Mt
3.12). Auch Paulus erwartet der alttestamentlichen Prophetie gemif die Priifung im




46 Gerhard Baudy

tesaison markierte im Bauernkalender des &stlichen Mittelmeer-
raums der Aufgang des hellsten Fixsterns, des Sirius.*® Dieser aber
fiel genau auf jenen Tag, mit dem sich fiir die Rémer die Vorstel-
lung einer wiederholten nationalen Regeneration verband. Stellte
sich das romische Reich als ein unzerstérbares Gebilde dar, das sich
nach jeder Katastrophe wie der Phonix aus der Asche verjlingt er-
hoben hatte,” so sollte der auferstandene Christus demgegeniiber
als wahrer Phonix™® und als Weltenrichter in Erscheinung treten,
dessen endzeitliches Feuergericht Rom, die »Hure Babylon®, auf
keinen Fall iiberleben wiirde.*

Was die Leib-Christi-Konzeption angeht, so haben inzwischen
auch verschiedene Neutestamentler deren antiromische StoBrich-
tung durchschaut.” Denn die Romer benutzten ihrerseits die bio-
morphe Metapher des Reichsleibs. Dessen Kopf und beseelendes

eschatologischen Feuer an einem bestimmten »lag® (1 Kor 3.13). Im christlichen
Kult wurde dieser endzeitliche ,,Tag des Herrn* jeden Sonntag, der ja ebenfalls ,,Tag
des Herrn* hieB (4pk 1.10; Did. 14.1; Ign. epist. ad Magn. 9.1; Dionysios von Ko-
rinth bei Eus. HE 4.23.11; EvPetr 9 [35]), anléBlich des ,,Herrenmahls* antizipiert
(s.0. Fn. 30). Dal} Johannes nach 4pk 1.10 seine endzeitliche Vision an einem »Her-
rentag” (gemeint ist vermutlich der Sonntag) empfingt, 148t sich von der apokalypti-
schen Orientierung des christlichen Gottesdienstes schwerlich trennen. Gegen Ror-
dorf, Der Sonntag, 203-5; Keller, Eucharistie und Parusie, 40, Fn. 40; Bauckham,
The Lord’s Day, 232.

Vgl. Baudy, Die brennende Terebinthe, 35ff,
Vgl. Baudy, Die Brénde Roms.

Clem. Rom. Epist. 125 parallelisiert den Phonix mit dem auferstandenen Christus.
Beide setzen ein Zeichen fiir die kiinftige Auferstehung aller Toten. Eine mit dem
Phénixmotiv arbeitende christliche Apokalyptik 148t sich schon fiir das Ende der
Tiberiuszeit postulieren. Vgl. Baudy, Das Evangelium des Thamus, 32-48.

Rom als ,,Babylon* bzw. ,,Hure Babylon“: 1 Petr 5.13; Apk 14.8; 16.19; 17.1-19.21;
Or.Sib. 5.143, 158f.; 4 Esra 3.1; syrBar 11.1; 67.7. Der erste Petrusbrief wird meist
fir unecht gehalten, u.a. weil man glaubt, die darin benutzte Babylon-Rom-
Typologie setze die Zerstérung Jerusalems im Jahre 70 n. Chr. voraus. So vor allem
Hunzinger, Babylon als Deckname fiir Rom. Fiir die Echtheit des Briefes treten hin-
gegen u.a. ein Minnerath, De Jérusalem a Rome, 454-6 und Thiede, Babylon, der
andere Ort; ders., Geheimakte Petrus, 224f.; ders., Der Petrusreport, 145-7. Beide
Autoren weisen darauf hin, da8 Babylon schon in der jiidischen Tradition Typus ei-
nes Unterdriickerstaates war (Jes 13-14; 43.14-21; Jer 50-52; Micha 4.10; Ez 24;
Damaskusschrift, CD Kol. I 5-8). Minnerath datiert den Brief in die Zeit der Neroni-
schen Verfolgung, Thiede schon in die Zeit davor.

4 S.0. Anm. 34.
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Prinzip aber war kein anderer als der rdmische Kaiser." Wenn die
Verehrer des auferstandenen Gekreuzigten sich also als Glieder des
Leibes Christi ansahen, dann definierten sie sich selbst aus dem ro-
mischen Reichsganzen hinaus. In der Tat nannten sie sich Fremde
und legten sich in polemischer Absicht die Selbstbezeichnung Pa-
roiken, ,,Beisassen®, zu, unabhingig davon, ob sie das rémische
Biirgerrecht genossen oder nicht.*” Als Leib Christi bildeten sie e-
ben ein eigenes Reich, einen parasitdren Staat im Staat. Dessen ge-
schichtlicher Auftrag war durch den Missionsbefehl klar bestimmt:
Die Kirche Christi sollte den rémischen Reichsorganismus von in-
nen unterwandern und sich fiir den eschatologischen Befreiungs-
schlag wappnen. Um es im Sprachspiel der Apokalypse auszudrii-
cken: Das Erschallen der siebten Posaune war das heifl ersehnte
Signal, die Zeit eines blof passiven Widerstands zu beenden und fiir
den Gottesstaat zu den Waffen zu eilen.” Jetzt galt es, den Leib des
romischen Drachen von innen zu durchbohren, sich durch seine
Eingeweide einen Ausweg ins Freie zu bahnen und auf dem Kada-
ver des Ungeheuers das Konigreich Gottes zu errichten.

Dieses eschatologische Drama war letztlich die kollektive Wie-
derholung und Vollendung von Christi Auferstehung, durch die sich
der Gottesstaat bereits in einer provisorischen Form konstituiert hat-
te. Umgekehrt nahm Jesu 6sterliche Riickkehr ins Leben den end-
zeitlichen Sieg seiner Kirche vorweg. In den Evangelien sieht Jesus
sein kiinftiges Schicksal in dem des Jonas gespiegelt. Weilte dieser
drei Tage lang im Bauch eines Meerungeheuers, so muf3 die Unter-
welt auch den Menschensohn nach einer analogen Frist wieder frei-
geben.* Das Gleichnis hat eine erkennbare apokalyptische Valenz:
Sie tritt noch schérfer zutage, wenn wir bedenken, daf3 der Jonasmy-

Sen. de clem. 2.2.1 (Nero); Curt. 10.9.1-6 (vermutlich Vespasian). Republikanischer
Vorldufer der somatischen Metapher ist das Gleichnis des Menenius Agrippa (Liv.
2.32.8-12).

1 Petr 1.17; 2.11 (vgl. 1.1); epist. ad Diogn. 5.5; vgl. Lehnen, Zwischen Abkehr und
Hinwendung 2.f.

Das Zeichen zum Kampf gibt Jesus Christus selbst, indem er als Menschensohn die
Sichel zur Erde schleudert (4pk 14.14-16); die blutige Emte realiter auszufiihren,
obliegt hingegen der irdischen Gemeinde (4pk 18.6-8). Als ,,Leib Christi* ist sie sein
zur Rache aufgerufenes Exekutivorgan. Vgl. 1 Kor 6.2f.

Mt 12.39-41; 16.4; Lk 11.29-32.
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thos ein paganes Gegenstiick besaB, das den griechischsprachigen
Lesern der Evangelien unweigerlich in den Sinn kommen mufte:
Auch der erniedrigte Gottessohn Herakles wurde von einem — in
diesem Fall dem Meer entstiegenen — Drachen verschlungen. Auch
er weilte drei Tage lang in dessen Leib. Im Unterschied zu Jonas
aber wird der griechische Heros von dem Ungeheuer nicht ausge-
spieen, sondern er tdtet es von innen heraus mit einem Schwert. Als
er dem aufgeschnittenen Korper seines Widersachers entsteigt, hat
Herakles seine Haare verloren, was ihn symbolisch als Neugebore-
nen kennzeichnet.” Im Rahmen der vergleichbaren Jonas-Jesus-
Typologie reprisentiert das Meerungeheuer eine weltbeherrschende
Macht, das Imperium Romanum, das die Johannesoffenbarung ent-
sprechend als ein aus dem Meer emporgestiegenes Tier beschreibt.*¢
Dieses Monstrum hatte Jesus verschlungen, vermochte ihn aber
nicht zu verdauen. Daher muBte es ihn wieder erbrechen. Zwar kam
das Ungeheuer hierbei nicht gleich zu Tode, doch solite ihm nur
noch eine Gnadenfrist beschieden sein. Denn in seinem Organismus
lieB der Auferstandene einen subversiven Ersatzleib, die Kirche
Christi, zuriick. Dessen schicksalhafte Bestimmung aber war das
Ausfiihren eben dessen, was Herakles im griechischen Mythos ge-
tan hatte, ndmlich dem rémischen Drachen an einem noch zu offen-
barenden Termin, dem sogenannten Tag des Herrn, von innen her
den TodesstoB zu versetzen.*’

Schol. Lykophr. 34; Vgl. Hellanikos von Lesbos, FGrHist 4 F 26b; Apollod. bibl.
2.5.9; der Mythos ist schon /7. 20.144-8 vorausgesetzt. Herakles, mythisches Vorbild
hellenistischer Kénige und rémischer Kaiser, besitzt auch sonst viele Ziige, die in der
Jesusdarstellung der Evangelien wiederkehren. Pfister, Herakles und Christus, hat
daher eine kynische Heraklesbiographie als literarisches Vorbild der Jesusvita ver-
mutet. Simon, Hercule et christianisme, sah in den Analogien hingegen — m.E. weni-
ger iiberzeugend — unabhéngige Parallelen. Zur christlichen Herakles-Christus-
Typologie vgl. Ferner Malherbe, Herakles, 569-583; Hartwich, Herakles und Chris-
tus.

Apk 13.1.

Die Johannesoffenbarung bezeichnet die Mirtyrer als Kémpfer, ,,die aus dem Tier
heraus den Sieg davongetragen haben* (Apk 15.2). Der Autor rechnet mit weiteren
Martyrien bei der endzeitlichen Wende. Eine Stimme ruft vom Himmel her: ,,Gliick-
selig die Toten, die von nun an im Herrn sterben. (4pk 14.13). Vor dem AusgieBen
der siebten Schale des Zorns kommt es zum eschatologischen Krieg am »grofien Tag
Gottes®, an dem Christus wie ein néchtlicher Dieb in Aktion tritt (Apk 16.14f., vgl.
3.3). Das Gleichnis ist durch Paulus schon fiir die erste Generation der Christen be-
zeugt (1 Thess 5.1-6) und findet sich entsprechend in der Q-Uberliefcrung (Mt 24.42-
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In flavischer Zeit, als das Evangelium des Auferstandenen in ver-
schiedenen Versionen verschriftlicht wurde, muBten die Rémer den
Umstand, daB die Kirche sich selbst als regenerierten Leib Christi
darstellte, schon deshalb als politische Provokation empfinden, weil
Vespasian, der Griinder der neuen Kaiserdynastie, auf seine Miin-
zen die Aufschrift ROMA RESURGENS, ,,das auferstehende Rom*,
und ROMA RENASCENS, ,Rom, das wiedergeboren wird*, setzen
lieB.* Die Weltmacht betrachtete sich also als einen Leib, der in
den Wirren der Biirgerkriege gleichsam zugrunde gegangen und mit
dem Herrschaftsantritt Vespasians von den Toten wiederauferstan-
den war. Vespasian folgte hierbei in verschiedener Hinsicht dem
Beispiel des Augustus, des ersten Kaisers. Verdankte dieser dem
Sieg iiber Agypten seine Alleinherrschaft, so war Agypten die erste
rémische Provinz, die dem Beispiel der in Syrien stationierten

44; Lk 12.39f). Nach 2 Petr 3.10 werden am Tag des Herrn, wenn Christus wie ein
Dieb zuriickkehrt, Himmel und Erde im Feuer untergehen. Die in dem Gleichnis
implizierte Gewaltbereitschaft der Christen duBert sich unverhiillt in einer analogen
Parabel des Thomasevangelium, welches das kommende Konigreich Gottes mit ei-
nem Mann vergleicht, der den blutigen Schwertstreich, mit dem er ,,den Méchtigen*
t6ten wird, vorher in seinem Haus heimlich einiibt (EvTh, Logion 98). Vgl. Baudy,
Evangelium und Sohngottmythos, 47.

ROMA RESURGE(N)S: RIC, II, Nr. 310, 407, 445, 520, 735. Vgl. GraBl, Untersu-
chungen, 97-103, Levick, Vespasian, 66 mit Pl. IX 16. Zu ROMA RENASCENS s.
Levick, Vespasian, 66. In der Kaiserpanegyrik war Vespasian der ,,neue Stern®, des-
sen Aufgang der verdunkelten Welt das Licht wieder gab, wohingegen die | zerstreu-
ten Glieder* des Reichs, als sie durch sein ,,Haupt* noch nicht wieder vereinigt wa-
ren, vor Furcht zitterten (Curtius 10.9.1-6). Zur Beziehung der Curtiusstelle auf
Vespasian vgl. Fugmann, Zum Problem der Datierung. Zur impliziten Polemik gegen
Vespasian im Matthéusevangelium vgl. Baudy, Der messianische Stern, 65-68; ders.,
Evangelium und Sohngottmythos, 53-62. Auch Theifien, Vom Davidsohn zum Welt-
herrscher, versteht die Forcierung einer davidischen Genealogie Jesu bei Matthéius
vor dem Hintergrund flavischer Repressionsmafinahmen, lieB Vespasian doch angeb-
lich nach allen Juden aus Davids Geschlecht fahnden, um sie zu téten (Eus. HE
3.12). Er hatte offenbar Christen im Visier, die nicht nur Jesus als rechtméBigen Er-
ben Davids verehrten, sondern solche genealogische Legitimation auch fiir sich
selbst beanspruchten. Entsprechend verhorte Vespasians Sohn Domitian spiter Nach-
fahren des Herrenbruders Judas, die als Nachkommen Davids angezeigt worden wa-
ren (Hegesipp bei Eus. HE 3.20.1-6). Theiflen lehnt es mit Recht ab, diese Nachrich-
ten als reine Erfindung abzutun (S. 150). Andererseits glaubt er aber, dem Matthius-
evangelium das Aufrechterhalten einer antirdmischen Apokalyptik absprechen zu
diirfen, weil Matthéus Jesus als friedlichen Messias zeichne (S.157-64). Keines der
dafiir vorgetragenen Argumente (Heidenmission, Heiltitigkeit Jesu, Esel als messia-
nisches Reittier, Bergpredigt) ist stichhaltig.
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Truppen folgte und Vespasian zum neuen Kaiser ausrief** Die Le-
gende erzihlt, der Nil, der sonst beim hochsommerlichen Friihauf-
gang des Sirius das Kulturland iiberschwemmte, sei auch zu einer
ungewdhnlichen Zeit, némlich an jenem Tag, an dem Vespasian A-
lexandria betrat, wundersam angeschwollen.*® Der F ortgang der Er-
zéhlung macht den Kaiser gar zu einem menschlichen Ebenbild des
Sarapis, des Gottes der Nilschwelle. In dessen Tempel empfingt der
Putschist ein wundersames Zeichen, das ihn als neuen Landeskénig
ausweist, und wie der Gott selbst verrichtet er Heilwunder: Einem
Blinden bestreicht er mit seinem Speichel die Augen und gibt ihm
dadurch die Sehkraft zuriick, und die geldhmte Hand (oder das lah-
me Bein) eines weiteren Kranken macht er wieder beweglich, in-
dem er mit seinem FuB darauf tritt."' Im Unterschied zu den andern
Historikern, welche diese Ereignisse mit der Ankunft Vespasians in
Alexandria (im Herbst des Jahres 69 n. Chr.) verbinden, datiert Ta-
citus sie in die Monate, die der Abfahrt Vespasians im Sommer des
nichstén Jahres vorausgingen. Seiner Darstellung nach wollte
Vespasian die Etesien abwarten.” Diese begannen um die Zeit des
Siriusfriihaufgangs, wenn die Nildimme gedffnet wurden. Anschei-
nend legte Vespasian es also darauf an, sich vor seiner Abfahrt am

Fest der Nilschwelle, dem Tag des Weltgeburtstags, den Alexandri-
nern als menschlicher Stellvertreter des Sarapis zu prisentieren,
dessen Segenskriiften das Land Agypten seine Fruchtbarkeit ver-
danke. Entweder einer Schaurede, die der neue Kaiser damals hielt,
oder einer bei diesem AnlaB zu seinen Ehren vorgetragenen panegy-
rischen Rede bzw. einem Preisgedicht kénnte ein Satz entlehnt sein,

los. bell. Iud. 4.10.6 (616-618); Tac. hist. 2.79.
Cass. Dio 65.8.1.

Suet. Vesp. 7.1-2; Cass. Dio 65.8.1; mit anderer Datierung Tac. hist. 4.81f.; philoso-
phische Vorzeichen erhielt die Initiation Vespasians im Sarapistempel bei Philostr.
v.Apoll. 5.27-38. Zu dieser Episode vgl. Henrichs, Vespasian’s Visit to Alexandria;
Levick, Vespasian, 67-69; Murison, Rebellion and Reconstruction, 142-149; Clauss,
Kaiser und Gott, 113-5. — Im 4. Jh. ersetzten die alexandrinischen Christen Sarapis
bezeichnenderweise durch ihren Erl6sergott, indem sie das Fest der Nilschwelle
christianisierten und an diese Umwidmung apokalyptische Phantasien kniipften. Da-
zu Baudy, Die Wiederkehr des Typhon, 74-81.

Tac. hist. 4.81. Das setzt voraus, da Vespasian die Zeit des Siriusfrithaufgangs (19.
Juli) abwartete, bevor er Alexandria verlief. Murison, Rebellion and Reconstruction,
149, datiert die Abreise wohl zu spit in den September.




,Auferstehung“ — Codierung nationaler Wiedergeburt 51

den Philostratos dem zu den Alexandrinern sprechenden Vespasian
in den Mund legt: ,,Schépft aus mir wie aus dem Nil .« Desglei-
chen mag Cassius Dio das wundersame Anschwellen des Nil aus
solcher Festpanegyrik bezogen und auf die Ankunft Vespasians in
der Stadt zuriickprojiziert haben. Wie vor ihm Augustus verdankte
der neuen Kaiser seine Machtstellung wesentlich dem Umstand, daB
er fortan als Herr Agyptens die iiber den Hafen Alexandrias laufen-
den Getreideexporte kontrollierte. Er inszenierte sich daher nicht
nur als eine Inkarnation des Getreidegottes Osiris/Sarapis, sondern
fuhlte sich auch — wie die flavische Dynastie insgesamt — dessen
Schwestergattin Isis besonders verbunden. Auf dem Marsfeld stand
ein Tempel der Isis-Sothis, der Géttin des aufgehenden Sirius. Dar-
in libernachtete Vespasian zusammen mit seinem Sohn Titus in je-
ner Nacht, die seinem triumphalen Einzug in Rom vorausging.**

Auch Domitian, der letzte flavische Kaiser, fiihlte sich als ,,Ge-
liebter der Isis®, hatte er sich doch in seiner Jugend im Gewand ei-
nes Isispriesters Ende 69 n. Chr. aus dem brennenden Tempel des
Iuppiter Capitolinus retten konnen.”” Der Brand dieses Tempels
wurde in den aufstindischen Provinzen als himmlisches Zeichen
empfunden. Die Druiden mobilisierten unter Berufung darauf die
gallischen Truppen, weil sie jetzt die Zeit fiir gekommen hielten,
das zu vollenden, was ihren gallischen Vorfahren einst nur unvoll-
kommen gelungen sei, ndmlich Rom in einem groBen Feuer zu ver-
nichten. Denn nun, da die Flammen das Kapitol heimgesucht hatten,
das damals angeblich allein verschont geblieben war, werde die
Weltherrschaft auf die Vélker jenseits der Alpen iibergehen.’® Die
Rémer der augusteischen Zeit datierten jenes traumatische Ereignis
ihrer Stadtgeschichte, das der Kapitolbrand des Vierkaiserjahres in
Erinnerung rief, auf den 19. Juli des Jahres 390 v. Chr., den Tag des
dgyptischen Siriusfriihaufgangs, vermutlich um romfeindlichen

3 Philostr. v. 4poll. 5.28.
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los. bell. Iud. 7.5.4 (123f.). Auf dem Giebel des Isistempels war die auf dem Sirius-
Hund reitende Gottin dargestellt (Cass. Dio 80.10.1). In der Miinzprigung Vespasi-
ans: Lembke, Das Iseum Campense in Rom, 91, 179 mit Taf. 4,1.

Suet. Dom. 1.2. ,Geliebter der Isis* nannte Domitian sich auf einem in seinem
Stadium stehenden Obelisken. Vgl. B. Levick, Vespasian, 189; Boyle, Introduction,
21, Anm. 76.

Tac. hist. 4.54.2.
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Prophetien 6stlicher Herkunft, die schon in hellenistischer Zeit den
geweissagten Untergang Roms mit diesem symbolischen Termin
assoziiert hatten, den Wind aus den Segeln zu nehmen.”’” Zu diesem
Zweck stellte eine propagandistische Historiographie Rom als eine
Stadt dar, die das eschatologische Feuer des 19. Juli nicht nur iiber-
lebt, sondern sich darin wundersam verjiingt hatte. Daher soll Rom
365 Jahre nach seiner Griindung — also nach Ablauf eines Welten-
jahres — aus der Asche umso méchtiger wieder auferstanden sein.*®
Um den tibriggebliebenen »Kopfberg® der Stadt, das Kapitol, wuchs
ein Leib mit schoneren und kriftigeren Gliedern empor. Das erklirt
den Jubel in den aufstandsbereiten Provinzen, wenn Feuersbriinste
ausgerechnet das religiose Zentrum der rémischen Metropole zer-
storten.”” Auf der andern Seite versteht man angesichts des Signal-
werts, den sowohl die Romer als auch ihre Feinde dem Kapitol
beimaBen, warum der neue Herrscher Vespasian nichts Eiligeres zu
tun hatte, als den niedergebrannten Tempel des ITuppiter Capitolinus
wieder aufzubauen.’ So gelangte die Idee der Wiederauferstehung
Roms auch architektonisch zum Ausdruck. Daf3 Vespasian den be-
siegten Juden die Strafe auferlegte, die bisher an den Jerusalemer

Liv. 5.41-43 mit 6.1.11. Vgl. Baudy, Die Breinde Roms, 16-18; ders., Der messiani-
sche Stern, 55f.

Liv. 5.54.5. Vgl. Baudy, Die Brdnde Roms, 17 mit Anm. 46 (dltere Forschungslitera-
tur).

Eine analoge Signalwirkung hatte der Kapitolbrand des Jahres 83 v. Chr. Die sulla-
feindliche Propaganda deutete ihn als Vorzeichen der Biirgerkriege und des Umstur-
zes der staatlichen Ordnung (App. b.c. 1.83 [378]). Sulla selbst verwahrte sich offen-
bar gegen diese Deutung, indem er umgekehrt behauptete, ein Sklave habe ihm da-
mals im Auftrag der Bellona den Sieg verheifien und ihn aufgefordert, sich zu beei-
len, sonst wiirde das Kapitol niederbrennen. Und genau das soll noch an demselben
Tag, dem 6. Juli, erfolgt sein (Plut. Sulla 9.7f.). Als die Catilinarier zwanzig Jahre
spiter die Gallier fiir ihre Umsturzpldne mobilisieren und zu diesem Zweck an den
Saturnalien angeblich Rom anziinden wollten, beriefen sie sich auf ein Sibyllenora-
kel, das ihnen zwanzig Jahre nach jenem Kapitolbrand einen erfolgreichen Umsturz
prophezeite (Cic. 3 Cat. 9 [21£.]; Sall. Cat. 40-47; Plut. Cicero, 17£.). Zu diesen und
andern Kapitolbrénden, die als politische Vorzeichen verstanden wurden, vgl.
Schwier, Tempel, 269-283.

Nach Tac. hist. 4.53 erfolgte die Wiedereinweihung des Kapitols am 21. Juni 70 n.
Chr. durch den Pritor Helvidius Priscus einige Zeit vor der Ankunft Vespasians in
Rom. Hingegen begann nach Suet. Vesp. 8.5 und Cass. Dio 65.10.2 Vespasian den
Wiederaufbau mit eigenen Hénden — eine offenkundige Geschichtsfilschung, die aus
flavischer Zeit stammen diirfte und dem Prestigegewinn des Kaisers diente. Vgl
Wardle, Vespasian, 216f.
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Tempel abgefiihrte Kopfsteuer von nun an an die Tempelkasse des
Tuppiter Capitolinus zu entrichten,”’ 14Bt sich als Antwort darauf
verstehen, daB3 der Brand des Iuppitertempels wahrscheinlich auch
im aufstindischen Judia als eschatologisches Zeichen interpretiert
worden war, welches das Ende der rémischen Herrschaft ankiindig-
te.? Eine weitere Revanche, die dem demiitigenden Umwidmen der
Kopfsteuer notwendigerweise vorausging, bildete das Niederbren-
nen des Jerusalemer Tempels durch Titus.*’

Fiir die Bevolkerung Roms rief die dgyptozentrische Herrschafts-
legitimation der neuen Kaiserdynastie unweigerlich ein augustei-
sches Paradigma in Erinnerung. Iulius Caesar hatte im Jahr 46 v.
Chr. den nach ihm benannten julianischen Kalender eingefiihrt, der
nach einem abgewandelten #gyptischen Muster konstruiert war.**
Die dgyptische Kalenderperiode begann und endete jeweils am Tag
des Siriusfriihaufgangs. Weil das dgyptische Jahr 365 Tage zihlte

los. bell. Iud. 7.6.6 (218); Dio Cass. 65.10.2.

Vgl. GraBl, Untersuchungen, 102, Anm. 2. Desgleichen diirfte der Kapitolbrand auch
auf die Germanen seine Wirkung nicht verfehlt haben, da sie sich nach los. bell. lud.
7.4.2 (75-88) zu der Zeit, als Titus Jerusalem belagerte, zusammen mit den Galliern
gegen Rom erhoben. Ebenfalls um die gleiche Zeit rebellierten die sarmatischen
Skythen (ebd. 7.4.3 [89-95]).

Die apologetische Darstellung des Flavius Josephus sucht Titus von dem Makel, den
Befehl zum Anziinden des Tempels gegeben zu haben, zu entlasten (bell lud. 6.4-5
[220-315]). Vgl. Weiler, Titus; Giovannini, Die Zerstérung Jerusalems. Beide Auto-
ren verweisen auf die entgegengesetzte Aussage des Sulpicius Severus, chron. 2.30,
dessen Quelle hier Tacitus sein diirfte— In der flavischen Miinzpropaganda hat sich
der Kontrast zwischen der Demiitigung Judias und der gleichzeitigen Regeneration
Roms in folgenden einander opponierten Miinzserien niedergeschlagen: Wihrend die
ROMA-RESSURGE(N)S-Miinzen Vespasian abbilden, wie er vor der knieenden Gét-
tin Roma steht und die Hand nach ihr ausstreckt, um ihr auf die Beine zu helfen,
stellt die JUDAEA-CAPTA-(bzw. DEVICTA-)Serie das besiegte Judaea als Frau dar,
die trauernd am FuB einer Palme sitzt: RIC, II, Nr. 34, 45, 288f., 373, 424, 427, 489-
91, 595f., 733. Die am Ende der flavischen Zeit verfate Esra-Apokalypse scheint
auf diese Milnzpropaganda zu reagieren: Esra sieht visionir eine den Zion verkér-
pernde Frau, die um ihren Sohn trauert. Der tote Sohn représentiert das von den Ba-
byloniern (= Rémern) zerstorte Jerusalem. Am Ende aber kehrt der Tote als wieder-
auferstandener Menschensohn auf den Wolken des Himmels zuriick und verbrennt
mit dem Feuerhauch seines Mundes einen Adler, das Symboltier des rémischen Rei-
ches (4 Esra 9.38ff.).

Hierzu und zu den folgenden Ausfithrungen verweise ich auf meinen Aufsatz ,Der
messianische Stern“, 30-48. Dort auch die antiken Quellen und die umfangreiche
Forschungsliteratur.
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und die vierteltigige Differenz gegeniiber dem Sonnenjahr nicht
berticksichtigte, verschob sich der 1. Thoth, der ideale Neujahrstag,
der zugleich als Geburtstag der Welt galt, alle vier Jahre um einen
Tag, so dafl er erst nach 1461 Jahren wieder mit dem Zeitpunkt des
Siriusfrithaufgangs zusammenfiel. Diese sogenannte Sothis- oder
Siriusperiode ersetzte Caesar durch einen vierjéhrigen Kalenderzyk-
lus. Alle vier Jahre wurde ein zusitzlicher Tag eingefiigt, so daB die
Feste innerhalb des Sonnenjahres fortan immer auf den gleichen
Zeitpunkt fielen. Die vierjdhrige julianische Kalenderperiode um-
faBt genau 1461 Tage, sie war gewissermafen eine Miniaturform
der 1461jshrigen dgyptischen Sothisperiode. Es scheint, da} Caesar
eigens zur Proklamation des neuen Kalenders ein Fest gestiftet hat,
das der Géttin Venus geweiht war und fortan jéhrlich am 20. Juli
gefeiert werden sollte. Nach dem reformierten Kalender fiel der a-
gyptische Tag des Siriusfrithaufgangs némlich auf den 19. Juli. In-
dem Caesar das Venusfest auf den unmittelbar darauf folgenden
Tag legte, evozierte er die ostmediterranen Beziige seines Kalen-
ders. Die Wahl des 20. Juli sollte dessen agyptische Herkunft im
kulturellen Gedédchtnis Roms auf Dauer verankern und sicherstellen,
daB die Rémer das jéhrlich zu wiederholende Venusfest immer erst
dann feierten, wenn der heliakische Friihaufgang des Sirius in A-
gypten erfolgt war.

Octavian verstand es zwei Jahre spiiter, die Erneuerungssymbolik
dieses Venusfestes in den Dienst seiner personlichen Herrschaftsan-
spriiche zu stellen. Als er die gleiche Feier nach dem Tod Caesars
unter groflen Aufwand veranstaltete, lieB er auf den Kopf einer Cae-
sar-Statue einen Bronzestern setzen. Dieser kann in den Augen der
Zeitgenossen nur den um diese Zeit aufgehenden Sirius, den dgypti-
schen Stern des Weltgeburtstags, repriisentiert haben. In der august-
eischen Propaganda aber verwandelte sich das emblematische Ast-
ralsymbol nachtrdglich in ein mysterises Himmelsphédnomen, ei-
nen am hellichten Tag am Himmel erschienenen Wunderstern, in
dem das Volk spontan die Seele des vergdttlichten Caesar erblickt
habe. Der inzwischen zum Princeps gewordene Octavian versuchte
die Realitdt des Omens in seinen Memoiren dadurch zu plausibilie-
ren, da er den Stern zu einem Kometen machte.®® Als solcher wur-

Dies geschah ungeféhr zwanzig Jahre spiter, Angesichts dieses Befunds kann es nur
erstaunen, dal Malitz, Nikolaos von Damaskos, 179f. an die Realitit des Kometen
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de dieses sogenannte sidus Iulium fortan auch ikonographisch dar-
gestellt, u.a. auf den reichsweit verbreiteten Miinzen. Es symboli-
sierte den Anbruch einer neuen goldenen Zeit, eine durch den Erben
Caesars ermoglichte Wiedergeburt Roms. Er selbst, schreibt der in-
zwischen Augustus genannte Princeps im Riickblick, habe sich in
heimlicher Freude von jenem Stern geboren gesehen.’® Demnach
hitte sich schon der damals achtzehnjihrige Octavian, den die an-
gebliche Himmelserscheinung vor den Augen der Welt zu einem
divi filius, einem Gottessohn, machte, vom Schicksal selbst zur Ret-
tung des rémischen Imperiums auserkoren gefiihlt. Seine Wieder-
geburt an der Grenze zum Erwachsenenalter prifigurierte die kiinf-
tige Auferstehung Roms unter dem Regiment des ersten Kaisers.®’

Die augusteische Geschichtsschreibung hat mit hierzu passenden
typologischen Konstruktionen das nationale SendungsbewuBtsein
des Princeps unterstiitzt. Als Neugriinder Roms schien Augustus ein
Camillus redividus zu sein, was wiederum zur Folge hatte, daB die
Figur des Camillus Ziige des neuen Princeps erbte.® Camillus galt
als Retter Roms. Er baute die Stadt 365 Jahre nach ihrer Griindung
wieder auf, nachdem sie angeblich am 19. Juli 390 v. Chr. (nach
einer alternativen Berechnung 387 v. Chr.) von den Galliern nieder-
gebrannt worden war.” Unter dem Principat des Augustus ging ein
weiterer Zyklus von 365 ,Jahrestagen‘ zu Ende. Eine solche chrono-
logische Konstruktion mufite dem Volk suggerieren, in der Person
des ersten Kaisers seien die Griinderfiguren der Vergangenheit,

weiterhin glaubt, und zwar mit dem Argument, Octavian habe ,,damals bestimmt
noch nicht die Moglichkeit (gehabt), so etwas zu manipulieren®. Im Jahr 44 v. Chr.
bestimmt nicht, aber spéter gewiB. Es gibt keine von den Memoiren des Augustus
unabhéngigen antiken Quellen, die jenen ,,Kometen* bezeugen.

8 Plin. nat. 2.93f.

57 Das Modell sowohl des von Caesar neugeschaffenen rémischen Aphroditefestes als
auch der daran ankniipfenden Wiedergeburtsphantasien bildete eine in verschiedenen
Gegenden des Mittelmeerraums beim Frithaufgang des Sirius organisierte Jugend-
weihe. Vgl. Baudy, Hirtenmythos, 312-318.

o8 Vgl. Burck, Die Gestalt des Camillus, mit Hinweis u.a. darauf, daB Octavian, da er
gleichsam Griinder der Stadt geworden sei, der Titel Romulus angetragen wurde
(Suet. Aug. 7.2), was vor ihm nach Liv. 5.49.7 bereits Camillus widerfahren war: Die
Soldaten nannten diesen Romulus, parens patriae und conditor alter urbis.

95 Sko: Anm. 57 u. 58.
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Romulus und Camillus, in die Gegenwart zuriickgekehrt.” Vor die-
ser typologischen Folie evozierte nun aber auch die metaphorische
Geburt des Romretters Augustus am 20. Juli 44 v. Chr. unweiger-
lich eine am vorausgehenden Kalendertag, dem Tag des Gallischen
Brandes, in Triimmern liegende Stadt. Ich nehme an, dafl schon
Caesar das Venusfest zwei Jahre zuvor bewuBt auf einen Hoch-
sommertag gelegt hatte, der nach der damals proklamierten und im
folgenden Jahr durchgefiihrten Kalenderreform auf den 20. Juli fiel,
um einen scharfen Kontrast zu jener Untergangsphantasie zu schaf-
fen, die sich im BewuBtsein der spéitrepublikanischen Romer mit
dem Datum des 19. Juli verband. Die im Rahmen jener Feier verab-
schiedeten Reformen erhielten so im Gegenzug den Sinn einer
Wiedererrichtung des Staatswesens.

Entsprechende mythische Prizedenzfille entwickelt die augustei-
sche Dichtung: Nach Vergils Aeneis hatten die troianischen Vorfah-
ren der Romer, bevor sie nach Italien gelangten, bereits auf Kreta
ein neues Troia gegriindet. Als die Jugendlichen der Stadt aber hei-
rateten und die Acker zu bestellen begannen, vernichtete der aufge-
hende Sirius das neue Gemeinwesen. Der Stern bewirkte Seuchen
und verbrannte das Getreide. An die Stelle der vom Feuer des Sirius
zerstorten Kolonie sollte dann in Italien das kiinftige Rom treten, in
dem das alte Troia endgiiltig wiederauferstand.”"

Im 4. Buch der Georgica erscheint der mythische Hirte und Ur-
imker Aristaeus als prifiguratives Vorbild des Augustus: Eine Seu-
che hat die Bienenvélker des Heros vernichtet. Wieder ist es die
Zeit des sommerlichen Siriusaufgangs. In dieser Fuge des Jahres
fiihrt Aristaeus einen Ritus aus, der ihm jetzt offenbart wird: Er er-
zeugt neue Bienenvélker aus den Kadavern geopferter und bestatte-
ter Rinder.” In der antiken Tradition war der Bienenstock eine Me-

Vgl. Merkelbach, Aeneas in Cumae, 93 und Walter, Marcus Furius Camillus, 68.
Beide Autoren vertreten verschiedene (chronologisch jeweils problematische) Hypo-
thesen zum Anschlu} des 365jahrigen Zyklus an augusteische Ausgangsdaten.

Verg. Aen. 3.132-42. Zu weiteren Beziigen der Aeneis auf das sidus Tulium und den
Sirius vgl. Baudy, Der messianische Stern, 47f. mit Anm. 71,

Verg. georg. 4.425ff. In dem Monat zwischen der Sommersonnenwende und der Zeit
des Siriusfriihaufgangs sollte das Wunder der Bugonie erfolgen, das rituelle Erzeu-
gen neuer Bienenvélker aus den Leibern geopferter und vergrabener Rinderleichen
(Colum. 9.14.6). DaB Vergils Bienen als politische Metapher zu verstehen sind, be-
weist u.a. ihre Bezeichnung als Quiriten, ,,Rémer* (georg. 4.201).
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tapher des Staatswesens. Die wundersame Regeneration der Bienen
beim Erscheinen des Hundssterns nimmt also diejenige des romi-
schen Reiches vorweg.”

Solche auf den Aufgang des Sirius bezogenen literarischen My-
then setzen bei ihrem antiken Publikum die Kenntnis eines be-
stimmten kultischen Komplexes voraus. Ich kann ihn hier nur in
idealtypischer Weise — in Zusammenfassung meiner bisherigen Re-
konstruktionsversuche’® — skizzieren: Im &stlichen Mittelmeerraum
wurden gerade um jene Zeit, zum Abschlu} der Getreideerntesai-
son, allenthalben Feste des sozialen Statuswechsels gefeiert, die ei-
ne agrarische Symbolik besaBlen. Jugendliche, die bisher als Hirten
gearbeitet hatten, erhielten im Durchgang durch einen symbolischen
Tod die Lizenz zu Heirat und Feldbestellung. IThre mythische Identi-
fikationsfigur war ein adoleszenter Urhirte, der sich nach seinem
Tod in Getreide verwandelt und damit den Ackerbau begriindet hat-
te. Dieser Kulturbringer wurde von den anwesenden Frauen rituell
beweint; am darauffolgenden Tag, wenn der Sirius aufging, schlug
die Trauer in Festfreude um. Jetzt enthiillten die Frauen Versuchs-
beete mit keimendem Samen, welche den ins Leben zuriickkehren-
den Leib des Toten repriisentierten. Der Sirius, hief es, unterwarf
mit der sommerlichen Gluthitze, die er ausstrahlte, die Keimlinge
einer Priifung, die dariiber entschied, welches Getreide sich fiir
Saatzwecke eignete und welches nicht. Dieser Saatguttest war
zugleich eine symbolische Initiation jener jugendlichen Viehhiiter,
die mit dem urzeitlichen Kulturbringer, dessen Altersgenossen sie
waren, im Geiste mitstarben und auferstanden. Als nunmehr er-
wachsene Vollbiirger hatten sie fortan das Recht, eigene Familien
zu griinden und die Felder zu bewirtschaften. Wenn die ersten
Herbstregen einsetzten, fiel ihnen die Aufgabe zu, ihr mythisches
Alter ego auf den Ackern in Gestalt des dort ausgesiten Getreides
zu bestatten und damit einen neuen agrarischen Zyklus einzuleiten.
Offenbar haben die Rémer nach dem Modell solcher ostmediterra-
nen Statuswechselriten, durch welche die Gemeinden sich perio-
disch erneuerten, die imaginire Geschichte ihrer Stadt konstruiert.

Vgl. Baudy, Hirtenmythos, 315f. (mit Forschungsliteratur).

Hingewiesen sei auf folgende Beitrige: Adonisgdrten; Der Heros in der Kiste;
Hirtenmythos; Cereal Diet; Ackerbau und Initiation; Das verratene Geheimnis; Der
kannibalische Hirte; Die brennende Terebinthe, 6-85.
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Daher wurde Rom beim Aufgang des Sirius wiederholt einer Art
Feuergericht unterworfen; jedes Mal aber bestand es diese Priifung
denkbar glorreich und ging aus ihr nur umso stirker hervor.

Im Leib des romischen Imperiums lebten jedoch fremdstdammige
Feinde, auf die solch nationale Stehaufménnchenideologie als uner-
trdgliche Herausforderung wirken muBte. Es wire geradezu als
Wunder zu bezeichnen, wenn sie es nicht darauf angelegt hitten,
jenes Gerichtsfeuer unter eschatologischen Vorzeichen erneut zu
entfachen, diesmal aber so endgiiltig, daB Rom sich aus seiner
Asche nicht wieder erheben konnte. Zu diesen Feinden zihlten nicht
zuletzt die aus den unterjochten Provinzen des §stlichen Mittel-
meerraums stammenden Christen. An jedem »Herrentag®, wie die
Anhénger Jesu den Sonntag nannten, konstituierten sie sich durch
den sakramentalen GenuBl von Brot und Wein als Leib Christi und
beschworen sein endzeitliches Kommen am »Tag des Herrn“.”” Sie
wiederholten hierbei das Ostergeschehen, indem sie dem Gekreu-
zigten im Kollektivkdrper der Gemeinde zur periodischen Auferste-
hung verhalfen. Den ideologischen Hintergrund bildete die judi-
sche, auf das Paschafest zentrierte Befreiungstheologie.”® Am ersten
Paschafest sollten die zwolf Stimme Israels durch ihren Exodus aus
Agypten den ersten Schritt in die nationale Selbstindigkeit vollzo-
gen haben.”” Wiederum an einer Paschafeier tiberquerten die Wiis-
tenstimme den Jordan und nahmen das Kulturland in Besitz, wobei
sie, wie das Buch Josua es darstellt, von dem soeben reifenden Ge-
treide aflen, das sie noch nicht selbst gesit hatten.”® In Erinnerung
an diese mythische Kulturschwelle verspeisten die Juden familien-
weise das Paschalamm, ein Symboltier der zu Ende gegangenen
Hirtenzeit, und aus der neuen Ernte gebackene Fladenbrote, biuerli-
che Nahrung, die sie nach der Landnahme zu produzieren begonnen
hatten. In beide Nahrungsmittel haben die Christen den Leib ihres
Erlosers hineinprojiziert. Fiir sie war der Gekreuzigte das neue Pa-

5 Quellen in den Anmerkungen 30, 35 u. 47,

76 ygl. Baudy, Evangelium und Sohngottmythos, 48f, (mit Forschungsliteratur).
7 Ex 12-13.

™ Jos 5.10-12.
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schalamm,” das sich zugleich im Brot der neuen Ernte inkarnierte,
weshalb dieses Brot noch heute als Aostia, ,,Opfertier*, bezeichnet
wird. Der politische Sinn dieser eucharistischen Konstruktion liegt
auf der Hand: Der an einem Paschafest auferstandene und in der
Gemeinde sich regenerierende Christus hat den Auftrag, den Exo-
dus und die komplementédre Landnahme zu wiederholen. Das neue
Agypten, das es zu verlassen galt, war das rémische Imperium. Zur
Zeit Jesu hatte sich die romische Macht aber auch das Territorium
Israels eingegliedert. Sie muflte daher aus dem heiligen Land ver-
trieben werden, damit dort ein neues davidisches Reich entstehen
konnte. Damit sollte sich erneut die VerheiBung des Ezechiel erfiil-
len, der die kiinftige Wiederinbesitznahme des gelobten Landes
durch die aus der babylonischen Gefangenschaft heimkehrenden
Exiljuden in das Bild von auferstehenden Totengebeinen kleidete,
desgleichen die Prophetie des Hosea, der Israel eine Auferstehung
am dritten Tage verhieB.*

Daf3 die Wiedergewinnung politischer Souverinitit nicht durch
einen regionalen Aufstand zu bewerkstelligen war, muf} den frithen
Christen schnell klar geworden sein. Daher suchte die neue Bewe-
gung ihre Operationsbasis zu verbreitern. Dies geschah der Ge-
meindelegende zufolge erstmals an einem weiteren agrarischen
Fest, welches das Ende der Feldarbeit markierte und, weil es sieben
Wochen nach Pascha gefeiert wurde, Wochenfest hief}. Im Rahmen
dieses Festes ereignete sich das sogenannte Pfingstwunder im Bei-
sein vieler Diasporajuden. Auf sie fiel der heilige Geist, wie der
neutestamentliche Mythos es darstellte, in Gestalt von Feuerzungen
herab.®' Damit waren die fiir die Sache Jesu Gewonnenen dazu pro-
grammiert, das eschatologische Feuer, durch das die alte Welt un-
tergehen und der Gottesstaat das Machtmonopol gewinnen sollte, in
die Provinzen des romischen Reiches hinauszutragen. Das allméhli-
che Wachsen des Gottesstaates kleidet die Sprache des Neuen Tes-
taments in eine logische Abfolge von sich ergénzenden agrarischen

So explizit in der johanneischen Tradition: Jo 1.29; 1.36; in der Johannesapokalypse
ist es das geschlachtete Lamm, welches die blutige Rache in die Wege leitet und iiber
die Feinde des neuen Israel triumphiert: Apk 5.6; 8.1; 14.1 u. 4; 15.3; 17.14; 21.22f..
Vgl. auch die Lammtypologie in Apg 8.32.

% Ez37.1-14; Hos 6.1-3. Vgl. 0. Anm. 1.
a Apg 2.
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Bildern: Die Verkiindigung des Evangeliums galt als Saat. Sie war
umso wirkungsvoller, wenn die missionarischen Zeugen in der
Nachfolge Christi ihr Leben opferten.*? Das Gleichnis vom Samen-
korn, das viel Frucht bringt, wenn es stirbt,” beweist, daf} es hier
weniger um die Hoffnung einer individuellen Auferstehung ging als
vielmehr darum, in den iiberpersonlichen Leib Christi immer mehr
menschliche Zellen zu implantieren. Jede von ihnen war ersetzbar,
aber jede sollte das ihre dazu beitragen, dafl eine moglichst groBe
Zahl anderer an ihre Stelle trat. So vergrdBerte sich die Gemeinde
Christi durch sukzessive metaphorische Zyklen von Saat und Ernte.
In einem nicht allzu fernen Jahr aber, so versprach es Jesus seinen
Anhingern, sollte die Ernte ein letztes Mal stattfinden und die Mis-
sonsarbeit zum Abschluf gelangen. Nun tritt Gott bzw. sein Sohn
Jesus selbst als Bauer in Erscheinung: Er schickt die Erntearbeiter
mit der Sichel aufs Feld, nimmt das gedroschene Getreide in Emp-
fang und verwahrt es im Speicher des Gottesreiches.* Hierzu aber
ist ein Auswahlverfahren notwendig. Nicht alle Kérner diirfen in
den Speicher. Vorher werden die Unkrautsamen aussortiert, der
Weizen Gottes muf gesiebt und auf seine Giite gepriift werden. Al-
les, was von Jesus verworfen wird, wandert ins Feuer.”” Dieses end-
zeitliche Gericht dient zugleich auch einer letzten Qualitétskontrol-
le: Nur wer die Feuerprobe besteht, wird Biirger des Gottesreiches.
Vorausgesetzt ist das rituelle Szenario des Siriusfrithaufgangs: die
Selektion des besten Saatguts durch das Brauchtum der Versuchs-
beete. DaB3 eben dieses Verfahren in dem Phantasiebild des Ge-
richtsfeuers wiedererkannt wurde, beweist die antike Rezeptionsge-

Evangelium als ,,Saat*: 2 Kor 9.10; Gal 6.7-9; vgl. Jak 3.18. In den Gleichnisreden:
Mk 4.1-9, 13-20, 26-29, 30-32; Mt 13.3-8, 18-32, 36-43; Lk 8.4-8, 11-15;
13.18f.;17.6. Zum Martyrium als Saat s.0. Anm. 32.

Jo 12.24. Sekundir, weil weniger passend auf die individuelle Auferstehung bezo-
gen, wirkt hingegen die Art und Weise, wie Paulus das agrarische Gleichnis in 1 Kor
15.36-44 benutzt. Er instrumentalisiert es fiir die Frage, in welchem Verhéltnis der
kiinftige Auferstehungsleib zum jetzigen Leib stehe. Dieser entspreche dem Samen,
jener der Frucht.

Erntegleichnisse: Mk 4.28f.; Mt 9.37f.; 25.26; Lk 10.2; 12.16-21; 19.22; Jo 4.35-38;
Apk 14.14-20; 2 Tim 2.6; Jak 5.4. Speichermetapher: Mt 3.12; 13.30; Lk 3.17.

Verbrennen der Spreu: Mt 3.12; Lk 3.17. Verbrennen des Unkrauts: Mt 13.30.
Sieben des Getreides: Lk 22.31 (Jesus iiberldft seine Jiinger dem Satan, damit er sie
wie Weizen siebe).
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schichte, denn Hippolytos iiberliefert eine gnostische Allegorese,
welche die Parusie Christi mit dem Aufgang des Hundssterns, des
Sirius, vergleicht: Wie der himmlische Hund in seinem Feuer die
Pflanzen, so priife der Logos, der Weltenrichter Christus, die Men-
schen.®

Hiernach bildete das Ende des agrarischen Jahres, der Aufgang
des Sirius, den Zielpunkt des eschatologischen Fahrplans, nach dem
sich der Gottesstaat auf Erden zu verwirklichen hatte. Dieser war
durch Jesu Auferstehung zu Beginn der Erntesaison, an einem Pa-
schafest, im rémischen Reichsleib ins Leben getreten; am Ende der
Erntesaison, am Tag des Siriusaufgangs, stand ihm die letzte Be-
wihrungsprobe bevor. Jetzt galt es, sich aus dem Leib eines Unge-
heuers freizukdmpfen, das um eben diese Zeit wiederholt von den
Toten auferstanden sein wollte. Da3 die Christen den Versuch eines
solchen Befreiungsschlags auch wirklich unternahmen und sich ge-
zielt die Metropole des Imperium Romanum dafiir aussuchten, leh-
ren die Umstinde der ersten Christenverfolgung. Sie wurde ausge-
16st durch einen GroBbrand, der die zentralen Stadtteile Roms ver-
nichtete. Sein Ausbruch erfolgte in der Nacht vor dem 19. Juli des
Jahres 64, dem Tag des #gyptischen Siriusfrithaufgangs.®” Die 60er
Jahre des 1. Jh.s waren die Zeit einer reichsweiten Krise. Wer jenes
Feuer legte, konnte also darauf hoffen, ein international verstindli-
ches apokalyptisches Zeichen zu setzen, das Unruheprovinzen zum
offenen Aufstand ermutigte. Ironischerweise aber gab der Brand
dem amtierenden Kaiser Nero die Gelegenheit, sich durch den
prachtvollen Wiederaufbau Roms — wie schon vor ihm Augustus —
in der Rolle eines Camillus zu sehen, hatte dieser doch die Stadt,
nachdem sie ebenfalls an einem 19. Juli in Schutt und Asche gefal-
len war, in weit schonerer Form wiedererrichtet. Kaiserfeindliche
Aristokraten haben Nero sogar vorgeworfen, er habe Rom aus die-
sem Motiv heraus anziinden lassen. Solch durchsichtiger Diffamie-
rung des Kaisers schenkt kein seridser Altertumswissenschaftler
mehr Glauben. Allerdings halten die meisten Forscher auch eine
terroristische Aktivitit der antiken Christen fiir ausgeschlossen. Sie

Hippol. ref.omn.haer. 4.48.10-12.

Tac. ann. 15.38-44. Zur Schuldfrage vgl. Baudy. Die Brdnde Roms; ders., Die
brennende Terebinthe, 85-97.
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betrachten sie als unschuldige Opfer eines Justizirrtums. So bleibt
ihnen nichts anderes {ibrig, als im Neronischen Brand ein Produkt
des Zufalls zu sehen. Gegen diese Zufallshypothese spricht jedoch,
wie ich meine, der kalendarische Termin der Katastrophe und seine
doppelte Determiniertheit: einerseits durch das auf den gleichen
Zeitpunkt fixierte romische Sprachspiel wiederholter nationaler
Wiederauferstehungen, andererseits durch deren antithetische Spie-
gelung in der analog codierten jiidisch-christlichen Apokalyptik.
Die Anhinger des Gekreuzigten assoziierten ihren »1ag des Herrn",
den ungeduldig ersehnten Gerichtstag, an dem Christus wie ein
»Dieb in der Nacht* in Aktion treten sollte, um den amtierenden
Machthaber zu iiberrumpeln,®® ausdriicklich mit dem Ende der Ge-
treideerntesaison. So mufite sich ihnen die Idee formlich aufdrin-
gen, eine dazu passende, symbolisch hoch besetzte Zisur im Jahr zu
wahlen, um gegen das Reich Satans loszuschlagen. Wer am 19. Juli
64 n. Chr. die Parusie Christi durch ein Feuergericht inszenierte,
wollte” die endgiiltige ,Auferstehung‘ des Christusleibes in einem
auf den Triimmern Roms zu griindenden totalitiren Gottesstaat
durchsetzen.

In der Art und Weise, wie die romische Justiz die fiir schuldig be-
fundenen Jesusanhiéinger bestrafte, unabhingig davon, ob sie die
Brandstiftung (auf der Folter?) eingestanden oder sich bloB zu
Christus bekannten,” macht deutlich, daB sie iiber die apokalypti-
sche Motivation der Brandstifter wohl im Bilde war: Die einen
wurden gekreuzigt und als lebende Fackeln verbrannt, die andern in
Tierfelle eingeniht und von Hunden zerrissen. Die erste MaBnahme
war durch die romische Gesetzgebung gedeckt, da sowohl Kreuzi-
gung als auch Verbrennung die fiir Brandstiftung vorgesehenen
Strafen bildeten.” Ungewdhnlich wirkt hingegen die zweite Hin-
richtungsart. Nach dem ius talionis diirfen wir aber erwarten, daB

Vgl. 0. Anm. 47.

Tac. ann. 15.44.4. Eine Folterung der Festgenommenen mag der Grund sein, warum
Tacitus die Christen fiir schuldlos hielt. Vgl. Flach, Die rémischen Christenverfol-
gungen, 443-5. Allerdings ist zu bedenken, daB Tacitus in der Tradition einer senats-
aristokratischen Geschichtsschreibung steht, die es darauf anlegte, den Kaiser der
Brandstiftung zu verddchtigen. Um dieser Strategie willen mufiten die betreffenden
Autoren Nero die Absicht unterstellen, er habe den Christen die Schuld zugeschoben,
um sich selbst reinzuwaschen.

» Zeugnisse bei Baudy, Die Brdnde Roms, 55, Anm. 107.
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auch sie das den Christen angelastete Vergehen symbolisch wider-
spiegelt. Und in der Tat: Wer, in Tierfelle eingeniht, von Hunden
zerrissen wurde, evozierte ein mythisches Exempel, nidmlich das
Schicksal des Aktaion, eines adoleszenten Jdgers, den Artemis
durch Uberwerfen eines Fells in einen Hirsch verwandelt hatte,
worauf seine Hunde ihn bei lebendigem Leib zerfleischten.”' Das
aber soll beim Frithaufgang des Sirius geschehen sein, des Hunds-
sterns, dem man in der Antike nachsagte, dal er Hunde tollwiitig
mache.” Wenn rémische Richter also christliche Brandstifter zum
Schicksal des Aktaion verurteilten, dann diirfte ihnen die spiter von
Hippolytos bezeugte Gleichung zwischen Christus und dem aufge-
henden Hundsstern bereits vertraut gewesen sein. Das aber war nur
moglich, wenn militante Christen, die vor dem Morgen des 19. Juli
dem himmlischen ,,Hund* ein letztes Mal zur sakramentalen Aufer-
stehung im ,,Leib* der Gemeinde verholfen hatten, sich selbst als
Kollektivmanifestation des die Welt im Feuer richtenden Hunds-
sterns betrachteten. Dadurch erst konnte Christus, vom Himmel he-
rabgestiegen und im Leib der Gemeinde reinkarniert, tatséchlich
,»wie ein Dieb in der Nacht“ losschlagen und in der verhaften Stadt
mit Brandfackeln Feuer legen. Anscheinend aus diesem Grund be-
strafte die romische Justiz die fiir schuldig Befundenen nach dem
ius talionis durch eine Umkehr der Rollen, indem sie die tollwiitig
gewordenen ,Hunde Christi‘ ihrerseits wie Aktaion von wirklichen
Hunden zerreiflen liel. Um dieses Zeichengehalts willen wurde der
,Leib Christi, nachdem sein Geist in der Nacht zum 19. Juli als
himmlischer ,,Hund* in die Gemeinde zuriickgekehrt war, nicht nur
erneut ans Kreuz geschlagen und verbrannt, sondern auch demon-
strativ in Stiicke zerfetzt. Wieder einmal mehr fiihrte die Reichsmet-
ropole der ganzen Welt vor Augen, dal3 der aufgehende Sirius statt

Nach der Vulgata-Version des Mythos verwandelte Artemis Aktaion in einen Hirsch
(z.B. Apollod. bibl. 3.4.4; Diod. 4.81.3-5), nach der ritualnéheren Version des Stesi-
choros (fr. 236 Davies [Poetarum Melicorum Graecorum Fragmenta I, p. 221f] =
Paus. 9.2.3) warf sie ihm hingegen ein Hirschfell iiber.

Aus diesem Grund wurde etwa das Opfer, das Aristaios, der Vater des Aktaion, beim
Frithaufgang des Sirius auf Keos institutionalisierte (Kall. fr. 75,32-7 Pf.; A-
poll.Rhod. 2.500-27 mit Schol. 2.498-527a; Diod. 4.82.1-3; Hyg. astr. 2.4), mit dem
Tod des Aktaion assoziiert (Diod. 4.81.3-82.3; Serv. ad Verg. georg. 1.14). Polygnot
stellte auf einem Gemilde Maira, eine Personifikation des Hundssterns, neben dem
auf einem Hirschfell sitzenden Aktaion dar (Paus. 10.30.5). Tollwut der Hunde beim
Aufgang des Sirius: Plin. nar. 2.107; 8.152.
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des prophezeiten Untergangs Roms immer nur den seiner Feinde
bewirkte.” Daher die sonderbare, den apokalyptischen Termin der
Brandkatastrophe durch ein mythologisches Szenario vergegenwiir-
tigende Hinrichtungsform. Was die Gegner Neros nur als weiteren
Beleg fiir seine pathologische Grausamkeit einstufen mochten, war
also in Wahrheit eine wohldurchdachte Maflnahme, die auf den ka-
lendarischen Termin des Terroranschlags gezielt antwortete: Die
Weltmacht verhohnte eine vorauszusetzende romfeindliche Sirius-
prophetie, die die Brandkatastrophe vorbereitet und verursacht hat-
te. Weil die Kirche als regenerierter ,Leib Christi“ beim Aufgang
des Hundssterns terroristisch aktiv geworden war und ihre letztend-
liche Bestimmung darin erblickt hatte, sich nun selbst an die Stelle
des romischen Reichsleibes zu setzen, wurden die Herausforderer
des Kaisers durch darauf anspielende, in der Sprache des Mythos
codierte Martyrien bestraft. Die aus ihrer Asche umso prichtiger
sich erhebende Stadt inszenierte ihren Triumph durch eine erneute
Vernichtung des auferstandenen Christusleibes.
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Kaste

Rahul Peter Das (Halle)

Der Ethnologe Lukas Werth schreibt in einer unléngst verdffent-
lichten Studie:'

It is significant that when Pakistan became founded as an in-
dependent state, its people saw themselves as Muslims pitched
against Hindu India, and a South Asian identity became the
identity of the enemy, but the category of the caste lost nothing
of its importance. It tends to be denied if it is addressed con-
sciously in relation to Hindu ideology, but this context is
rarely addressed in the internal discourse.

Dal} dies kein reines Theoriegebdude aus einer Gelehrtenstube ist,
beweist eine Rede des pakistanischen Prisidenten, General Pervez
Musharraf, aus dem Jahre 2001. In dieser hiefl es zum Zustand
Pakistans:”

What about adherence to moral principles? Do we notice it
anywhere? What we see upheld is clan affiliation, caste and
money. But no moral principles.

Wire dies Teil einer Rede gewesen, in der nicht das pakistani-
sche, sondern das indische Staatsoberhaupt seinen Landsleuten die
Leviten liest, so wire niemand iiberrascht gewesen. Aber aus dem
Munde Musharrafs, dazu noch vor einer Ansammlung hoher mus-
limischer Schriftgelehrter, muf} sie doch aufhorchen lassen.

Obwohl diese Rede Musharrafs als auflerordentlich wichtig ein-
gestuft und daher im In- und Ausland ausgiebig zitiert und analy-

' Lukas Werth, Castes, 882f.

Pervez Musharraf, Seerat Conference, 164.
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siert wurde, war es mir nicht méglich herauszufinden, in welcher
Sprache er sie hielt. Der pakistanische Journalist Ardeshir Cowasjee
erwihnt allerdings eine “English transcript”,’ was die Vermutung
nahelegt, daB3 die Sprache der Rede Urdu war. Das konnte zu der
Frage fithren, ob caste tatsdchlich das wiedergibt, was im Original
gemeint ist. Doch selbst wenn es sich bei caste eigentlich um zat
(die geldufige Bezeichnung) oder einen anderen Urdu-Ausdruck
gehandelt haben sollte, kann an dem Gemeinten kein Zweifel beste-
hen, da es sich um eine offizielle Wiedergabe handelte.* Es wiirde
auch dem tatséchlichen Sprachgebrauch in Pakistan entsprechen,
wo caste die geldufige englische Ubersetzung von zat ist.

Tatsdchlich steht fiir die empirische Erforschung des Islams in
Siidasien inzwischen gréBtenteils fest, da3 dieser durch Kasten ge-
kennzeichnet ist. Es gibt eine ansehnliche Literatur zum Thema, auf
die an dieser Stelle nur hingewiesen werden kann; umfassende wei-
terfiihrende Angaben, mit kritischer Beriicksichtigung auch der
neueren relevanten Literatur, bietet Werth.’

Es ist daher nicht verwunderlich, daf} in Indien gewisse muslimi-
sche Gruppen dagegen protestieren, daB} im Constitution (Schedu-
led Castes) Order auch nach verschiedenen Anderungen bzw. Hin-
zufiigungen nur Hindus, Sikhs und Buddhisten beriicksichtigt und
privilegiert werden; sie fordern — wie auch einige christliche Grup-
pen — immer dridngender, von der Regierung offiziell als dalits
(“Unterdrtickte”, oft auch mit “Unberiihrbare” tibersetzt) und daher
als scheduled castes oder zumindest backward castes anerkannt zu
werden. Inzwischen hat sich auch eine entsprechende Vereinigung
gegriindet, die A/l-India Backward Muslim Morcha, die unldngst ih-
ren Namen in A/l India United Muslim Morcha énderte.

Eine in diesem Zusammenhang besonders interessante Zei-
tungsmeldung sei hier wiedergegeben:® “In Uttar Pradesh, a repre-
sentative of the Backward Muslim Morcha (‘Front’) has com-

Ardeshir Cowasjee, Fighting Chance.
Ibid.: “released ... by the government”.

Lukas Werth, Castes (siehe auch Torsten Tschacher, Islam, 73ff.; Rahul Peter
Das, Problematic Aspects, 395).

Zitiert nach Peter Gottschalk, Beyond Hindu, 131.
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plained about discrimination from high-caste Muslims and warned
that many lower castes were in danger of conversion by Christian
and Buddhist missionaries.” Bisher war man es gewohnt, daf} derar-
tige Meldungen iiber Konversion zum Christentum und Buddhis-
mus — und auch zum Islam — nur von Hindu-Kasten handelten.

In der Tat ist der Ausdruck Muslim caste in Reportagen englisch-
sprachiger siidasiatischer Zeitungen keine Seltenheit, und in An-
noncen von siidasiatischen Muslimen, die Ehepartner oder -part-
nerinnen suchen, wird iiberaus oft die caste angegeben. Allerdings
findet man unter dieser Rubrik bisweilen auch Angaben wie “Mus-
lim”, “Sunni”, “Schiite” usw., oder aber Bezeichnungen, die andere
vielleicht als ethnisch ansehen wiirden. Dies ist indes keine Eigenart
von Muslimen allein. Kenneth Champeon hebt in einem Internet-
Aufsatz richtig hervor:’

It was a common question: “What is your caste, sir?” (The
word ‘caste’ is not simply used to distinguish classes of Hin-
dus; it is perfectly appropriate to speak of the Muslim caste,
the Christian caste, but the classification goes further into
sects, regions, etc. It is an economical way of determining your
allegiances and family history. There is no equivalent word in
English.)

Der letzte Satz dieses Exzerpts ist leider unklar, zumal nicht er-
wihnt wird, in welcher Sprache — Hindi oder Englisch — die ge-
nannte Frage gestellt wurde; sollte Hindi benutzt worden sein, so ist
caste eventuell nur die Ubersetzung des Autors fiir einen Hindi-
Ausdruck wie etwa jat, der meistens tatséchlich so {ibersetzt wird.
Aber auch wenn in diesem Falle der englische Ausdruck nicht ver-
wendet wurde, kann man tatséchlich das englische Wort caste sehr
oft in dieser Weise verwendet finden, in den Medien beispielsweise
sehr oft in Aufzihlungen, in denen verschiedene als “hindu” be-
trachtete Kasten zusammen mit Muslimen als gleichartige Wihler-
oder vergleichbare soziale Gruppen genannt werden.

Wie die bereits erwiihnte Constitution (Scheduled Castes) Order
verdeutlicht, wird in Indien das Vorhandensein von Kasten nur im
Falle der “einheimischen” Religionen offiziell anerkannt. Auffal-

7 Kenneth Champeon, Religion.
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lend ist das Fehlen der Dschainas (Jainas). Daraus 148t sich aller-
dings nicht automatisch schlieBen, dal sich unter diesen keine Kas-
ten befinden; tatsdchlich kennen auch sie Kasten. Zudem subsu-
mieren andere indische Gesetzestexte die Dschainas, wie auch Sikhs
und Buddhisten, unter den Oberbegriff “Hindus”. Es handelt sich
hierbei jedoch um einen sehr problematischen Bereich, in dem gro-
Be begriffliche Unschérfen herrschen, nicht zuletzt wegen der ver-
schiedenen Bedeutungen, die “Hindu” haben kann.’

Siidasiatische Muslime bilden natiirlich als Gemeinschaft, die ih-
ren Ursprung auBlerhalb Siidasiens sieht, eine andere Kategorie.
Was andere dhnliche Gemeinschaften betrifft, deren identitatsstif-
tendeWurzeln auch auBerhalb Siidasiens liegen, so handelt es sich
vornehmlich um Christen, Parsen (Zoroastrier) und Juden.

Daf} es auch unter siidasiatischen Christen Kasten gibt, ist ldngst
allgemein anerkannt, spétestens seit Arundhati Roy in ihrem Best-
seller dariiber berichtet hat.'® Auch unter den Parsen konstatiert man
Kasten, von denen einige (wie bei den Christen) als dalits bezeich-
net werden kodnnten; ein besonders interessanter Beleg hierflir ist
der im Anhang wiedergegebene Text."'

Was indische Juden betrifft, so werden Einteilungen, die in der
Literatur auch als “Kasten” bezeichnet werden, durch das wachsen-
de Interesse an indo-jiidischen Studien immer bekannter; hierzu sei
vor allem auf die Werke von Forschern wie Shalva Weil, Nathan
Katz, Orpa Slapak, Ellen S. Goldberg usw. verwiesen.

Die Kategorie “Kaste” ist im Zusammenhang mit Gemeinschaf-
ten, die allgemein nicht als Hindus bezeichnet werden und auch
keine Muslime sind, spétestens seit 1977"% ein fester Bestandteil
empirischer Studien solcher Gemeinschaften geworden. Somit be-
zieht sich diese Kategorie auf Siidasien in seiner Gesamtheit und

Charlotte Krause, Social Atmosphere; James Laidlaw, Riches, 88ff.; James F. Le-
wis, Jains, 364ff.

Zu diesem ganzen Themenkomplex siehe zuletzt Koenraad Elst, Hindu.
Arundhati Roy, God of Small Things.

Man beachte auch, wie in diesem Text Brahmanen erst an zweiter Stelle der Hie-
rarchie stehen.

In diesem Jahr erschien Harjinder Singh, Caste.
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verdient es — so diirfte man folgern — auch als gesamtheitliches
Phinomen studiert zu werden, so, wie es Brara fiir den verwandten
Bereich der Verwandtschaftsbeziehungen fordert.” Man kénnte
daraus einen Beleg konstruieren fiir die ganz Siidasien umfassende
felt community, die nach wie vor alle Staaten Suda51ens kennzeich-
nen und heutige Grenzen iiberschreiten soll." Dennoch werden in
der Offentlichkeit in westlichen Léndern Kasten als allgemeines
siidasiatisches Phinomen nach wie vor nur ungeniigend rezipiert.

Das ist sicherlich vor allem darauf zuriickzufiihren, dal} die Kaste
groBtenteils als vornehmlich religiose Kategorie verstanden wird,
verbunden mit dem Hinduismus. Dies gilt auch fiir einen Teil der
wissenschaftlichen Literatur; so finden wir etwa in einem bekannten
Nachschlagewerk (Handbuch reltgzonswtssenschaftlzcher Grund-
begriffe), das die Kaste als “Stand” charakterisiert:"*

Vom Berufsstand oder Lebensfiihrungsstand unterscheidet sie
sich durch erblichen Zugang: sie ist ein Geburtsstand. Vom
rechtlichen Geburtsstand unterscheidet sie sich, da die Ab-
schlieBung gegen aufen religios abgesichert ist.

Diese Sichtweise ist bekanntlich nicht unwesentlich von Max
Webers Hinduismusthese beeinfluBt worden. Es liegt auf der Hand,
daB auf der Basis dieser Verbindung mit einer bestimmten Religion
Kasten in anderen Religionsgemeinschaften als durch hinduisti-
schen EinfluB entstanden oder als Reste des Hinduismus angesehen
werden kdnnen, mit entsprechender Apologetik oder Instrumentali-
sierung in aktuellen Auseinandersetzungen.

Die Idee der vornehmlich hinduistischen Verankerung des Sys-
tems wird indes von einem Teil der einschliigigen Forschung schon
lange als problematisch angesehen. Entsprechend haben sich im
Laufe der Zeit verschiedene andere Erkldrungsversuche fiir das We-

13 Rita Brara, Kinship, 442.

' ygl. Rajat Kanta Ray, Felt Community, 564: “The felt community, once born, re-
produces itself in various forms. ... As civil society continues to extend the hold
of reason and equal rights over the community of surging emotions, it may yet
break across the barriers, reproduce the felt community, and mingle it with hu-
manity at large.”

15 Alois Payer, Kaste, 335. Vgl. auch Ajit Kumar Sinha, Social Institutions, 39: “The
caste system of the Hindus is based on their religious beliefs.”
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sen der Kaste entwickelt, die teilweise auf Kategorien beruhen, die,
wie etwa die Dichotomie “rein/unrein”, nach unserer heutigen Auf-
fassung dem Bereich des “Religiosen” zuzuordnen wiren (wenn
auch nicht notwendigerweise dem des Hinduismus), teilweise je-
doch nicht. Dies ist indes nicht der Ort, um in diese Diskussion ein-
zusteigen; fiir einen solchen Einstieg sei auf die Angaben in neue-
ren Werken verwiesen.'s

Tatséchlich wird der Finger hier auf einen wunden Punkt gelegt,
nidmlich den, dal es sich sowohl bei “Religion” als auch bei “Hin-
duismus” um fremde Termini handelt, die von Auflenstehenden zur
Charakterisierung der siidasiatischen Gesellschaft(en) angewandt
wurden. Da mit diesen Termini auch bestimmte Vorstellungen ver-
bunden sind, ist es gemédB der genannten Sichtweise naheliegend,
daf} ihre Anwendung zur entsprechenden Kategorisierung des Vor-
gefunden gemiB diesen Vorstellungen fiilhren mufBte, um so eine
Korrelierung mit diesen herzustellen.

Eine derartige Kategorisierung kann tatsédchlich vorhandene Ent-
sprechungen offenbar machen, sie kann aber auch dazu fiihren, daf}
solche Entsprechungen durch verschiedene Eingriffe oder Umdeu-
tungen neu geschaffen werden. In Bezug auf “Religion” und “Hin-
duismus” wird der britischen Biirokratie und der westlichen akade-
mischen Siidasienforschung immer héufiger letzteres vorgeworfen.

Hier soll nicht auf die Einzelheiten dieser Diskussion eingegan-
gen oder das Fiir und Wider diskutiert, sondern nur auf die Konse-
quenzen fiir die Erforschung des Kastenwesens aufmerksam ge-
macht werden, die sich aus dem genannten Vorwurf ergeben. “Reli-
gion” ist bereits im Kontext europdischer Kulturen, insbesondere
der der Antike, ein problematisches Wort, und die zeitgendssische
Religionswissenschaft ist sich dieser Problematik bewuft. Die auto-
chthonen Sprachen Siidasiens ihrerseits besitzen keinen Terminus,
der “Religion” addquat wiedergeben kann; erst im Laufe des 19.
Jahrhunderts hat das Sanskritwort dharma diese Funktion iiber-
nommen, andere Worter wie etwa mata, die auch erwogen worden
waren, aus diesem neuen semantischen Feld verdringend. In der
Bedeutung “Religion” ist dharma dann einerseits von den meisten

16 Beispielsweise Lukas Werth, Castes; Susan Bayly, Caste; Dipankar Gupta, Inter-
rogating Caste. Man beachte auch Peter Robb, Concept of Race.
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o oftisa se 17 o8
modernen siidasiatischen Sprachen {ibernommen worden, ' wihrend
andererseits diese moderne Bedeutung héufig auf dharma in dlteren
Textzeugnissen iibertragen worden ist.

Dieser komplexe Vorgang und die sich daraus ergebenden Prob-
leme sind von Hans Harder ausfiihrlich dargestellt worden,'® so daf
hier ein Hinweis auf seine Diskussion geniigt. Geniigen moge hier
auch der Hinweis auf das Problem der Anwendung des Begriffs
“Religion” fiir den Islam oder als — von vielen Muslimen abgelehn-
te — Ubersetzung des Wortes din, da dieses Problem inzwischen als
allgemein bekannt gelten kann.

Warum die Sache so problematisch ist, kann leicht anhand des
oben angegebenen Zitates aus dem Handbuch religionswissen-
schaftlicher Grundbegriffe verdeutlicht werden. Hier wird zwischen
“rechtlich” und “religiés” unterschieden und die Kaste letzterem
Bereich zugeordnet. Nun ist, wie wir gerade gesehen haben, das
Wort dharma als Aquivalent des englischen religion (und seiner
Entsprechungen in anderen europdischen Sprachen) gewihlt wor-
den, ganz offensichtlich auf Grund gewisser Gemeinsamkeiten, die
man zwischen den beiden Termini gesehen hat. Die Textgattung
Dharmasastra, die von ebenjenem dharma handelt, wird allgemein
jedoch als “Rechtsliteratur” bezeichnet. Die Trennung der Katego-
rien “rechtlich” und “religiés” in der européischen Sprache ist folg-
lich im siidasiatischen Sprachbereich so nicht gegeben, und es ist
offenbar, daB dies schwerwiegende Folgen fiir die postulierte Kate-
gorisierung der Kaste haben muB.

Es muB allerdings auch auf die Ausdriicke dharmasthana “Ort
fiir/des dharma” und dharmasala “Halle/Haus fiir/des dharma” zur
Bezeichnung von Moscheen und Tempeln in Sanskrit-Inschriften
aus der sogenannten “islamischen” Zeitperiode aufmerksam ge-
macht werden. Brajadulal Chattopadhyaya, der diese Termini an-
fiihrt, tibersetzt dharma in solchen Kontexten mit religion oder
faith.”

'” Dies trifft auch fiir die dravidischen Sprachen Siidindiens zu, auch wenn in diesen
fiir “Religion” eher mata verwendet wird, dessen semantisches Feld im Bereich
von “Idee; Meinung; Doktrin” und dergleichen liegt.

'® Hans Harder, Srimadbhagabadgita, 180ff., 238ff.
' Zu den einschlégigen Stellen siehe Brajadulal Chattopadhyaya, Representing, 126.
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Diese Ubersetzungen werden jedoch nicht begriindet und sind si-
cherlich auch von der im Bengalischen, der Muttersprache Chatto-
padhyayas, geldufigen Bedeutung des Begriffs dharma beeinflufit.
Sie sind namlich nicht zwingend. Wenn wir beispielsweise von der
von Wilhelm Halbfass fiir den “traditionellen Hinduismus” hervor-
gehobenen Bedeutung “Brauch” ausgehen,” dann konnen wir die
genannten Termini verstehen als Orte bezeichnend, an denen die der
jeweiligen Gemeinschaft eigenen Bréuche (Handlungen) durchge-
fiihrt werden, womit Bereiche wie Glaube, Bekenntnis, Theologie
usw. ausgeklammert bleiben.

Es ist wahrscheinlich nicht zuletzt das Wissen um die Problema-
tik des Begriffs “Religion”, das die Autoren des Artikels zur Kaste
in der Encyclopeedia Britannica veranlaft hat, den Ausdruck religi-
ous zu vermeiden und statt dessen moral zu verwenden; so fingt der
Artikel mit dem Satz an: “Caste systems are moral systems that dif-
ferentiate and rank the whole population of a society in corporate
units (castes) generally defined by descent, marriage, and occupati-
on™.?' Allerdings ist dieser Losungsversuch des Problems alles an-
dere als befriedigend, denn er fiihrt unter anderem auch zur nicht
minder schwierigen Frage nach dem Inhalt und dem tatsdchlichen
Vorhandensein des durch die Kategorie moral Implizierten.

Ahnlich problematisch wie “Religion” ist “Hinduismus”, denn
auch hierbei handelt es sich um eine Kategorie, die nicht autochthon
ist und auf einer Bezeichnung (“Hindu”) aufbaut, die aus dem ira-
nisch-westasiatischen Bereich kommt, nicht aus Siidasien selbst.
Der in diesem Zusammenhang erhobene Vorwurf an die Adresse
Europas, erst durch die Einfiihrung dieses Termini sei eine entspre-
chende tatsichliche Entitiit in Siidasien geschaffen worden, ist in-
zwischen so bekannt, daB eine Angabe der relevanten — und inzwi-
schen uniiberschaubaren — Literatur unterbleiben kann.

Zu beriicksichtigen ist ferner, dal auch im Bereich der Islamstu-
dien — und nicht nur der auf Siidasien bezogenen — der Vorwurf der
Ontologisierung oder Essentialisierung des Islams, des Erschaffens
einer klar umrissenen Kategorie “Islam”, die es in der Wirklichkeit

20 ilhelm Halbfass, Indien, 366.
21 MeKim Marriott und Ronald B. Inden, Caste, 348.
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nie gegeben habe, erhoben wird. Auch dieser Vorwurf ist wohlbe-
kannt und bedarf hier keiner weiteren Diskussion.

Die erwihnte Kritik ist fiir den gegebenen Kontext insofern von
grofer Bedeutung, als das Fehlen von klaren Grenzziehungen und
essentiellen Gegensitzen unweigerlich zur Hinterfragung von bis-
herigen Erkldrungen von Phdnomenen fithren miifite, die in ver-
schiedenen, ihrem angenommenen Grundwesen gemil als vonein-
ander deutlich abgrenzbar angesehenen “religiésen” Gruppierungen
zu finden sind.

Es l4Bt sich beispielsweise leicht ausmalen, welche Konsequen-
zen sich etwa fiir die von einem bestimmten Islam-Bild ausgehende,
folgende Behauptung T.N. Madans in Bezug auf “‘brotherhoods’,
lineages, clans, tribes, castes, or caste-analogues, and socio-eco-
nomic classes” in Pakistan ergeben: “religion (Islam) is the bed-
rock upon which different types of social organizations are con-
structed”.”? Umgekehrt ist in einer Untersuchung zum Kastenwesen
die Gegeniiberstellung eines heterogenen Islams und eines monolit-
hischen, essentialisierten Hinduismus® auch hichst problematisch.

Derartige Essentialisierungen kénnen den Wert empirischer Stu-
dien sehr beeintrichtigen. Ein Beispiel liefert Arefeen,”* der die so-
zialen Schichtungen (“caste”) von Muslimen in Bangladesch unter-
sucht. Obwohl sich der Problematik der verwendeten Begriffe
durchaus bewuBt, versiumt er es, in seiner Gegeniiberstellung mit
“Hindu caste” auch diese dhnlich empirisch-differenzierend zu be-
trachten. Vielmehr geht er von einem essentialisierten hinduisti-
schen Kastenwesen aus, wobei er auch noch versucht, die heutigen
Schichtungen in Bangladesch auf ein “early Islamic stratification
system” zuriickzufithren, was offenbar durch ein gleichfalls essenti-
alisiertes Islambild bedingt ist. Beispiele dieser Art lassen leicht
nachvollziehen, warum bisherige Schematisierungen und Kategori-
sierungen immer mehr hinterfragt werden.

In Frage gestellt werden zudem zunehmend auch andere Vorstel-
lungen, die lange die Diskussion zum Kastenwesen in Siidasien do-

2 T N. Madan, Introduction, 21.
3 Marc Gaborieau, Sociology, 308.
2 Helaluddin K.S. Arefeen, Concept.
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miniert haben; die wichtigste darunter ist wahrscheinlich jene, die
Kasten als ein maBgebliches Charakteristikum der “Hindu”-
Gesellschaft seit grauer Vorzeit betrachtet. Diese These wird nicht
nur von Soziologen und Ethnologen, die sich mit eher zeitgendssi-
schen Themen befassen, bestritten, sondern auch von Veda-Phi-
lologen.” Manche gehen gar so weit, die Entstehung des Systems,
das als Referenzbasis der Kastendiskussion dient, vornehmlich in
die Zeit der Auflésung des Moghul-Reiches und des Beginns der
Kolonialperiode zu legen.

Kritisch betrachtet wird inzwischen aber auch die Vorstellung der
Zentralitit des Kastenwesens im Hinduismus iiberhaupt, zumindest
jedoch seiner Dominanz iiber andere gesellschaftliche Faktoren.”
Es wird jedoch auch hervorgehoben, dal weder die Grenzen und
charakteristischen Merkmale einzelner, noch die relativen Hierar-
chien verschiedener Kasten feste Konstanten sind. Eine weitere
Kontraverse betrifft die Frage, inwieweit die Ansichten bestimmter
einheimischer Gruppen zum Kastenwesen oder -system tatsdchlich
als allgemein akzeptiert angesehen werden konnen.”’

Auch wenn hiermit nur einige mit dem Kastenwesen in Siidasien
verbundene Kontroversen iiberblicksartig angefiihrt werden konn-
ten, wird bereits aus diesem kurzen Uberblick doch deutlich, da
wir uns anscheinend in einer Umbruchphase in Bezug auf die Erfor-
schung dieses Gegenstandes befinden. Welche Richtung die Ent-
wicklung letztendlich einschlagen wird, ist noch unklar. Offenkun-
dig ist jedoch, daf die angesprochenen Kontroversen eng verkniipft
sind mit Entwicklungen, die die Erforschung der Gesellschafts-
strukturen Siidasiens tiberhaupt betreffen.

Wie dabei die Bruchlinien verlaufen, verdeutlicht folgendes Zi-

tat:?®

Beispielsweise J.C. Heesterman, Caste.

Vgl. dazu z.B. Mary Searle-Chatterjee und Ursula Sharma, Contextualising, sowie
Ranajit K. Bhadra, Caste, 1ff.

Man beachte in diesem Zusammenhang die subtile Formulierung von Arjun
Guneratne, Many Tongues, 84: “The nineteenth-century Nepali state shaped soci-
ety in the image most familiar to its high-caste political elite: a caste society hier-
archically ranked from the pure to the polluted.”

Detlef Kantowsky, Indien, 171.
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Die Wurzeln eines derartigen Klischees lassen sich ver-
gleichsweise sorgfiltig in folgende drei Richtungen verfolgen:
Mit Hilfe von entfremdeten Pundits (Priestern) als Hauptin-
formanten erarbeiten die Indologen ein sanskritistisches Text-
bild der indischen Gesellschaft. Darin fanden die britischen
Kolonialbeamten denn endlich die Werkzeuge, um ein weithin
unverstindliches Sozialmilieu zu erkldren. Das Kasten-
Konzept als das Strukturprinzip der indischen Gesellschaft
schlechthin diente ihnen als einfach zu handhabendes Werk-
zeug, um bis dahin ungeordnete Sozialfakten in leicht zu ver-
waltende Untereinheiten zu arrangieren. Dieses Bild einer
nach Kasten unterteilten Gesellschaft versahen die Missionare
dann noch mit exotischen Ténen durch ihre Kampagnen gegen
Kinderheirat, Witwenverbrennungen und Menschenopfer als
den greulichen Konsequenzen heidnischen Irrglaubens.

Weiterhin wird gesagt:”

Biirokratie und Indologie wirkten also beide in die gleiche
Richtung und veranlaften “ego” sehr bald, sich so zu verhal-
ten, wie “alter” es von ihm erwartete. Als Ergebnis eines Pro-
zesses der “self-fulfilling-prophecy” nahm das indische Sozi-
alsystem mehr und mehr den Charakter an, wie er von den Ko-
lonialherren zur Legitimierung ihres eigenen Fiihrungsan-
spruchs und Missionseifers antizipiert worden war.

Diese Ideen werden von Jakob Rosel weiterentwickelt.”® Sowohl
Kantowsky als auch Rdsel stehen jedoch nicht allein, sondern sind
hier nur als Beispiele einer Denkschule angefiihrt, die das Kasten-
wesen in seiner jetzigen Auspragung — und insbesondere die augen-
fillige Zunahme seiner Bedeutung in Gesellschaft und Politik —
letztendlich auf das Einwirken von Europdern zuriickfiihrt, die
Entwicklungen angestoBen hitten, die eine Eigendynamik entwi-
ckelten.’' In dieser Hinsicht hitten wir also die gleiche Entwicklung
wie jene, die zur Schaffung jenes “Hinduismus” gefiihrt haben soll,
der heute auf der Basis von durch die gleichen Européer geschaffe-

? TIbid., 172.
30 Jakob Résel, Hinduismusthese. Siehe auch Martin Fuchs, Theorie, 85ff.
31 Dazu zuletzt Nicholas B. Dirks, Castes, und Jenkins, People, 1146f.
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nen Vorgaben ein Eigenleben entwickelt.”” Agehananda Bharati
bringt in seinen Bemerkungen zum Kastenwesen diese These in der
ihm eigenen provokanten Weise auf den Punkt: “Again the Indian
jingoist’s view of things converges with that of the scripture-
oriented orientalist.””’

Ob diese Ansichten ganz oder teilweise zutreffend sind oder
nicht, kann und soll hier nicht erdrtert werden. Was stattdessen her-
vorgehoben werden soll, ist die Infragestellung der bisherigen iiber-
ragenden Bedeutung “klassischer” Textzeugnisse im gegebenen Zu-
sammenhang. Denn es ist offenbar, dal dies zu Konflikten mit der
Denkschule fithren muf, die beispielsweise der Beitrag der Encyc-
lopeedia Britannica verkorpert:**

... comparative sociology ... did not attempt to base its under-
standing closely upon the cognitive assumptions actually
prevalent in South Asia. For understanding of this sort, one
must examine certain Indian social concepts that are known
first from Vedic texts from 1000 BC. These are maintained to
the present by the predominant Hindu population and are
widely shared among persons of all religions residing in South
Asia.

Ebendiese Authentizitit und Autoritdt der Texttradition wird von
der anderen Denkschule entschieden in Abrede gestellt. Diese
Infragestellung betrifft indes nicht nur den uns hier interessierenden
Bereich der siidasiatischen Lebenswirklichkeit; inzwischen wird die
Relevanz bisheriger Textstudien fiir die Erkldrung dieser Lebens-
wirklichkeit tiberhaupt in Frage gestellt — sogar von Forschern, die
sich vornehmlich mit solchen Textzeugnissen befassen. Ein Bei-
spiel ist der australische Sanskrit-Philologe Bailey;” sein japani-
scher Kollege Einoo, der sich auch im Bereich der Veda-Philologie

32 7u beiden Themen siehe zuletzt die interessanten Ausfiihrungen von Padmanabh
Samarendra, Classifying Caste.

3 Agehananda Bharati, Hinduism, 94.
3 McKim Marriott und Ronald B. Inden, Caste, 349.

35 Greg Bailey, Fundamental Problems.
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hervorgetan hat, geht sogar so weit, folgende Behauptung aufzustel-
len:*

So it is natural that for an understanding of contemporary rural
India, and for the study of South Asia as an area study, Indol-
ogy has been useless.

Ein deutscher Kollege, Inhaber des Lehrstuhls fiir klassische In-
dologie an einer deutschen Universitit, schreibt speziell zur Kas-
tenproblematik:*’

Falsch ist jedoch die Zuriickfilhrung des Kastensystems
auf das Varna-Schema [der vedischen und spiterer Texte;
R.P.D.], weil dann tatsichlich die religidsen Vorstellungen
der Brahmanen iiberbewertet werden. Vor allem Indologen
neigen dazu, wie der franzosische Indologe Robert Lingat
bemerkt, iiberall den (brahmanischen) Priester wirken zu
sehen.

Unabhingig davon, ob diese Einschitzung zutrifft oder nicht, er-
gibt sich aus dieser Negierung des Primats von Textstudien die
Moglichkeit, das Kastenwesen losgeldst von diesem aus verschie-
denen anderen Blickwinkeln zu betrachten, die nicht nur zu den o-
ben angefiihrten Infragestellungen fithren, sondern zu weiteren, die
moglicherweise noch folgenschwerer sind.

Zum einen fiihrt eine solche Betrachtung zu der Frage, ob das
wesentliche Element von Kastenstrukturen nicht besser in anderen
Bereichen als “Religion”, “Ritual” oder dergleichen zu suchen wi-
re; diese wiren dann nur als sekundire Elemente zur Verfestigung
der Strukturen anzusehen, unabhiingig davon, wie Proponenten oder
Apologeten des jeweiligen Systems sie zur Legitimierung oder Er-
klirung des Systems einsetzen. Sollten Gedanken, Handlungen oder
dergleichen aus den genannten Bereichen sich in einem bestimmten
Umfeld eng mit Kastenstrukturen verwoben haben, wire daraus
dann nicht automatisch zu schlieBen, daB sie ursichlich mit diesen
Strukturen in Verbindung stehen.

Gleiches kann aber auch fiir anderes gelten, das manche als fiir
“Kaste” in Siidasien zentral erachten, etwa “Reinheit”. Gerade die

3% Shingo Einoo, Relation, 15.
37 Axel Michaels, Hinduismus, 182.
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angenommene Zentralitédt der “Reinheit” hat beispielsweise zu der
Annahme gefiihrt, daB es im Nahen Osten keine “Kasten” gebe,
obwohl die Sozialstruktur der siidasiatischen #hnle, weil das “con-
cept of pollution, so typical of India, is absent”; sein Platz werde al-
lerdings von der Vorstellung der “Scham” eingenommen.’® Sollte
“Reinheit” aber kein priméres Charakteristikum sein, so sieht die
Sache offensichtlich anders aus.”

In diesem Zusammenhang kann auf folgende Ausfiihrungen eines
Ethnologen verwiesen werden:

40

Die ethnologische Primisse, durch empirische Forschungen
eines Jahrhunderts immer wieder bestétigt, behandelt ‘Kultur’
dagegen als ein hochst heterogenes Gewebe von Wertideen.
Sprachliche und religiose Komplexe gehoren zu diesem Stoff.
Prisenz oder Abwesenheit einer bestimmten Sprache oder Re-
ligion ist aber nicht in jedem Fall prégend fiir eine Kultur, sie
kann auch unbedeutend sein, so wie eine bestimmte Wirt-
schaftsordnung oder Technik nicht unbedingt das Charakteris-
tische sein muf. Vielleicht, so eine evolutionistische Spekula-
tion, verlaufen die Grenzen von Kultur, Sprache und Religion
in dem Mafe kongruent, in dem biirokratische Ordnungsmaf-
nahmen anfallen, so daf} linguistische Regeln und kosmologi-
sche Vorstellungen — etwa in Schulen und Kirchenbiichern —
dem Status substanzieller Individuen zugeschrieben werden.

Ferner heift es:*!

Menschen mdogen also den gleichen oder unterschiedlichen
Gottheiten dienen oder Sprachen Ausdruck verleihen, ihre
Kultur muf3 deshalb nicht nach Sprach- oder Religionsgrenzen
gemessen werden. Sie kann eine oder mehrere Religionen und
Sprachen einschlieBen oder mit benachbarten Kulturen teilen.

Charles Lindholm, Caste, 487.

Es sei allerdings auch darauf hingewiesen, daB} die Ausfithrungen von Ildiké Bel-
lér-Hann, Temperamental Neighbours, 72ff. zu “Temperament” bei muslimischen
Uighuren und deren Meidung von Speisen der Han-Chinesen zum Konzept der
“Reinheit” passen; fear of pollution wird sogar ausdriicklich erwihnt (S. 73).

Georg Pfeffer, Sprache, 769.
Ibid., 771.
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Warum solche Uberlegungen wichtig sind, kann anhand einiger
Beispiele demonstriert werden. In einem 1892 publizierten Buch,
das Aufsiitze der Jahre 1887-1889 vereint, berichtet Bhudev Muk-
hopadhyay iiber seine Begegnung mit einem tamilischen Christen,
der stolz darauf war, ein Brahmane zu sein.* Obwohl bereits sein
UrgroBvater Christ gewesen sei, habe die Familie nie andere als
Brahmanen geheiratet. Gegenwirtig sei er zu einem Tempelfest in
Tanjore unterwegs, wo die Familie ab und zu die dort {iblichen Ver-
ehrungsrituale der Gottheiten (pija) ausfiihre, denn schlieBlich habe
man nur die Religion gewechselt, nicht aber die Kaste.*

Tapan Raychaudhuri beschreibt in seinen Jugenderinnerungen ei-
ne alte Gemeinschaft von Katholiken (mit portugiesischen Famili-
ennamen) in Ostbengalen (heute Bangladesch), die mit groBem Ze-
remoniell das jihrliche Fest der Géttin Kali beging.** Auf den ver-
meintlichen Widerspruch angesprochen, fragten sie erziirnt, ob die
Tatsache, daB3 sie romisch-katholisch geworden seien, etwa zum
Verlust ihrer Kaste gefiihrt habe.*’

Ein neuerer Aufsatz eines Nachrichtenblattes macht schlieBlich
auf muslimische Gemeinschaften in Nordindien aufmerksam, die
trotz der Kritik anderer Muslime immer mehr die alten Kastenver-
bindungen mit Hindus wiederbeleben, was auch Heiraten {iber die
Religionsgrenzen hinweg sowie “religiose” Handlungen in Tempeln
mit einschlieft.*

Diese Beispiele lieBen sich miihelos vermehren. Sie sind nicht
nur ein schéner Beleg fiir die — trotz aller verwaltungstechnischer
und akademischer Schematisierung — nach wie vor anzutreffende
Unbestimmtheit (fuzziness) von Identitéiten, wie sie beispielsweise

Bhiideb Mukhopadhyay, Samajik prabandha, 18f.; siehe auch Sudipta Kaviraj,
Reversal, 258.

3 am'ra dharmai bad'laiyachi, jati bad'lai nai.

s Tapan Ray'caudhuri, Romanthan, 41.
Y romai-kattik haichi deikhya ki amago jait gyache.
Subhash Mishra, Mixed Strains.
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Kaviraj fiir die vorkoloniale Zeit festgestellt hat,"’ sondern auch fiir
die bekannte Einsicht, daB “religiése” Handlungen und Bréiuche
von Glaube oder Uberzeugungen zu trennen sind. Natiirlich ist es
durchaus moglich, da3 auch in derartigen Belangen kein “entweder-
oder”’-Denken herrscht, doch es kdnnte auch so sein, dafl die Hand-
lungen in den genannten Beispielen in etwa einen Stellenwert ha-
ben, den die Teilnahme an “religiosen” Feierlichkeiten (etwa zu
Weihnachten und Ostern) fiir einen Atheisten oder Agnostiker im
Westen hat, wobei fiir diesen allerdings der Besuch von Gottes-
diensten oder das Rezitieren von Gebeten problematisch sein kdnn-
te, weil er sie wohl eher als Glaubensbekenntnisse auffassen diirfte.

Man kann dies vielleicht auch “Religion” nennen, aber dann ist
“Religion” letztendlich nichts anderes als Brauchtum. Das wire e-
ventuell sogar eine recht gute Beschreibung fiir das, was oben ange-
fithrt wurde, vor allem im Lichte der Beschreibung von Bhudev
Mukhopadhyay, der den tamilischen Christen wegen seiner spezifi-
schen Tracht, Haarfrisur usw. als Hindu angesehen hatte und seine
wahre Religion erst erfuhr, als sie freiwillig mitgeteilt wurde. Aus
europdischer Sicht sind derartige duferlichen Merkmale meistens
als “religiés” eingestuft worden, und werden es oft auch heute noch.
Es wire interessant zu erfahren, wie ein Asiate, der keine Europaer-
fahrung hat, mittelalterliche europidische Standeskleidung (ein-
schlieBlich die der Juden) oder gar moderne Trachten analysiert;
leider sind mir keine einschldgigen Belege bekannt.

Die Entflechtung der Kategorien “Religion” und “Kaste”, die in
den obigen Beispielen durchgefiihrt wird, er6ffnet aber nicht nur
Méglichkeiten fiir das Beschreiten neuer Wege, sondern wirft auch
eine Reihe von Problemen auf. Das erste fiihrt zuriick zu dem be-
reits oben problematisierten Terminus “Religion”: Was genau ist in
den Beispielen damit gemeint? Im ersten Beleg wird das bengali-
sche Wort dharma verwendet, das aber offenkundig — wie auch im
Werk von Bhudev Mukhopadhyay iiberhaupt — in der aus dem Eng-
lischen {ibernommenen neuen Bedeutung “Religion” verwendet
wird; es ist zudem sehr wahrscheinlich, dal der Tamile und der
Bengale sich auf englisch unterhielten. Dieses Beispiel macht deut-

4 Sudipta Kaviraj, Structure, 307ff.; vgl. auch Shalini Randeria, Hindu-‘Funda-
mentalismus’, 36f.
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lich, wie schwierig es ist, einschldgige Aussagen aus kolonialer und
postkolonialer Zeit semantisch zu analysieren, unabhéngig von der
verwendeten Sprache.

Es wire in diesem Zusammenhang sicherlich niitzlich, wenn wir
eingehende Untersuchungen dariiber hitten, mit welchen Termini,
wenn iiberhaupt, “Religionswechsel” im vorkolonialen Siidasien
beschrieben wurden. Leider fehlen solche Untersuchungen.

Viel wichtiger ist jedoch ein zweites Problem, ndmlich die Frage
nach dem, was oben als “Kaste” (im Gegensatz zu “Religion™) be-
zeichnet wurde. Der hiufigste Terminus ist jati oder seine verschie-
denen Varianten in modernen Sprachen (z.B. jat, jait) — so auch in
den zwei bengalischen Beispielen oben. Tatséchlich ist jati aber ein
ausgesprochen problematisches Wort, das — sowohl in alter als auch
in heutiger Zeit — ein sehr breites semantisches Spektrum abdeckt,
fiir das man verschiedene Ubersetzungen wie etwa ‘“Ethnie”,
“Volk”, “Gattung”, “Familie”, “Stamm”, “Kaste”, “Rasse” usw.
bemiiht.*®

Das Problem hier ist ganz offensichtlich nicht eines des urspriing-
lichen Begriffs, sondern der Sprachen, in die der Begriff iibersetzt

wird; diese sehen sich gezwungen, ihre eigenen Kategorien anzu-
wenden und damit Grenzziehungen vorzunehmen, die der urspriing-
liche Terminus nicht enthilt, zumindest nicht in dieser Weise. Die
einschldgige Diskussion findet aber gréBtenteils auf der Basis dieser
Ubersetzungen statt, oft sogar ohne Bezug auf den eigentlichen
Terminus. Wenn aber Bezug auf ihn genommen wird, dann erfolgt
die Zuweisung der jeweiligen Bedeutung in der Regel nach seman-
tischen und anderen Kriterien, die der Diskussions- und Diskurs-
sprache angehoren, nicht derjenigen, aus der der Terminus
stammt.* Erschwerend kommt bekanntlich hinzu, daB das Einge-
bundensein dieser zugewiesenen Bedeutungen in wiederum andere
kulturelle Kontexte nur selten beriicksichtigt wird.

% Dieses Problem ist von Partha Chatterjee, Manifold Uses behandelt worden. Siehe
auch Sudipta Kaviraj, Structure, 317f,; D.R. Senanayke, Democratic Representati-
on, 447f.; Martin Fuchs, Theorie, 85 Anm. 2.

32 Arjun Guneratne, Many Tongues, 86 benutzt sicherlich nicht grundlos die Formu-
lierung “Western concept of caste”.
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Da individuelle Worter mit bestimmten Vorstellungen verbunden
sind, ist offenbar, wie grof3 das Potential fiir Verfilschungen hier
ist. Das Problem betrifft nicht nur jati und seine Verwandten, son-
dern auch andere Worter verschiedener siidasiatischer Sprachen, fiir
die die Bedeutung “Kaste” angegeben wird.

Ein Beispiel wire etwa die Ubersetzung “Kaste” fiir die neu-
indoarische Variante des wohl aus dem Persischen oder Urdu ent-
lehnten, urspriinglich arabischen Wortes gama‘at, aus dessen auch
im Persischen und Urdu greifbarer Grundbedeutung (der wohl das
neutrale “Gruppe” am nédchsten kommt) sich ein weites mogliches
semantisches Feld ergibt. Besonders augenfillig ist diese Uberset-
zung, wenn das libersetzte Wort eine indische Gemeinschaft be-
zeichnet, die aus auch heute noch als solche erkennbaren Afrikanern
besteht, gilt als das von ihnen selbst hervorgehobene Haupterken-
nungszeichen ihrer “Kaste” doch ihr krauses Haar.*

Der Ausdruck biradari wird von manchen als “Kaste” {iber-
setzt,”' wihrend andere entschieden bestreiten, da er “Kaste” be-
deuten kann.”? In diesem Falle ist das zugrunde liegende semanti-
sche Feld nicht nur in der Ursprungssprache (Neupersisch) relativ
klar (“Bruderschaft; Briiderschaft”), sondern diirfte auch den Spre-
chern, die den Ausdruck in Kontexten verwenden, die unter ande-
rem zur Ubersetzung “Kaste” gefiihrt haben, geldufig sein. Es ist je-
doch offenbar, da3 dies nicht ausreicht, um die Bedeutung des Wor-
tes in den erwihnten Kontexten zu ermitteln und passende Aquiva-
lente zu finden.

Interessant ist in diesem Zusammenhang die klare Grenzziehung
durch Heesterman zwischen jati und dem élteren Terminus varna
der vedischen Texte, das meistens mal als “Kaste”, mal als “Stand”
iibersetzt wird: jati wird von Heesterman als “caste” erldutert, varma
als “sharing brotherhood”.*”

Helene Basu, Habshi-Sklaven, 9. Fiir andere Belege siche “jamat” und “Kaste” im
Index (S. 238).

Beispielsweise Lukas Werth, Castes, 871.
Etwa Hamza Alavi, Biraderis, 61.

J.C. Heesterman, Caste.
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Wie aus diesen Beispielen ersichtlich, geht es nicht nur darum,
daB verschiedene Ubersetzungen fiir ein und dasselbe Wort im glei-
chen Kontext oder dhnlichen Kontexten verwendet werden, sondern
auch um den umgekehrten Fall, daB die gleiche Ubersetzung unre-
flektiert fiir verschiedene Worter verwendet wird.

Die mit einem Wort verbundene Vorstellungswelt ist aber nicht
unbedingt konstant; ein Wort kann in seiner eigenen sprachlichen
Umgebung verschiedene semantische Inhalte haben. Dabei ist nicht
nur an die siidasiatische Sprache zu denken, aus der ibersetzt wird,
sondern auch an die gewihlte Ubersetzung in ihrer eigenen Sprach-
umgebung. Man vergleiche etwa folgende Aussage zu einer Gruppe
von Woértern, die neben arabischen Ausdriicken auch nation um-
faBt:>*

Qaum, ahl, nation were all terms well established in Indian, Is-
lamic and European usage in the medieval world. The meaning,
which might shift according to the specific context, would in-
clude: the people of a province; a race, tribe, or caste; a com-
munity of faith; a people; a nationality; a community of de-
scent, custom, and government.

Man kénnte meinen, daB semantische Probleme dieser und &hnli-
cher Art so evident sind, daB sie in der Kastendiskussion gebiihrend
beriicksichtigt werden. Das ist aber seit Anbeginn dieser Diskussion
nicht der Fall gewesen. Welche Folgen dies gehabt hat, kann man
anhand eines Beispiels verdeutlichen, das mehr sagt als jede theore-
tische Diskussion:

Das Muster ist ziemlich einheitlich. Auf lokaler Ebene setzt
sich die eine von der anderen Kaste durch das Endogamiege-
bot, relative Senioritit, oder unterschiedliche Rituale ab, aber
es gibt keine iibergeordnete Klasse und auch keine tibergeord-
nete Solidaritdt zwischen den verschiedenen Kasten. Dabei
konnen die Gegeniiberstellungen wechseln.

Diese Beschreibung wiirde ein GroBteil der mit Kastenforschung
BefaBten gutheiBen. Tatséichlich handelt es sich hierbei jedoch um

5% Rajat Kanta Ray, Felt Community, 12.
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ein Zitat,” in dem “Stamm” im Original durch “Kaste” ersetzt und
die entsprechenden grammatischen Anderungen gemacht wurden.

Es verwundert daher nicht, wenn Werth zu Klassifizierungen und
Termini, die auf der Basis von einer Ontologisierung bzw. Essentia-
lisierung des Islams vorgenommen wurden und bis in die heutige
Zeit weitreichende Folgen haben,® schreibt:’’

A main question is how caste in South Asian Islam may be
reconciled with the religion’s egalitarian principle, and caste
is therefore frequently relegated to regional or local traditions,
because it seems to contradict the proclaimed egalitarian prin-
ciples of Islam ... Already British colonial ethnography pre-
ferred to refer to the Islamic social categories in the British
Punjab as tribes rather than castes, a distinction largely based
on the different religion and the emphasis on the principle of
descent, not reflected, however, in the indigenous terminol-
ogy.
Nicht ohne Grund bemerkt Uwe Skoda:*®

Letztlich verwischen in der indischen Praxis und im politi-
schen Prozess zunehmend die Grenzen zwischen Kasten und
Stimmen durch permanente Prozesse der Oszillation zwischen
diesen Kategorien.

Diese begriffliche Verwirrung findet sich sogar in Artikel 366
(24) der indischen Verfassung, wo scheduled castes definiert wer-
den:

“Scheduled Castes” means such castes, races or tribes or parts
of or groups within such castes, races or tribes as are deemed
under Article 341 to be Scheduled Castes for the purposes of
this Constitution.

Wenn daher T.K. Oommen in Bezug auf einige Dorfer in Ra-
jasthan bemerkt, daB diese “tribal villages” durch “absence of an e-

55 Aus Georg Pfeffer, Sprache, 779.
56 Unter anderem auch in der Gesetzgebung der Nachfolgestaaten Britisch-Indiens.
57 Lukas Werth, Castes, 863.

8 Uwe Skoda, Adivasi. Vgl. auch Hamza Alavi, Biraderis, 63, sowie Arjun Gune-
ratne, Many Tongues, 32ff.
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laborate caste system” charakterisiert seien,” dann muB man natiir-
lich fragen, was genau “tribal” und “caste” hier bedeuten, da ja in
beiden Fillen jari verwandt werden konnte.”” Das Fehlen entspre-
chender Uberlegungen ist umso erstaunlicher in einem Werk, das
sich ausdriicklich mit “alien concepts” in Siidasien befafit. Doch
caste wird offenbar als unproblematisches Wort aufgefaft.

Alle diese Fille belegen nicht nur das Fehlen eines Konsenses
bzw. einer genauen Vorstellung iiber die Begriffe der jeweiligen
stidasiatischen Sprachen, sondern auch iiber die Aquivalente in der
europdischen Sprache, meistens Englisch. Auf das Problem der
Ubertragung von Begriffen aus dem Englischen in andere europii-
sche Sprachen oder zuriick in siidasiatische Sprachen lohnt es sich
gar nicht erst hier einzugehen, weil es in der einschldgigen Literatur
0 gut wie nie zur Sprache kommt.

Es ist unter diesen Umstinden daher nicht verwunderlich, daf3
kein Konsens iiber das durch den Ausdruck “Kaste” Gemeinte
herrscht, so daB ein GroBteil der Diskussion zu diesem Thema iiber
nicht identische Gegenstinde gefiihrt wird. Es liegt auf der Hand,
daB dies nicht nur ein unbefriedigender, sondern ein unhaltbarer
Zustand ist.

In der Forschungspraxis wird dieses Problem jedoch kaum sys-
tematisch angegangen, selbst wenn es deutlich gesehen wird. Einige
Beispiele mogen dies belegen. J.H. Hutton schreibt in seiner Dis-
kussion dariiber, was caste eigentlich ist:*' “To define a caste is
harder than to give the derivation of the term”. Im gleichen Absatz
wendet er sich dann aber gegen eine bestimmte Charakterisierung
der Kaste durch H.H. Risley, denn diese betreffe nicht die Kaste,
sondern nur eine Unterabteilung (gotra) dieser; er arbeitet also mit
einem Begriff, grenzt ihn gar von anderen ab, obwohl das damit
Gemeinte gar nicht fest steht. Dies kann Hutton nur deshalb, weil er
caste und jati gleichsetzt.%

% T K Oommen, Alien Concepts, 57.

% Der Begriff adivasi zur Bezeichnung von Stimmen ist bekanntlich ein Neologis-
mus.

5! J.H. Hutton, Caste, 47ff, (Zitat von S. 47).

52 'S. 48: “a varna is very far from being the same thing as a caste, the Hindi word for
which is jari or jar.”
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Dal diese Gleichsetzung erst eines Beweises dadurch bedarf, daB
man die Begriffsinhalte von caste und jari unabhingig voneinander
feststellt und vergleicht, wird nicht erw#hnt. Doch wenn diese Be-
weisfiihrung unterbleibt, haben wir letztendlich nur eine Diskussion
von jati, auch wenn diese caste genannt wird, nicht jedoch von
caste als eigenstidndige Kategorie, die moglicherweise nicht mit jati
identisch ist. Allerdings wire die geforderte Begriffsinhaltsbestim-
mung wohl nicht nur ein &uferst schwieriges, sondern héchstwahr-
scheinlich sogar hoffnungsloses oder utopistisches Unterfangen,
denn die ganze Diskussion zu caste und jati ist von Circuli vitiosi
durchsetzt.

Von Clemens Jiirgenmeyer und Jakob Résel wird dieses Problem
wohl gesehen, denn sie sagen, dafl das portugiesische casta, auf das
“Kaste” zuriickgeht, ein dhnliches semantisches Feld habe wie ja-
ti.” Die beiden werden nicht gleichgesetzt, im folgenden jedoch so
behandelt, als wenn sie identisch wéren. Dann allerdings®* werden
einerseits jatis sowohl als “lokal erfahrbare Lebenswirklichkeiten”
als auch als “iliberlokal, ‘vorgestellte Gemeinschaften’” erklirt, als
“erfahrbare und verpflichtende Lebenswirklichkeit der Kaste” aber

wird andererseits die “Unterkaste” genannt. Nicht nur sind diese
Aussagen unklar, sondern man sieht auch, wie die Probleme im
begrifflichen Bereich zwar anscheinend erkannt, jedoch nicht sys-
tematisch angegangen werden.

Oder man betrachte die folgende Aussage aus dem Jahre 1916 in
der Diskussion zum Problem der Charakterisierung des Phinomens

65
“Kaste”:

It would appear, then, that no precise definition of a caste can
well be formulated to meet all difficulties. In classification,
each doubtful case must be taken by itself, and it must be de-
termined, on the information available, whether any body of
persons, consisting of one or more endogamous groups, and
distinguished by one or more separate names, can be recog-
nised as holding, either on account of its traditional occupation

63 Clemens Jirgenmeyer und Jakob Résel, Gesellschaft, 26.
 Tbid., 27.
65 R.V. Russell und Hira Lal, Tribes, 12ff. (Zitat von S. 12f.).
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or descent, such a distinctive position in the social system, that
it should be classified as a caste.

Wie diese Klassifizierung vorgenommen werden soll, wenn die
Kriterien, nach denen klassifiziert werden kann, nicht eindeutig
feststehen, wird nicht gesagt.

Seitdem diese Zeilen geschrieben wurden, ist fast ein Jahrhundert
vergangen, doch geéndert hat sich an der Situation nicht viel. So
lehnt beispielsweise Alavi in seiner differenzierten Untersuchung
des in einer bestimmten Region Stidasiens als biradart bezeichneten
Phinomens caste und subcaste als Kategorien, die fiir die Indus-
ebene gelten kénnen, ab, hat aber Probleme mit dem von ihm favo-
risierten clan, weil es keine Ubereinkuntft iiber die Bedeutung dieses
Ausdruckes in der auf Siidasien bezogenen Sozialanthropologie ge-
be.% DaB es die Ubereinkunft aber auch im Falle von caste nicht
gibt, wird nicht einmal erwihnt. Anscheinend wird hier stillschwei-
gend angenommen, daf} es sich um eine Kategorie handelt, die kei-
ner Explikation bedarf.

Wohin dies fiithren kann, verdeutlicht die Studie von Lindholm,67
in der nicht zwischen Definitionen von “Kaste”, und “Kaste” als zu
beschreibender Kategorie unterschieden wird, so daf} die ontologi-
sche Existenz von Kasten in Frage gestellt wird, weil die dem ein-
schldgigen Erkldrungsansatz zugrunde liegende Annahme zu dem,
was eine Kaste ausmacht, nicht mit bestimmten anderen Annahmen
tibereinstimmt.*® Es handelt sich damit zum Teil um eine Diskussi-
on auf einer Metaebene, die unabhéingig von der Ebene der Empirie
gefiihrt wird. :

Das Problem wird noch dadurch vergréBert, da heute Untersu-
chungen und Diskussionen zu jati in siidasiatischen Sprachen in der
Regel von jati als Ubersetzung von caste ausgehen, so daB ihr Ge-
genstand nicht mehr jati als einheimischer Terminus ist, sondern
nur caste in neuem siidasiatischem Gewand.

 Hamza Alavi, Biraderis, 63.
57 Charles Lindholm, Caste.
%8 Siehe besonders ibid., 491.
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Dieser im groBen und ganzen offensichtlich unbefriedigende Zu-
stand hat dazu gefiihrt, dal Michaels dafiir pladiert, das Wort “Kas-
te” ganz zu meiden:*

Es gibt einen triftigen Grund, das Wort “Kaste” nicht unkri-
tisch zu verwenden: Es ist kein indisches Wort! Wenn man es
verwendet, mufl man sagen konnen, was man meint. Sonst
sucht man nach einem Phantom oder konstruiert sich eine Ge-
sellschaft, die es gar nicht gibt. Die Tatsache, daf3 man sich an
das Wort gewohnt hat, rechtfertigt seinen Gebrauch nicht.

Dies ist eine sehr wichtige Feststellung. Wenn “Kaste” dadurch,
daB es aus einer fremden Begriffswelt kommt, eine vordefinierte
fremde Kategorie ist, wird man durch seine Anwendung auf die
siidasiatische Wirklichkeit natiirlich keine autochthonen Kategorien
zutage fordern konnen, sondern nur Entsprechungen zu dieser
Fremdkategorie, die den autochthonen Kategorien entsprechen oder
dhneln-kénnen, aber auch nicht. Dann gilt auch allgemein das, was
Fuchs in Bezug auf Max Webers Kastenstudien schreibt: “Der Beg-
riff ‘Kaste’ verstellt die soziale Wirklichkeit eher, als daf er sie er-
schlieft.””

Eine theoretische Uberlegung mag dies verdeutlichen. Einzelne
Elemente a, b, ¢, d, e, f, g, h, i usw. kénnte man in einer gewissen
Weise zusammengruppieren, etwa zu X (a, b, ¢), Y (d, e, /), Z (g, h,
i) usw. Die gleichen Elemente kiénnten aber auch anders gruppiert
werden, etwa als X; (a;, b)), Y, (¢, d}, €)), Z; (f1, 15 hy, i1) usw. Es
ist offenbar, daf die Gruppen der ersten Reihe nicht mit jenen der
zweiten identisch sind. Dennoch kénnte man sie natiirlich aus den
Elementen jener Reihe bilden, ndmlich X (a,, b;, ¢;) usw., denn sie
sind ja vorhanden. Die Gruppierung wire aber dann nicht mehr die
der zweiten, sondern die der ersten Reihe.

Wir haben hier ein sehr einfaches Schema. Es lassen sich jedoch
viel komplexere Schemata vorstellen, etwa indem Elemente einer
Reihe in der anderen génzlich fehlen, Elemente einer Reihe mehr-
mals in verschiedenen Gruppen der gleichen Reihe auftauchen,
Gruppen einer Reihe zu Ubergruppen kombiniert werden, und der-

% Axel Michaels, Hinduismus, 178.
" Martin Fuchs, Theorie, 83.
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gleichen mehr. Zur Verdeutlichung des Gemeinten reicht jedoch das
einfache Schema.

Begriffe wie “Religion”, “Hinduismus”, “Kaste” usw. wiirden
sich diesen Uberlegungen gemiB wie X, ¥, Z usw. verhalten, wih-
rend das, was sie zu beschreiben oder erkldren versuchen, aus Xj,
Y, Z; usw. besteht. DaB dies problematisch ist, ist offenbar. Wird
eine Beschreibung, Erklirung oder Untersuchung unter diesen Vor-
aussetzungen dennoch versucht, so kann es dazu kommen, dafi ent-
weder X}, Y;, Z, usw. an X, Y, Z usw. angeglichen werden, oder um-
gekehrt.

Bei der ersten Alternative wiirden X}, Y;, Z; usw. zu X3, Y5, Z;
usw. mutieren, die im Extremfall zu X, ¥, Z usw. werden; das zu
Beschreibende, Erklirende oder Untersuchende verdndert sich, um
sich den fremden Begriffen anzupassen. Genau diese Entwicklung
wird ja im Falle des “Hinduismus” von einer Denkschule postuliert,
wie wir oben gesehen haben.

Bei der zweiten Alternative dagegen erhielten wir statt X, ¥, Z
usw. letztendlich X;, Y3, Z; usw., die sich im Extremfall zu X}, Y}, Z;
usw. verwandeln konnten: Die urspriinglich fremde Begrifflichkeit
verdndert sich, um sich dem Beschriebenen, Erkldrten oder Unter-
suchten anzupassen. Ein Beispiel hierfiir wire das englische Wort
buffalo, das in Eurasien eine bestimmte Tiergattung bezeichnet,
nach der Einfilhrung in Nordamerika aber auf eine andere ange-
wandt wurde, nimlich die des bison (= buffalo,); buffalo und buffa-
lo, sind offensichtlich mit anderen Begriffswelten verbunden.

Sollte eine dieser Alternativen, oder gar beide, im Falle von
“Kaste” zutreffen, dann diirfte die SchluBfolgerung von Michaels
einleuchten. Allerdings miifite man dann nach den Konsequenzen
fragen. Man konnte beispielsweise auf jede nichtautochthone Ter-
minologie verzichten und den Diskurs nur in den autochthonen Ka-
tegorien des Beschriebenen, Erkldrten oder Untersuchten fithren,
und das ist in der Tat bisweilen gefordert worden. Oder aber man
sucht nach Moglichkeiten, den Diskurs nach wie vor mit Begriffen
der Diskursspriche zu fithren.

Michaels geht déﬁ zweiten Weg, der dem von Jiirgenmeyer und
Rosel beschrittenen und oben beschriebenen dhnelt, aber radikaler
ist. Es wird nimlich vorgeschlagen, zumindest in Bezug auf jati
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den Ausdruck “Kaste” ganz aus der Diskussion zu verbannen und
stattdessen nur von “Subkaste” zu sprechen.”*

Auf die Begriindung dieses Schrittes durch Michaels sowie auf
die Frage, ob er der Materie angemessen ist, braucht nicht einge-
gangen zu werden. Hier geht es nur um das Aufzeigen des Prob-
lems, und dafiir diirfte das Gesagte geniigen.

Es ist aber wohl nicht realistisch anzunehmen, daf} “Kaste” bald
oder nach einiger Zeit aus der relevanten, auf Siidasien bezogenen
Diskussion verschwinden wird. Man wird wahrscheinlich hochstens
erreichen konnen, daf} die Tatsache, dafl der Begriff auch unabhén-
gig vom siidasiatischen Kontext eine Kategorie darstellen kann,
mehr Rechnung getragen wird.

Daraus ergeben sich mehrere Konsequenzen, von denen die zwei
wichtigsten hier besprochen werden sollen. Zur ersten sei darauf
hingewiesen, was Jiirgen Paul in einem anderen Zusammenhang ge-
schrieben hat:"

Webers Fragestellung: “Warum nur hier?” ist fiir die Analyse
auBereuropdischer Gesellschaften eher hinderlich als forder-
lich, besonders fiir ‘islamische’ Gesellschaften. Das liegt zum
einen an den methodischen Konsequenzen, die sich aus ihr er-
geben: die Charakterisierung dieser Gesellschaften durch das
Fehlen von etwas und durch eine Tendenz zur Ontologisierung
des Islam.

Ahnlich ist auch in Bezug auf die Kasten-Problematik die Dis-
kussion sehr von der Frage “Warum nur hier?” dominiert worden,
die ja automatisch impliziert, da3 es sich um ein singuldres Phéno-
men handelt, das anderswo nicht anzutreffen ist. Hierzu ein
Beispiel:”

To the present writer, however, caste appears to be an institu-
tion of highly complex origin, an origin so complex indeed
that in its very nature it must be limited to a single area; and
that, no doubt, is why it is only found in India. For although

X
" Axel Michaels, Hinduismus, 190.

7 Jiirgen Paul, Max Weber, 136. g
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social institutions that resemble caste in one respect or another
are not difficult to find elsewhere, and some of them undoubt-
edly have some association with caste in their ultimate origin,
yet caste in its fullest sense, caste, that is, as we know it in In-
dia, is an exclusively Indian phenomenon. No comparable in-
stitution to be seen elsewhere has anything like the complex-
ity, elaboration and rigidity of caste in India. Indeed, on reflec-
tion, it is apparent that caste as known in India might be ex-
pected to prove to be unique.

Auch hier sieht man eine Ontologisierung, wie sie Paul konsta-
tiert, nimlich eine der regionalen Kultur. Dabei hat sicherlich auch
eine unterschwellige und bisweilen sogar offene Tendenz innerhalb
der westlichen Erforschung des siidasiatischen Kulturraumes mit-
gewirkt, diesen als singulédr und unvergleichlich zu betrachten, was
notwendigerweise zur Errichtung hermeneutischer Schranken fiih-
ren mufte. Hilt man sich jedoch nicht an solche Schranken, so
kommt man unweigerlich zu der Frage: “Ist die Kaste tatsichlich
nur ein siidasiatisches Phdnomen?”

Sicherlich hat Hutton Recht, wenn er schreibt, daf3 das Kastenwe-
sen, wie es sich in Siidasien présentiert, ein spezifisch siidasiati-
sches Phidnomen ist. Aber diese Feststellung ist so nichtssagend wie
die, daBB der deutsche Foderalismus ein deutsches Phinomen ist.
Vielmehr wire — um bei Hutton zu bleiben — zu fragen, ob es ein
Grundprinzip oder Grundprinzipien gibt, das oder die zwar-in Siid-
asien eine bestimmte Ausprdgung erfahren hat bzw. haben, in ande-
rer Auspridgung aber anderswo durchaus angetroffen werden kann
bzw. kénnen — oder aber nicht.

In der Tat findet die These, da3 Kastenstrukturen ein charakteris-
tisches Merkmal vieler Gesellschaften dieser Erde sind, immer mehr
Anhinger, nicht zuletzt auf Grund der Arbeiten von George A. De-
Vos und Gerald Berreman, die vornehmlich auf der Basis von
Strukturen in Indien, Japan und den Vereinigten Staaten von Ame-
rika so etwas wie eine vergleichende Kastenforschung aufgebaut
haben.™ Dabei hat zweifellos die These,” in den Vereinigten Staa-

™ Die Thesen Berremans zum Wesen von Kasten als allgemeines Phéinomen finden
sich priignant zusammengefaBt bei David G. Mandelbaum, Society, 663ff.
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ten von Amerika gebe es ein ethnisch definiertes Kastensystem, ei-
ne Rolle gespielt.

Im gegebenen Kontext ist besonders interessant, daB gerade der
Stiden der Vereinigten Staaten von Amerika, wie auch Siidafrika, zu
Anfang des 20. Jahrhunderts als Beleg fiir die damals populéire The-

se der ursprilnglich rassischen Struktur der indischen Kasten ange-
fihrt worden ist.”

Tatséchlich hat man in Betreff auf viele Weltgegenden das Vor-
handensein von “Kasten” konstatiert; Beispiele wiren Japan, der
Nahe Osten, Nordamerika (z.B. die Natchez), Mali, Ruanda (Hutu,
Tutsi und Twa/Batwa), China usw. Nicht nur ein bekanntes Werk
zu Zimbabwe (damals noch Rhodesien) spricht von “Kasten”,”
sondern diese werden sogar fiir den deutschen Adel des Mittelalters
und der frithen Neuzeit vorausgesetzt.”® So nimmt es nicht wunder,
daB eine rezente Studie unbefangen von “Kasten” innerhalb gewis-
ser nahéstlicher Verwaltungsstrukturen spricht.”

Vor diesem Hintergrund diirfte es nicht iiberraschen, daB, obwohl
es in diesem Bereich keine “Hindu”-Gemeinschaften gibt, in Gypsy
studies der Begriff caste eine Selbstverstiandlichkeit ist, und zwar
auch fiir Gruppen, die ganz offensichtlich nicht siidasiatischen eth-
nischen Ursprungs sind. Dazu ein Beispiel:*

Yenisch: Mostly assimilated group of ethnic Germans, mis-
identified as Gypsies, who formed an occupational caste of
basket makers and founded an entire community in Pennsyl-
vania after their immigration starting 1840. Because of assimi-
lation current numbers are impossible to determine.

“Kaste” ist aber auch eine Kategorie in der Beschreibung von
Strukturen des Militdrwesens, etwa des Mittelalters und der frithen

Im akademischen Bereich zuerst hochstwahrscheinlich vertreten durch Allison
Davis, Burleigh B. Gardner und Mary R. Gardner, Deep South.

Thomas R. Trautmann, Aryans, 211.

A.J.B. Hughes, Kin.

Ein neueres Beispiel ist Heide W. Whelan, Adapting.
John Perry, Ethno-Linguistic Markers.

Bei Matt T. Salo, Gypsy.
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Neuzeit" — und sogar der heutigen Streitkrifte der Vereinigten
Staaten von Amerika. Von “Kasten” sprechen manche zudem in
Bezug auf die Sozialstruktur im mittelalterlichen Europa, aber auch
bezogen auf den katholischen Klerus oder jiidische Sozialgruppen.

Eine weitere Verwendung ist “Kaste” in einem Kontext, der ganz
deutlich rassisch ist. Es handelt sich um den englischen Begriff
half-cast oder half-caste, der in etwa dem deutschen “Halbblut”
entspricht. Er ist zwar vornehmlich aus Siidasien bekannt, aber war
nicht nur dort gebriuchlich. In Siidasien wurden Eurasier, die viter-
licherseits britischer Abstammung waren (Anglo-Indians), regelmé-
Big so bezeichnet, ohne daB diese Bezeichung pejorativ gemeint
sein muBte,** obwohl sie es durchaus konnte, und mit der Zeit auch
zunehmend war,” insbesondere nach dem Vordringen von Rasse-
theorien in Europa.

Man beachte auch, wie 1830 ein Komitee des britischen Parla-
ments, das sich mit dem Status dieser Eurasier befa3te, Wert auf die
Feststellung nicht nur der Religion, sondern auch der Kaste der
Miitter legte, woraus geschlossen werden kann, dal in britischen
Augen jener Zeit caste eine Kategorie war, die auch in Bezug auf
“britisches Blut” von Belang war:**

Q. Of what caste or religion are the native mothers of most of
those East Indians who are within the Presidency of Ben-
gal?

In the Bengal provinces, the greater proportion are Mo-
hammedans of respectable families, but in reduced circum-
stances, they are in many cases Moguls and Patans.

Man beachte auch die Nennung nur muslimischer Gruppen® in
der Antwort.

Vgl. Dennis E. Showalter, Caste.

Vgl. zB. G.A. Wilson-deRoze, Origins, 37, 39; C.J. Hawes, Poor Relations, 17.
Vgl. beispielsweise C.J. Hawes, Poor Relations, 17, 79f.

G.A. Wilson-deRoze, Origins, 40.

“Moguls and Patans” bezieht sich auf bestimmte Gruppen, oft als “Kasten” be-
zeichnet, der Muslime Sildasiens.
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Es wire natiirlich einfach, solche Verwendungen allesamt als
Ubertragungen des Gebrauchs von “Kaste” im siidasiatischen Kon-
text als irrelevant abzutun, aber das wiirde iibersehen, daB in den
genannten Fiéllen offenbar bestimmte identische oder doch dhnliche
Strukturen vorhanden sind, die eine solche Ubertragung — wenn es
sich denn um eine solche handeln sollte — erm&glichen.

Dies wire umso mehr der Fall, wenn sich “Religion”, “Hinduis-
mus”, “Ritual”, und &hnliche Kategorien, die im Zusammenhang
mit “Kaste” im siidasiatischen Kontext die Diskussion stark beein-
flussen, eigentlich als sekundir erweisen sollten. Man kime dann
wieder zuriick auf die Frage nach dem Begriffsfeld von “Kaste” als
urspriinglich nicht aus Siidasien stammendem Ausdruck.

Damit kommen wir zur zweiten der oben erwéhnten Konsequen-
zen, die eng mit der gerade besprochenen ersten verbunden ist.
Denn aus der Diskussion zu dieser ersten sollte deutlich geworden
sein, daf} die Ermittlung des Begriffsfeldes, das mit der ersten Ver-
wendung von “Kaste” im siidasiatischen Umfeld verbunden war,
eminent wichtig ist.

Bekanntlich handelt es sich dabei um das portugiesische Wort

casta. Es liegt auf der Hand, da} die Verwendung des Begriffs we-
der unabhéngig von dem mit ihm verbundenen Begriffsfeld in der
portugiesischen Sprache erfolgt sein kann, noch unabhingig von
der Eigenart dessen, das so bezeichnet wurde.

Vielmehr miissen wir davon ausgehen, da3 diejenigen, die casta
verwandten, mit dem Wort bestimmte Vorstellungen aus ihrer eige-
nen Gedankenwelt verbanden, die sie meinten, in dem, was sie in
Siidasien als casta bezeichneten, wiedergefunden zu haben. Um zu
ermitteln, was genau so bezeichnet wurde, warum dies so bezeich-
net wurde, und welche seiner Eigenschaften dazu fiihrten, daB es so
bezeichnet wurde, geniigt es also nicht, Uberlegungen zum Be-
zeichneten anzustellen. Es muB vielmehr auch, und zwar vorrangig,
untersucht werden, was genau in der portugiesischen Sprache mit
der Bezeichnung casta verbunden war.

Erstaunlicherweise finden sich in der gesamten Diskussion zur
Kastenproblematik in Siidasien keine Versuche einer derartigen um-
fassenden Analyse. Wenn man iiberhaupt auf casta an sich eingeht,
dann begniigt man sich meistens mit einigen lexikalischen Anga-
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ben; es kommen hochstens noch ein paar Bemerkungen zur Etymo-
logie des Wortes hinzu, oder aber einige Stellen aus portugiesischen
Beschreibungen, die casta in einem siidasiatischen Zusammenhang
verwenden. Zaghafte Versuche, anders zu verfahren, sind fiir die
Kastendiskussion insgesamt irrelevant geblieben, so daB3 diese zu
einem erheblichen Teil ein Metadiskurs geblieben ist.

Dabei ist casta im Portugiesischen bis auf den heutigen Tage ein
lebendiges Wort. Casta ist zudem auch im Spanischen gebriuch-
lich. Besonders wichtig ist, dal der Ausdruck in beiden Sprachen
seit Jahrhunderten zur Bezeichnung von verschiedenen Gruppen
von Menschen verwendet wird; bekannt ist vor allem der Gebrauch
in den ehemaligen amerikanischen Kolonien. Doch auf solche mit
casta bezeichnete Gruppen in Amerika hat man in der englischspra-
chigen Kastendiskussion zu Siidasien selten hingewiesen, wohl
deshalb, weil caste in der einschldgigen Diskussion so sehr mit
Stidasien verbunden ist. Hinweise auf eventuell vergleichbare
Gruppen der ibero-lusitanischen Welt bedienen sich in der Regel
englischer Vokabeln aus dem semantischen Umfeld von Rasse,
Diskriminierung, Unterdriickung usw.

Was macht man jedoch im Falle etwa der Guerra de Castas, die
1847 im mexikanischen Yucatan und Nord-Belize ausbrach und an
die heute das Museo de la Guerra de Castas in Tihosuco erinnert?®
Die allgemein akzeptierte englische Bezeichnung hierfiir ist “The
Caste War”. Auch ansonsten ist in der wissenschaftlichen Literatur
in Englisch zum spanischsprachigen Nordamerika “caste” fiir casta
keine Seltenheit.”

Das ist auch nicht verwunderlich. GemédB dem Oxford English
Dictionary kommt caste, vor 1800 meistens als cast geschrieben,
aus dem Spanischen; erst in der Mitte des sechzehnten Jahrhunderts
sei aus dem Portugiesischen der Bezug auf Indien {ibernommen
worden. Das Wort wiire dadurch im Englischen zuerst gar nicht mit
Indien verbunden, sondern habe ganz allgemein gewisse Einteilun-

8 Neuere Literatur dazu z.B.: Melchor Campos Garcia, Guerra; Genaro Pool Jimé-
nez, Historia; Lorena Careaga Viliesid, Hierofania.

87 Siehe. z.B. Robert H. Jackson, Race; Laura Lewis, Hall; Maria Concepci6én Garcia
Saiz, Castes (vgl. dazu auch Magali M. Carrera, Imagining; Ilona Katzew, Orde-
ring).
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gen unter Menschen bezeichnet. Neben dem Bezug auf Indien sei
auch der Bezug auf das hispanische Amerika in der Sprache leben-
dig gewesen. Was die Beleglage betrifft, so findet sich 1555 ein Be-
leg mit Bezug auf die Nabatéer, 1596 fiir eine Gruppe in Guyana,
1615 fiir Araber, ab 1613 fiir Gruppen in Indien und ab 1760 fiir
das hispanische Siidamerika.*

Selbstverstdndlich haben die verschiedenen Verwendungen in
den genannten Sprachen sich sowohl innersprachlich als auch tiber
die Sprachgrenzen hinweg beeinflufit. Doch auf jeden Fall ist aus
diesem Befund klar, dal sowohl bei casta als auch bei caste kein
grundsitzlicher Bezug zu Siidasien gegeben ist. Wir kdnnen also
nicht primér von “Kasten” als eigene, unabhingig existierende Ka-
tegorie in Stidasien ausgehen, sondern nur von dem, was dieser ex-
tern vorgegebenen Kategorie — wie auch immer sie geartet gewesen
sein sollte — zu entsprechen schien. Das ist ein bedeutender Unter-
schied, dessen konsequente Beachtung die nachfolgende Diskussion
in andere Bahnen gelenkt und méglicherweise zu anderen Kategori-
sierungen und Systematisierungen gefiithrt hitte; dadurch wire
eventuell die neuere siidasiatische Geschichte anders verlaufen.

Das besagt natiirlich nicht, dal es Sozialsysteme in Siidasien
nicht geben konnte, die einmalig oder anderswo nur schwer zu fin-
den sind. Doch wenn man das Vorgefundene gemél3 fremden Kate-
gorien einteilt und dann folgert, dal diese nicht-autochthonen Ein-
teilungen bezeichnend fiir (nur) die sie beherbergende Gesellschaft
sind, hat man nicht diese Gesellschaft beschrieben, sondern die Pro-
jektion der eigenen Vorstellungen auf diese.

8 J.A. Simpson und E.S.C. Weiner, Oxford English Dictionary, 953.




Homi Kaikobad: “Caste in Non-Hindu Indians”
http.//www.mumbai-central.com/nukkad/feb2003/msg00433. html

The Hindu caste system is unique only in the sense that it is inte-
grated in scripture and tradition in a formal way.

People of other faiths living in India have as much a system of caste
which is as regimented and unforgiving.

PARSI ZOROASTRIANS
The caste profile is:

Beh Din — Ones with Better Faith — comparable to Vaishnavas —
Class 1

Athor-nan — Priests, Dasturs — comparable to Brahmins — Class 2

Irani — late comer Zoroastrians who migrated to India in the late
1700s — comparable to Shudras — Class 3

Khand-iya — pall bearers — comparable to Untouchables — Class 4 or
lower.

The distinctions are just under the surface and not in scripture but
more in usage and tradition.

As with any caste, the interface becomes visible when the economic
pie needs to be divided. To a lesser extent it surfaces at marriage
and creating family liaisons.

For instance, even in an emancipated Mumbai, where the crush of
looming poverty may have done away with clear boundaries, and
intermarriages might be more common, the issue is very much to
the surface, say, when you say to a Parsi, Are you Irani?. Or worse,
are you from a Khand-iya family?.

Humans are never more foolish as when they structure their tradi-
tions on caste based dogma. And if you want to pick up on the real
vein, listen to usages, and watch the traditions as they play out at
street level.
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There is a nasty little saying which any Parsi will mouth when no
outsider is watching. It goes like this, “If you as a Beh Din will
marry into an Athor-nan [also known as the Andhiyaru] your house
will invite ‘andhiyara’, andhera, darkness.”

By and large the castes are segregated and intermarriages uncom-
mon unless forced by economic pressure.

If you REALLY want to see discrimination, suggest a Parsi son to
marry into a Khan-diya family!

If you want to turn your stomach on a permanent basis, go visit the
hovels in which the Parsi Anjuman keeps the Khan-diya. Study the
terrifying structure of segregation, when they are given a pittance as
pay for carrying the dead.

By and large they don't enjoy the same privileges at education and
therefore employment, and remain a silent shadow community,
coming to the fore when some Parsi is dead and needs to be fed to
the birds.

Then you see the wan faces shuffle out of their caves, in unkempt
white coat on an unpressed pant, with gory white canvas shoes
without socks, sometimes without laces, and a horrible cap at the
head. None of these even smile, and the whole entourage, anti-
quated and outdated, proceeds to the predictable culmination.

Once the ceremony is done, the breed disappears from sight, unless
you go to the fire temple at Pateti time, and you will see the men
stand by the door for handouts from fat wealthy ladies, who dole
out money, but take care never to touch this subspecies.

Note that they are never invited at weddings or nav-jote ceremony
(like janoi).

Parsis are emancipated and more or less Westernized, yet this terri-
ble travesty exists under their noses, and they cannot see.

Beware of what you do by rote. When habit sets in, thinking is re-
dundant.

Then even a holocaust will seem like the acceptable thing to do.

Arya.
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Manichiiischer Nous und zoroastrischer Maga:
der Begriff von Reinheit

Serena Demaria (Halle)

Eine der auffilligen Besonderheiten des Manichdismus innerhalb
der in den ersten drei Jahrhunderten n.Chr. entstandenen gnosti-
schen Bewegungen ist seine Neigung zum religiosen Universalis-
mus.

Nach den zahlreichen Funden manichdischer Originalquellen'
wurden viele Schritte unternommen, um den Manichdismus als au-
thentische Religion anzuerkennen und ihn als Resultat des origina-
len Werkes eines Mannes und nicht als Zusammenstellung von ver-
schiedenen kulturellen und religiosen Elementen zu betrachten.
Diese Errungenschaften der Forschung sind das Ergebnis lédngerer
Untersuchungen von einzelnen manichdischen Theologumena und
ihren Entsprechungen in anderen zeitgendssischen oder geographi-
schen religisen Gemeinden. Der originale Charakter des Manichi-

! Anfang des 20. Jahrhunderts wurden die manichéischen Originalquellen von den
Forschern des Berliner Volkerkundemuseums in Ostturkestan (Oase Turfan) und
in Tun-huang gefunden: vgl. Mary Boyce: 4 Catalogue of the Iranian Manus-
cripts in Manichaean Script in the German Turfan Collection, Berlin 1960; Dies.:
The Manichaean Literature in Middle Iranian [HdO, IV, 2], Leiden 1968; von
Annemarie Gabain / Wemer Winter: Tiirkische Turfantexte IX. Ein Hymnus an
den Vater Mani auf ‘Tocharisch’ B mit alttiirkischer Ubersetzung [ADAW, 1956,
IT], Berlin 1958; Edouard Chavannes — Paul Pelliot: Un traité manichéen retrouvé
en Chine, Paris 1912. In Agypten wurde ebenfalls ein umfangreicher Fund mani-
chéischer Handschriften gemacht: vgl. Carl Schmidt / Hans-Jakob Polotsky: Ein
Mani-Fund in Agypten. Mit einem Beitrag von Hugo Ibscher, in: SPAW, Phil.-
hist. K1., Berlin, 1933, 4-90; Albert Henrichs — Ludwig Koenen: Ein griechischer
Mani-Codex (P. Colon. Inv. Nr. 4780), in: ZPE 5 (1970), 97-216; ZPE 19 (1975),
1-85: ZPE 32 (1978), 87-199; ZPE 44 (1981), 201-318; ZPE 48 (1982), 1-39;
Ludwig Koenen/Cornelia Romer (Hg.): Der Kolner Mani-Kodex. Uber das Wer-
den seines Leibes. [Papyrologica Coloniensia 14. Sonderreihe], Opladen 1988.
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ismus wurde durch zahlreiche Vergleiche ausgearbeitet und wird
hier nicht angezweifelt.”

Als erste Tatigkeit seiner religiosen Identitdt lehnte der Prophet
Mani die rituellen Handlungen seiner spirituellen Gemeinde ab, in
der er aufgewachsen war, und verlieB sie.” Er konnte nicht mehr die
tiglichen Wasser-Ablutionen akzeptieren, weil sie fiir ihn bedeu-
tungslos waren; er suchte einen spirituell tieferen Sinn des Men-
schen und des Kosmos, wobei er sich gegen seine Vatergemeinde
auflehnte. Dieser Bruch mit der religidsen Vergangenheit wurde
von einer ekstatischen Vision charakterisiert. Mani wurde von sei-
nem metaphysischen Alter Ego iiber die Geheimnisse des Lebens
belehrt und bekam die Doktrin durch eine mystische Erfahrung.’

Die Belehrung selbst besal einen mystischen Charakter: die
Menschheit befindet sich zusammen mit dem Kosmos in einem ge-
mischten Zustand von Licht und Dunkelheit, d.h. von Gut und Bése.
Das géttliche Licht ist vom schlechten und héllischen Dunkel ge-
fesselt; die Botschaft Manis stellt die Losung dieses Dramas dar,
und die manichdische Lehre bietet jedem Menschen die Mdglich-
keit, das Licht zu erlésen und durch ethisches Wohlverhalten an der
Gottheit praktisch teilzunehmen.

Der gegenwirtige gemischte Zustand ist der Effekt des schon vor
der Zeit-Kategorie geschehenen Kampfes zwischen Licht und Dun-
kelheit: das Bose ist gewaltsam ins Lichtreich eingedrungen, um das
gottliche Licht zu erobern, aber es wurde als Entitdt besiegt; die
Weltstruktur und die Menschen wurden so eingerichtet, um die in

2 Durch das Werk von Ferdinand Christian Baur: Das manichdische Religionssys-

tem, nach den Quellen neu untersucht und entwickelt, Tiibingen 1831 (repr. Got-
tingen 1928; Hildesheim 1973), fing man an, den Manichiismus als Religion und
nicht mehr als christliche Ketzerei zu betrachten. Fiir die manichiische For-
schungsgeschichte vgl. Alexander Béhlig: Die Gnosis, 11I: Der Manichiismus,
Miinchen / Ziirich 21995, 12-21.

Es handelt sich um die TAufersekte der Elkesaiten. Mani blieb in der Gemein-
schaft bis zur Vollendung seines 24. Lebensjahres, vgl. CMC 163-4, Ludwig
Koenen / Cornelia Rémer: Der Kélner Mani-Kodex, 112-3 (s. Fn. 1); vgl. noch
Luigi Cirillo: Elchasai e gli Elchasaiti. Un contributo alla storia delle comunita
giudeo-cristiane, Cosenza 1984.

Mani bekam die Offenbarung von seinem himmlischen Zwilling, dem o¥{oyog,

vgl. CMC 124ff., Ludwig Koenen / Cornelia Rémer, Der Kolner Mani-Kodex, 88-
93 (s. Fn. 1).
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ihnen enthaltene Lichtsubstanz zu extrahieren und sie wieder zum
Gottesreich zu fiihren.

Die Doktrin Manis hat im Grunde nur den Zweck, den histori-
schen Prozess des Kosmos und der Menschheit zu beschleunigen,’
indem sie die echte Natur des Alls enthiillt.’

Der Manichiismus besitzt einen deutlich gnostischen Charakter,
denn der Inhalt seiner Lehre entspricht der Gnosis, d.h. die Kennt-
nis, dass der Mensch ein Teilchen der gottlichen Lichtsubstanz be-
sitzt und dass der Mensch dem Gottvater wesensgleich ist. Im Ver-
gleich zu anderen gnostischen Systemen ist die besondere Eigen-
schaft von Manis Denken, wie schon erwihnt, sein Universalismus.
Nicht nur eine definierte Gruppe von Menschen besitzt potentiell
eine gottliche Natur, wihrend der groBe Teil der Menschheit den
Tieren #hnlich ist, sondern die Lehre Manis erhebt den Zustand der
ganzen Welt und aller Menschen aus dem materiellen und tierischen
Status zur gottlichen Lichtwelt. Der Manichdismus demokratisiert
theoretisch die Gnosis innerhalb eines entwickelten pantheistischen
Bildes des Ganzen.

Die Lehre Manis ist zuerst Kosmologie und Eschatologie, wih-
rend seine Anthropologie durch eine steife Ethik vertreten wird, die
jeden Aspekt des Menschenlebens betrachtet, um den wahren Glau-
bigen zur Seligkeit zu fithren.

Diese geistige Kondition entspricht einer Vereinigung mit der
gottlichen Dimension, und nach der manichdischen Doktrin kann
man sie vor dem Tod erleben. Die sogenannten Elekti sind jene ma-
nichiischen Gliubigen, die in gottlicher Ruhe und Seligkeit leben;
sie sind ,,neue Menschen®,” die durch die manichéische Belehrung

5 . P . p :
Gherardo Gnoli: La gnosi iranica. Per un’impostazione nuova del problema, in:

Ugo Bianchi (ed.): Le origini dello Gnosticismo. Colloquio di Messina, 13-18 a-
prile 1966. Testi e discussioni [StHR 12], Leiden 1967, 281-290, bes. 286; Henri-
Charles Puech: Le manichéisme. Son fondateur, sa doctrine, Paris 1949, 91.

Fiir die Entwicklung des manichiischen Mythos vgl. Geo Widengren: Mani und
der Manichdismus, Stuttgart 1961; Henri-Charles Puech: Le manichéisme. Son
fondateur, sa doctrine, Paris 1949; Ders.: Sur le manichéisme et autres essais, Pa-
ris 1979; Michel Tardieu: Le Manichéisme, [Que sais-je? 1940], Paris 1981.

Der Ausdruck kommt von Paulus. Der Neue Mensch ist derjenige, der schon wih-
rend dieses Lebens die manichiische Botschaft bekommen und verstanden hat; er
ist dem gottlichen Licht wesensgleich und ist seiner Herkunft selbstbewusst. Er
entspricht dem «Ich-Licht» (grév rdsn), dem «Lebendigen Ich» (grév zindag); vgl.
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und durch eine prézise asketische Praxis in einem geistigen Rein-
heitszustand leben.

Der Manichdismus interessiert sich praktisch nicht flir das
Schicksal post mortem, da man in diesem Leben operieren muss,
um das Licht vom Dunkel zu trennen, um die gottliche Substanz
von Schmutz zu reinigen.®

Dies ist der Hauptzweck des Manichdismus; das gefesselte Licht
im Weltall wird durch sehr komplizierte kosmische Prozesse be-
freit, wihrend dasjenige, das sich in den Menschen befindet, durch
ethisches Handeln frei gelassen wird.”

Natiirlich existiert eine Skala von solchem Verhalten, d.h. nicht
alle Gliubigen konnen direkt an der Licht-Befreiung mitarbeiten;
nur die Elekti sind fihig, das Licht in seine gottliche Heimat zu fiih-
ren. Diese Fihigkeit hdngt von ihrem gereinigten Zustand ab, der
sich nur durch die Prisenz vom Nous verwirklichen kann.

Der Licht-Nous wird im Manichdismus mit einer géttlichen Enti-
tit identifiziert'®. Der Nous kommt in den Menschen herunter und
befreit die Seele von den Fesseln der Siinde; er reinigt die Men-
schenseele von den zahlreichen Ddmonen und verwandelt den alten
Menschen in einen neuen, der vom Gesetz des Todes erlost ist."

Julien Ries: Saint Paul dans la formation de Mani, in: Julien Ries (et al.): Le E-
pistole paoline nei manichei, i donatisti e il primo Agostino [Studi Patristici 5],
Roma 1989, 7-27. Vgl. noch Werner Sundermann: Griw, in: Enclran X1/4, 364-6;,
Dan Shapira: Manichaios, Jywndg Gryw and Other Manichaean Terms and Titles,
in: Shaul Shaked— Amnon Netzer (eds.): Irano-Judaica: Studies Relating to Jew-
ish Contacts with Persian Culture Throughout the Ages, IV, Jerusalem 1999, 122-
150.

Vgl. Gnoli, (s. Fn. 5), 285.

Vgl. Michel Tardieu: Le Manichéisme (s. Fn.6) [italienische Ubersetzung: Il Ma-
nicheismo. A cura di Giulia Sfameni Gasparro, Cosenza 31998, 86ff]; Kurt Ru-
dolph: Die Gnosis. Wesen und Geschichte einer spdtantiken Religion, Géttingen
31994, 377f.; ausgewihlte Quelle in: Alexander Béhlig: Die Gnosis, 111, 189-219
(s. Fn. 2).

Vgl. Paul van Lindt: The Names of Manichaean Mythological Figures, Wiesbaden
1992, 154-169; Werner Sundermann: Who is the Light-NOYZ and what does he
do?, in: Alois van Tongerloo — Johannes van Oort (ed.): The Manichaean NOYZ.
Proceedings of the International Symposium organized in Louvain from 31 July to
3 August 1991, Louvain 1995, 255-265.

Vgl. Keph 96:7-8 [Alexander Bohlig / Hans Jakob Polotsky (Hg.) (mit einem Bei-
trag von Hugo Ibscher), Kephalaia, I, 1. Hlfte (Lieferung 1-10), Stuttgart 1940].
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Der Nous bringt dem Menschen gottliche Gaben: die Liebe, den
Glauben, die Vollkommenheit, die Geduld und die Weisheit,'” die
alle zusammen dem Menschen Ruhe geben.” Nur dem Menschen
mit offenen und schauenden Augen wird der Nous offenbart;'* diese
Bedingung wird jedoch durch die Lehre Manis erreicht, d.h. nur
derjenige, der die manichiische Doktrin verstanden und verinner-
licht hat und das Licht von der Dunkelheit getrennt hat, kann den
Nous und damit die Seligkeit bekommen. Die Hauptbedingung ist
dann die mystische Trennung des Lichtes vom Dunkel, des Lebens
vom Tod, des Guten von der Siinde. Derjenige, der den Nous be-
kommt, wird als eine Perle' im gnostischen Sinn verstanden, d.h.
seine Seele entspricht dem Licht im Ganzen, weil sie vollkommen
von der Siinde gereinigt worden ist. Nach dieser innerlichen Tren-
nung und nach dem Erhalt des Nous wird der Mensch dem Gott né-
her kommen und ihm dhnlich.'® Er wird zu einem Instrument fiir die
weitere Reinigung des Lichtes, die sich durch komplizierte biologi-
sche und ethische Prozesse verwirklichen kann.'” Der Gldubige, der
den Nous bekommen hat, der Electus, lebt in einem besténdigen
ekstatischen Zustand: er darf nichts tun, weder das Land bearbeiten,
noch Tiere ziichten, schlachten, oder sogar seine Speise kochen; er
darf kein Fleisch essen oder gegorene Getrinke zu sich nehmen; er

Vgl. Keph 97:19-21. Vgl noch Werner Sundermann (Hg.): Der Sermon vom
Licht-Nous. Eine Lehrschrift des stlichen Manichdismus. Edition der parthischen
und sogdischen Version, [BTT 17], Berlin 1992, § 34ff.

Vgl. Keph 99:3.
Vgl. Keph 100:17.

Vgl. Keph 258:2 [Alexander Bohlig: Kephalaia. Zweite Hiilfte. Lieferung 11-12
(Seite 244-291), Stuttgart 1966].

Vgl. Sundermann, (s. Fn. 10), 262 «the Light-vodg comes from the Father of
Greatness, not from the Living Self».

Das officium ventris electorum von Augustin. Vgl. Jason David BeDuhn: The
Metabolism o Salvation: Manichaean Concepts of Human Physiology, in: Paul
Mirecki/Jason David BeDuhn: The Light and the Darkness. Studies in
Manichaean and its World, [NHMS 50], Leiden / Boston / Ké&ln, 2001, 5-37;
Ders.: The Manichaean Body: in Discipline and Ritual, Baltimore 2000; Sunder-
mann, (s. Fn. 10), 264f.
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darf keinen Geschlechtsverkehr haben noch zeugen. Er lebt als ein
Asket.'®

Die dem Manichdismus koexistierende mazdaische Religion, die
staatliche Religion des Perserreiches, in dem Mani aufwuchs, war
selbst ein dualistisches System, das den Kosmos und den Menschen
als gemischte Schopfungen betrachtete und die Welt als Ort des
Kampfes zwischen den beiden Geistern, Ohrmazd und Ahreman
ansah."

Schon in den dlteren Texten des Zoroastrismus, der sogenannten
Gatha, kommt der Begriff vom maga vor, der das Subjekt zahlrei-
cher Diskussionen unter den Iranisten war. Heute wird im allgemei-
nen die Interpretation von Gherardo Gnoli angenommen, der den
maga als einen psychischen und geistigen Zustand des Seins inter-
pretiert, durch den man eine Vision (cisti) erreicht, die den norma-
len menschlichen Verhltnissen sonst fremd bleiben wiirde.” Der-
jenige, der sich in diesem mystischen Zustand befindet, nimmt an
einer geistigen Reinheit teil, indem er den Zustand der Mischung
iiberschreitet; er wird zu einem reinen Willen und kann, frei vom
materiellen Schicksal, sich selbst beherrschen.

Er erreicht eine mystische Einheit mit den gottlichen Entitéten
(Amosa Spanta und Vohu Manah, d.h. der gute Gedanke) und iden-
tifiziert sich mit ihnen?'. Noch in der Gatha wird Vohu Manah von

'® Vgl. Sundermann, (s. Fn. 10), 263; Wolfgang Lentz: What ist Manichaean Nous?,
in: UAJb 33 (1961), 105-106.

' Ervad Tahmuras Anklesaria (ed.): Bundahisn 1, Bombay 1956, 1-4 und 19, 22;

Philippe Gignoux/Ahmad Tafazzoli (eds.): Zadspram 1, Paris 1993, 1 und 5-7;
Philip G.Kreyenbroek: Cosmogony and Cosmology (i) in Zoroastrianism/ Maz-
daism, in: Enclran V1/3, 303-7; Prods Oktor Skjerve: Iranian Elements in Mani-
cheism. A comparative Contrastive Approach Irano-Manichaica, I, in: Rika Gyse-
len (ed.): Au Carrefour des Religions. Mélanges offerts a Philippe Gignoux [Res
Orientale 7], Burs-sur-Yvette 1995, 263-284, bes. 269. Vgl. noch Gherardo Gnoli:
L’Iran au I1I° siécle: entre universalisme et nationalisme», in: Ders., De Zoroastre
a Mani. Quatre legons au Collége de France, Paris 1985, 73-91, bes. 81f.

Gherardo Gnoli: Lo stato di “maga”, in: AIUON 15, Napoli, 1965, 105-117. Vgl.
Shaul Shaked: Esoteric trends in Zoroastrianism, in: Proceeding of the Israel
Academy of Sciences and Humanities 3, Jerusalem 1969, 175-221.

2! Gnoli, (s. Fn. 20), 108f.
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Ahura Mazda iiber die geheimen Doktrinen belehrt, dieselben Leh-
ren, die man durch den maga und die Vision erreichen kann.*

In der spiteren in Pahlavi verfassten Uberlieferung wird das alte
Wort maga durch ,,apécakih® d.h. Reinheit wiedergegeben, und die-
sem Begriff steht das Wort ,,gumécis$n“ d.h. Mischung gegeniiber.”
Die mazdaische Reinheit ist das Resultat einer Trennung innerhalb
des gemischten Zustands, der die materielle und kérperliche Kondi-
tion charakterisiert; sie wird durch eine ekstatische Erfahrung er-
reicht. Durch die Trennung zwischen geistigem (méndg) und Kor-
perlichem (gétig) Element, wie schon erwihnt, wird der Mensch
seinem Willen entsprechen, d.h. seiner unsterblichen Seele, die das
gemeinsame Erbe aller Menschen ist.2

Der maga-Status wird durch die liturgische Praxis erreicht: das
Gebet, das Wort und der rituelle Gesang, das yasna, fiihren den
Gliubigen zum ekstatischen Zustand des maga, in dem man die u-
nio mystica erlebt.”’

Diese liturgische Praxis gehort zum rituellen Opfer, das in der
Gatha stark zusammen mit der sexuellen Kraft des Mannes verbun-
den ist: nur derjenige, der eine aktive Ménnlichkeit besitzt, derjeni-
ge, der im Stande ist, sich sexuell zu vereinen und an die Wirkung
des Ritus und des Opfers glaubt, darf den maga bekommen, der
endgiiltig als Gottes ,,Gabe* verstanden werden soll.?

Der Mensch verwirklicht durch das Ritual eine innerliche Tren-
nung; er befreit sich von seinem kéorperlichen und materiellen Zu-
stand, das typisch fiir die gemischte Kondition ist, er wird nur eine
geistige und seelische Entitit und entspricht seinem Willen, d.h.

Vgl. Geo Widengren: Révélation et prédication dans les Gathas, in: Gherardo
Gnoli/Adriano V. Rossi (ed.): Iranica. Istituto Universitario Orientale. Seminario
di Studi Asiatici [Series Minor, 10], Napoli 1979, 339-364, bes. 346f.

Gnoli, (s. Fn. 20), 109f.
Gnoli, (s. Fn. 20), 111f.
Gnoli, (s. Fn. 20), 107.
Nach Y. LIII, 7. Gnoli, (s. Fn. 20), 114f.
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seiner Willensfreiheit, die der Hauptzweck der mazdaischen Dokt-
rin und das Fundament des zoroastrischen Dualismus ist.>’

Nach dieser kurzen Darstellung taucht sowohl eine Ahnlichkeit
auf zwischen dem manichéischen und zoroastrischen Begriff der
Reinheit als Trennung der zwei Prinzipien und als mystische Ein-
heit mit der géttlichen Entitét, als auch ein zugleich wesentlicher
Unterschied zwischen der manichdischen und zoroastrischen Art
und Weise, durch welche man den Reinheitszustand erreicht, und
ebenfalls zwischen dem Hauptzweck eines solchen Reinheitszu-
standes.

Sowohl der Manichdismus als auch der Zoroastrismus stellen
fest, dass man sich von der gemischten Natur des Seins befreien
darf; die Befreiung wird als eine mystische Handlung gezeigt, damit
man eine vorkosmische Kondition erleben und in eine gottliche
Sphire eintreten darf.

Der deutlichste Unterschied ist, wie schon gesagt, die Art und
Weise, durch die man den Reinheitszustand erfihrt: der manichii-
sche Elektus bekommt durch eine strenge Abstinenz die Seligkeit
und den Nous, wihrend der zoroastrische Gldubige den maga durch

das aktive Ritual erreicht, das von seiner sexuellen Macht untrenn-
bar ist und dariiber hinaus diese von den Gatha (Y. LIII, 7) als un-
verzichtbare Bedingung gestellt wird.

Diese gegensitzlichen Meinungen hidngen von einer unterschied-
lichen Perspektive des Kosmos ab und schlieBlich von einem diffe-
renten Dualismus-Begriff. Wihrend der Manichdismus den gegen-
wirtigen Zustand als bedrohliche Mischung der gottlichen Seele in
der teuflischen Materie versteht und den Kérper wie auch die Welt
als ein hollisches Gefdngnis des Lichtes betrachtet, begreift der Zo-
roastrismus die gesamte materielle Schopfung als Gottes Werk und
den bosen Geist, Ahriman, nur als das Resultat einer freien Wahl
des Menschen zwischen Wahrheit und Liige. Das Werk von Ohr-
mazd entwickelte sich zuerst in einer transzendenten geistigen Di-
mension, die ménog genannt wird und die einen Samen-Charakter

27 Azat-kam ist die Willensfreiheit. Vgl. Abraham Valentin Williams Jackson: The
Zoroastrian Doctrine of the Freedom of the Will, in: Ders.: Zoroastrian Studies:
the Iranian Religion and various Monography, New York 1928, repr. 1965, 219-
244; Robert C. Zaehner: Zurvan. A Zoroastrian Dilemma, Oxford 1955, 254ff.
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besitzt. Diese erste Schopfung bekommt spdter von Ohrmazd eine
materielle und immanente Verwirklichung, die gétig-Dimension,
die sich nicht mit dem Bosen identifiziert, sondern die Frucht der
méndg-Dimension darstellt. Der zoroastrische Dualismus driickt ei-
nen positiven Sinn des Lebens aus, trotz der metaphysischen Duali-
tit menog-getig, und deshalb entfernt sie sich vom gnostischen, aber
auch neu-platonischen Denken”.

Ahreman, der bose Geist, bleibt begrenzt, weil er nur in der trans-
zendenten Dimension existiert und sich nur durch eine Wahl des
Menschen verwirklichen kann. Ohrmazd und alle seine Schépfun-
gen besitzen beide Dimensionen.

Wie schon gesagt, entspricht der zoroastrische Gldubige im
ménég-Zustand seinem Willen, dessen korperliche Dimension
nunmehr belanglos ist und der frei vom Schicksal und von Heimar-
mene seine Wahl zwischen der Wahrheit (a3a) und der Liige (druj)
treffen kann, d.h. er wird durch die Erfahrung des maga in eine vor-
kosmische und vorhistorische Bedingung zuriickgefiihrt, die nur
Ohrmazd, Ahriman und die so genannten fravasi der Menschen
(d.h. eine Art transzendentes Doppel der Menschenseele) am An-
fang der ganzen Weltgeschichte erlebten”.

Der irdische Status des Menschen, der vom Schicksal beherrscht
ist, wird aber nicht als boser Zustand betrachtet, sondern als Not-
wendigkeit gefiihlt.

Die hier gezeigten Unterschiede zwischen Manichdismus und Zo-
roastrismus erlauben jedoch die letztendliche Ahnlichkeit zu zeigen:
der Reinheitsbegriff filhrt in beiden Religionen zu einer vorkosmi-
schen Realitiit, d.h. vor den Kampf zwischen Gut und Bdse, vor die
Mischung und vor die begrenzte Zeit-Kategorie. Diese Realitéit ent-
spricht aber im Manichdismus der statischen und seligen Kondition
im Lichtreich, wihrend die freiwillige Wahl als bester Archetyp des
Zoroastrismus und als eigene Erfahrung betrachtet wird, damit man
die gottliche Wahrheit und Gerechtigkeit erfahren kann.

2 ygl. Skand-guminik vichar: Perre-Jean de Menasce: Une apologétique maz-
déenne du IXe siécle. Skand-gumdnik vichar. La solution décesive des doutes, Fri-
bourg en Suisse, 1945, 92-94; Alessandro Bausani: Persia religiosa, Cosenza
1998, 67ff., 108f..

® Gnoli, (s. Fn. 5), 287f.
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Das Buch Bere’shith / Genesis
als gemeinsamer kultureller Code fiir die grossen jiidischen
Konfessionen, die Garizim- und die Zions-Gemeinde,
zur Zeit ihrer politisch erzwungenen Koexistenz
(2.Jh. v. Chr. — 1.Jh. n. Chr.)

Bernd Jorg Diebner (Heidelberg)

0. Absurde Forschung

Meine eigene Disziplin — das theologische Fach ,,Altes Testament®
— heifit bei mir nur: ,,die absurde Wissenschaft. Da erforscht man
angeblich das christliche Alte Testament. Aber die Basis-Urkunde
dieser Forschungen ist ein mittelalterlich-jiidisches MS, der sog.
Codex Leningradensis aus dem frithen 11. Jh. n. Chr., dessen Text
eine gut tausendjihrige Geschichte hinter sich hat — aber keine
christliche. Dieses jiidische Dokument wird als christliches AT in-
terpretiert! Fiir mich eine hermeneutische Absurditit. Dabei gibt es
ein christliches AT. Das ist uns z.B. in den groBen und bedeutenden
griechischen Bibelhandschriften seit der Mitte des 4.Jh.s n. Chr. er-
halten. Wir nennen dieses christliche AT ,,Septuaginta — auch ein
sehr problematischer Begriff, der sich urspriinglich gar nicht auf das
christliche AT bezieht, sondern auf den legendarischen Bericht liber
die Ubersetzung der hebriischen Torah ins Griechische. Und das,
was damals iibersetzt wurde — nach dem um 100 v. Chr. verfassten
PsArist angeblich zur Zeit Ptolemaios II. Philadelphos (285-246 v.
Chr.) — diirfte kaum der uns bekannte Pentateuch gewesen sein,
sondern nur juridische Teile dessen betreffen, was uns heute in der
hebraischen Torah und im griechischen Pentateuch tradiert wird: ein
jiidischer NOMOS ohne die midraschischen (narrativen) Partien der
Mosebiicher. Von all diesen zumal den Protestanten so wichtigen
(weil so ,evangelischen‘) Erzihlungen erfahren wir im PsArist
nichts. Nur dass in § 144 ,Mose* als Garant dieses NOMOZ erwihnt




128 Bernd Jorg Diebner

wird. Seit gut 100 Jahren wurde der PsArist als ,,Pseudo-Arist* ent-
larvt (Paul Wendland, in: Kautzsch II, Elias Bi[c]ker-man[n]). Aber
in der absurden AT-Forschung wird die griechische Ubersetzung
der Torah in der uns tradierten Text-Gestalt noch immer in die Mit-
te des 3.Jh.s v. Chr. datiert. Das Fundament wurde entzogen, aber
die Hypothese bleibt als Luftschloss im Begriindungs-freien Raum
héngen.

Etwas anderes. — Wieso haben die Samaritaner eigentlich die ji-
dische Torah? Die etwa 6.000 Abweichungen im Text betreffen fast
ausschlieBlich orthographische Varianten. Nur eine Handvoll Ab-
weichungen betrifft den Text-Sinn. Wurden die Samarier — die Be-
wohner des ,Nordreichs® Israel - nicht im Jahre 722/21 v. Chr. von
den Assyrern deportiert und Fremdvdlker an ihrer Statt in Samarien
angesiedelt (cf. 2K6n 17)? Was haben irgendwelche vorderorienta-
lische Volkerschaften mit der jiidischen Torah im Sinn?

Dann wird von einem ,Schisma‘ zwischen Samaritanern und Ju-
diern in spitest-persischer Zeit um 350 v. Chr. geredet. Das soll be-
griinden, warum die Samaritaner auch noch die Torah haben; denn
die Torah sei in ihrer uns heute vertrauten Gestalt etwa um 400 v.
Chr. (so heute etwa E.Blum/Tiibingen) oder bis 350 v. Chr. (so heu-
te etwa Fr.Criisemann/Bethel-Bielefeld) ,fertig‘ gewesen. Und da-
mit konne das ,Schisma‘ erst Mitte des 4.Jh.s v. Chr. stattgefunden
haben. Aber — was fiir ,israelitische* Samaritaner sollten dies gewe-
sen sein, wenn doch die Bevolkerung bereits im spiten 8.Jh. v. Chr.,
also rund 400 Jahre zuvor, ausgetauscht wurde: ,Israeliten‘ gegen
,Nicht-Israeliten‘?!

1. Sinnvolle Fragestellung

Das sind m.E. alles nur haltlose Hypothesen einer absurden For-
schungs-Disziplin! Da erscheint es mir doch sinnvoller, von einem
historisch einigermalen {iberpriifbaren Datum auszugehen und von
dort aus zu fragen, wie es dazu kam! Das tiberpriifbare Datum ist:
samaritanische Juden (die Garizim-Kultgemeinde) wie die judii-
schen Juden (die Zions-Gemeinde) ,haben‘ in der Antike — um die
christlich definierte Zeitenwende herum — die Torah, die fiinf Mo-
sebiicher. Beide jiidische Kultgemeinden konkurrieren miteinander,
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sind — um einen hinkenden Vergleich zu bemiithen — zwei verschie-
dene jiidische Konfessionen.

Nebenbei gesagt: Die Samaritanologen, die sich vor etwa zwei
Jahrzehnten als eigene Disziplin konstituierten, bezeichnen heute —
mit guten Griinden — die Samaritaner als eine judische Varietit.

Wie kam es dazu, dass beide jiidische Konfessionen — Garizim-
und Zions-Gemeinde — (im Grunde) dieselbe Torah als kulturelles
Basis-Dokument besitzen, als ,,Bibel“? Das ist m.E. die historisch
gesehen entscheidende Frage.

Auch hier eine Bemerkung am Rande: ,Bibel* im eigentlichen
Sinne ist fiir alle Juden nur die Torah. ,,Propheten” (Nevi’i’'m / N)
und (sonstige) ,,Schriften” (Ketuvim / K) sind fiir die Jerusalemer
Zions-Gemeinde nur ,Bibel 2. oder 3. Klasse‘.! Normatives Schrift-
tum sind fiir das die kulturellen Katastrophen der Antike iiberleben-
de orientalische Jerusalem-orientierte Judentum auBer der Torah die
Mischnah und die Gemarah, die im (b)Talmud zusammengefasst /
aufgehoben sind. Wichtig sind auch spitere Kommentare: Rashi
und die gut 200 kommentierenden Folgen. - Die Samaritaner entwi-
ckelten kein normatives Schrifttum auBerhalb der Torah. Schrifttum
wohl, aber kein in diesem Sinne normativ interpretierendes Schrift-
tum. — Eine Analogie zum jiidischen Schrift-Prinzip ist das lutheri-
sche Ordinations-Verstindnis: Vereidigung der ,verordneten Die-
ner/innen® auf Bibel & Bekenntnis. Die Bibel ist durch die Brille
der im Konkordienbuch versammelten reformatorischen Bekennt-
nisschriften zu lesen.

Ich muss mich in ca. 20 Minuten Referats-Zeit kurz fassen. Fiir
den Druck darf ich etwas ausufern (wie Gerhard Baudy in seinem
spannenden Beitrag in HBO 34 [2002], der ja eine kleine Monogra-
phie ist). — Ich frage deshalb gezielt: Was sind die annehmbaren
Bedingungen der Miglichkeit, dass zwei konkurrierende und mit-
einander befeindete und sich schismatisch separierende Religi-
ons-Gemeinschaft dasselbe kulturelle Basis-Dokument besitzen?

{ber anti-samaritanische Tendenzen in den Schriften-Sammlungen N und K habe
ich hier vor drei Jahren referiert; cf. Bernd J. Diebner: Die Konzeption der hebri-
isch-araméischen ,Bibel‘ (TNK) und die Definition der juddischen kulturellen I-
dentitit ,Israel* gegeniiber der samaritanischen Kultgemeinde Israel seit dem 2.Jh.
v. Chr., in: HBO 31 (2001), S.147-165. Das Referat zum Leucorea-Kolloquium
2003 ist eine Art ,Gegenstiick* zu diesem Vortrag.
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2. Catholica und Protestantismus — die Analogie

Das ,Phéanomen‘ ldsst sich durch (cum grano salis-) Analogien be-
legen. Katholische und protestantische Christen besitzen (cum gra-
no salis) dieselbe Bibel. Aber beide Glaubens-Gemeinschaften
trennt ein ,garstiger Graben‘. Die protestantischen Kirchen laden
heute katholische Christen zum evangelischen Abendmahl ein (auch
Herrn Waldmann), sofern diese es mit ihrem Gewissen vereinbaren
kdnnen. Rom lehnt — gezielt im Blick auf den zeitgleich mit unserer
Tagung stattfindenden sog. »Okumenischen Kirchentag« - die
Mahl-Gemeinschaft (Abendmahl / Eucharistie) zwischen Katholi-
ken und Protestanten ab. Rom spricht (das Ratzinger-Papier vom
September 2000) als alleinige und Skumenische Una Sancta (Eccle-
sia) den protestantischen Kirchen den Status ,,Kirche* ab. Protes-
tanten mdgen so vor sich ,hin-christeln®.

(Diese bekannte, aber gezielt im Blick auf den Berliner Kirchen-
tag aktualisierte Position der romischen Catholica bewegte mich
dazu, dass ich mich dem Berliner Kirchentag verweigerte. Ich war
von 1989 — 2001 [siebenmal] ,,Bibelarbeiter” des DEKT, d.h.: ich
gehorte zu den ,,Leitenden Gremien®, der Kirchentags-Créme. Aber
ich kann nicht bei angeblicher ,,Okumene* mitmachen, wenn der
Partner sagt: ,,Ihr seid ja noch nicht einmal ,Kirche® — nach unserer
Definition!)

Hier haben wir — meine ich — das ,Modell‘, das uns die Differenz
zwischen samaritanischer und Jerusalemer (jiidischer) Kultgemein-
de verstehen ldsst. Es handelt sich um ein Schisma zwischen zwei
eng verwandten, ja weithin konvergierenden Kulturen. — Wann
trennten sich die samaritanische und die Jerusalemer Kultgemeinde
,schismatisch‘? Sicher sehr viel spiter, als es uns die Hypothesen
der ,absurden Wissenschaft AT* glauben machen méchten!

Wir haben Belege dafiir (cf. Schiirer), dass Priester noch zur Zeit
Jesu vom Garizim zum Zion wechseln konnten. Das ist wie Pasto-
ren-Wechsel in deutschen (protestantischen) Landeskirchen: ein Lu-
theraner kann sich fiir ein Pfarramt in der alt-preulischen Union
bewerben. In der Bremischen Landeskirche kdnnen sich Lutheraner,
Unierte und Reformierte um Pfarrdmter bewerben. — Noch im 2. Jh.
n. Chr. wurde unter Jerusalem-jiidischen Rabbinen diskutiert, ob
drei ,,Israeliten” — wenn Einer von ihnen Samaritaner sei — mitein-
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ander die Broche (den Tisch-Segen) sprechen kdnnten. Einige wa-
ren dafiir, andere dagegen (ebenfalls cf. Schiirer).

Trotz aller Spannungen waren die Garizim- und die Zions-
Gemeinde der Juden noch bis ins 2. Jh. n. Chr. ganz dicht beieinan-
der! Alle uns tradierte Polemik miissen wir kritisch als solche de-
chiffrieren. Was unterscheidet Katholiken und Protestanten, die
beide die drei altchristlichen Glaubens-Symbole im Wortlaut iden-
tisch sprechen (und auch miteinander sprechen konnten)? Ich den-
ke, damit haben wir eine hinkende Analogie zur Verhiltnis von sa-
maritanischer und Jerusalemer Kultgemeinde etwa um die Zeiten-
wende herum.

Ein anekdotischer Exkurs: Auch heute noch sind beide
Kultgemeinden des Judentums dicht beieinander, auch wenn das
7Zahlen-Verhiltnis Unvergleichbarkeit suggeriert. — Vor etwa 100
Jahren gab es nur noch ca. 100 Samaritaner. Heute sind es etwa
1.000. Dazu trug bei, dass das Jerusalemer Oberrabbinat (m.W. im
Jahre 1923 oder 1927) entschied, dass zur musealen Erhaltung der
Samaritaner jiidische Frauen (!) samaritanische Minner heiraten
diirften.

3. Was ist ,,Israel“?

Es gibt m.E. ein Kriterium, das die Verwandtschaft zwischen Gari-
zim- und Zions-Kultgemeinde hinreichend begriindet. Das ist die
Antwort auf die Frage: ,,Was ist (eigentlich) ,Israel*?* — Ich fasse
mich hier ganz kurz und thetisch.

Der Name ,,Israel* haftet an Samaria. Samaria ist das historische
JIsrael. Samarien hatte die ,israelitische’ Kultur. Die stidliche Eth-
nie ,Judia‘ beerbte diese Kultur — durch militdrische Macht, durch
die imperiale Eroberungs-Politik der Hasmonder. Ich habe diesen
_Beerbungs-Vorgang‘ am Beispiel alles verfiigbaren external evi-
dence untersucht.

Dies darzustellen diente meine (verspitete) sog. Heidelberger
,Antrittsvorlesung” am 16. Januar 2002.> Samarien hatte die

2 ygl. Bernd J. Diebner: Seit wann gibt es ,jenes Israel* (Martin Noth)? : Anmer-
kungen zu ,Israel* als ekklesiologische Grosse im TaNaK (Biblia Hebraica et A-
ramaica), (Offentlicher Vortrag in der »Alten Aula« der Ruprecht-Karls-
Universitit Heidelberg am 16.01.2002, 29 S. MS).
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Kultur, das hasmondische Judéa die (militérische) Macht. Erst im
letzten Drittel des 2.Jh.s v. Chr. diirften die Judéer die Bezeichnung
Israel“ im ekklesiologischen Sinne von den Samaritanern iiber-
nommen haben, die sie unter Johannes Hyrkan I. dem hasmonéi-
schen Imperium einverleibten. Die Samaritaner diirften eine Jahr-
hunderte-lange Tradition gehabt haben, in der der Name ,Israel®
einer (ehemals selbstindigen) Politie zu einer kulturellen Definition
wurde, zur Bezeichnung einer religiosen Gemeinschaft.

Beziiglich der Entstehung dieser Gemeinschaft, ihrer Geschichte
zu vorchristlicher Zeit oder ihrer Separierung von der Jerusalemer
jiidischen Kultgemeinde werden weithin noch immer die biblischen
Traditionen mehr un- als kritisch nacherzihlt. Selbst polemische
Diffamierungen aus judiischer Perspektive werden flir bare Ge-
schichts-Miinze genommen’.

Aber auch kritischere Hypothesen, die etwa die Entstehung der
samaritanischen Kultgemeinde aus einem Schisma in der Jerusale-
mer Priesterschaft erkldren wollen®, kénnen manches nicht erkléren:
etwa den Umstand, dass sich die Judider extern-nachweislich wohl
erst sehr spit als ,Israel” verstanden und bezeichneten. Schismati-
sche Jerusalemer Priester diirften die Bezeichnung kaum in den
Norden exportiert haben. Das hieBe ja auch, Eulen nach Athen tra-
gen. Wie aber gelangte er dann in den juddischen Stiden?

Der Name ,,Israel* haftet ,urspriinglich‘ an Samarien. Frithestens
im spiten 2.Jh. v. Chr. iibernahmen die Judéer die Bezeichnung ,,Is-
rael* fiir sich — und zwar erst einmal nur im ekklesiologischen Sin-
ne. Die politische Definition (,,Wir Judder wollen einen von Rom
unabhiingigen Gottesstaat ,Israel‘!*) diirfte sich erst im historischen
Vorfeld des Ersten Jiidischen Aufstandes (66-70 n. Chr.) entwickelt
haben.

Die ,echten‘ Paulusbriefe sind der friiheste external evidence da-
fiir, dass sich Jerusalemer Juden als ,Israel‘ im ekklesiologischen
Sinne verstanden.

3 Gtellvertretend filr andere Darstellungen verweise ich auf die knappe und noch
recht rezente Darstellung von T. Hieke: Art. ,,Samariter / Samaritaner®, in: NBL
[1I / Lfg.12. Ziirich, Diisseldorf 1998, Sp.430-433.

4 ygl. etwa den Klassiker von Hans G. Kippenberg: Garizim und Synagoge: Tradi-
tionskritische Untersuchungen zur samaritanischen Religion der aramdischen Pe-
riode, in: RVV 30 (1971), bes. 33-93.
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Wie kam es dazu, dass sich Juder frithestens und erst seit dem
spiten 2.Jh. v. Chr. im ekklesiologischen Sinne (einer ,Glaubens*-
Gemeinschaft) als ,Israel® verstanden? Das hidngt m.E. mit der has-
moniischen Eroberungs-Politik zusammen. Die judéischen Hasmo-
nier verleibten unter Johannes Hyrkan I. Samarien ihrem Imperium
ein.

Dies brachte sie (die Hasmonder) in eine peinliche Lage: Politi-
sche Macht stand gegen kulturelle Tradition. Die Macht hatten die
Judier, die Kultur ,Israels® hatten die Samaritaner.

Nebenbei: Auch bei traditionellen Exegeten spricht es sich all-
mihlich herum, dass die Kultur ,Israels’ in Samarien griindet! We-
sentliche Traditionen der Torah diirften samaritanischen Ursprungs
sein. Traditionell nennt man dies in der AT-Forschung ,,Nordreichs-
Tradition. Selbst der Garant des NOMOZ — Mose — diirfte eine sa-
maritanische Traditions-Figur sein. Samaritanischer Tradition ver-
haftet sind wohl auch die frithen galildischen Anhénger Jesu gewe-
sen; denn erst seit dem Hasmonier-Konig Aristobul 1. (104-103 v.
Chr.) gehorten die Galilder zur Jerusalemer Kultgemeinde. Die po-
lemische Unterstellung der ,,Juden® des JohEv’: ,,Sagen wir nicht
recht, dass du ein Samarit(an)er bist und hast einen bosen Geist?!*
(Joh 8,48) hat durchaus traditionsgeschichtliche Griinde. Auch die
Ablehnung, die Jesus in Judda fand, diirfte hierin ihren Grund ha-
ben. Dem entspricht auch die Frage von einer Seite des sich strei-
tenden Volkes, nachdem die Leute Jesus zugehort hatten: ,,Soll der
Christus aus Galilia kommen? Spricht nicht die Schrift: ,von dem
Geschlecht Davids und aus dem Orte Bethlehem ... solle der Chris-
tus kommen‘?* (Joh 7,41) und der Vorwurf an den Christus-
Anhinger Nikodemus: ,,Bist du auch ein Galilder? Forsch und sieh:
aus Galilda entsteht kein Prophet!” (Joh 7,52). Ein galildischer
Christus hatte von Anbeginn in Jerusalem keine Chancen. Auch die
traditionelle Verlagerung der Geburt Jesu nach Bethlehem konnte
Judder kaum iiberzeugen — und auch nicht der konstruierte, tiber
David laufende Stammbaum (der ohnehin keine ,blutsméssige* Ab-
leitung darstellt, sondern der Legitimation dient; jede anstindige
muslimische Fiihrungsperson fiihrt ihre Abstammung auf den Pro-

S Von dem Heidelberger Neutestamentler Hartwig Thyen in seinem demnichst er-
scheinenden Johannes-Kommentar als religionspolitische Fraktion des juddischen
Judentums (neben Pharisdern, Sadduzidern usw.) beschrieben.
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pheten zuriick: das bedeutet etwas, ist aber kein genealogischer Ah-
nennachweis!)

Es diirfte sich lohnen, das fritheste Christentum galildischer Pré-
gung stirker auf seine moglichen (und wahrscheinlichen) samarita-
nischen Traditionen hin zu untersuchen und seine ungliickliche Fi-
xierung auf Jerusalem hin vor hier aus zu verstehen suchen. — Wer
waren die Juden, die Muhammad im friihen 7. Jh. in seiner nord-
westarabischen Heimat kennenlernte? Waren es Nachkommen von
Fliichtlingen aus Unterdgypten im Zusammenhang mit den Auf-
stinden unter Trajan (115-117 n. Chr.) und Hadrian (132-135 n.
Chr.)? Die hellenistischen Juden Unterdgyptens waren durchaus
nicht nur nach Jerusalem ,orientiert’. Ihre Wallfahrtswege teilten
sich erst auf der letzten Wegstrecke nach Garizim resp. Zion. Wer
waren die Christen, mit denen Muhammad auch Kontakt gehabt ha-
ben diirfte? Der verfemte Erlanger Islamwissenschaftler Giinter Lii-
ling — verfemt, weil er tat, was verboten ist: namlich den Qur’an auf
seine literarischen Quellen hin zu untersuchen - rekonstruierte einen
vor-muslimischen christlichen Qur’an, Strophenlieder aus samarita-
nischer Tradition (die Muhammad wahrscheinlich gehort und sei-

nem guten Gedichtnis eingepragt hatte).’

Und noch etwas: Die Samaritaner waren um die Zeitenwende
herum und auch noch lange danach (bis zu ihrer Dezimierung unter
Justinian im 6.Jh.) keine winzige ,Sekte des Judentums. Sie waren
die mit Jerusalem konkurrierende und auch 6kumenisch verbreitete
israelitische Kultgemeinde.

6 ygl. bereits Giinter Lilling: Uber den Ur-Qurdn : Anscitze zur Rekonstruktion vor-
islamischer christlicher Strophenlieder im Qur'dn, Erlangen 1974, und nun: ders.:
A Challenge to Islam for Reformation: The Rediscovery and Reliable Reconstruc-
tion of a Comprehensive Pre-Islamic Christian Hymnal Hidden in the Qur’dn un-
der Earliest Islamic Reinterpretation, Delhi 2003. — Einen anderen Ansatz zur
Beantwortung der Frage nach den christlichen Traditions gibt ein Pseudonymus
Christoph Luxenberg: Die syro-aramdische Lesart des Korans: Ein Beitrag zur
Entschliisselung der Koransprache. Berlin 2000. Dazu ein Bericht von Jérg Lau:
Keine Huris im Paradies: Wurde der Koran-Text falsch iiberliefert? ... , in: DIE
ZEIT 21/2003, 47 (15.05.2003). Allerdings irren Lau’s Gewdhrsleute, wenn sie
etwa meinen: ,,In der Geschichte der Koran-Forschung ist ein solches Buch noch
nicht vorgekommen. Ahnliches gibt es bisher nur im Bereich der kritischen Bibel-
auslegung® (Zeitschrift Hugoye, Januar 2003), oder: ,,Luxenberg® sei mit seinen
Thesen ,,in ein Vakuum der modernen Koranforschung” (A. Neuwirth) gestoBen.
Liiling war bereits ein Vierteljahrhundert zuvor in dies ,Vakuum* gestoflen — und
zwar unter eigenem Namen und wohl mit einer fundierteren These als ,,Luxen-
berg*. Liiling wurde nur nicht rezipiert.
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4. Ein Kompromiss-Papier

Dies alles gehdrt zum Vorlauf meines Themas. Darin geht es um die
Frage, wie sich ein ,gemeinsamer kultureller Code* fiir zwei kon-
kurrierende, befeindete, sich schlieBlich separierende Kulturgrup-
pen — vermutlich: unter dem Druck politischer Notwendigkeit —
herstellen lisst. — Ich formuliere es einmal etwas salopp: Das geht
genauso wie die Erstellung eines Papiers, das heute sowohl von der
katholischen Bischofskonferenz wie auch vom Rat der EKD unter-
schrieben werden kann. Derlei Papiere kommen nur auf duflerst
komplizierte Weise zustande, und sie werden nur dann verfasst,
wenn die Notwendigkeit es fordert. Aber die Formel, nach der sol-
che Papiere abgefasst werden, ist dann wieder recht einfach:

Aufnahme findet nur, was verbindet.

Aupen vor bleibt alles, was trennt.

Konfessionell Trennendes bleibt aufien vor. Es wird der grofite
allgemeine Nenner gesucht. Der heifit dann etwa bei Papieren des
nun zerfallenden Okumenischen Rates der Kirchen: ,,Jesus Christus,
unser HERR¥. Dagegen erhebt niemand Einwinde. (Aufer viel-
leicht extreme Feministinnen, die lieber ,,Jesa Christa, unsere Frau®
hétten.)

Ich interpretiere die Torah (den Pentateuch, die fiinf Biicher Mo-
se) als ein solches aus politischer Notwendigkeit entstandenes
Kompromiss-Papier*. Fiir diese ,Notwendigkeit* bendtige ich eine
politisch plausible Situation. Als diese wihle ich das Hasmoner-
Imperium. Ich kénnte auch das von den Romern Herodes zuge-
schanzte Imperium wihlen. Vermutlich bekam die Torah auch erst
unter dem ,Messias‘ Herodes ihre abschlieBende literarische Ges-
talt.

Die Hasmonier betrieben nicht nur eine militérische Imperial-
Politik. Sie hatten vermutlich auch den Hellenisten etwas abge-
schaut, nidmlich eine kulturelle Imperial-Politik. Statt ,Hellenisie-
rung’ ,Judaisierung‘. Zwangsbekehrung heift dies verdolmetscht.
Die prominentesten Opfer waren die Edomiter / I[duméer. Das Ver-
waltungs-System der Hasmonder war darauf ausgerichtet, wie Ab-
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raham Schalit zeigte.” Judiisch ,bekehrbare* Gebiete (Gebiete, die
stark oder iiberwiegend von Judiern besiedelt waren) bekamen den
Status einer Toparchie. Gebiete, die nicht ,bekehrbar waren, weil
die jidische Bevdlkerung zu diinn war, wurden in einer Art Koloni-
al-Status verwaltet. Dazu gehdrten etwa die Moabitis — weshalb ich
dort den historischen Grund der reizenden Geschichte von der Mo-
abiterin Ruth sehe. Juden wurden aufgefordert, sich aus diesen Ge-
bieten zurlick zu ziehen und sich in Toparchien anzusiedeln.

Nur die Samaritaner waren ,unbekehrbar. Denn sie ,waren es ja
schon®, némlich Israel im ekklesiologischen Sinne. Ihnen konnte
man nur die ertragreichsten Gebiete Kirchensteuer-missig abkniip-
fen: Galilda und die Peria, das fruchtbare Land &stlich des Jordans
zwischen See Genezareth und Totem Meer.

Was tun? Ich vermute, dass in diese Zeit die textliche Abstim-
mung der Torah als ,,gemeinsamer kultureller Code fiir die grossen
jildischen Konfessionen [der Antike], die Garizim- und Zions-
Gemeinde® gehdrt — unbeschadet aller in diesem Dokument aufge-
hobenen Traditionen und ihrer Herkunft. Und dies nach der Regel:

Was verbindet? Kommt hinein!

Was trennt? Bleibt auf3en vor!

5. ,Was kommt hinein, was bleibt auflen vor?%

5.1 ,,Was bleibt auBlen vor?“ — Diese Frage ist erst einmal leichter
zu beantworten. — Auflen vor bleibt in der Torah allgemein und im
Buche Gen insbesondere z.B. alle massive anti-samaritanische Po-
lemik, wie wir sie in den Schriften-Sammlungen N und K (wo diese
ekklesiologisch interessiert sind) finden: alle Polemik gegen den
Garizim und gegen die angebliche Abgbtterei des ,Nordreichs* (seit
1K6n 12,25ff.). — Aufien vor bleibt die separatistische zadoqidische
Jerusalemer Priester-Genealogie und —Tradition. — Und auflen vor
bleibt die schismatische judidische an Jerusalem und ,Bethlehem*
gebundene Konigs- und Messias-Tradition. All dies kommt erst in
den juddischen Literaturen N und K explizit zum Ausdruck (in K

7 Vgl. Abraham Schalit: Konig Herodes. Der Mann und sein Werk [Studia Judaica,
4], Berlin 1969.
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besonders zugespritzt). Diese aber sind keine ,Konsens-Papiere
mehr, sondern juddische Eigen-Uberlieferung.

Judiisch diirfte auch die sog. ,Nordreichs-Prophetie® um Elia
und Elisa oder in sog. ,Schriftpropheten® wie Hosea oder Amos
sein. Ich bezweifle stark, dass es das Phdnomen dieser Art von Pro-
phetie im 9. oder 8.Jh. v. Chr. bereits ,historisch* gab. Und im tibri-
gen diirfte es ein rein literarisches Phdnomen sein, das der synago-
galen Konfessions-Polemik zu vor-christlicher Zeit entstammt.

Kryptisch allerdings diirften diese Polemiken bereits in der Torah
und in Gen enthalten sein — aber auch dies unter Wahrung des
,Proporzes‘. Hierzu nur wenige Beispiele judéischer Polemik:

In Gen 14,18 (eine der von der traditionellen Exegese sog.
,erratischen Blocke® im Erzdhlzusammenhang) kommt der Priester-
Kénig ,,Melchisedek* aus ,,Shalem* dem kriegerischen Avram vor
den Toren der Stadt mit Brot und Wein entgegen. Wer miisste dabei
nicht an ,,Jeru-Shalem* denken und an das dort residierende pries-
terliche Geschlecht der ,Zadoqiden‘?

In Gen 34 steht die iible Geschichte von der trickreich-
hinterriicksen ,Zwangsbeschneidung® der ,Sichemiten‘ und der Ein-
verleibung der Sichemiten in ein juddisch dominiertes ,Gesamt-
Israel* (,Haus Jakob‘). Ein wahrhaft lligenhaftes Phantasie-
Gemiilde; denn die ,Sichemiten‘ (die um den Garizim versammelte
israelitische Kultgemeinde) mussten nicht ,beschnitten® werden. Sie
waren es bereits. Aber in ein juddisches Imperium einverleibt wur-
den sie in der Tat, nimlich unter Johannes Hyrkan I. im letzten Drit-
tel des 2.Jh.s v. Chr..

In Gen 35,16-20 steht die fast Notiz-artige Erzéhlung von der
Geburt ,Benjamins‘, des Stammes-Eponyms, aus dessen Geschlecht
der konigliche Gesalbte (,Messias‘) Israels (Saul) stammen sollte.
Aber er wird einen Pfeilschuss entfernt (kibrat-ha’aras [v16a], etwa
eine Stadie) vor den Toren der davidischen, d.h. juddischen
Konigsstadt’ Bethlehem geboren, also sozusagen ,David zu Fiis-
sen®).

Aber diese kryptischen judidischen Polemiken werden in Torah
und Gen ebenso kryptisch samaritanisch konterkariert:
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Juda‘, der juddische Stammes-Eponym, wird im Zuge der sog.
Josephs-Novelle‘ schrittweise ,enterbt’ — zugunsten des ,Hauses
Joseph‘, und das ist eine mythische Bezeichnung fiir die israeliti-
sche Kultgemeinde von Shomron. ,Juda‘ bleibt ohne den Segen der
,Erstgeburt‘ ,Israels‘. Der wird auf die S6hne Josephs gelegt, auf
Ephraim und Manasse (cf. Gen 48,17-20; 49,22-26%. Ja, ,Juda‘
bleibt véllig ohne den Segen ,Israels‘. Nirgendwo in der gesamten
Torah wird ,Juda‘ im hebridischen Wortlaut gesegnet. Politisch-
militdrische Macht wird ihm zuerkannt (cf. Gen 49,8-12): dies ent-
spricht ja auch der Realitét seit der Hasmonéerzeit und bis zur hero-
dianischen Ara.

Der ,Samaritaner‘ oder ,Nordreichs-Typos® ,Joseph‘ wird in der
ihm gewidmeten Erzdhlung als messianischer Herrscher stilisiert
(cf. bes. Gen 41,37-46). ,Juda‘ spielt im Rest der Torah (Ex — Dtn)
keine tragende Rolle mehr. Hier dominiert der ,samaritanische Erz-
Prophet‘ ,Mose‘. Hier lduft es auf das samaritanische Erz-Dogma
hinaus: ,,Und es stand in Israel kein Prophet mehr auf wie Mose,
den YHWH gekannt hitte von Angesicht zu Angesicht“ (Dtn
34,10). Wie deklassiert miissen sich da die groBen juddischen Pro-
pheten wie Jesaja, Jeremia und Ezechiel vorkommen! Und etwas
versteckt die juddisch nicht rezipierte prophetisch-eschatologische
Perspektive: ,,Einen Propheten wie mich wird YHWH, dein Gott,
aus deiner Mitte, aus deinen Briidern, erstehen lassen. Auf ihn sollt
ihr horen (Dtn 18,15; auch v18). Die Samaritaner erwarten im
,Ta’eb‘ den ,Moses redivivus*.

Den Altarbau auf dem Garizim haben die Judéder in der Redakti-
ons-Konferenz noch gerade verhindern kénnen. Daraus wurde in
Dtn 27,4 der "Ebal. (Nebenbei: ein nettes polemisches Wortspiel im
Hebrdischen!). Aber den ,Segen iiber Israel° vom Berge Garizim
aus haben die judidischen Redaktions-Lobbyisten nicht verhindern
konnen (cf. Dtn 27,12).

Nach all dem ist weniger verwunderlich, dass die Samaritaner die
Torah als Basis-Dokument ihrer Kultur {ibernahmen. Es ist viel
verwunderlicher, dass die judidische Jerusalemer Kultgemeinde die-
ses Dokument rezipierte. Wahrscheinlich war dies fiir die antiken

8 Und cf. hiermit Dtn 33,7 und 33,13-17.
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Judier nur ertriiglich durch die ,prophetische Interpretation‘ in der
synagogalen Haftara-Lesung.

Aber: die Polemiken werden camoufliert, und konfessionelle Ei-
genarten desgleichen. Es gibt noch manche schénen Beispiele dafiir,
wie ein diplomatischer Proporz zu erreichen versucht wurde — doch
die Spannung zwischen den beiden Konfessionen ,Israels‘ knistert
an allen Ecken und Enden!

5.2 ,,Was kommt mit hinein?“ — Die versteckten Polemiken sind
kulturgeschichtlich von Interesse. Nicht minder aber sind es die
Gemeinsamkeiten, das, was die ,Kirchenleitungen® (sage ich ana-
chronistisch und apropos im Blick auf den gerade in Berlin laufen-
den sog. »Okumenischen Kirchentag«) gemeinsam unterschreiben
kénnen. Und das sind (bis zum heutigen Tage cum grano salis auch
noch) die Gemeinsamkeiten zwischen Zion- und Garizim-
Kultgemeinde.

Dariiber schrieb ich bereits 1983 (also vor zwanzig Jahren) ein-
mal eine lingere Studie.” Da diese Studie aber bislang kaum rezi-

piert wurde, ist sie eigentlich noch taufrisch, so dass es kaum je-
mand bemerkt, wenn ich hier (in Kiirze) Aufgebackenes referiere.
Zudem fehlt in dieser Studie noch der Konfessions-politische As-
pekt. Ich bezog die ,Kriterien-Liste* fiir die jiidisch-antike Kultur
damals noch recht exklusiv auf die von mir damals sog. ,,Jerusale-
mer Orthodoxie”. Den Konfessions-politischen Aspekt trug ich erst
spiter nach. Aber erst dadurch bekamen meine Beobachtungen von
1983 den rechten Schmack.

Meine Primisse war: Das Buch Bere’shith, also: das ,Buch von
den Anfingen‘, bringt gemdss der Hermeneutik mythischen Den-
kens das Fundamentale, das eine Kultur Tragende. Was ist in der
jiidischen Kultur das Wichtigste? Dabei meinte ich, eine
,absteigende Linie‘ vom Wichtigeren zum weniger Wichtigen beo-
bachten zu kénnen — eine Linie, die sich aber auch iiber das Ende
von Gen hinaus beobachten lésst und im Grunde die gesamte Torah
durchzieht.

9 Cf Bernd J. Diebner: Genesis als Buch der antik-jiidischen Bibel : Eine unhisto-
risch-kritische Spekulation, in: DBAT 17 (1983), 81-98.
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Bestimmte Merkmale der Jerusalem-orientierten jiidischen Kultur
nun begegnen weder im Buche Gen noch in den Schriften Ex — Dtn.
Daraus meinte eine exklusiv an den Normen der Jerusalemer Kult-
gemeinde orientierte AT-Forschung (die die Garizim-Gemeinde gar
nicht im Blick hatte) folgern zu konnen, dass wir es hier mit einer
besonders frithen Form der ,vor-staatlichen Religion Israels‘ zu tun
hitten, der bestimmte Merkmale des ,spéteren vor-exilischen Israel
der Konigszeit* oder gar des ,nach-exilischen Judentums* (horribile
dictu!) fehlten. — ML.E. bekommen diese ,Defizite‘ aber erst unter
dem Konfessions-politischen Aspekt der Konkurrenz von Garizim-
und Zions-Gemeinde zu vor-christlicher Zeit eine relativ plausible
und von unbelegbaren Primissen weitgehend freie Erkldrung. Es
lasst sich ndmlich zeigen, dass die Torah insgesamt und zumal das
,Buch von den Anfingen® jiidische Kultur-Merkmale bringen, die
Garizim- und Zions-Gemeinde gemeinsam sind: die erforderliche
Basis dafiir, dass beide diese Literatur(en) als normative Basis-
Urkunde ihrer jeweiligen Kultur (trotz oder gerade wegen der be-
reits herrschenden konfessionellen Spannungen) iibernehmen konn-
ten.

Es wire nun gewiss ,dtzend‘ (wie es unsere Jugend nennt), wenn
ich alles en detail referierte. Wer es iiberpriifen mochte, soll in den
frithen Aufsatz hineinschauen. Ich beschrinke mich hier auf einige
ganz wesentliche Aspekte.

5.2.1 Der ,Schopfungs-Bericht — Der erste Sinn-Abschnitt von
Bere’shith muss das bringen, was fiir ,Israel* das Allerwichtigste
ist:

Gott — (schiopferisches) Wort (= Torah) — Kosmos / Schépfung -
Shabbath

Gen 1,1 — 2,3 lduft auf die Vollendung der ,Schopfung* hinaus,
auf das tob m®’od - ,uniibertrefflich gut* (Gen 1,31) und die krénen-
de ,Schaffung des Shabbath‘, der ,Ruhe‘. Wenn jiidisch gedacht al-
les ,in Ordnung® ist, dann ,,gibt’s a Ruah!“. Religions-symbolisch
konnte man sagen: es handelt sich um den ,Tempelbau‘. So inter-
pretiert die traditionelle jiidische Exegese auch den ersten Buchsta-
ben der Torah, das Beyth (= ,Tempel*). Dies Allgemeinste und Um-
fassendste schafft der Eine Gott in Seiner Eigenschaft als 'Alohim. —
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Damit ist auch das wichtigste Fest im Blick: Sukkoth, das (alte)
Tempelweihfest. Das Thema ,wahrer und ,falscher Tempel beglei-
ten Horer und Leser bis zum ,Turmbau zu Babel* (in Gen 11,1-9).

5.2.2 Die ,Paradies-Geschichte’ — Der zweite Sinn-Abschnitt,
namlich Gen 2,4 — 3,24, wird spezieller, geradezu bereits ,national-
religivs‘. Der Eine Gott wird nun vor-ndmlich mit seinem Eigen-
NAMEN, dem ,Tetragramm‘ YHWH, genannt und erst in zweiter
Linie 'dlohim. 'Addm ist der ,Ur-Vater* der Menschheit. Aber er ist
natiirlich auch der ,Ur-Vater* der Kultur-Nation, die hier ihre Tradi-
tion hinterlisst; denn ,,Inuit*, ,,Kanake* (usw., also: ,,Mensch*) sind
erst einmal wir selber. Von uns aus wird die Relation zu den ande-
ren bestimmt. Schon wer ,stammelt® oder ,stottert‘, so dass ,wir® ihn
nicht mehr verstehen, der ,Barbar®, ist nicht ,Mensch® im Vollsinn,
ist eher ,Tier*.

,Adam‘ ist der Erste, zu dem YHWH 'Alohim mit der Sprache der
_Torah-Didaktik* spricht: way‘saw YHWH "Alohim ... (Gen 2,16).
Auf ,Adam‘ wird auch die national-religidse Identitit zuriickge-
fiihrt, ndmlich durch die von W. Reiser sog. ,,Verwandtschaftsfor-
mel“.'® Bein von meinem / unseren Bein und Fleisch von meinem /
unseren Fleisch® wird ndmlich in der antik-jiidischen Literatur nur
dann verwendet, wenn es um die national-religiése Identitdt geht:
,,Gehort jemand zu und — oder nicht?!“ Gen 2,23 wire der einzige
Fall, wo es anders wire, wenn eine Exegese recht hitte, die das
Wort in Adams Munde als ,Braut-Jubel® interpretiert: ,,Endlich die
Richtige gefunden! Was soll ich mich mit Viechzeug abgeben?!*
Eine patriarchalische Kultur wie das Judentum, das national-
religiose Zugehorigkeit tiber die Abstammung von einer ,koscheren*
Mutter definiert, muss ur-mythisch diese Mutter auf den Vater zu-
riickfithren. Daher die ,Rippengeburt* der Frau — m.E. ein frithrab-
binisches Gelehrten-Fiindlein.""

10 of Werner Reiser: Die Verwandtschaftsformel in Gen 2,23, in: ThZ 16 (1960),
S.1-4; cf. auch Bernd J. Diebner: ‘Bein von meinem Gebein ... * : Anmerkungen
zur Identitit der ,Urmutter*, in: DBAT 26 (1989/90; ersch. 1992), 15-31.

" Jiingst soll jemand eine religionsgeschichtliche Parallele entdeckt haben (nach der
abendlindische Kommentatoren bislang vergeblich suchten). Ich habe sie mir lei-
der nicht notiert!
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Das ,Horen-‘ resp. ,Nicht-Horen‘ auf das Wort YHWHs, also die
Grundstruktur des ,rechten‘ bzw. ,falschen‘ Gottesdienstes wird be-
reits hier verbalisiert (cf. bes. Gen 3,17)"2.

5.2.3 Weiteres summarisch: Damit wurden bereits die groften
gemeinsamen ,Allgemeinheiten‘ der Kultur(en) Israels, von Gari-
zim- und Zions-Gemeinde, thematisiert. Es geht weiter mit den Ka-
tegorien von ,,rein“ und ,,unrein® in der Sintflut-Geschichte Gen 6fF.
— Die mesopotamische (wesentlich: judiische) Kultgemeinde dréngt
sich mit 'Avra(ha)m an Gen 12 vor. Aber es geht in diesem Kontext
weiter mit ,Pdsach (Gen 12 — 23) und den kultischen Abgaben (der
,Zehnte‘; cf. Gen 14,20b), den rituell ,reinen® Opfertieren (Gen
15,9), der (Proselyten-) Beschneidung samt dem dadurch mit
YHWH geschlossenen ,Bund‘ auf der Basis der Lfunf Biicher* (das
he, das ‘Avram eingeschoben wird; cf. Gen 17), den Pésach-Speisen
des Tempelkults (Gen 18) und der unreinen Diaspora (Gen 19). Das
gefahrliche, weil ,sexuell® befrachtete Mittsommerfest (Shavu’oth)
kommt in Gen 30,14 sogar ,terminlich® zur Sprache. Darauf wieder
(;terminlich®) Sukkoth (Gen 33,17), nachdem in Gen 32,21 sogar
das Stichwort fiir den Versshnungstag Yom (hak-) Kippur(im) fiel.

Nun sind alle wesentlichen gemeinsamen Merkmale der Konfes-
sionen ,Israels‘ versammelt. Und jetzt kann der Reprisentant, in
dem die Vollzahl versammelt ist, Jakob, auch (im ekklesiologischen
Sinne) in ,Israel umbenannt werden (cf. Gen 32,29 ey, 3 %10).
Diese ,doppelte’ Umbenennung lésst sich nicht befriedigend durch
literarkritische Hypothesen erkldren. Religionspolitische Uberle-
gungen helfen da wohl eher weiter.

In Gen 32,29 wird ,Jakob® zu ,Israel‘, weil er sich auf dem Ver-
s6hnungs-Pfade zu seinem ,feindlichen Bruder* Esau = Edom be-
findet. Die Jakob-Esau-Erzihlung macht rite im Rahmen der jiidi-
schen Kultur nur Sinn, wenn der ,Zwillingsbruder* Esau = Edom als
bereits zur Familie der jiidischen Beschneidung gehorig vorausge-
setzt wird. Das ist seit Hyrkan I. der Fall. Aber erzihlerische Plau-
sibilitéit erhilt die story nur unter der Primisse, dass Esau = Edom
der Michtige(re) ist innerhalb der Familie der jiidischen Beschnei-

12" Cf. hierzu Bernd J. Diebner: Art. Gottesdienst II. Im Alten Testament, in: 7RE
XIV (1985), Sp.5-28.
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dung, vor dem einem graust. Das aber ist frithestens der Fall, seit
der Idumder Antipatros, der Vater des Herodes, jiidischer Reichs-
verweser fiir Johannes Hyrkan II. (63-43 v. Chr.) war. — In Gen
35,10 wird ,Jakob‘ zu ,Israel‘ nach der brutalen Integration der Sa-
maritaner (wenn auch nur politisch). Ich nehme also die Vorginge
des 2.-1.Jh.s v. Chr. als historischen Hintergrund fiir diese Texte an.

6. Kurze Summe

Die politische Situation zur Hasmonderzeit (etwa ab Mitte des
2.Jh.s v. Chr. bis zur Mitte des 1.Jh.s v. Chr.; eventuell auch noch
zur anschliessenden herodianischen Ara) zwang dazu, einen
,gemeinsamen kulturellen Code® fiir die politisch zwangsweise
,koexistierenden Religions-Gemeinschaften‘ von Garizim- und Zi-
ons-Gemeinde zu finden. Dieser ,gemeinsame kulturelle Code® ist
die Basis-Urkunde beider Kultur-Gruppen, die Torah. Es handelt
sich um einen Kompromiss-Text, der durchaus Spannungen erken-
nen ldsst. Wichtig aber sind die in ihm formulierten kulturellen
Gemeinsamkeiten zwischen Garizim- und Zions-Gemeinde. Davon
ist die gesamte Torah geprigt. Die wesentlichen Gemeinsamkeiten
werden aber ,fundamental® in der ersten Abteilung des ,Fiinfbuchs*
Torah formuliert, in Bere 'shith = Genesis.
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Notes on Coptic and Muslim Mulids in Egyptl

Gawdat Gabra (Kairo)

In Egypt, the Arabic term mawlid —colloquial mulid— designates a feast
or a celebration in honour of a saint’. Mulids are celebrated by Copts
and Muslims as annual pilgrimages. The earliest evidence of a public
celebration on the birthday of Prophet Mohammed is provided by the
Andalusian traveler and writer Ibn Jubayr (d. 1217). However, this
custom is much older, for the Fatimid Caliphs (972-1171) celebrated
Mohammed’s birthday in Cairo’; feasts in honour of Coptic saints are
undoubtedly even older!. Although the use of the term “pilgrimage”
concerning ancient Egypt is a controversial matter’, there is no doubt
that some of the aspects of the Mulid have their roots in the religious

heritage of pharaonic Egypt and might be considered as “survivals™.

I [ would like to express my deep gratitude to the Alexander von Humboldt-Stiftung for
the fellowship that enabled me to pursue my research at the Institut fiir Agyptologie
und Koptologie der Universitdt Miinster (May 2003).

For the term mawlid, see Jan Knappert: Art. Mawlid, in: EP, VI (1991), 895-897.

Hamilton A. R. Gibb and J. H. Kramers (eds.): Shorter Encyclopedia of Islam, Leiden
1974, 365 f.

For the locations and different aspects of the cult of the saints in Byzantine and early
Islamic times in Egypt, see Arietta Papaconstantinou: Le culte des saints en Egypte
des Byzantins aux Abbassides, Paris 2001, 267-367.

Cf. Horst Beinlich: Art. Wallfahrt, in: Wolfgang Helck / Wolfahrt Westendorf (eds.):
Lexikon der Agyptologie, V1, Wiesbaden 1986, 1145 f.

For this term, see Martin Krause: Die Koptologie im Geflige der Wissenschaften, in:
Zeitschrift fiir agyptische Sprache und Altertumskunde 100 (1974), 114 f; idem: Cop-
tology, in: CE, II (1991), 616; idem: Heidentum, Gnosis und Manichdismus, dgypti-
sche Survivals, in: Martin Krause (ed.): Agypten in spdtantik-christlicher Zeit: Ein-
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The continuity of ancient Egyptian elements in Coptic Egypt has been
an object of study of many scholars; suffice it to mention significant
contributions of two great scholars, Siegfried Morenz and Martin
Krause, in this respect’. Festal processions of ancient Egyptian gods
represent significant public aspects of these religious events. It is well
known that Abydos Dendera and Edfu were popular destinations. In
the procession of the goddess Hathor from Dendera to the temple of
Horus at Edfu, entire towns filled the streets in a carnival atmosphere”®.
Hieroglyphic inscriptions of the temple of Khnum at Esna show that
public involvement in the pilgrimage circuits continued there as late as
the third centuryg. One of the most important religious customs of
Copts and Muslims that features similarities in practice today is the
veneration of saints, and pilgrimage to their sites to celebrate their
feasts known as Mulids. However, beginning in the 1970’s the Islamic
fundamentalist movements began to try by all means to affect the Mu-
lid practices of both Copts and Muslims. Moreover, radical Muslim
groups organized themselves under the rule of President Sadat (1970-
1981) and started a systematic persecution of the Copts that resulted in
many new martyrs, especially in Upper Egypt, where Copts were even
killed while praying in churches. The annual celebration of new mar-

fiihrung in die koptische Kultur, [Sprachen und Kulturen des christlichen Orients, 4],
Wiesbaden 1998, 96-116.

Siegfried Morenz: Fortwirken altigyptischer Elemente in christlicher Zeit, in: Kopti-
sche Kunst. Christentum am Nil, Exhibition Villa Hiigel, Essen: May 3-August 15,
1963, Essen 1963, 54-59; Martin Krause: Das Weiterleben dgyptischer Vorstellungen
und Bréuche im koptischen Totenwesen, in: Giinter Grimm et al. (eds.): Das Ro-
misch-Byzantinische Agypten. Akten des internationalen Symposions 26.-30. Sep-
tember 1978 in Trier [agyptiaca treverensia. Trierer Studien zum griechisch-
romischen Agypten, 2], Mainz am Rhein 1983, 85-92; idem: Zum Fortwirken alt-
dgyptischer Elemente im koptischen Agypten, in: Agypten - Dauer and Wandel.
Symposium anlé@Blich des 75jdhrigen Bestehens des Deutschen Archéologischen In-
stituts Kairo am 10 und 11. Oktober 1982 [Deutsches Archéologisches Institut, Abtei-
lung Kairo, Sonderschrift 18], Mainz 1985, 115-122.

Serge Sauneron / Henri Stierlin: Derniers temples d'Egypte: Edfou et Philae, Paris
1975, 66-73.
% Serge Sauneron: Les fétes religieuses d'Esna aux derniers siécles du paganisme, Esna
V [Publications de I’Institut frangais d’Archéologie Orientale], Cairo 1962, 31-35,
47-67.
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tyrs, including children as at al-Kosheh near Sohag in the New Year’s
Eve and the first two days of January 2000'", will certainly produce
new Mulids in future: Only forty days after that slaughter Bishop
Yoannes represented his Holiness Pope Shenouda III to consol the
Coptic community there; in his speech he said: “We did not come to
console you, we came to celebrate our new martyrs”.

Conversion from Christianity to Islam occurred in Egypt only
gradually over hundreds of yearsf‘. It is therefore not surprising that
Copts and Muslims hold a common belief concerning the veneration of
saints. For both groups a sign of sainthood is the incorruption of the
body. The inhabitants of Aswan believe that the seventy-seven Muslim
saints of their city derive their fame from the tradition that their bodies
are still in their original state'>. The Coptic belief that the body of the
saint will not decay is deeply rooted in ancient Egypt". Two years ago
I worked in collaboration with the American Research Center in Egypt
to document the Coptic icons in the Region of Sohag. One of the
priests showed me a new building that was dedicated to the newly dis-
covered “Martyrs of Akhmim”. He told me that when they were dis-
covered their blood was clear over their shrouds'*. While Muslims
celebrate the birthday of the saint, for Copts the date of the death is the
saint’s “rebirth” into eternal life. They celebrate the day of the martyr-
dom or the death of the saint, when he was born into everlasting life.

Cf. Otto F. A. Meinardus: Coptic Saints and Pilgrimages, Cairo 2002, 28; for the tra-
gedy of al-Kosheh, see William Wissa : Al-Kushh: al-Hagiqa al-gha’iba (Al-
Kosheh: the hidden fact), 2nd edition, Cairo 2004.

Gawdat Gabra: The Revolts of the Bashmuric Copts in the Eights and the Ninth Cen-
turies, in: Walter Beltz (ed.): Die Koptische Kirche in den ersten drei islamischen
Jahrhunderten. Beitrige zum gleichnamigen Leucorea-Kolloquium 2002 [Hallesche
Beitriige zur Orientwissenschaft, 36], Halle (Saale) 2003, 111-119.

Cf. Valerie J. Hoffman: Sufism, Mystics, and Saints in Modern Egypt, Columbia
1995, 332 f.

Theofried Baumeister: Martyr invictus. Der Martyrer als Sinnbild der Erlosung in
der Legende und im Kult der frithen koptischen Kirche. Zur Kontinuitdt des dgypti-
schen Denkens [Forschungen zur Volkskunde, 46], Miinster 1972, 73-86, 146-148.

Cf. Meinardus (Fn. 10), 52 f.
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In Egypt there are more than 5.000 villages; nearly every village
has its own saint. Some cities and towns have a number of saints, and
Cairo has many. The majority of these villages have a saint’s shrine or
maqam for a Muslim saint. Many of these shrines are the centre of a
pilgrimage and a Mulid. In comparison with Muslim Mulids Coptic
ones are few. In his valuable contribution “Les pélerinages coptes en
Egypte” that appeared in 1979, Gérard Viaud counts sixty two “princi-
pal” pilgrimage sites'”. It is to be noted that a number of Mulids take
place in various sites in honour of the same saint as Saint Menas'®. On
the other hand in the last few decades the number of Coptic saints, es-
pecially martyrs, has increased as a result of the “discovery of holy rel-
ics”, and thus more pilgrimage centers have been established'’. Some
stories of new saints with new pilgrimage centers are not available ex-
cept in Arabic. One of these saints is al-Qummus Yassa, known as
Abuna Yassa, who died in 1961 and became most famous in the last
few years. People come from all over Egypt to his tomb in Kom
Gharib near Tima-Sohag, taking home the holy healing sandw; two
years ago I noticed also Muslim pilgrims seeking healing there'”. The
long and persistent tradition associated with the Flight of the Holy
Family into Egypt continues to appeal to people’s imagination. Re-
cently, many believers have claimed that their churches had been

> Gérard Viaud: Les pélerinages coptes en Egypte [Bibliothéque d’Etudes coptes, 15,
Institut frangais d’ Archéologie Orientale], Cairo 1979; idem, Art. Pilgrimages, in CE,
VI, 1968-1975.

Viaud, Pélerinages (Fn. 15), 19, 29 f., 50f.
Meinardus (Fn. 10), 51-66.

For example see, Deacon Milad Fakhry: Mu ‘djizat al-qummus Yassa Mikha'il Qiddis
Kom Ghurab (The Wonders of Priest [hegumen] Yasa Mikhail, Saint of Kom Ghu-
rab), 2nd edition, Cairo 2001.

Muslims venerate Coptic saints and attend Coptic Mulids, just as, less often, Copts
attend Muslim Mulids, Cf. Otto Meinardus: Some Theological and Sociological As-
pects of the Coptic Mulid, in: Bulletin de I'Institut d'Egypte 44 (1962-1963), 11.
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blessed by the Holy Family and, consequently, new pilgrimage centers
have been erected”.

Coptic Mulids resemble the Muslim ones in the fact that tens of
thousands attend the gatherings, as well as in the commerce and other
secular activities associated with them. It is noteworthy that the tradi-
tions of people differ considerably from the official attitude of the
church?'. While rosaries, hats, and trinkets are sold in Muslim Mulids,
framed pictures depicting patron saints and kitschy jewellery are very
popular in Christian Mulids. No Mulid in Egypt lacks hummus
(roasted chick-peas), beet-sugar, sugared almonds, confections and
sweetmeets, and fisikh (salted fish). During Muslim and Christian Mu-
lids pilgrimage sites are illuminated at night with coloured lamps, es-
pecially in villages. Simple restaurants and cafes are full of crowds.
Clowns perform tricks in immense temporary tents. Shooting galleries
and swings are standard entertainment items; Copts decorate the
swings with large pictures of the Holy Virgin Mary or the equestrian
saint George. While Coptic pilgrims sing short litanies or songs of
praise, (known as Tamjid) before the grave or the relics of the saint?,
the Muslim singer (munshid) sings praises and invocations for the
saint®> ending with the Zikr, wherein the adherents sway and chant, of-
ten reaching an ecstasy state. A Mulid is a good opportunity for baptiz-
ing children since it is performed in the occasion of a great saint’s “re-
birth”. Another activity, only among Coptic Mulids, is tattooing. Tat-
too artists design crosses on wrists, or even create figures of saints on
shoulders of the pilgrims™.

20 Cornelis Hulsman: Tracing the Route of the Holy Family Today, in: Gawdat Gabra
(ed.): Be Thou There. The Holy Family’s Journey in Egypt, Cairo / New York 2001,
31-128.

2l Cf. Hoffman (Fn. 12), 334
2 Gérard Viaud: Art. Pilgrimages, in: CE, VI, 1968.

2 For the panegyrical recitations in honour of Prophet Muhammed’s birthday, see
Knappert (Fn. 2), 895 f.

24 Otto Meinardus: Tattoo and Name. A Study on the Marks of Identification of the
Egyptian Christians, in: Wiener Zeitschrift fiir die Kunde des Morgenlandes 63/64
(1972), 27-32; idem (Fn. 10), 69-70.
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The many common features of the Coptic and Muslim Mulid,
which have been preserved for centuries, are now endangered. The
radical Muslim Wahhabi teaching, which began to win more adherents
in Egypt under the rule of President Sadat (1970-1981), is against the
veneration of saints”. Muslim fundamentalists, who according to the
statistics of the center for Egyptian Human Rights committed 561 of
violence incidents against Copts since 1994%, would like to see the
Mulids banned. However, I believe that Mulids will continue among
both Muslims and Copts because they are deeply rooted in the mental-
ity of Egyptians.

2 Knappert (Fn. 2), 896.
% Meinardus (Fn. 10), 28.
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Elemente einer longue durée in der mediterranen

Religionsgeschichte

Burkhard Gladigow (Tiibingen)

1 Konzepte der ‘annales-Schule’ und der Begriff der longue
durée

Im Rahmen der Diskussionen iiber Geschichte und Geschichts-
schreibung, die von der sog. ‘Ecole des Annales’ nach dem ersten
Weltkrieg ausgelost worden waren,' spielten eine Anderung des
Begriffs von Geschichte und eine Einbeziehung von Wirtschafts-
und Sozialgeschichte eine zentrale Rolle. Bloch und Febvre entwi-
ckelten ab den 20er Jahren des 20. Jahrhunderts eine programmati-
sche Abkehr von einer bloBen ‘Ereignisgeschichte’, die zeigen will,
,wie es eigentlich gewesen® (Ranke?), zu einer Geschichtsschrei-
bung, die mit definierbaren Fragestellungen operiert (poser la
question’). Letztes Ziel dieses Programms einer neuen Geschichts-
wissenschaft soll eine ‘kistoire totale’ sein, die Perspektiven aller

' Uberblicke iiber die differierenden Fassungen von Geschichtsbegriff und Ge-
schichtsschreibung bei Wolfgang Kiittler/ Jérn Riisen/ Ernst Schulin (Hg.): Ge-
schichtsdiskurs Bd.1: Grundlagen und Methoden der Historiographiegeschichte,
Frankfurt/M. 1993; zum Historismus, gegen den sich die ‘Annales-Schule’ absetzt
Friedrich Jaeger/ Jor Riisen: Geschichte des Historismus. Eine Einfithrung,
Miinchen 1992. Zur programmatischen Einbeziehung der Sozialgeschichte Hans-
Ulrich Wehler (Hg.): Geschichte und Soziologie, 2.Aufl., Konigstein/Ts. 1984; in
diesen Sammelband ist auch eine Ubersetzung von Fernand Braudel: Histoire et
Sciences Sociales. La longue Durée, aus: Annales 13 (1958), 725-753, aufge-
nommen.

Leopold von Ranke: Geschichten der romanischen und germanischen Volker von
1494-1514, Simtliche Werke Bd. 33, Leipzig 1855, VIIIL

Aus der Einleitung von Lucien Febvre: Amour sacré, amour profane, Paris 1944,
als TB 1971, 7-15.
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Human- und Kulturwissenschaften® zusammenzufiihren sucht. Im
Zentrum der darauf folgenden Diskussion stand die Opposition von
Ereignisgeschichte (histoire événementielle, oder historisante) auf
der einen und eine Verbindung von Mentalititsgeschichte und Ge-
schichte von langlaufenden Trends (longues durées) auf der anderen
Seite.

Insbesondere das grole Werk von Fernand Braudel, La Méditer-
ranée (zunéichst 1946 erschienen, dann 1966 umgearbeitet) lieferte
die ‘Probe aufs Exempel’, Paradigma fiir den Anspruch, iiber
(GroB-)Réume definierte kulturelle Prozesse zu beschreiben, die
nicht in eine Addition von Regionalgeschichten und Nationalge-
schichten aufgehen. Basis- oder Leitbegriff, auf dem die drei Teile
des Werks letztlich aufruhen, ist der Begriff der longue durée. Die-
ser longue durée setzt Braudel in einem programmatischen Beitrag
von 1958 die courte durée entgegen, die freilich immer auch in ei-
nem léngeren Zeitrahmen gefangen ist: Das ‘Ereignis’ als courte
durée bezieht sich also immer auch auf einen Zeitablauf, ,,der sehr
viel groBer ist als seine eigene Dauer. Ausdehnbar bis zum Unend-
lichen, kniipft es, freiwillig oder nicht, an eine ganze Kette von Er-
eignissen, an zugrunde liegende Realitéiten an. Und es erscheint in-
folgedessen unmdoglich zu sein, die einen von den anderen (sc. du-
rée) zu trennen.*

Im Focus des konzeptionellen und theoretischen Ansatzes steht
somit eine Beschreibung von Geschichte, eine Geschichtsschrei-
bung, die ihre Struktur iiber die Differenz der ‘internen Zeiten’ ei-
ner Kultur gewinnt. Fiir das Verhiltnis der drei ‘Zeitebenen’ zuein-

ander sei wiederum aus Braudel, Geschichte und Sozialwissenschaf-
ten. Die longue durée’ zitiert:

Dazu Hubert Mohr: Die ‘Ecole des Annales’, in: Handbuch religionswissenschafi-
licher Grundbegriffe 1 (1988), 265 ff. Zu einer Weiterfithrung dieses Programms
Friedrich Jaeger/ Burkhard Liebsch/ Jérn Riisen/ Jiirgen Straub (Hg.): Handbuch
der Kulturwissenschafien, 3 Bde., Stuttgart 2004.

Histoire et Sciences Sociales. La Longue Durée, in : Annales 13 (1958), 725-753.

Zitiert nach dem Wiederabdruck der Ubersetzung aus Wehler, Geschichte und
Soziologie, in: Claudia Honegger (Hg.): M.Bloch, F.Braudel, L Febvre u.a. Schrift
und Materie der Geschichte. Vorschldge zur systematischen Aneignung histori-
scher Prozesse, Frankfurt/M. 1977, 51.

7 Honegger, (Fn. 6), 50.
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Die herkémmliche Geschichtsschreibung, die den kurzen
Zeitablauf beleuchtet, das Individuum, das Ereignis, hat uns
seit langem an eine schnelle, dramatische, kurzatmige Schil-
derung gewohnt. Die neue Okonomische und soziale Ge-
schichtsschreibung stellt die Erforschung des zyklischen Ver-
laufs in den Vordergrund... So gibt es heute... ein Konjunktur-
Rezitativ, das die Vergangenheit in langen, zehn oder zwanzig
oder fiinfzig Jahre umfassenden Abschnitten behandelt...

Neben dieser zweiten Art der Darstellung hat sich eine Ge-
schichtsschreibung mit noch lingerem Atem herausgebildet,
die Zeitriume von Jahrhunderten umfaBt: die Geschichte des
langen, selbst des sehr langen Zeitablaufs (longue durée)*.

Auf das Mittelmeer bezogen ist fiir Braudel die longue durée nun
nicht nur durch die Geohistorie des physischen Raumes bestimmt
(geohistoire: das Meer, die Kiisten und Inseln, Berge und Ebenen,
Klima und Meeresstromungen), sondern auch durch die Kultivie-
rung der Landschaft durch Menschen, ,,durch ein langsam herge-
stelltes Gleichgewicht, dem sich der Mensch nicht entziehen kann,
ohne alles in Frage zu stellen*®. An dieses Ausgangsmodell einer

,,neuen Geschichtsschreibung* schliet Braudel die fiir ihn ebenso
wichtige Ausweitung auf die ‘geistige Kultur’ an:

,,Dieselbe Dauerhaftigkeit, dasselbe Fortleben gibt es im kul-
turellen Bereich. In seinem hervorragenden Buch’ untersucht
Ernst Robert Curtius ein kulturelles System, das die Zivilisa-
tion des ostromischen Reiches iibernimmt, und... fortsetzt, ei-
ne Zivilisation, die ihrerseits von einer erdriickenden Erb-
schaft belastet ist:... bis ins 13. und 14. Jahrhundert, bis zum
Entstehen der Nationalliteraturen, hat die Kultur der intellek-
tuellen Eliten von denselben Themen, denselben Gemeinplit-
zen und Gassenhauern gelebt.

Neben die topoi aus Ernst Robert Curtius’ epochemachendem
Buch von 1948 , Europiisches Mittelalter und lateinisches Litera-
tur* stellt Braudel als plakative Beispiele die Idee der Kreuzziige

% Honegger (Fn. 6), 56.

 Ernst Robert Curtius: Europdisches Mittelalter und lateinische Literatur, Berlin
1948.
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aus der Untersuchung von Alphonse Dupront'o, ,,Atheismus oder
Unglauben (incroyance)™ aus Lucien Febvres Studie iiber Rabelais,
oder die ‘Geometrie des Bildraumes’ aus Pierre Francastels Buch
iiber Malerei und Gesellschaft.!" Es sind aktuelle Beispiele aus der
Forschung der 40er und 50er Jahre, die zur Verdeutlichung des
Konzepts von durchlaufenden Prozessen oder Haltungen herange-
zogen werden: ,,Jhnen sind Ziige gemeinsam, die unverindert blei-
ben, wihrend um sie herum innerhalb anderer kontinuierlicher Ab-
liufe tausend Briiche und Umwilzungen das Gesicht der Welt ver-
wandeln.“'%...,,Auch_die Geschichte der Wissenschaft kennt kon-
struierte Universen, die ebenso viele unvollstindige Erkldrungen
sind, aber meist Jahrhunderte iiberdavern. Sie werden erst abgesto-
Ben, nachdem sie lange Zeit gedient haben.“"

Es folgt bei Braudel eine weitere Reflexion iiber die Konsequen-
zen dieser Uberlegungen fiir eine ‘neue’ Geschichtswissenschaft:
,Innerhalb der verschiedenen Zeiten der Geschichte zeigen sich die
langen Zeitléufe als eine stérende, schwierige, oft unbekannte Gro-
Be. Sie als Kern unseres Faches anzunehmen, wird kein einfaches
Spiel sein, keine der iiblichen Erweiterungen der Untersuchungen

und der historischen Neugier“.l4 Fiir die (unvermeidliche) Einbet-
tung des Historikers in ‘seine’ Geschichte hat Braudel in dem Ka-
pitel ,,Die Zeit des Historikers und die Zeit des Soziologen™ etwas
spiter ein hiibsches — und gern zitiertes — Bild gewdhlt: ,,Tatséch-
lich verlaBt der Historiker niemals den Zeitbegriff der Geschichte:
Die Zeit klebt an seinen Gedanken wie die Erde am Spaten des

49 15
Gartners.«"”

Innerhalb des — dann doch — auf ,.ein praktisches Ziel“ ausgerich-
teten Beitrags gibt es auch pathetische Passagen: ,, Alle Etagen der
Geschichte, all die tausend Explosionen der Zeit der Geschichte las-

10 Alphonse Dupront: Le mythe de Croisade. Essai de sociologie religieuse, Paris
1956.

I' pierre Francastel: Peinture et societé. Naissance et destruction d’ un espace plati-
que de la Renaissance au Cubisme, Lyon 1951.

12 Honegger (Fn. 6), 58.
13 Honegger (Fn.6), 57.

14 Honegger (Fn. 6), 58.
15 Honegger (Fn. 6), 76.
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sen sich aus dieser Tiefe, aus dieser halben Unbeweglichkeit verste-
hen, alles kreist um sie.“'® Was Wunder, dafl Braudel in seinem so-
genannten Testament’ im Riickblick auf die Niederschrift von La
Méditerranée und sein Programm schreibt: ,,Eine Langzeit-Skala
der Beobachtung zu wihlen hie, die Position Gottvaters selbst als
Zufluchtsstitte zu wihlen. Fern von uns und unserem téglichen E-
lend wird die Geschichte gemacht, eine Geschichte, die sich nur
langsam vorwirts bewegt, so langsam wie das uralte Leben des Mit-
telmeers, dessen Dauerhaftigkeit und majestitische Unbeweglich-
keit mich so oft ergriffen hatten.*"”

2 Ubertragbarkeit des Begriffs longue durée in die Religionsge-
schichte

Der Frage nach einer Ubertragbarkeit des Begriffs der longue durée
in die Religionsgeschichte, nach ihrer moglichen Bedeutung fiir die
Konzeption einer mediterranen Religionsgeschichte — die ich im
folgenden an wenigen, hochst unterschiedlichen Beispielen disku-
tieren werde'® — , mochte ich zunéchst einige allgemeinere (semioti-
sche) Uberlegungen — und eine These — voranstellen. Im Blick auf

16 Honegger (Fn. 6), 58.

17 Fernand Braudel: Personal Testimony, in: Journal of Modern History 44 (1972),
454, zitiert nach der Ubersetzung bei Honegger (Fn.6), 24.

18 1m Rahmen von ‘Mediterranean Studies’ jetzt: Peregrine Horden/ Nicholas Pur-

cell: The Corrupting Sea. A Study of Mediterranean History, Oxford 2000; Dioni-
gi Albera/ Anton Blok/ Christian Bromberger, (Hg.): L'anthropologie de la Meédi-
terranée: Anthropologie of the Mediterranean. Paris, L'atelier méditerranéen:
2001; Dionisius A. Agius: Across the Mediterranean frontiers: Trade, politics and
religion, 650 - 1450 . Selected proceedings of the International Medieval Con-
gress, University of Leeds, 10 - 13 July 1995, 8 - 11 July 1996, Turnhout 1997,
Averil Cameron: The Mediterranean World in Late Antiquity AD 395-600. Lon-
don 1994. Unter spezifischen Vorgaben hat zuerst U. Pestalozza eine mediterrane
Religionsgeschichte vorgestellt: Uberto Pestalozza: Pagine di religione mediter-
ranea I/II, Messina-Milano 1942-1945 ; ders.: Religione mediterranea. Vecchi e
nuovi studi, Mailand 1951, ferner: Sulochana R. Asirvatham: Between magic and
religion: Interdisciplinary studies in ancient Mediterranean religion and society,
Lanham 2001. Zu epocheniibergreifenden Entwicklungen Burkhard Gladigow:
Mediterrane Religionsgeschichte, Rémische Religionsgeschichte, Européische
Religionsgeschichte. Zur Genese eines Fachkonzepts, in: H.F.J. Horstmanshoff et
alii (eds.): Kykeon. Studies in Honour of H.S.Versnel. Religions in the Graeco-
Roman World, Leiden 2002, 49-68.
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eine Kultur- oder Religionssemiotik, in deren Rahmen der Begriff
des Codes und der Codierung einen Ort hat, ergibt sich mit der Fra-
ge nach der (notwendigen) gleichzeitigen Verfiigbarkeit aller Zei-
chen eines Codes die Frage, ob sie nach ihrer ‘Tiefenstruktur’ (dies
ein Begriff Braudels ) gleichwertig sind. K6nnen ihre einzelne Ele-
mente und ihr ‘Geltungsgrund’ in der Geschichte auseinander fal-
len, ist dies im Falle religitser Codes gar der Regelfall? Meine
(weiterreichende) These ist, daB vor allem Religionen durch Sym-
bolisierungen und Codierungen bestimmt sind, die ihre Zeichen o-
der Elemente aus hochst unterschiedlichen Zeithorizonten'® gewon-
nen haben. Und, noch etwas weitergehend: Religionen lassen sich
unter noch zu definierenden Bedingungen auch (vielleicht sogar:
vor allem) durch ‘sinngebende Anachronismen’ bestimmen.

Im Blick auf einfache ‘Archaismen’ haben die Religionshistori-
ker immer beachtet, da die komplexen, historischen Religionen
{iberholte Techniken und iltere Ritual- und Sprachformen beibehal-
ten und professionell ‘pflegen’: Das Bronzemesser beispielsweise
des Flamen Dialis, der silex der Fetialen oder das ‘Feuerbohren’ im
Vestakult *° waren willkommene Beispiele fiir im Kult bewahrte

dltere Stufen von Kult und Kultur, die man nun zu ‘Datierungen’
des ‘urspriinglichen’ Rituals nutze, oder als Material fiir weiterge-
hende Rekonstruktionen. Zur besonderen Form des Totens des Fer-
kels im Fetialenritus (mit einem Stein) notiert K. Latte: ,,Jeder Bau-
er wird es einmal ebenso gemacht haben.*”', oder zum Ritus der
Lupercalia: ,,Er verstattet einen Blick in Zeiten, in denen fiir die
Romer die Viehzucht neben dem Ackerbau noch eine wesentliche
Rolle spielte.“” Mit weit groBerer historischer Spannweite hatte im
19. Jahrhundert Wilhelm Mannhardt aus rezenten, empirisch erho-

benen Erntebrduchen in Europa einen archaischen Vegetationskult

' Dazu jetzt Burkhard Gladigow: Anachronismus und Religion, in: Brigitte Luche-

si/ Kocku von Stuckrad (Hg.): Religion im kulturellen Diskurs. Religion in Cultu-
ral Discourse. Essays in Honor of Hans G. Kippenberg, Berlin/New York 2004,
(Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten, 52), 3-15.

2 Belege bei Gladigow, Anachronismus und Religion, 4 (s. Fn. 19).
2l Kurt Latte: Romische Religionsgeschichte, Miinchen 1967, 129.
2 Latte (Fn. 21), 87.
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zu erschlieBen versucht” und damit ein Uberbleiben ‘antiken Hei-
dentums’ in einer christlichen Umwelt nachzuweisen unternommen.
Die verzdgerte Rezeption Mannhardts lief in Ethnologie, Volkskun-
de und Religionswissenschaft im wesentlichen in zwei Richtungen:
Die eine nutze die Methode im Schema des Historismus, um Zeug-
nisse fiir dltere Kulturstufen und Institutionen zu gewinnen; die an-
dere, um die durchlaufende Prisenz von Vorstellungen aus héchst
unterschiedlichen Kontexten und Zeithorizonten zu belegen. Es ist
das Verdienst von H.G. Kippenberg, die weithin kulturpessimisti-
schen Perspektiven J.B. Frazers als eines Exponenten der zweiten
Richtung herausgestellt zu haben: ,Nur diejenigen, deren Studien
sie dazu gebracht haben, diesen Gegenstand zu untersuchen, sind
sich der Tiefe bewuft, bis zu der der Grund unter unseren Fiilen
von unsichtbaren Michten durchlochert ist.” (J.G.Frazer)*

Mit Frazer’s Umwertung und Neubewertung der historischen Tie-
fe komplexer Gesellschaften lassen sich in der Folgezeit unter-
schiedliche Muster einer Bewertung scheinbarer -Ungleichzeitigkei-
ten in Verbindung bringen, die ein Uberdauern von Konzepten und
Deutungsmustern in den Vordergrund stellen und sie aus einer His-
torisierung in engen Traditionslinien befreien: ‘Survivals’ sind nun
nicht bloBe Petrifizierungen dlterer kultureller Phasen, sondern be-
halten eine Bedeutung, - oder bekommen sie in einer spezifischen
Weise durch neue Kontexte. Die Grenzen einer bloflen Binnenge-
schichte religitser Traditionen iiberschreiten dann Praxen, Instituti-
onen (und die sie tragenden Mentalitéiten), die in ‘duBerlich’ unver-
dnderter Form Jahrtausende, iiber die Grenzen politischer Organisa-
tionsformen und die Zisuren von Religionen und Religionstypen
‘iiberdauert’ haben. Damit wende ich mich — wenn man so will —
einem komplexeren Typ einer longue durée zu. Bestimmte Elemen-
te bleiben in der Abfolge gesellschaftlicher Verénderungen, politi-

B Nach den Arbeiten von 1865/6 (Roggenwolf und Roggenhund) und 1868 (Die
Kornddmonen) vor allem in dem wissenschaftsgeschichtlich bedeutenden Werk
Wald- und Feldkulte, 2 Bde., Berlin 1875/6. Zur Bedeutung von Mannhardt jetzt
vor allem Hans G. Kippenberg: Die Entdeckung der Religionsgeschichte. Re-
ligionswissenschaft und Moderne, Miinchen 1997, 120-128. ;

M James George Frazer: Psyche's Task. A Discourse Concerning the Influence of
Superstition on the Growth of Institutions, 2.Aufl. 1913, ND London 1968, 170.
Zur Einordnung dieser Stelle in Frazers Bewertung der gegenwértigen kulturellen
Situation Kippenberg, Entdeckung der Religionsgeschichte, 139-141 (s. Fn. 23).
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scher Organisationen und Religionsformen erhalten, allerdings nicht
alle: Der religidse oder kulturelle Code wird einerseits fiir jede Pha-
se, jeden Kontext, neu konstituiert, in Geltung gesetzt, andererseits
enthélt er aber zugleich immer auch Elemente, die ‘alt’, einem
fremden Kontext entnommen sind.

Elemente einer solchen, spezifischen longue durée in der Religi-
onsgeschichte méchte ich nun an drei Beispielen unterschiedlicher
Komplexitit vorstellen: den Organvotiven, dem Sternglauben (oder
der Gestirnfrommigkeit), und der Option einer ‘Lesbarkeit von Re-
ligion’. An allen diesen Beispielen 14Bt sich fiir eine mediterrane
religiose xown zeigen, daB sie iiber Jahrtausende, bei dem Stern-
glauben und den Organvotiven iiber mindestens vier Jahrtausende in
Geltung und Funktion geblieben sind.

3 Religiose xowvn] der mediterranen Religionsgeschichte

Als historischen Randbedingungen einer mediterranen religitsen
kown, in der ich mich im folgenden bewegen werde, lassen sich —
erst summarisch und dann in einem weiteren Reflexionsrahmen —
angeben: Parallel zu einer Etablierung komplexer Kulturen (Stid-
ten, Stadtstaaten, Flichenstaaten) entwickeln sich polytheistische
Panthea, die dhnlich wie die sie tragenden Gesellschaften durch Ar-
beitsteiligkeit und Hierarchien gekennzeichnet sind. Eine Arbeits-
teiligkeit auch der Gotter eines Pantheons sichert vor allem Frucht-
barkeit, wirtschaftlichen und militdrischen Erfolg, Gesundheit und
Gerechtigkeit. Wenn mit den ‘Leistungsangeboten’ der Gétter zu-
nehmend ‘Sinnangebote’ verbunden werden konnen, wird jene
Komplexitit entwickelter ‘Hoch’kulturen erreicht,”® die auch auf
der Ebene einer religidsen ‘Versorgung’ eine ‘Marktsituation’ her-
stellt, in der eine Auswahl der Gotter mdglich und Klagen iiber ihre
Erfolglosigkeit formuliert werden kénnen. Die grundsitzliche Regi-

% Zu den Phasen einer Zunahme an Komplexitit Rainer Débert: Zur Logik des U-
bergangs von archaischen zu hochkulturellen Religionssystemen, in: Klaus Eder
(Hg.): Seminar: Die Entstehung von Klassengesellschaften, Frankfurt 1973, 343ff
und Burkhard Gladigow: Religion in der Kultur — Kultur in der Religion, in: Sinn
- Kultur - Wissenschafi. Eine interdisziplincdre Bestandsaufnahme, Bd.3: Themen
der Kulturwissenschaften, hg. von Friedrich Jaeger und Jérmn Riisen, Stuttgart
2003, 21-33.
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onalisierung der unterschiedlichen polytheistischen Panthea® steht
in einem Spannungsverhiltnis zu einer {iberregionalen Etablierung
von Herrschaft iiber Flichenstaaten und der sie (weiterhin) legiti-
mierenden Stadtgétter, iiber das zunehmend Wahlmdoglichkeiten
‘zwischen’ Gottern”” hervorgehen konnen. Unter diesen Bedingun-
gen entsteht so etwas wie ein Reflexionsniveau, auf dem Sinn- und
Leistungsangebote von Géttern (und gar: Religionen) miteinander
verglichen und gegeneinander aufgerechnet werden konnen. Eine
Professionalisierung von Religionen fiihrt schlieflich zu Inklusio-
nen und Exklusionen, die Zuwendungen zu bestimmten Gottern
pramieren”® und ein Abwendung von anderen unter Sanktionen stel-
len. Unter diesen Bedingungen konnen sich schlieflich jene ‘insulé-
re Monotheismen’ entwickeln, die eine Wahlméglichkeit zwischen
Gottern negieren und eine notwendige Verbindung zwischen Sote-
riologie und Konversion herstellen: Wenn die Wahl des ‘falschen’
Gottes nicht nur einen partiellen Erfolg in Frage stellt, sondern das
‘Heil’ des ganzen Lebens aufhebt, bekommt die Vorstellung einer
Konversion” eine die Strukturen polytheistischer Religionen spren-
gende Bedeutung. Parallel zu einer allgemeinen Befriedigung von
Sicherheitsbediirfnissen durch religidse Institutionen 148t sich die
Frage nach einer Korrelation von Kulturen und ‘ihren’ Soteriolo-
gien stellen: Diese Frage filhrt zunéchst auf die physischen Rand-

26 Dazu mit weiterer Literatur Burkhard Gladigow: Plenitudo deorum. Fiille der Got-
ter und Ordnung der Welt, in: Armin Lange/ Hermann Lichtenberger/
K.F.Diethard Romheld (Hg.): Die Ddmonen. Demons, Tiibingen 2003, 3-22.

Das ‘Marktmodell’ geht auf P.L.Berger zuriick: Peter L.Berger: A Market Model
for the Analysis of Ecumenicity, in: Social Research 30 (1963), 77-93. Zur An-
wendbarkeit auf antike Religionen Burkhard Gladigow: Erwerb religiéser Kompe-
tenz. Kult und Offentlichkeit in den klassischen Religionen, in: Gerhard Binder/
Konrad Ehlich (Hg.): Religiise Kommunikation — Formen und Praxis vor der
Neuzeit, Trier 1997 (BAC VII), 103-118.

Noch im Bereich des griechischen Polytheismus fithrt dies zu prekiren Situatio-
nen, dazu Burkhard Gladigow: XpnoBou Beorg. Orientierungs- und Loyalitéts-
konflikte in der griechischen Religion, in: Christoph Elsas/ Hans G. Kippenberg
(Hg.): Loyalitdtskonflikte in der Religionsgeschichte. Festschrift fir Carsten
Colpe, Wiirzburg 1990, 237-251.

Arthur Darby Nock: Conversion: the Old and the New in Religion from Alexander
the Great to Augustine of Hippo (1933), ND Oxford 1965.

Burkhard Gladigow: Sicherheit, in: Metzler Lexikon Religion, 111, Stuttgart 2000,
305-308.




160 Burkhard Gladigow

bedingungen einer longue durée: Wechselnde Bewisserungsbedin-
gungen und FluBgdtter ‘gehdren zusammen’, erdbebengefihrdete
Gebiete und Gotter der Erdtiefe, extensive Tierhaltung und eine
‘Herrin der Tiere’. Auf die Ebene héherer kultureller Komplexitit
iibertragen, ist es die Frage nach dem ‘Passungscharakter’ von Reli-

gionen:’' Welche Religionen passen zu welcher Landschaft und zu
welchen Gesellschaftsformen?

Ubertréigt man die anfangs vorgestellten Muster einer longue du-
rée (also: Abhéngigkeit von weitgehend statischen Randbedingun-
gen) auf eine Ebene-hoherer Komplexitit, auf die Metaebene kultu-
reller Innovationen, ergibt sich die Frage nach einem ‘Passungs-
verhiltnis’ von Religionen’ und kulturellen Entwicklungen. Im
Blick auf die sich akzentuierende Alternative Polytheismus — Mo-
notheismus hatte sich diese Diskussion — vor einem neuplatonischen
Hintergrund — im zweiten und dritten nachchristlichen Jahrhundert
auf die zum Imperium Romanum ‘passende’ Religion konzentriert.
Gegen eine sich verfestigende Tendenz, Kaisertum und christlichen
Monotheismus zusammenzustellen, hatte es Kelsos noch einmal un-
ternommen, den romischen Polytheismus und das Imperium Roma-
num in eine harmonische Beziehung zu bringen und den Polytheis-
mus ,,im Staat aufgehen zu lassen.**?

4 Beispiel: Die Organvotive

Nach dem Exkurs zur mediterranen xowr beginne ich meine Dar-
stellung einiger (ausgewihlter) Elemente einer longue durée mit
den Organvotiven: Sie stellen einen besonderen Typ antiker Weih-
gaben dar, Weihgaben an die Gétter in Form von Nachbildungen

*! Burkhard Gladigow: Welche Welt paBt zu welchen Religionen? Zur Konkurrenz
von ‘religidsen Weltbildern und sdkularen Religionen’, in: Dieter Zeller (Hg.):
Religion im Wandel der Kosmologien, Marburg 1999, 13-31.

Zum allgemeineren ‘Passungscharakter’ von Religionen siehe Gladigow (Fn. 31),
13-31.

So plakativ Dario Sabbatucci: Politeismo II, Corso di Storia delle Religioni
nell’anno acc. 1989-90, Rom 1990, 1: ]I politeismo nasce in Mesopotamia e
muore a Roma. Nasce come un modo di pensare sistematicamente il mondo; nel
politeismo romano 1" oggetto del pensiero sistematico cessa di essere il mondo e
diventa lo stato: ¢ il principio della fine. Cio che resta & il ,,pensiero sistematico®
(operante per déi), che a Roma genera |'idea di stato (res publica).*
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duBerer oder innerer Korperteile des Menschen.** Solche Organvo-
tive® gehen bis in das 3. vorchristliche Jahrtausend (Zypern) zuriick
und sind — mit einer erstaunlich geringen ikonographischen Varia-
tionsbreite — noch heute in den Mittelmeerlédndern prisent. In den
orthodoxen und katholischen Kirchen des Mittelmeerraums finden
sich Nachbildungen von GliedmaBlen (heute meist in Wachs oder
aus Silberblech), die weitgehend denen gleichen, die wir als Votive
an Heilgotter aus der Antike kennen. Die Applikation an den Git-
tern der Seitenkapellen der Kirchen entspricht der Exposition von
Organvotiven an den Auflenmauern der antiken Tempel. Besonders
auffallend ist, daB fiir eines der &ltesten Organvotive, ein zypri-
sches Augenvotiv aus dem 3. vorchristlichen Jahrtausend, eine
Technik benutzt wird, die man heute noch an fast jedem Peripteros
in der Néhe von griechischen Kirchen findet: Die Augen sind als
Relief in ein diinnes Metallblech (tOmog) aus Silber oder versilbert
geprigt. Neben rundplastischen Ton- oder Terrakotta-Wiedergaben
bilden diese Reliefs aus Metallplittchen die verbreitetste Gruppe
von Organvotiven.

Organvotive scheinen den Hohepunkt ihrer Beliebtheit in helle-
nistischer Zeit gewonnen zu haben, — und bis in die Gegenwart bei-
behalten zu haben. In den Asklepieia von Athen, Korinth und Kos —
aber auch in vielen anderen Tempeln von Gottheiten, die nicht als
'Heilgétter' im engeren Sinne gelten — wurden Hunderte von Votiv-
gaben in der Form von Korperteilen gefunden. Organvotive aus
wertvolleren Materialen, Gold oder Silber, hat es nach Ausweis der
Inventarlisten der Tempel®® ebenfalls gegeben, wegen ihres Materi-
alwertes sind sie allerdings meist nicht erhalten blieben. Die erhal-
tenen antiken Organvotive stellen duflere Gliedmallen, vor allem
Arme, Beine, Hinde, Fiie usw., oder duflerlich sichtbare Kérpertei-

3% Zum religionshistorischen Rahmen B. Gladigow: Anatomia sacra. Religiés moti-
vierte Eingriffe in menschliche und tierische Korper, in: H.F.J.Horstmannshoff
(Hrsg.): Ancient Medicine in its Socio-cultural Context, Leiden 1994, 345-359.

35 Einen #uBerst niitzlichen Uberblick bietet jetzt F.T. van Straten: Gifts for the

Gods, in: H.S.Versnel (Hrsg.): Faith, Hope and Worship, Leiden 1981, 96-151,
mit einem Katalog der griechischen Organvotive und reicher Bibliographie. Die
christlichen Gegenstiicke bietet mit reichem Bildmaterial: Lenz Kriss-Rettenbeck:
Ex Voto. Zeichen Bild und Abbild im christlichen Votivbrauchtum, Zi-
rich/Freiburg i.Br. 1972.

36 1G 112 1532-1537, 1539, ausgewertet bei van Straten (Fn. 35), 108 ff.
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le,”” wie Ké&pfe, Augen, Ohren, Briiste, Genitalien dar. Mit Aus-
nahme der Genitalien entsprechen die antiken Organvotive den ak-
tuell im Mittelmeerraum vertretenen. Das gilt auch fiir eine Vorbe-
reitung zur Exposition durch Aufhingedsen und Kordeln,*® die be-
legen, dal die Votive in einer bestimmten Weise zur Priisentation
vorbereitet waren. Die Organvotive unterscheiden sich dabei in ei-
ner charakteristischen Weise — die vom 3. vorchristlichen Jahrtau-
send bis in die Gegenwart reicht — von dem Normaltyp der Weihe-
gabe.” Sie stellen nicht die ‘ganze Person’ oder eine prekire Situa-
tion dar, sondern bieten jeweils eine auffallende Priizisierung von
Bitte oder Dank: ‘Nur’ der erkrankte Korperteil, fiir den Heilung
und weitere Hilfe erfleht wird, oder der bereits geheilt worden ist,
wird nachgebildet und in das Heiligtum eingestellt. Diese Votive
bieten so nicht nur Material fiir volkstiimliche Vorstellungen beson-
derer innerer Organe (die es auch gibt), sondern zugleich Belege fiir
eine bestimmte medizinische ‘Spezialisierung’ des antiken Gottes
oder christlichen Heiligen: Fiir die Antike stehen ‘orthop#dische’
und gynikologische Votive zahlenmiBig deutlich im Vordergrund
und belegen die ‘Heilerfolge’ des jeweiligen Gottes in héchst kon-
kreter Weise.

Wie an den modernen Devotionalienstinden haben die antiken
Héndler Standard-Typen von Organwiedergaben angeboten, die in
Modeln hergestellt* worden. Auf diese Weise konnte auch ,innere
Medizin’ iiber die Tische der Devotionalienhéndler*' stattfinden, die
den Erkrankten in Form von Organvotiven ,Diagnoseangebote’ und

o Vgl. etwa den Tafelteil von C. Roebuck: The Asklepieion and Lerna, Corinth X1V,
1951.

% Daneben finden sich noch inschriftliche Informationen iiber andere Formen, das
Votiv zu prisentieren; in einem kleinen Naiskos, auf einem Holzbrettchen usw.,
wozu van Straten (Fn. 35), 111.

% UUberblick bei W.H.D. Rouse: Greek Votive Offerings, Cambridge 1902; van Stra-

ten (Fn. 35); F. Brommer: Griechische Weihegaben und Opfer in Listen, Berlin
1985.

<1 Katalog fiir den griechischen Bereich bei van Straten (Fn. 35), 105-143.

! Van Straten (Fn. 35), 150, mit dem Hinweis auf vergleichbare moderne *Verkaufs-
gespriche’. Noch heute kann man im Mittelmeerraum standardisierte Organvoti-
ve an den Kiosken in der Nihe von Kirchen kaufen. Ein interessantes modernes
Votiv eines Eingeweidesitus in Silberblech ist bei E. Simon: Die Gdérter der Ré-
mer, Darmstadt 1990, 22, Abb. 15 wiedergegeben.
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Therapiemuster vorstellten, — zunéchst ohne eine Beteiligung der
Priester. Auf dieser Ebene scheint die besondere Attraktivitit von
Organvotiven auch im Kontext moderner Medizin zu liegen: Die
‘eigene Krankheit’ und die Heilung durch den eigenen Glauben 1t
sich dokumentieren und anderen Gldubigen als eine erfiillte Hoff-
nung vorfiihren.

5 Beispiel: Der ‘gestirnte Himmel iiber mir’ und die Sternver-
ehrung

Als zweites Beispiel fiir eine longue durée mochte ich (nun etwas
kiirzer) auf Sternverehrung und Gestirnglauben in der mediterranen
Religionsgeschichte42 verweisen.

Bezugspunkt fiir eine Bindung religiéser Grundvorstellungen an
kosmologische Vorgaben war — und ist — neben der kollektiven
Zentralitdtsvorstellung der ‘alles tiberspannende Himmel’ mit sei-
nen Gestirnen. Der Anblick des gestirnten Himmels ist unter je vari-
ierenden historischen und kulturellen Rahmenbedingungen: der
unmittelbare Blick auf Gotter als Gestirngotter”, Blick auf eine
géttliche Ordnung, ,,Preis der Ehre Gottes“*, Beleg fiir die Schop-
fungsweisheit Gottes. Am Ende dieses Prozesses steht in Europa
unter anderem die Physiko-Theologie: Beispielsweise William
Derhams Astrotheologie oder Anweisung zu der Erkenntnis Gottes
aus der Betrachtung der Himmlischen Korper von 1745:* Insofern

2 7Zum religionshistorischen Rahme von Astronomie und Astrologie: Franz Boll/

Carl Bezold/ Wilhelm Gundel: Sternglaube und Sterndeutung. Die Geschichte
und das Wesen der Astrologie, 5.Aufl., Darmstadt 1966; Sylvie Joubert: Voyage
au Centre du Polythéisme: La Cas de |' Astrologie, in: Religiologiques 8 (1993),
127-142; Kocku von Stuckrad: Geschichte der Astrologie. Von den Anfingen bis
zur Gegenwart, Miinchen 2003.

Vgl. Ernest Harms: Five Basic Types of Theistic Worlds in the Religions of Man,
in: Numen 8 (1966), 205-240, 229 ff. (‘the cosmic type’).

AT, 19. Psalm; zum Topos Gerhard Kriiger: Religidse und profane Welterfahrung,
Frankfurt a.M. 1973, 24 ff.

Vgl. etwa William Derham: Astrotheologie oder Anweisung zu der Erkenntnis
GOTTES aus der Betrachtung der Himmlischen Korper, aus der 5.Engl. Ausgabe
iibersetzet, und in der 4.Auflage mit einer Nachricht von mehreren Scribenten die
durch Betrachtung der Natur zu GOTT filhren, vermehret von B.Jo.Frabricius,
nebst dessen Pyrotheologie, oder Anweisung zur Erkenntnis Gottes aus der Be-
trachtung des Feuers, Hamburg 1745.

45
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ist die Geschichte der Religion®, notiert F.Tenbruck*® in diesem Zu-
sammenhang mit Recht, ,,weil stets der Kosmologie verpflichtet,
auch iiberall aufs engste verbunden gewesen mit der Entwicklung
der geographischen, astronomischen, meteorologischen und ethno-
graphischen Kenntnisse...*.

Mit einer Erweiterung des geographischen Horizonts stehen die
leicht moglichen Universalisierungen von Himmelsgottern in Kon-
kurrenz zu der grundsitzlichen Regionalisierung der polytheisti-
schen Panthea. Wihrend der Herrschaftsbereich eines altorientali-
schen Stadtgottes nur in Abhéingigkeit zur konkreten Ausweitung
der politischen Herrschaft seiner Stadt ‘universalisiert’” werden
kann, 148t sich fiir den Sonnengott ( aber auch den Zodiakus) relativ
leicht ein unbegrenzter Herrschaftsbereich postulieren. Diesen reli-
gionshistorischen Prozef, der bereits im Alten Orient beginnt, kann
man mit Dario Sabbatucci als ProzeB der ‘Kosmisierung’ bezeich-
nen,"’ ein Vorgang, der, iiber den Konig vermittelt, dann auch dem
Staat die Kategorien von unbegrenzter Dauer und unbegrenztem
Herrschaftsanspruch zuordnet. Unter der Perspektive einer ‘Politi-
sierung des Kosmos’ (als Formel in der Forschung zunichst fiir das
Alte China geprégt), ist dieser Mechanismus insbesondere von
Ernst Topitsch in seinem Hauptwerk Vom Ursprung und Ende der
Metaphysik* als ein ‘Projektionsvorgang an den Himmel’ gedeutet
worden, von dem aus religiose und politische Anspriiche abgeleitet
werden. Topitschs ideologiekritische Analyse darf nicht dariiber
hinwegtéduschen, dall die unmittelbare Erfahrung des Himmels und
der Gestirne religids konnotiert war. Fiir die Antike selbst ist der
Anblick ‘des gestirnten Himmels {iber mir’ in der Tat zunichst ein
religidses Erlebnis. In platonischem und stoischem Fahrwasser zieht
sich dieser Topos bis hin zu physikotheologischen Gottesbeweisen
des 18. Jahrhunderts. Trotz Kants grundsitzlicher Kritik an den
Gottesbeweisen, insbesondere seiner Widerlegung der physikotheo-

% Friedrich Tenbruck: Die Religion im Maelstrom der Reflexion, in: Religion und

Kultur. Kélner Zeitschrift fiir Soziologie und Sozialpsychologie, Opladen 1993,
43,A. 11

‘7 Dazu Dario Sabbatucci: La prospettiva storico-religiosa, Milano 1990, 159 ff.

* Ernst Topitsch: Yom Ursprung und Ende der Metaphysik. Eine Studie zur Weltan-
schauungskritik (1958), ND mit Nachwort Miinchen 1972.
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logischen Gottesbeweise®, kehren sich mit dem 19. Jahrhundert die
Verhiltnisse nicht radikal um, auch in spéteren Zeiten wird vor al-
lem der Kosmos religiés erfahren. In der Form einer romantisch
eingefirbten Astrologie, ,,dem dunklen Gefiihl eines ungeheuren
Weltganzen® (Goethe in einem Brief an Schiller)® lebt dieses Ge-
fiihl bis in die Gegenwart fort. Die heutige Astrologie ist — wenn
man so will — nicht nur die Transformation eines antiken Poly-
theismus, sondern vor allem Folge einer longue durée der friihen
mediterranen Gestirnverehrung.

6 Beispiel: Die ‘Lesbarkeit’ von Religion

Als drittes Beispiel fiir ein spezifisches Element einer longue durée
in der mediterranen Religionsgeschichte méchte ich mich der Kon-
zeption der ‘Lesbarkeit von Religion’ zuwenden. In der Sequenz
von Organvotiven (die es noch heute gibt) und von einer Gestirn-
verehrung (in der Gestalt von astrologischen Optionen weiterhin
prisent) sicher der komplexeste Elementtyp einer longue durée. Die
Formulierung ‘Lesbarkeit der Religion’, — Blumenbergs ‘Lesbarkeit
der Welt’*'— nachgebildet, soll plakativ einen Transformationspro-
zess andeuten, durch den sich die religiose Landschaft langfristig —
und bis heute wirksam — verindert hat. Damit ist gemeint, dafl am
Ende des Hellenismus das Lesen eines ‘heiligen’ Textes selbst, der
‘LeseprozeB’, immer mehr in den Mittelpunkt riickt, — und unter
besonderen Bedingungen selbst Ritual und Modus einer Initiation
werden kann. Zwei weiterlaufende Randbedingungen charakterisie-
ren diese spezifische Entwicklung: Die eine ist durch Texte als do-
minierendes Traditionsmedium gegeben, die andere durch eine dar-
an orientierte Professionalisierung von Religion. Dauerhaft zusam-
menwirkend erzeugen beide ein neues, die Grenzen traditioneller
Ritualisierung und eine Trennung von Spezialisten und ‘Laien’
sprengendes Muster.

9 want: Kritik der reinen Vernunft A 620 ff.

50 Brief vom 6.Dezember 1798, wozu im weiteren Rahmen F. Boll in: Boll/ Bezold/
Gundel (Fn. 42), 29 ff.

5! Hans Blumenberg: Die Lesbarkeit der Welt, Frankfurt 1981.
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Diese feste Etablierung einer ‘Lesbarkeit von Religion’** stellt
eine andere Traditionslinie dar, als jene, in deren Verlauf Rituale
zunehmend durch Texte gesichert werden (‘schriftgestiitzte Ritua-
listik”), auch wenn von Fall zu Fall ein Rezitieren von Texten einen
zeitméfBig immer gréBeren Anteil eines komplexen Rituals einneh-
men kann. Eine ‘Lesbarkeit von Religion’ setzt in der mediterranen
Religionsgeschichte an dem Punkt ein, an dem eine ‘Begegnung’
mit dem Text im Modus des (lauten oder leisen) Lesens selbst ritua-
lisiert wird. Die religiésen Randbedingungen fiir eine solche Verén-
derung der Ritualistik scheinen spétestens im 2. nachchristlichen
Jahrhundert erreicht worden zu sein, ein Zeithorizont, der auch
durch andere, moglicherweise parallel laufende Neuerungen charak-
terisierbar ist. Uber Lesen, Interpretieren und Aneignen geschieht
im Corpus Hermeticum, eine Schriftensammlung, die spétestens im
2. Jahrhundert ihre iiberlieferte Form gefunden hat, jene Annihe-
rung an das mysterion, die ‘unter anderen Bedingungen’ iiber die
rituellen Schritte einer klassischen Initiation laufen wiirde. Richard
Reitzenstein hat deshalb diese neue Initiationsform ,,Lesemysteri-
um*> genannt, und seine neuen Mdglichkeiten iiber eine zuneh-
mende Individualisierung und Differenzierung der Religionen be-
stimmt. Mit den ersten nachchristlichen Jahrhunderten — also jenen
Jahrhunderten, in denen eine ‘Lesbarkeit von Religion’ zuerst ver-
treten werden konnte — ist im antiken Mittelmeerraum ein religidses
Umfeld entstanden, das man zusammenfassend auch durch das ana-
chronistische Stichwort ‘Intellektualisierung’ charakterisieren konn-
te: So ist im Asclepius ist von einer religio mentis die Rede,’* in der
Apostelgeschichte wird mit der Frage ,,Verstehst Du auch, was Du
liest?* eine spezifische Bekehrungsgeschichte eingeleitet. Nicht
nur Initiationen sind nun durch Lesen mdglich, sondern auch Kon-

52 Zur Konzeption einer ‘Lesbarkeit von Religion’: Burkard Gladigow: Von der Les-
barkeit der Religion zum iconic turn, in: Giinter Thomas (Hg.): Religiose Funkti-
onen des Fernsehen?, Wiesbaden 2000, 107-124.

33 Richard Reitzenstein: Die hellenistischen Moysterienreligionen (1927), Darmstadt
1980, 52.

Z Asclepius § 25.

35 Dazu jetzt Peter Milller: Verstehst Du auch, was Du liest?" Lesen und Verstehen
im Neuen Testament, Darmstadt 1994, und allgemeiner Adel Th. Khoury (Hg.):
Glauben durch Lesen? Fiir eine christliche Lesekultur, Freiburg 1990.
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versionen: Einen ersten Hohepunkt bildet jenes ‘tolle lege’ der Mai-
linder Gartenszene,® am Ende steht eine Form der Veralltdglichung
in protestantischen Bibellesevereinen.”’

Eine der wichtigen Implikationen — oder Konsequenzen — einer
Bereitstellung religioser Texte fiir ein ‘qualifiziertes Lesen’ ist, daf3
die Texte unter diesen Bedingungen auch einer ‘professionellen
Pflege’ unterworfen werden. Dies ist eine wichtige Vorbedingung
davon, daB Religionen im Medium von ‘Lehre’, didaskalia, Unter-
weisung im Schema hellenistischer Dichterinterpretation, weiterge-
geben und verbreitet werden. ‘Lehre’ als dominantes Medium von
Tradition ist (im Unterschied zu dem iiblichen Lernen von Religion
im Rahmen des allgemeinen Sozialisationsprozesses) im wesentli-
chen in monotheistischen Religionen entwickelt worden: In einer
Art Logik der Rekombination unterschiedlicher Elemente sind mo-
notheistische, anikonische Schriftreligionen der ‘natiirliche Ort’ fiir
das Traditions- und Benutzer-Schema ‘Lehre’.

7 Zusammenfassung: Elemente einer longue durée in religiosen
Codes

Wenn ich nun — in einer Art Zusammenfassung — von den Elemen-
ten einer longue durée wieder zu den Anfangsfragen einer longue
durée insgesamt zuriickkehre, ergeben sich aus Febvres und Brau-
dels allgemeinen Ansitzen zumindest zwei weiterreichende Frage-
stellungen: Kann man vor dem Hintergrund der theoretischen Posi-
tionen der Annales-Schule nach einer Art ‘Passungscharakter’ der
historischen Religionen in Bezug auf die physischen Geographie,
Sozialgeographie und politische Geschichte des Mittelmeerraums
fragen? Ich will mit diesen Fragen keinen religionsgeographischen
(und) sozialanthropologischen Fundamentalismus inaugurieren —
fiir die FluBtalkulturen und hydraulischen Gesellschaften ist das

56 Augustinus: Confessiones, 8, 12. In erweitertem theologischen Rahmen interpre-
tiert bei Wilhelm Geerlings: Bekehrung durch Belehrung. Zur 1600-Jahr-Feier der
Bekehrung Augustins, in: Theologische Quartalschrift 167 (1987), 195-208.

57 Dazu Kurt Nowak: Geschichte des Christentums in Deutschland. Religion, Politik
und Gesellschaft vom Ende der Aufkldrung bis zur Mitte des 20. Jahrhunderts,
Miinchen 1995, 104 ff.
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schon einmal versucht worden®® — sondern sehr viel eher auf die
spezifischen Qualititen des geographischen Ensembles ‘Mittelmeer-
raum’ verweisen, als ‘Binnenmeer’, mare nostrum, als Teich, um
den herum nicht nur die Griechen, sondern auch die anderen Mit-
telmeerkulturen, ,,wie Frosche sitzen®. i

Hier soll kein ,,Geodeterminismus“ angesprochen werden, son-
dern eher etwas versucht werden, was ein Zeitgenosse und Mit-
streiter Karl Lamprechts auf franzosischer Seite, Henri Berr,®' unter
dem Schlagwort ‘decouvrir le général’ vertreten hatte: An die Stelle
der Ereignisgeschichte des Historismus soll ,ein Gefiige eine
Struktur ... treten, die von der Zeit wenig abgenutzt und sehr lange
fortbewegt wird. Manche langlebige Strukturen werden zu stabilen
Elementen einer unendlichen Kette von Generationen. Sie blockie-
ren die Geschichte, storen — und bestimmen also — ihren Ablauf*.*
Neben einer neugefaBten Zeitdimension hat die Annales-Schule
noch einen weiteren fiir die Religionsgeschichte beachtlichen Be-
griff in die Diskussion tiber ‘historische Erfahrung’ emgebracht =
den der Mentalitit: ,,So gewinnt,” schreiben Jaeger und Riisen® in
ihrer Geschichte des Historismus, ,die kulturelle Dimension der
historischen Erfahrung... durch den Mentalititsbegriff der Annales-
Schule eine neue historische Dimension: Mentalitét liegt den vom
Historismus ... in den Vordergrund des historischen Interesses ge-
riickten handlungsleitenden Absichten als Bestimmungsgroe noch
voraus und zugrunde.“ Der Mentalititsbegriff leistet dann, zusam-
men mit dem komplexeren des imaginaire, eine Verbindung von
kulturell vermittelten Bildern und Vorstellungen mit einer Sozial-
und Bediirfnisgeschichte herzustellen. Allen drei ‘Leitbegriffen’
(longue durée, mentalité, imaginaire) ist in einer Anwendung auf

58

Einen Uberblick bieten Karl Hoheisel: Religionsgeographie, in: Handbuch religi-
onswissenschafilicher Grundbegriffe, 1, Stuttgart 1988, 108- 120 und Kurt Ru-
dolph: Zur Geschichte und zum Stand der Religion/Umwelt-Forschung aus religi-
onswissenschaftlicher Sicht, in: Geographia Religionum 6 (1989) 11-24.

Platon: Phaidon 109 b.

Dazu Karl Hoheisel (Fn. 58), 110 f.

Friedrich Jaeger/Jorn Riisen: Geschichte des Historismus. Eine Einfiihrung, Miin-
chen 1992, 174 f.

Braudel in: Honegger (Fn. 6), 55.
Jaeger/Riisen (Fn. 51), 179.
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Religionsgeschichte gemeinsam, daf} sie jeweils einen anderen, dif-
ferierenden Zeithorizont mit einbeziehen, stabilisierende oder retar-
dierende Elemente von Religionen auch iiber eine Differenz der
Zeitebenen erkennbar machen.

Ubertrigt man diese Modelle der Annales-Schule fiir ein Ineinan-
der unterschiedlicher Zeiten und Strukturen auf Religionen insge-
samt, so fillt dem Betrachter sofort auf, dall die groen Religionen
mit ihren Modellvorstellungen und ihren Leitideen an einer friih-
agrarischen Stufe kultureller Entwicklung, mit einem entsprechend
begrenzten technologischen Repertoire, orientiert sind: Agrarische
Praxis, einfache handwerkliche Techniken und ein beschrinktes
Rechts- und Wirtschaftssystem geben die Orientierungsmuster fiir
religidse Operationen® vor. Das gilt vor allem fiir zentrale Begriffe
und Vorstellungskomplexe monotheistischer Religion: Schdpfung,
Erlosung, Heil und Gnade sind strukturell frithagrarischen Gesell-
schaften® zuzuordnen. LBt man den Manichédismus einmal beisei-
te, haben die positiven Religionen, die ‘grofen Religionen’ der
mediterranen Religionsgeschichte, ihre ‘Modellvorstellungen’®
nach der agrarischen Entwicklungsstufe nicht mehr den verénderten

kulturellen Kontexten angeglichen. Das Auffallende an dieser Beo-
bachtung oder These ist, daB} diese Diskrepanzen zwar ‘immer’ ge-
sehen wurden, daB aber gerade die grofien Religionen — im Rahmen
ihrer tiefgreifenden Professionalisierung — Akkommodationsversu-
che an neue Modelle und Muster zuriickgewiesen haben.

Modernisierungs-Versuche des ‘Grundcodes’ werden offensicht-
lich umso kritischer beurteilt, je groBer die zeitliche Differenz in-
nerhalb der Symbolsysteme ist. Nach der Popularisierung von Mag-
netismus und Elektrizitit im 17. und 18. Jahrhundert ist durch Theo-
logen wie Divisch und Oetinger beispielsweise eine ‘Elektrifizie-
rung’ des Alten Testamentes versucht worden, doch stieB das Un-

6 Zum systematischen Rahmen Burkhard Gladigow: Interpretationsmodelle, in:
Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe 111 (1993), 289-298.

Zu Struktur und Zeithorizont Hans G. Kippenberg: Die vorderasiatischen Erlo-
sungsreligionen in ihrem Zusammenhang mit der antiken Stadtherrschaft, Frank-
furt a.M. 1991.

% Es ist das Verdienst von E. Topitsch, auf die Genese und Konstanz von Modell-
vorstellungen hingewiesen zu haben: Erst Topitsch: Vom Ursprung und Ende der
Metaphysik (1958), Miinchen 1972.

65
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ternehmen auf den vehementen Einspruch der Amtskirche. Ernst
Benz hat diese so schnell abgewiesenen Modernisierungsversuche
unter dem plakativen Titel , Theologie der Elektrizitit“*’umfassend
dargestellt. DaB3 ‘Religionen’ in ihrem Code jedoch grundsétzlich
‘modernisierbar’ sind, und sich an aktuelle naturwissenschaftliche
Paradigmata anschliefen k6nnen, sie geradezu aufsaugen kénnen,
zeigen die aktuellen New Age-Entwiirfe, die — um nur wenige Bei-
spiele zu nennen — das Modell des Hologramms in ein holographi-
sches Weltbild transformieren, dissipative Strukturen und Selbstor-
ganisation des Universums zum Ausgangspunkt normativer Vorga-
ben machen, oder Kernphysik und eine ‘komplexe Relativitétstheo-
rie’ mit einer Neo-Gnosis und einer neuen Heilslehre® kombinie-
ren.

Die groBen, ‘professionell gepflegten’ Religionen scheinen hier
einer eigenen Entwicklungslogik zu folgen, die sich vielleicht aus
den historischen Bedingungen ihrer Ausdifferenzierung aus kom-
plexen Kulturen herleitet 148t. Im Rahmen dieser These sind Religi-
onen ‘retardierende Elemente’®, die gegen eine Ausdifferenzierung
der Kulturen in Teilbereiche einen ‘Integrationsanspruch’ vertreten:
‘Religion’ scheint auch nach einer Ausdifferenzierung der Kultur-
bereiche der Bereich zu sein, von dem aus eine Deutung und Nor-
mierung aller anderen Bereich beansprucht werden kann. Anders als
andere Spezialisten haben die religiosen Spezialisten komplementér
zu ihrer Spezialisierung eine Ausweitung der Deutungsanspriiche”
vertreten. In den frithen altorientalischen Stadtstaaten beispielswei-
se konnten Priester (unbeschadet einer internen Funktionsdifferen-

57 Emnst Benz: Theologie der Elektrizitit. Zur Begegnung und Auseinandersetzung
von Theologie wund Naturwissenschaft im 17. und 18. Jahrhundert,
(=Abhandlungen der Akad. Mainz, Geistes- und sozialwiss. Kl., 12), Mainz 1970.

Dazu, aus religionswissenschaftlicher Perspektive, Burkhard Gladigow: ,,Wir
glédubigen Physiker”. Zur Religionsgeschichte physikalischer Entwicklungen im
20. Jahrhundert, in: H. Zinser (Hg.): Der Untergang von Religionen, Berlin 1986,
158-168.

Konnen Symbole ‘veralten’? Dazu Haralds Biezais: Hauptprobleme der religidsen
Symbolik, in: ders. (Hg.): Religious Symbols and their Functions, Uppsala 1979,
XXVIf.

Zur Problematik und Strategie von Sinngebung die Beitriige bei Klaus E. Miiller,
Jérn Riisen, (Hg.): Historische Sinnbildung. Problemstellungen, Zeitkonzepte,
Wahrnehmungshorizonte, Darstellungsstrategien, Reinbek bei Hamburg 1997.
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zierung) fiir Herrschafts-Sukzession, Kriegsfiihrung, Stidteplanung,
Wirtschaft, Recht, Architektur und Kunst ‘zustéindig’ sein, — ob-
wohl es dafiir ‘bereits’ Spezialisten gab. Diese iibergreifende ‘Zu-
stindigkeit’ scheint weitgehend {iber eine besondere Form der
Symbolisierung (Codierung) ausgeiibt worden zu sein, deren
‘Reichweite’ gewissermallen noch einen alten Status geringerer Dif-
ferenzierung spiegelt, — d.h. die kulturell bereits vollzogene Diffe-
renzierung gewissermalien ‘zurlicknimmt’. Wenn diese Einordnung
richtig ist, wird erkldrbar, warum vor allem in der Tradition von Re-
ligionen Elemente einer longue durée notwendig und plausibel sind:
Sie haben als strukturelle ‘Anachronismen’ nicht nur eine integrie-
rende, sondern auch eine sinngebende Funktion.
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Some remarks about religious life in the Decapolis'

Ted Kaizer (Oxford)

The problem to give a simple definition of what was the Decapolis
has long been recognised.” In the first century AD Pliny the Elder
acknowledged that “the region was so called from the number of its
towns, though not all writers keep to the same towns in the list” (NH
5.16/74).> Ca one hundred years later Ptolemy of Alexandria grouped
together eighteen cities as belonging to Koile Syria and the Deca-
polis (Geogr. 5.14.18).* The earliest history of the so-called Deca-
polis cities remains rather obscure. Most of them claim to have been
founded in the Hellenistic period, but the evidence for their 'foun-
dation' dates from a later period. On the other hand, archaeology has
revealed that most of the sites had known at least some sort of settle-
ment in a much earlier period.” When the varying number of cities
came to be thought of as constituting some sort of confederation is a
separate problem. The suggestion that “this league ... was established
in the second century BC ... as a response of the hellenised cities to
the pressures posed by the growing strength of the ethnic groups

' Ishould like to acknowledge support by the British Academy through the award of a

Postdoctoral Fellowship. I am very grateful to Achim Lichtenberger for letting me
use an unpublished paper on city foundation legends in the Decapolis, and for
sending me an abstract and the table of contents of his monograph on the Decapolis
cults before its publication.

For discussions see Hans Bietenhard: Die syrische Dekapolis von Pompeius bis
Traian, in: ANRW 11 8, Berlin 1977, 220-61; Fergus Millar: The Roman Near East,
31 BC - AD 337, Cambridge, Mass. / London 1993, 408-14.

Decapolitana regio a numero oppidorum in quo non omnes eadem observant.
KoiAng Zvpiag kot Aexomdrewg moAeg aide.

See now the contributions in Adolf Hoffmann and Susanne Kerner (eds.): Gadara -
Gerasa und die Dekapolis, Mainz 2002.
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around them™® is nothing but speculation, and the application of the
term Decapolis to the pre-Roman period is “anachronistic”.” When
Pompey established Rome’s first Near Eastern provincia out of the
remnants of the Seleucid kingdom, the various Decapolis cities found
themselves liberated from Hasmonaean rule and other principalities,
and most of them (but not all) would date their coinage and inscrip-
tions after a new Pompeian era, calculated from either 64 or 63, de-
pending on the date of liberation.® It is indeed possible that this joint
experience came to function as one of the key elements in uniting the
different cities, but at present there is no hard evidence that Pompey
created the league as such.” In any case under Vespasian the Deca-
polis referred to a more specific form of organisation. Josephus nar-
rates how the emperor received an embassy from “the chief men of
the Syrian Decapolis” (Vita 410 (74))"°, and the possible implication
that by this time the term stood for an actual political reality could be
confirmed by Isaac, who drew attention to a long-forgotten ins-
cription, which establishes beyond doubt that, at least under the Fla-
vians, the Decapolis was administrated by a prefect who served as a
delegate of the governor of the province of Syria.'' After the creation
of provincia Arabia, the cities of the Decapolis were divided over
three different Roman provinces, with Gerasa and Philadelphia being
assigned to Arabia'’, Kanatha remaining in Syria, and the majority of

® Thus Robert Smith: The southern Levant in the Hellenistic period, in: Levant 22,

London 1990, 126.
David Graf: Hellenisation and the Decapolis, in: ARAM 4 (1992), 34.

See Steven Moors: De Decapolis. Steden en dorpen in de Romeinse provincies Syria
en Arabia, The Hague 1992, 185-90, on the eras in use in the various cities.
Compare Henri Seyrig : Temples, cultes et souvenirs historiques de la Décapole (AS
73), in: Syria 36 (1959), 71-5.

Contra David Graf: The Nabataeans and the Decapolis, in: Philip Freeman and
David Kennedy (eds.): The Defence of the Roman and Byzantine East, Oxford 1986,
785: “it seems reasonable to associate Pompey as the architect who created the
organisation of the region as an annex to the new province of Syria.”

oi TpdToL v Tig Tuplog Aekombrenc.

IGR 1 824, with Benjamin Isaac: The Decapolis in Syria, a neglected inscription, in:
ZPE 44 (1981), 67-74. See also Moors, De Decapolis (Fn.8), 4, note 4.

See Pierre-Louis Gatier : Philadelphia et Gerasa du royaume nabatéen a la province
d'Arabie, in: id.,, Bruno Helly and Jean-Paul Rey-Coquais (eds.) : Géographie

historique au Proche-Orient (Syrie, Phénicie, Arabie, grecques, romaines,
Byzantines), Paris 1988, 159-70.
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the cities now belonging to Syria Palaestina. The term Decapolis,
therefore, can only have had geographical implications after AD 106.
Thus, in AD 133, a certain Agathangelos identified himself, in a
Greek-Palmyrenean bilingual inscription found at Tayyibeh, as co-
ming “from Abila in the Decapolis”, probably in order to distinguish
his hometown from other settlements with the same name.'?

A substantial part of the archaeological remains of the Decapolis
cities on the one hand, and most of the autonomous coinage they
minted on the other, date from the second and third century AD, thus
from the period that the term Decapolis had long ceased to refer to
some sort of unit proper. Naturally, this ought to have important
effects on any modern approach to religious issues in the various
cities that are believed to have once belonged to the Syrian ‘league’.
The religious culture of the Decapolis as a whole has often been
described in rather general terms. Rostovtzeff, writing about Gerasa,
explained the Hellenism of the Decapolis cities as an official Greek
facade behind which loomed an ‘Arab’ basis."* In addition, Naba-
tacan influence in the area has been called “extensive and consi-
derable”.” And more recently Millar's argument, based mainly on
epigraphic material, that “the public character” of the Decapolis ci-
ties of Gerasa and Philadelphia “was unambiguously Greek”'®, was
carelessly laughed off by Ball, who stated instead that “the
architecture is oriental, the temples and the cults were to local

» 1

Semitic deities”.'” Such remarks on the nature of religious life in the

13 See Delbert Hillers and Eleonora Cussini: Palmyrene Aramaic Texts, Baltimore/

London 1996, n°0258: 'APtAiivog tiic Aekomoreog. In Palmyrenean the man is called
only ’gtgls. For a similar identification see the tomb stone of a man *“‘from Gadara of
the Syrian Decapolis” (dmd Zvprokfig Aekomorewg Toddpwv), in Pierre-Louis
Gatier: Décapole et Coelé-Syrie: deux inscriptions nouvelles, in: Syria 67 (1990),
204-5.

Michael Rostovtzeff: Caravan Cities, Oxford 1932, 85: “so, though, to outward
view, the town was Greek, its basis was Arab, and the same is true of its religion.”
Cf. Pierre-Louis Gatier : Présentation historique, in: Alix Barbet and Claude Vibert-
Guigue : Les peintures des nécropoles romaines d'Abila, 1, Beirut 1988, 11: “On
peut supposer, pour ces cultes, un épais substrat sémitique, comme dans les cités
voisines.”

Graf, The Nabataeans and the Decapolis (Fn.9), 792.
Millar, The Roman Near East (Fn.2), 412-3.

Warwick Ball: Rome in the East. The Transformation of an Empire, London / New
York 2000, 181.
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cities of the Decapolis are not based on a comprehensive overview of
the various source materials available. Of course, scholars have made
observations about particular cults in individual cities, archaeology
has revealed important details of the chronology of different sanc-
tuaries, and numismatic studies have added to our understanding of
the patterns of distribution of Classical deities over Decapolis coi-
nage. But the first detailed monograph on religion in the Decapolis
has only just now appeared, in the days that this article went to
press.'® Lichtenberger’s study, based on a comprehensive catalogue
in which archaeological and epigraphic sources are used to comple-
ment the information known from coinage, and encompassing Hip-
pos, Dion, Abila, Gadara and Capitolias in the North, Scythopolis
and Pella in the Jordan valley, and Gerasa and Philadelphia in the
South, will doubtless place the study of religious life in the Decapolis
on a higher level. The present paper, however, which originated in
anticipation of Lichtenberger’s overview, solely aims to highlight a
few aspects which bear on our attempts to understand the religious
life of the cities of the Decapolis as a whole.

It is clear that most of our evidence for cults and other patterns of
worship in the Decapolis cities dates to a period in which the Deca-
polis as such had ceased to function as whatever sort of league or ad-
ministrative partition it may originally have been. This must be em-
phasised at the outset of any approach to religious aspects of the
region, even if it was of course not impossible an sich that the inha-
bitants of the various cities continued to feel that they had something
in common also after AD 106. Collecting sources for the study of
religious life in the Decapolis is not an easy task, as it is not always
clear which cities ought to be included and which ought to be ex-
cluded. In many of the sites under consideration, excavations are still
in progress and new documentary and archaeological sources con-
tinue to appear, while final excavation reports are often still awaited.
As is obvious, there is a serious imbalance in spread of evidence:
Gerasa is not only by far the best preserved city of the Decapolis, it
has also received (probably not an unrelated matter) more scholarly

'8 Achim Lichtenberger: Kulte und Kultur der Dekapolis. Untersuchungen zu

numismatischen, archdologischen und epigraphischen Zeugnissen, Wiesbaden
2003.
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attention than the other places.'® At sites such as Gadara, Pella, Abila
and Scythopolis excavations are still under way or have taken place
in recent years.”® But other places have, thus far, hardly received any
attention, and in some cases their location has not even been
identified for certain. In any case, a mere assembling of the available
evidence can only be a starting point. Different source materials will
provide different sorts of evidence. Inscriptions, whose place of
origin and date is often known, form the basis of any sound under-
standing, as one must above all attend to the names and epithets
actually given to the deities by their worshippers. Iconography is im-
portant because it often represents deities in reliefs and statues in
multiple, sometimes even ambiguous ways. In addition, both the
various architectural forms of sanctuaries, and the different ways in
which religious topography could express the role of worship within
the local communities, can contribute to a more complete under-
standing of the way religious life functioned in the Decapolis. The
epigraphic material and sculptured sources should be set against the
information about the divine world coming from the numismatic
evidence. From at least one perspective, coins are more significant
than individual dedications, since they were issued by a city as a
collectivity. It also seems to be precisely the coinage issued by the
various cities of the Decapolis which contributes most to modern
impressions that a cultural cohesion between the former ‘constituent
members’ remained in force in the second and third centuries.?' In
other words, the parallel evidence from the coins issued by the
various cities is what makes an investigation into patterns of religious
life in the Decapolis as a whole a legitimate undertaking.

It has been argued that divine and mythological imagery on the
Decapolis coinage is dealt with in a relatively ‘banale’ manner, but
that this very ‘banality’ is also highly significant, as it hints at the

1 The starting point is still the standard work by Carl Kraeling: Gerasa: City of the
Decapolis, New Haven 1938, with the inscriptions published by Charles Bradford
Welles.

2 For the most up-to-date bibliographies to these cities, see Hoffmann and Kerner
(eds.), Gadara - Gerasa und die Dekapolis (Fn.5), 148-9. '

! See, most recently, Christian Augé : La place des monnaies de Décapole et d'Arabie
dans la numismatique du Proche-Orient & I'époque romaine, in: id. and Frédérique
Duyrat (eds.): Les monnayages syriens. Quel apport pour Il'histoire du Proche-
Orient hellénistique et romain?, Beirut 2002, 153-66.
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transmission of forms and models between the various cities.”” The
figure of Tyche, as a specific city goddess, is widely spread on coi-
nage throughout the Decapolis cities, as is the image of Zeus. Many
cities also depict Athena on their coins, or a Heracles figure. Dio-
nysos appears on coins from Capitolias and especially Nysa-Scy-
thopolis.”> A number of mythological images on the coins are usually
explained as references to foundation legends of the respective cities.
Issues from Nysa-Scythopolis show different stages of the myth of
Dionysos, who received an important cult in the city where his birth
(with the help of the nymph Nysa) was staged.?* Linking the cities of
the Roman period with a highlighted ‘Greek past’, similar themes are
very common to a civic spirit, often resulting in inter-urban rivalry,
which dominated the second century, and which is usually referred to
as the ‘second sophistic’.> Compared to the Roman provinces of
Asia Minor, the evidence is scanty, but literary sources, especially
Stephanus of Byzantium, who wrote in the sixth century, contain
occasional reflections on the foundation legends which the coinage
of the Decapolis cities depict in abbreviated style.”

The colonnades of the Decapolis, above all of Gerasa, with their
Corinthian columns and Classical decorative detail, give the im-
pression of typical Graeco-Roman cities in the eastern half of the em-

2 Christian Augé: Divinités et mythologies sur les monnaies de la Decapole, in: Le
Monde de la Bible 22 (1982), esp. 46.

2 See, in general, Augustus Spijkerman: The Coins of the Decapolis and Provincia

Arabia, ed. by Michele Piccirillo: Jerusalem 1978, and also Yaakov Meshorer: City-
Coins of Eretz-Israel and the Decapolis in the Roman Period, Jerusalem 1985.

Spijkerman, The Coins of the Decapolis (Fn.23), e.g. Nysa-Scythopolis n* 5, 21, 23;
Meshorer, City-Coins (Fn.23), 40-2. For a different etymology, not necessarily
incompatible, see Jesus-Maria Nieto-Ibariez: The sacred grove of Scythopolis
(Flavius Josephus, Jewish War 11 466-471), in: IEJ 49 (1999), 260-8.

The standard article is still Ewen Bowie: Greeks and their past in the second
sophistic, in: Moses Finley (ed.): Studies in Ancient Society, London / Henley /
Boston 1974, 166-209. More recently, see Thomas Schmitz: Bildung und Macht.
Zur sozialen und politischen Funktion der zweiten Sophistik in der griechischen
Welt der Kaiserzeit, Munich 1997.

Achim Lichtenberger: City foundation legends in the Decapolis (forthcoming), a
paper presented at the Annual Meeting of the American Schools of Oriental
Research in Toronto, November 2002. Cf. Graf, Hellenisation and the Decapolis
(Fn.7), 10-2.
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pire.”” Schiirer wrote that “the magnificent temple ruins of the Ro-
man period still testify to the former splendour of Hellenistic worship
there.”?® In contrast, Ball has emphasised that Oriental architectural
features ought not to be overlooked.”” Decapolis coinage has been
used in support of such Eastern tendencies.”® Coins from Capitolias
depict merlons, the Assyrian embattled parapets also known from
the temple of Bel at Palmyra, behind the propylaea to the temple.”' In
addition, the situation of many sanctuaries on hill tops has been
thought of as a remnant of older, indigenous forms of worship. Coins
from Pella show how steps lead up to a sanctuary on a hill top.”? The
temple proper, however, is built in Classical style with seven co-
lumns and a pediment, resting on a vaulted podium. At Nysa-
Scythopolis, where in the second century AD Dionysos is depicted
multifariously on coinage (see above) and, probably retro-
spectively®, celebrated as the city’s founder**, an as yet unexcavated
temple on Tell Beth Shean may well hint at older patterns of worship.
Inscriptions from the city refer to the cult of Zeus Akraios, whose
epithet identifies him as god of the mountain top.”?

It certainly raises the question of whether a city’s theophoric name
should always be indicative of its major indigenous deity. In this
context, it is worth referring to the story by Stephanus of Byzantium

27 Arthur Segal: From Function to Monument. Urban Landscapes of Roman Palestine,
Syria and Provincia Arabia, Oxford 1997.

Emil Schiirer: The History of the Jewish People in the Age of Jesus Christ, I,
revised and edited by Geza Vermes and Fergus Millar, Edinburgh 1979, 37.

Ball, Rome in the East (Fn.17), 181-97.

Julian Bowsher: Architecture and religion in the Decapolis: a numismatic survey,
in: PEQ 119 (1987), 62-9.

Spijkerman, The Coins of the Decapolis (Fn.23), e.g. Capitolias n” 11, 16;
Meshorer, City-Coins (Fn.23), 86. See also Seyrig, Temples, cultes et souvenirs
historiques de la Décapole (Fn.8), 62-6. i
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Spijkerman, The Coins of the Decapolis (Fn.23), Pella n’9.

Thus Maurice Sartre: D'dlexandre a Zenobie. Histoire du Levant antique, IV° siécle
av. J.-C. - IIF siécle ap. J.-C., Paris 2001, 286, note 46.

Leah Di Segni: A dated inscription from Beth Shean and the cult of Dionysos
Ktistes in Roman Scythopolis, in: SCI 16 (1997), 139-61.

Baruch Lifshitz: Der Kult des Zeus Akraios und des Zeus Bakchos in Beisan
(Skythopolis), in: ZDPV 77 (1961), 186-9; Yoram Tsafir: Further evidence of the
cult of Zeus Akraios at Beth Shean (Scythopolis), in: /EJ 39 (1989), 76-8.
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(Ethnica 665.7.11-4), that Philadelphia, where one of the main
temples on the citadel of Amman was dedicated to Heracles, was
once known under the name of ‘Astarte’, after the Oriental goddess
often associated with Aphrodite. Coins from the time of Elagabalus,
however, suggest that he had confused Astarte with Asteria, Leto’s
sister and, more importantly in this case, at Tyre worshipped as the
mother of Melqart, with whom Heracles was identified.* In any case,
the nature of the ancient deities generally escapes us. On coinage
from Hippos-Susita a figure in very short tunic is standing in the
centre of a structure with columns and pediment, accompanied by an
inscription which identifies him as Zeus Arotésios, ‘Ploughing
Zeus’.”” In a fragment of his Phoenician History preserved by Eu-
sebius (Praep.Evan. 1.10.25), Philo of Byblos describes the Phoe-
nician god Dagon in similar terms, as Zeus Arotrios, “because he
discovered grain and plough”.*® Some scholars have deduced from
this that Zeus Aroteésios at Hippos can therefore be identified with
Dagon.39 The hypothesis has been put forward that the religious
connection between the cities of the Decapolis on the one hand and
those on the Phoenician coast on the other can be traced back to the

Hellenistic period, when a Seleucid strategos kai archiereus was
apparently responsible for ‘Syria Koile and Phoenicia’.*’ Indeed,
Strabo (Geogr. 16.760) records many Phoenicians amongst the popu-
lation of Philadelphia. However, direct lines of continuity between
the gods worshipped under Greek names in the Decapolis cities in the

Roman period and the Phoenician divine world cannot be pro-ven.*'

Spijkerman, The Coins of the Decapolis (Fn.23), Philadelphia n® 24, 30, 32.

Spijkerman, The Coins of the Decapolis (Fn.23), Hippum n° 29; Meshorer, City-
Coins (Fn.23), 74-5.

‘0 8¢ Aaydv Emedn ebpev oltov Kol Epotpov EkANON Zedg "Apdtprog.
Seyrig, Temples, cultes et souvenirs historiques de la Décapole (Fn.8), 70.

Thus Bowsher, Architecture and religion in the Decapolis (Fn.30), 67. Two
inscriptions from the second century BC refer to a certain Ptolemy son of Thraseas
as strategos kai archiereus ‘of Syria Koile and Phoenicia’, see OGIS n° 230 and
Landau, Y.H., A Greek inscription found near Hefzibah, in: IEJ 16 (1966), 54-70.
Cf. Sartre, D 'Alexandre a Zénobie (Fn.33), 155.

Concerning Gerasa, Phoenician cults were claimed by Pierre-Louis Gatier:
Inscriptions religieuses de Gérasa, in: Annual of the Department of Antiquities of
Jordan 26 (1982), 275, probably referring to a dedication to the goddess Leukothea
(see below, Fn.51), otherwise known only from the Hermon and from Tyre.
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At Gerasa, the main sanctuaries were those of Artemis and of
Zeus. In the case of this city, later known as Antioch on the Chry-
sorhoas, it is particular relevant to take into account its religious to-
pography. The temple of Zeus is situated on a height at the south-
western end of the city, looking out over the Oval Plaza. From this,
the central colonnade leads along the temple of Artemis, which again
can be reached only by climbing massive steps.*? Is one of them more
dominant in the city’s religious life than the other?* Both deities
appear on Gerasa’s coinage, but Artemis is not depicted on the
numismatic evidence from elsewhere in the Decapolis. Her temple
complex in the heart of the city is substantially larger than the
sanctuary dedicated to Zeus. However, it is also much younger, and
was built, apparently “ex nihilo”*, in the years that followed on
Hadrian’s visit to Gerasa.*’ Until the construction of Artemis’ temple
in the second century, there is no doubt that the temple of Zeus,
which had developed from a pre-historical grotto, via a Hellenistic
shrine, into the Graeco-Roman cella, was the city’s leading sanc-
tuary.*® With the temenos enlarged in AD 28, by a local architect, the
temple came to exist not only of the cella on the indigenous ‘high
place’, but also, connected by a large slope of steps, of a separated

area with distinctive cultic buildings. From that large area in front of

Whether this deity can really be characterised as ‘Phoenician’ remains of course to
be seen.

On the two temples, see Jacques Seigne: Le sanctuaire de Zeus a Jerash: éléments de
chronologie, in: Syria 62 (1985), 287-95; Roberto Parapetti: The architectural
significance of the sanctuary of Artemis at Gerasa, in: Adnan Hadidi (ed.): Studies in
the History and Archaeology of Jordan 1, Amman 1982, 255-60.

On similar issues see also Peter Richardson: City and Sanctuary. Religion and
Architecture in the Roman Near East, London 2002, 161-2.

Jacques Seigne: A I'ombre de Zeus et d'Artemis, Gerasa de la Décapole, in: ARAM 4
(1992), 187.

See, in general, Mary Boatwright: Hadrian and the Cities of the Roman Empire,
Princeton, N.J. 2000, who does however not deal with Gerasa or the Decapolis. Note
that at Palmyra, the cella of the temple of Baal-Shamin was also built in the
aftermath of the emperor’s visit to the city, in AD 131. See Hillers and Cussini,
Palmyrene Aramaic Texts (Fn.13), n° 0305.

Seigne, A l'ombre de Zeus et d'Artemis (Fn.44), 185-95, esp. 187: “On doit donc
admettre que c'est entre 130 et 150 que le sanctuaire de Zeus fut volontairement
'marginalisé' au profit de celui d'Artémis.”
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the temple, smaller steps led down directly to the Oval Plazza.’

Our information on what actually happened in the sanctuaries is of
course very limited. At Scythopolis the Saturnalia took place, as is
known from a reference in the Palestinian Talmud®®, and at Gerasa
the notorious Maiumas festival, which is mentioned in a late ins-
cription from AD 535.* It is usually assumed that this Maiumas fes-
tival took place from the early Roman period onwards, in a Roman
theater built near a double pool situated not too far from the city.
According to the sixth-century chronicler John Malalas (Chron. 12.
284-5), it was celebrated every three years as a nocturnal festival and
was known also as the ‘Orgies’ and as the ‘Mysteries of Dionysos
and Aphrodite’.

Artemis, whose larger-than-life statue in Classical style is now
kept in a depot of the local museum®, was worshipped at Gerasa
with different epithets. Inscriptions refer to the goddess as
‘ancestral’, ‘the lady’, ‘Laconic’ and ‘listening to prayer’.”' From the
reign of Hadrian onwards, she is explicitly identified on the city's
coinage with the Tyche of Gerasa’s inhabitants. The Zeus of Gerasa
is most often labelled ‘Olympic’ and may therefore have been
originally the protective deity of the Seleucid rulers. In an inscription
found at a theatre Zeus Olympios is associated with so-called temple-
slaves (igpodovior), whom Rostovtzeff interpreted as an “Eastern

*7 See also Klaus Stefan Freyberger: Die friihkaiserzeitlichen Heiligtiimer der Kara-
wanenstationen im hellenisierten Osten, Mainz 1998, 26-30.

8 2R 2 oo ) wee sl s g
* Avodah Zarah 1.39.3, with Baruch Lifshitz: Scythopolis: I'histoire, les institutions et

les cultes de la ville & I'époque hellénistique et impériale, in: ANRW I1.8, Berlin
1978, 276.

Welles in Kraeling, Gerasa (Fn.19), n°279.

Compare a statue of the goddess found at Abila, published by W. Harold Mare: The
Artemis statue excavated at Abila of the Decapolis in 1994, in: Annual of the
Department of Antiquities in Jordan 41 (1997), 277-81. From the western theatre in
Gadara comes an enormous statue of a seated goddess, possibly a Tyche figure,
holding a cornucopia (now in the Archaeological Museum at Umm Qais). On
statues in general see also, briefly, Thomas Weber: A survey of Roman sculpture in
the Decapolis. Preliminary report, in Annual of the Department of Antiquities in
Jordan 34 (1990), 351-3.

Welles in Kraeling, Gerasa (Fn.19), n® 27: 6eq motpd 'Ap[téudi]; n® 28-9:
‘Aptéudt xvopig n® 43: [0]ed Aakafivy) énnibdw 'Apdéludt. Note that the latter
epithet is also applied at Gerasa to the goddess Leukothea, see Gatier, Inscriptions
religieuses de Gérasa (Fn.41), 274 n° 4: 0ed éninlkéw Aevk[0]0ed .
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heritage left by the former temple”.”” However, the application of
particular religious phraseology does not always point to direct
Oriental influence, and one ought to be careful with identifying Zeus
too easily with local indigenous deities. The exception may be Dion,
a city whose name refers to the Greek god. Here, a hieratic idol is
depicted on the city's coinage wearing a harnass, carrying a spear
topped by an eagle, with two bulls at his feet and a corn modus on his
head.”® But even here the identification remains uncertain, as the
indigenous god is not accompanied by an inscription which would
establish beyond doubt that he was worshipped under the name of
Zeus.

Probably the most intriguing divine inhabitant of the Decapolis is
the so-called Arab god (Theos Arabikos), at Gerasa labelled hagios
or ‘listening to prayer’.* He also received a cult at Pella, where a
dedication was made to him and to the gods who were worshipped
with him at the same altar.”® Some scholars have tried to connect him
with the rather obscure god Pakeidas, also labelled hagios in inscrip-
tions from Gerasa, who at one instance appears alongside Hera.’®

Others have wished to identify him with Dusares, the main god of the

Nabataean divine world.”’ But do attempts to identify Theos
Arabikos with other gods actually help us any further? What does it
mean to describe your deity as Arabikos? The term ‘Arab’ in the
early Roman period often, but not always, refers to desert-dwellers,
rather than to an ethnically-defined part of the population.”® The

2 Rostovtzeff, Caravan Cities (Fn.14), 76.

> Spijkerman, The Coins of the Decapolis (Fn.23), Dium n® 6-8,11-2; Meshorer, City-
Coins (Fn.23), 90.

Welles in Kraeling, Gerasa (Fn.19), n* 19-22; Gatier, Inscriptions religieuses de
Gérasa (Fn.41), 273 n° 3. See also Robert Wenning: Die Dekapolis und die
Nabatier, in: ZDPV 110 (1994), 28, for further references. .

Robert Smith and Leslie Day: Pella of the Decapolis 2. Final Report on the College
of Wooster Excavations in Area IX. The Civic Complex, 1979-1985, Wooster 1989,
134-6, n°98: ["Ayopo: Be0D ovpaviov dpaPiov kol cuvBmpiov adtod fedv.
Michal Gawlikowski : Les dieux des Nabatéens, in: ANRW 11.18.4, Berlin 1990,
2669 n.52. For the inscriptions see Welles in Kraeling, Gerasa (Fn.19), n® 17-8.

E.g. Rostovtzeff, Caravan Cities (Fn.14), 88; Welles in Kraeling, Gerasa (Fn.19),
385. See now the careful remarks by John Healey: The Religion of the Nabataeans.
A Conspectus, Leiden 2001, 142: “far from certain”.

Michal Gawlikowski: Les Arabes de Syrie dans I'Antiquité, in: Karel Van Lerberghe
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dedications, however, were written in Greek, and the worshippers
probably paid homage to a divine being from outside their own
original religious framework. Whether the cult of the ‘Arab god’ can
be quoted in support of an extension of Nabataean influence into the
area of the Decapolis remains therefore to be seen. It should rather be
interpreted as an act of worship by those belonging to a settled and
urban context, possibly with a view towards travels through the
steppe.

At Adra’a one notices something very different in the second
century, when the city issued coins with a betyl and an accom-
panying inscription referring to ‘Dusares, god of the inhabitants of
Adra’a’.*® In this unique case the main deity of the Nabataean reli-
gious world, whose name is transcribed in Greek, is characterised on
civic coinage as the god of the collective body of the city, by means
of an indigenous aniconographic cult object. A dedication to Dusares
on an altar is found at Hippos-Susita, also in Greek.”” But this is a
different case, as the place had not been part of the Nabataean realm.
Maybe the altar was set up by visitors from provincia Arabia, but this
is of course a hypothesis.

As for Jews and Christians, our. evidence is not only scanty, but
virtually completely literary. It is clear from various passages in Jo-
sephus’ writings that Jews lived alongside pagans in Scythopolis and
other places in the Decapolis.®’ Also in the New Testament the term
appears a number of times, as e.g. in the reference to a man, cured by
Jesus from his possession by spirits, who went to the Decapolis to
preach (Mark 5.18-20). Eusebius (and after him Epiphanius) record
the flight of Christians to Pella, a story which may have grown in the
second century out of a need for self-legitimation of Jewish-Christian

and Antoon Schoors (eds.) : Immigration and Emigration within the Ancient Near
East, Leuven 1995, esp. 87. See now also Michael Macdonald : «Les Arabes en
Syrie» or «La pénétration des Arabes en Syrien. A question of perceptions?, in:
Topoi, Suppl. 4, Lyon 2003, 303-18.

Spijkerman, The Coins of the Decapolis (Fn.23), Adraa n® 1-3; Meshorer, City-
Coins (Fn.23), 84.

Asher Ovadiah: Was the cult of the god Dushara-Dusares practised in Hippos-
Susita?, in: PEQ 113, London 1981, 101-4.

For a discussion see Martin Goodman: Jews in the Decapolis, in: ARAM 4 (1992),
49-56.
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groups against hostile surroundings, i.e. pagan-christians and gnostic
groups.®? However, neither Jews nor Christians are attested epigra-
phically or numismatically in the fashion as described thus far. As
there is no sufficient evidence to build up a congruent picture of the
coexistence and interaction between the different religions in the va-
rious local societies, this paper has reflected solely on some patterns
of pagan worship.

To what extent the different Decapolis cities really preserved their
religious links with each other remains at this stage an unsolved pro-
blem. The evidence from the later period is not only dominant, but
also very different. Nevertheless, viewing the cults of the Decapolis
as a whole is a legitimate undertaking, if only because of the simi-
arities between the sorts of evidence from each of the cities and be-
cause of their earlier joint history, as long as one does not lose sight
of the fact that any such study deals mostly with material which dates
to a period in which any practical entity had long gone.

62 See Jozef Verheyden: De Viucht van de Christenen naar Pella. Onderzoek van het
getuigenis van Eusebius en Epiphanius, Brussel 1988.
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Griechische Philosophie und der Anspruch auf Allge-
meingiiltigkeit als Transformationselement jiidischer,
christlicher und islamischer Glaubenslehren

Bertram Schmitz (Hannover)

Die drei ‘abrahamitischen Religionen’, Judentum, Christentum und
Islam, zeigen ihre inhaltliche Zusammengehdrigkeit primdr da-
durch, dass sie sich auf eine gemeinsame religionsgeschichtliche
Tradition berufen. Ebenso aber verbindet sie in sekundédrer Weise
der Umstand, dass sie — in ihrer je eigenen Weise und zur jeweili-
gen Zeit — mit den Denkmdglichkeiten und Denkmustern der klassi-
schen griechischen Philosophie konfrontiert und durch diese belebt,

aber auch kritisch angefragt wurden. Auch dieser Sachverhalt bietet
ihnen einen Ankniipfungspunkt untereinander. Der folgende Ge-
dankengang geht dem je spezifischen Verhiltnis dieser drei Religi-
onen zur Philosophie nach, wobei er sich vorrangig aus religions-
wissenschaftlicher Perspektive dem Prozess der interreligidsen
Wechselwirkung zuwendet."

Jede dieser Religionen hat ihren Beitrag fiir die westliche Philo-
sophiegeschichte dadurch geleistet, dass sie der Philosophie mit ih-

! Zur inhaltlichen Darstellung der jeweiligen Geschichte der Philosophie sei an die

entsprechenden philosophiegeschichtlichen Werke zu Judentum, Christentum und
Islam verwiesen, bzw. auf philosophiegeschichtliche Uberblickswerke, die, wie
die Philosophiegeschichte von Wilhelm Windelband (Lehrbuch der Geschichte
der Philosophie, Tiibingen 171980), auch die inhaltliche Beeinflussung der drei
genannten religios bestimmten ‘Philosophien’ im Hochmittelalter darlegen. Als
Beispiel fiir das Judentum seien Heinrich und Marie Simon: Geschichte der judi-
schen Philosophie, Leipzig 1999 oder Julius Guttmann: Die Philosophie des Ju-
dentums, Miinchen 1933 genannt; zur Auseinandersetzung des Islams mit der Phi-
losophie vgl. Tilman Nagel: Die Festung des Glaubens, Miinchen 1988 oder Bas-
sam Tibi: Der wahre Imam, Miinchen 1998. Siehe dort auch weiterfithrende Lite-
ratur.
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ren theologischen Themen und Fragestellungen eine je spezifische
Gestalt gegeben haben und diese in den — zumindest zeitweise —
gemeinsamen Pool hineingegeben hat. Auch umgekehrt hat die Phi-
losophie die Theologie der jeweiligen Religion mit ihrer spezifi-
schen Denk- und Frageweise geprigt. Diese Inhalte im Einzelnen
aufzuarbeiten, soll jedoch nicht Gegenstand dieses Beitrags sein.
Vielmehr wird es um das Verhiltnis der drei genannten Religionen
untereinander gehen, soweit dies durch die Auseinandersetzung mit
der Philosophie beriihrt wird. Es wird also hochstens sekundér phi-
losophiegeschichtlich bzw. religionsgeschichtlich nach den innerre-
ligisen religionsphilosophischen Inhalten dieser Auseinanderset-
zung von Religion und Philosophie gefragt — zu diesen Themen lie-
gen bereits umfangreiche Darstellungen vor —, sondern es stehen
diese Begegnungen von Religion und Philosophie in ihrer interreli-
gidsen Dimension zur Disposition: In welchem Verhiltnis steht die
Auseinandersetzung mit der Philosophie innerhalb dieser Religio-
nen zu dem Gesamtverhiltnis der Religionen untereinander? Es
wird sich zeigen, wieweit diese eher phinomenologische Frage
Grundentscheidungen beriihrt, die innerhalb dieser Religionen ge-
troffen wurden und die Struktur dieser Religionen nachhaltig betref-
fen.

Judentum als Ausgangspunkt der Betrachtung

Als Ausgangspunkt dieses Gedankengangs dient das Judentum; in
dieser Religion zeigt sich auf den Umgang mit der Philosophie be-
zogen ein religionsgeschichtlich beachtenswertes Phdnomen: Drei-
mal wird im Judentum grundsitzlich derselbe Versuch unternom-
men, die biblische Offenbarung mit der Wahrheit der Philosophie in
Ubereinstimmung zu bringen — und dreimal wird dieser Versuch
verworfen! So resiimiert D. Krochmalnik nach einem kurzen Gang
durch die jiidische Philosophiegeschichte: ,,Es verwundert daher
nicht, dass jiidische Denker die jiidische Religionsphilosophie im-
mer wieder als einen gefihrlichen fremden Einfluss gegeiflelt ha-
ben, der mehr schlecht als recht mit der biblischen Tradition ver-
mengt wurde. Jiidische Philosophen wie Philo, Mose ben Maimon,
Nachman, Krochmal und Hermann Cohen werden immer wieder
beschuldigt, das Judentum entweder platonisch, aristotelisch, hege-




Griechische Philosophie und der Anspruch auf Allgemeingiiltigkeit 189

lianisch oder kantianisch verfremdet und anstelle der Tradition eine
tote Abstraktion gesetzt zu haben.? Diese auch von L. Baeck® u.v.a.
bestitigte Erkenntnis ist auch religionsgeschichtlich gesehen auffil-
lig: mit den von Krochmalnik genannten Namen sind gleichzeitig
die drei Epochen erfasst, in denen sich das Judentum der Philoso-
phie genihert hat, einmal kurzzeitig in der Antike, dann ein weiteres
lingeres Mal im Mittelalter und schlieBlich noch einmal in der Neu-
zeit. Krochmalnik weist insbesondere auf die intrareligidse jiidische
Aneignung und Verwerfung der Philosophie hin. Wie gestalten sich
diese drei Perioden aus religionswissenschaftlicher Sicht und was
bedeutet das interreligiése Verhéltnis fiir die jiidische Philosophie?
Welchen Umgang zeigen die anderen Religionen zu diesem Zeit-
punkt mit der Philosophie und was stellt gerade fiir das Judentum
den Grund dar, sie zwar jeweils aufzunehmen, dann aber auch wie-
der zu verwerfen? Letztlich wird dieses Phinomen von Krochmal-
nik u. a. eher konstatiert als erklirt; der folgende Gedankengang ar-
beitet aus religionswissenschaftlicher Perspektive zumindest auf
einen Aspekt einer Erklirung hin. Der ‘klassischen’ Frage nach
dem Verhiltnis von Religion und Philosophie wird dabei vor allem
aus einer interreligidsen Perspektive nachgegangen. Der je charak-
teristische Umgang der drei abrahamitischen Religionen mit der
Philosophie wird vom Judentum ausgehend auf die Wechselwir-
kung zwischen den Religionen hin befragt. Den zeitlichen Ver-
gleichsrahmen bilden die drei Perioden, in denen das Judentum sich
mit der Philosophie auseinandergesetzt hat. Bei der Darstellung die-
ser drei Perioden wird jeweils zunéchst (A) die jiidische Aufnahme
der Philosophie charakterisiert; anschliefend (B) wird gezeigt, in
welcher Weise die Philosophie die Religion beeinflusst; dieses
intrareligiose Verhiltnis wird dann (C) in seinem religionsge-
schichtlichen Umfeld untersucht und schlieBlich (D) wird nach den
Konsequenzen dieser Situation gefragt. Es versteht sich von selbst,
dass in einem solchen Gedankengang nur Grundlinien skizziert
werden konnen.

2 Julius H. Schoeps (Hg.): Neues Lexikon des Judentums, Giitersloh 2000, 657.

3 Qo charakterisiert Leo Baeck z. B. in: Das Wesen des Judentums, Darmstadt o. J.,
61ff. das Verhaltnis des Judentums zur Philosophie in den unterschiedlichen his-
torischen Perioden.
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Phase 1: Die Situation in der Antike

(A) Die erste ‘Aneignung der griechischen Philosophie durch das
Judentum fand in griechischer Sprache statt; seit dem dritten Jahr-
hundert v. u. Z. befand sich im dgyptischen Alexandrien eine be-
stindig anwachsende jiidische Gemeinschaft, die sich mit der grie-
chischen Kultur und schlieBlich auch der griechischen Philosophie
explizit auseinander setzte. Der Hauptvertreter dieser Bewegung ist
der judische Philosoph Philo von Alexandrien, der etwa von 50 v. —
20 n. der Zeitenwende gelebt hatte. Das Anliegen der Bewegung
und besonders Philos war es, die Offenbarung, die dem Volk Israel
zuteil geworden war, als eine ‘Philosophie’ zu erweisen, die univer-
sale Giiltigkeit beanspruchen kann. Diese stehe nicht im Wider-
spruch zur griechischen Philosophie. Durch deren Reflexionsme-
thoden konne sie jedoch noch klarer, tiefer und deutlicher zum
Ausdruck gebracht werden. So war es Philo z. B. wichtig, auf die
hinter einem géttlichen Anthropomorphismus liegenden Bedeutun-
gen von biblischen Texten hinzuweisen und ihnen den eigentlichen
Wert zuzusprechen. Der Wortsinn dieser biblischen Texte sollte
damit weniger annulliert als vielmehr iiberhdht werden. Die Offen-
barungsschriften sollten auch fiir hellenistisch-kritisch denkende
Personen annehmbar werden. Die jiidischen Gebote und eine spezi-
fische jiidische Lebensweise waren nach dieser Offenbarung Gottes
angeordnet, beinhalteten jedoch einen tieferen Sinn als die offen-
sichtliche Erfiillung eines rein duBerlich ritualisierten Lebens. Man
miisse also, so der Gedanke Philos, die heiligen Schriften auf ihren
‘eigentlichen’ Sinn hin verstehen, dem Gottesverstindnis ein philo-
sophisch vertretbares Profil geben und sich der (griechischen)
Weltkultur mit diesem Verstindnis Offnen, so dass auch diese den
Wert der Israel gegebenen Offenbarung anerkennen kann. Das ri-
tualisierte Leben versteht Philo als duflerliche Gestaltung des inne-
ren Gottesverhiltnisses.

(B) Der Umgang mit der Philosophie erlaubte, das Judentum in
die philosophische Diskussion der Antike mit hineinzunehmen. Die
an Israel ergangene Offenbarung stellt sich als ein spezifischer In-
halt fiir die grundsitzlich allgemeine Philosophie dar. Sie bietet ein
rituell und ethisch gestaltetes Leben, das auch dem philosophisch-
kritischen Menschen der damaligen Zeit die Méglichkeit gab, sich
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in die universale Offenbarung des transzendenten Gottes einzufin-
den. Besonders Philo wollte in seinen Werke zeigen, dass es keinen
Widerspruch zwischen den heiligen Schriften der Juden und den
philosophischen Schriften der Griechen gab; vielmehr biete die
griechische Philosophie die Moglichkeit, den Sinn der heiligen
Schriften auf tiefere Weise zu verstehen, die aber letztlich das reli-
gids-philosophische Fundament der antiken Philosophie darstellten.

(C) Der religionsgeschichtliche Kontext zeigt gerade im An-
schluss an die Lebenszeit Philos eine fiir die israelitische Religion
prekire Situation: Im Jahr 70 n. ereignet sich durch die Zerstorung
Jerusalems das Ende dieser auf den Tempel und seine Rituale hin
zentrierten vielgestaltigen Religion; sie verliert ihren kultischen
Kern und spaltet sich in ihre unterschiedlichen Strémungen auf.
SchlieBlich lebt sie in zwei neuen sich immer mehr gegenseitig aus-
schlieBenden Religionen fort: Aus der israelitischen Religion heraus
entstand mit dem Christentum eine neue Religion, die erstens mit
den durch die Philosophie gegebenen Methoden ihre christologische
Gotteslehre entwickelte und stiitzte!, zweitens einen ihr spezifischen
Sinn den israelitischen biblischen Schriften zugrundelegte, der sich
auf Jesus Christus als Mittelpunkt des Glaubens bezieht, und die
drittens auf die Erfiillung einer spezifischen ritualisierten Lebens-
weise verzichtete. Dem Christentum steht das rabbinische Judentum
in seiner Entwicklung gegeniiber, das sich weiterhin allein auf das
iiberlieferte biblische Gottesverstédndnis stiitzte und dem Anthropo-
morphismus als Ausdrucksqualitit durchaus etwas abgewinnen
konnte, wohlwissend, dass das Eigentliche ‘dahinter’ liegt; das Ju-
dentum hilt in seiner ‘Heiligung des Alltags’ auch nach der Tem-
pelzerstérung an einem ritualisierten Leben fest, vielmehr noch, es
vertieft Verstindnis und Praxis seiner rituellen Handlungen.

(D) In Bezug auf das Verhdltnis von Religion und Philosophie
ergibt sich folgende Konsequenz: Wéhrend im Christentum Philos
Gedanken aufgenommen werden und die Philosophie sowohl in ih-
ren eher platonischen wie auch schlieBlich eher aristotelischen Fra-
gestellungen fortgefiihrt wird, wird sie im Judentum grundsétzlich

4 vgl. explizit zu diesem sich gegenseitig stiltzenden Verhéltnis von Christologie und
Philosophie z. B. Horst Folkers: Christentum und Philosophie, in: Peter Antes
(Hg.): Christentum und europdische Kultur, Freiburg i. B. 2002, 131-166.
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abgelehnt. Philos Auslegungen finden im Judentum der nichsten
Jahrhunderte keine Fortsetzung, der Umgang mit Philosophie wird
im offiziellen Judentum regelrecht untersagt.

Anhand dieser Charakterisierung der ersten Phase soll im Weite-
ren die Frage behandelt werden, ob die aneignende Beschiiftigung
einer Religion mit der Philosophie nicht nur in ihrer theologischen
Reflexion zu einem bestimmten Verstindnis des Gottesbildes fiihrt
(dieses Moment erscheint naheliegend), sondern letztlich auch (und
dieses Moment ist keinesfalls so offensichtlich, aber evtl. nichtsdes-
toweniger relevant!) — in der Praxis — zur Aufgabe einer spezifi-
schen ritualisierten Lebensweise, bzw. zumindest zu einer bestindi-
gen Rechifertigungsnotwenigkeit einer solchen fiihrt. Das Beispiel
von Philo scheint zunéchst dagegen zu sprechen, denn er, der grofie
judische Philosoph der Antike, hielt seine Mizwot; ebenso tat es
achtzehn Jahrhunderte spdter Moses Mendelsohn, der grofe jiidi-
sche Philosoph der Neuzeit. Doch bereits die jeweils néichste Gene-
ration, die ihnen in ihren philosophischen Erérterungen folgte,
nahm zu einem groBen Teil von einer rituellen Lebensweise Ab-
stand.

Doch auch im interreligitsen Bereich stellt sich die Frage: Wel-
che Bedeutung kommt bei der Frage nach dem Umgang mit der
Philosophie der religionsgeschichtlichen Konkurrenzsituation zwi-
schen den einzelnen Religionen zu? Hat das Judentum den Umgang
mit der Philosophie nicht fortgesetzt, weil das Christentum ihn fort-
gesetzt hat? — Und: Wire die Situation auch umgekehrt denkbar,
dass das Judentum die Philosophie fortgefiihrt hitte, aber das Chris-
tentum nicht, so dass es weniger an dem je spezifischen Charakter
einer Religion liegt, ob sie die philosophische Denkweise integriert,
sondern daran, dass es in einer Konkurrenzsituation letztlich nur
eine von beiden ‘darf’?

Phase 2: Die Situation im Mittelalter

(A) Die zweite Phase des Mittelalters zeigt ein deutlich anderes Pro-
fil als die erste: Es ist der Islam, der sich mittlerweile als Weltreli-
gion in einem entstehenden muslimischen Weltreich mit der grie-
chischen Philosophie auseinandersetzt und auf diese Weise das Ju-
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dentum mit in seine Auseinandersetzung hineinzieht; die Sprache
der jiidischen Philosophie ist nicht mehr griechisch wie in der ersten
Phase, sondern arabisch. Auf jiidischer Seite wird die religionsphi-
losophische Rechtfertigung des Judentums gegeniiber dem Islam zu
einem entscheidenden Thema. Die intrareligiése Thematik (A) und
die interreligiose (C) lassen sich kaum voneinander trennen! Auch
wenn die intrareligése Bedeutung der mittelalterlichen Philosophen
wie Saadja und Moses ben Maimon nicht unterschlagen werden
soll, so liegt die eigentliche nachhaltige Bedeutung dieser jiidischen
Philosophie wiederum eher in der Auflen- als in der Innenwirkung.
Explizit steht das Spannungsverhéltnis von Judentum und Islam im
Vordergrund. Dennoch ist bemerkenswerter Weise auch das Chris-
tentum Bestandteil dieser Auseinandersetzung, zum einen sind (ori-
entalische) Christen fiir die Vermittlung der griechischen Philoso-
phie an Muslime verantwortlich sind und haben somit die Grundla-
ge fiir diesen Konflikt geschaffen, zum anderen aber wirkte sich
diese Bewegung — dann allerdings von Judentum und Islam ausge-
hend — auch auf die christliche Scholastik aus. Die Situation, die zur
zweiten jlidischen Begegnung mit der Philosophie gefiihrt hat, be-
schreibt J. Guttmann folgendermaflen: ,,Der Islam erkannte zwar
das Judentum als geoffenbarte Religion an, behauptete aber, dass
die biblische Offenbarung durch ihn ihre Geltung verloren habe.
Uberdies sei der Text der Bibel in spiterer Zeit vielfach verfilscht
und entstellt worden; wie die anthropomorphistischen Aussagen des
Talmuds zeigten, hitten die Juden auch den biblischen Gottesbeg-
riff nicht in seiner Reinheit bewahrt. Fiir die Juden bestehe ebenso
wie fiir die Bekenner aller anderen Religionen die Pflicht, die end-
giiltige und abschliefende Offenbarung durch Muhammed anzuer-
kennen und den Islam anzunehmen.*” Es soll in diesem Vortrag
nicht darum gehen, in welcher Weise vom Judentum in dieser Situa-
tion Stellung bezogen wurde; vielmehr ist es bemerkenswert, dass
dem Judentum offensichtlich nur zwei Moglichkeiten offen standen:
entweder sich auf eine philosophisch gefiihrte Argumentation mit
den muslimischen Gelehrten einzulassen, was zunichst von jiidi-
schen Gelehrten auch praktizierte wurde, oder aber, das war die spé-
tere Losung, sich ginzlich auf ein eigenes Argumentationsparadig-

5 Guttmann (Fn. 1), 58.
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ma zuriickzuziehen und sich und anderen der Richtigkeit und Voll-
standigkeit der eigenen auf hebriisch iiberlieferten Offenbarung zu
vergewissern, ohne sich auf eine methodisch iibergeordnete bzw.
anders geartete Argumentationsweise einzulassen, wie sie die Philo-
sophie bietet (und gleichwohl fordert). Die philosophische Argu-
mentation aber verlangte (wiederum) eine philosophische Vertret-
barkeit des Gottesbildes, was in beiden genannten Religionen be-
deutet, dass es gerade kein Bild von Gott gibt; dass er, der Ewige,
iiber allen Eigenschaften und iiber allem Erfassbaren, steht. Abge-
sehen von allen Gestaltungen, die nun das jeweils spezifische der
Religion ausmachen, wird nun eine bestimmte, philosophisch ver-
tretbare Lehre der Religion erwartet. Diese Lehre ermoglicht zwar
die Auseinandersetzung mit anderen Religionen auf einer ver-
gleichbaren Ebene, hier: auf der philosophische Ebene, aber sie ver-
langt letztlich auch — so die These dieses Gedankenganges — die Re-
lativierung aller weiteren spezifischen Gestaltungen der Religion,
insbesondere was das rituell geordnete Leben anbetrifft! Was damit
direkt im priméren theoretischen Bereich bei einer philosophischen
Betrachtung des Gottesbildes gefordert wurde, wirkte sich indirekt
im sekundidren Bereich der praktisch-rituellen Lebensgestaltung
aus. Mit anderen Worten: Je mehr in der Theorie aus dem spezifi-
schen und charakteristischen Gottesbild ein tendenziell aligemeines
(philosophisches) Gottesbild wird, desto schwieriger wird es, den-
noch eine spezifische und charakteristische Religionsausiibung aus
diesem tendenziell allgemeinen Gottesbild abzuleiten, bzw. mit die-
sem zu begriinden!

(B) Im Zuge der ‘Philosophierung’ der beiden Religionen, Juden-
tum und Islam, schlieBlich auch des Christentums in seiner scholas-
tischen Gestalt, war es moglich, diese in Diskussion miteinander zu
bringen; sie konnten — zumindest theoretisch — auf eine Ebene ge-
stellt werden und sprachen in diesem Sinn eine gemeinsame Spra-
che. Sie wurden diskutabel gemacht und konnten gegeneinander ab-
gewogen werden. Was allerdings letztlich abgewogen wurde, war
vor allem die theoretisch-philosophische Interpretation der jeweili-
gen Religionen — ohne ihre spezifische Gestalt der Religionsaus-
iibung.
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Die produktive Seite konnte als ein gemeinsames Fragen nach
Gotf® innerhalb dieser drei Religionen gesehen werden. Dieser Gott
jedoch war das einzige Absolute. Alles andere, selbst seine Eigen-
schaften und sogar seine Offenbarung und letztlich damit auch jeg-
liche spezifische Ausgestaltung der Religion musste dann ihm ge-
geniiber relativiert und der Vernunft zugéinglich gemacht werden
und entsprechend diesem Kriterium iiberzeugend sein.

(C) Inwiefern aber ist eine solche Forderung in der Praxis und auf
Dauer innerhalb der einzelnen Religionen moglich? Zundchst ein-
mal besteht ein Problem in der Relativierung der Offenbarung an
sich: Wie Jahrhunderte zuvor das Christentum durch dieselbe Art
der philosophischen Fragestellung genttigt war, entweder die Gott-
heit (und Menschheit) Jesu Christi argumentativ {iberzeugend dar-
zulegen oder aber Jesus Christus Gott gegeniiber zu relativieren, so
stellte sich in dieser hochmittelalterlichen Phase fiir den Islam die
Aufgabe, die Ewigkeit des Koran zu erkldren, ohne einem ‘Sirk’,
einer ‘Beigesellung’ Gottes zu verfallen, indem diese Offenbarung
nun mit Gott auf eine Stufe gestellt wird, was als Verwerfung des
Monotheismus verstanden werden miisste. Die Lsung der Christo-
logie, die absolute Immanenz mit der absoluten Transzendenz zu
verbinden im Verstindnis Jesu Christi als ‘wahrer Gott’ und ‘wah-
rer Mensch’, war bereits von beiden Religionen, zundchst vom Ju-
dentum, dann explizit vom Islam verworfen worden, mit der Be-
griindung, dass sie den Monotheismus verrate; diese Verwerfung
hatte allerdings zur Folge, dass eine solche oder #hnlich geartete
Losung diesen beiden Religionen keinesfalls zur Verfiigung stand.

Doch ergibt sich aus der Aneignung der Religionsphilosophie ein
weiteres, oben bereits erwihntes Problem, das die religiose Praxis
angeht: Zwar kann — offensichtlich — aus einer spezifischen Religi-
on mit ihren je spezifischen Gestaltungen der Lehre, des
Gottesdienstes, der Rituale und des Alltags eine allgemein-
religionsphilo-sophische Grundlage konzipiert werden, doch aus
einer allgemeinen religionsphilosophischen Grundlage kann nur
bedingt eine spezifische Religionsgestaltung gestiitzt und noch viel
weniger entworfen werden. Mit anderen Worten: Religionsspezifi-
sche Gestaltungen konnen zwar zu einer allgemeinen Grundlage

6 Simon (Fn. 1), 295.
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konnen zwar zu einer allgemeinen Grundlage fiihren, doch anders-
herum kdnnen von dieser allgemeinen Grundlage keine spezifischen
Gestaltungen abgeleitet werden. Auch wenn — theoretisch gesehen —
eine Riickkopplung vom Allgemeinen auf das Spezifische moglich
ist, scheint dieser Vorgang doch in der religionsgeschichtlichen
Praxis fast nicht stattzufinden; die Religionsphilosophie stiitzt nicht
die spezifischen Formen des rituellen Lebens, sondern fiihrt in der
Praxis letztlich — wenn auch dies keinesfalls von den Religionsphi-
losophen intendiert war — vielmehr dazu, diese Formen in Frage zu
stellen. Im Islam wiirde das im Koran (und Sunna, besonders fiir
den sunnitischen Islam) dargelegte spezifische und ritualisierte Le-
ben philosophisch gegriindet werden miissen, im Judentum die in
der Tora formulierte und im Talmud entfaltete Lebensordnung,
wenn die Religionsphilosophie weiter verfolgt wiirde.

D) Konsequenzen: Mag in dieser als letztes genannten prakti-
schen Konsequenz die Zuriickhaltung gegeniiber der Philosophie im
Judentum und schlieBlich auch im Islam implizit begriindet sein? In
diesem Sinn ist Philosophie auf Allgemeingiiltigkeit zielende und
damit tendenziell gestaltlose Lehre; Religion aber ist spezifische
Gestaltung. Die Bereitschaft, sich ganz auf die gestaltlose Lehre
einzulassen, bedeutet — nicht in der Theorie, doch offensichtlich in
der Praxis — letztlich die Méglichkeit eines Aufgebens von ‘Religi-
on’, als einem spezifischen Inhalt mit spezifischen Gestaltungen.
Nach einer mittelalterlichen Auseinandersetzung mit der Philoso-
phie iiberlieBen beide Religionen, Judentum und (sunnitischer) Is-
lam’, der christlichen Scholastik die Mbglichkeit, auf aristotelischer
(und platonischer) Basis mit jildischer und muslimischer Interpreta-
tion ihre bereits vorhandene Philosophie gewissermaBen konkur-
renzlos fortzusetzen.

’ Zur Fortsetzung der iranischen Philosophie tiber das Mittelalter hinaus vgl. Abdol-
amir Johardelvari: Iranische Philosophie von Zarathustra bis Sabzewari, Frank-
furt a. M. etc. 1994.
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Phase 3: Die Neuzeit

(A) Mit Moses Mendelsohn wird der dritte Hohepunkt der jiidi-
schen Philosophiegeschichte eingeleitet.® War es die griechische
Ubersetzung der Bibel, die ‘Septuaginta’, die Philo in der Antike
zugrundelegte, war es die arabische Bibeliibersetzung, die der ‘Va-
ter’ der mittelalterlichen jiidischen Philosophie, Saadja Gaon, anfer-
tigte’, so wird nun auf Mendelsohns deutsche Bibeliibersetzung
hingewiesen. Nach Griechisch und Arabisch ist nun Deutsch die
Sprache, in der diese Phase der jiidischen Philosophie vorrangig be-
ginnt und stattfindet. Krochmalnik charakterisiert diese Phase prég-
nant: ,,Im Gegensatz zur kontrollierten Aneignung der heidnischen
Geisteswelt in der Antike und im Mittelalter schlug die Assimilati-
on der europdischen Bildung im 19. Jahrhundert in eine unkontrol-
lierte Akkulturation um.“'® Zunichst beginnt, wie Simon schreibt,
diese neue Epoche der jiidischen Philosophie im Zeitalter der Auf-
kldrung ,,mit der Emanzipation der Juden, ihrer Einbeziehung in die
biirgerliche Gesellschaft. An der Schwelle dieser Entwicklung steht
Moses Mendelssohn, der als Inbegriff und Symbol der Emanzipati-
on gesehen wird, obwohl er selbst die Verleihung der biirgerlichen
Rechte an Juden nicht mehr erlebt hat. Mendelssohn gehorte zu den
Vorkdmpfern fiir die biirgerliche Gleichberechtigung der Juden und
reprisentierte vorwegnehmend den Typus der loyalen, sprachlich
wie kulturell in die Umwelt weitgehend integrierten Staatsbiirger
judischen Glaubens; er legte fiir die Juden die geistige Grundlage
dieser ihrer neuen Stellung innerhalb der Gesellschaft.“'" Er vertritt,
so heillt es weiter, einen ‘Vernunftglauben’, der nicht spezifisch jii-
disch sei, ,,wenngleich er sich unschwer mit jiidischen Vorstellun-
gen vereinen lasst“'?, denn ,,den Israeliten seien — auf wunderbare
Weise — durch Moses Gesetze, Gebote und Lebensregeln offenbart
worden, jedoch keine Lehrmeinungen, Heilswahrheiten und allge-

8 Vgl. Daniel Krochmalnik (Fn. 2), 656.
? Vgl. Simon (Fn. 1), 63.

' Simon (Fn. 1), 656.

! Simon (Fn. 1), 286.

12 Ebenda, 287.
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«l3

meine Vernunftsitze.“” Was den Israeliten gegeben wurde, war ein

Zeremonialgesetz. ,,Dieses Zeremonialgesetz zu erfiillen ist und
bleibt den Juden aufgegeben. Auf diese Weise werden fiir Mendel-
sohn Philosophie unter Einschluss des Glaubens, der notwendiger-
weise auf Vernunft gegriindet ist, und Judentum zu zwei vollig von-
einander geschiedenen Lebensbereichen.“'* Dennoch sei fiir Men-
delssohn ,das Zeremonialgesetz zugleich ein Vehikel, den for-
schenden Verstand auf gottliche Wahrheiten zu leiten.*"

(B) Die Auswirkungen der Philosophie zeigen Ahnlichkeiten zu
der durch Philo hervorgerufenen Situation: Wie bereits bei Philo
gilt es, das rituelle Leben beizubehalten, auch und gerade weil das
Eigentliche noch hinter diesem liegt, aber durch dieses Gestalt ge-
winnt und zu diesem Tieferen hinfiihrt. So durchdacht diese Ver-
bindung von Theorie und ritueller Gestaltung auch sein mag — ver-
mag diese Religionsphilosophie in der Alltagspraxis die rituelle
Gestaltung des spezifisch jiidischen Lebens zu tragen? Simon be-
merkt: ,,SchlieBlich bewirkte Mendelssohn auch, was nicht in seiner
Absicht gelegen hatte: Emanzipation bis zur Selbstaufgabe. Dass
die meisten seiner Kinder sich taufen lieBen, hitte ihn, wenn er es
erlebt hitte, mit Entsetzen erfiillt.*'

(C) Der religionsgeschichtliche Kontext zeigt nun das Judentum
als Minderheitenreligion in christlicher Umgebung. In dieser christ-
lichen Umgebung erhilt eine spezifisch jiidische Philosophie — bei-
nahe zwangsldufig — einen apologetischen Charakter: Eine spezifi-
sche Andersartigkeit der Lebensweise verlangt in der Realitiit des
gesellschaftlichen Kontexts nach einer Begriindung. Dennoch sollte
das Judentum in der aufgeklirten Philosophie den Anforderungen
eines universal allgemeingiiltigen Anspruchs geniigen.'” Die allge-
mein gesellschaftliche Lebenspraxis war in diesem Umfeld jedoch

'3 Ebenda, 289f,
'* Ebenda, 290.
'’ Ebenda, 291.
'® Ebenda, 293.

"7 vgl. als Beispiel den programmatischen Titel des — posthum herausgegebenen —
Werks von Hermann Cohen: Religion der Vernunft aus den Quellen des Juden-
tums — Eine judische Religionsphilosophie, Wiesbaden >1995,
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christlich gepriigt und nicht jiidisch — und sie enthielt bereits eine
deutlich aufklirerisch-sidkulare Tendenz.

Die Aufkldrungsepoche ermoglichte es Juden wie Mendelssohn
an einem gemeinsamen und allgemeinen Philosophieren teilzuneh-
men. Jedes spezifisch jlidische Element dieses Philosophierens
musste jedoch nicht nur inhaltlich begriindet sein, sondern auch ge-
gen eine implizit oder auch explizit christlich geprigte philosophi-
sche Mehrheitsmeinung verteidigt werden.

(D) Konsequenzen: Die Moglichkeit, an einer gemeinsamen biir-
gerlichen Lebensweise wie auch an einem gemeinsamen Philoso-
phieren teilzunehmen, fragt im gesellschaftlichen Kontext zum ei-
nen nach einer Rechtfertigung des Spezifischen und verlangt zum
anderen eine quasi ‘doppelte’ Lebensfiihrung: die allgemeine, mit
der allgemeinen Kultur, Sprache, Lebensweise, Bildung etc. und
dazu noch die jeweils spezifische, in diesem Fall jiidisch-hebriische
Lebensfiihrung.

Was die Philosophie anbelangt, ist jedoch ein Ansatz wie er z. B.
von Emmanuel Levinas, als einem jiidischen Philosophen des 20.
Jahrhunderts, vertreten wird, bemerkenswert: Wenn Levinas seine
Philosophie als ‘biblischen Humanismus’ versteht, setzt er bewusst
seine Entscheidung fiir die biblische, d. h in diesem Fall jiidische,
konkreter noch, talmudische, Wahrheit voraus, mit der er sich phi-
losophischen Fragestellungen néhert! Handelt es sich zundchst um
eine spezifisch jiidische Grundlage, die der ‘allgemeinen Vorausset-
zungslosigkeit’ der Philosophie zundchst zu widersprechen scheint,
so wird gerade diese spezifische Vorgehensweise von Levinas auf
eine allgemeine Grundlage stellt: Jede Philosophie beinhaltet auch
eine vor-philosophische Entscheidung fiir ihre Voraussetzungen.
Und er als Philosoph entscheidet sich fiir diese talmudische Grund-
lage — vielleicht sogar noch mehr: er wurde noch vor jeglicher Phi-
losophie in diese jiidisch-talmudische Tradition hinein geboren und
weil} sich dieser Lebens- und Denkgrundlage gegeniiber verant-
wortlich. Damit aber braucht und kann (!) er diese Voraussetzung
nicht mehr begriinden. Dieser notwendigerweise vorphilosophische
Ausgangspunkt ist gemeint, wenn Levinas formuliert: ,,In meinen
Augen hat die abendlindische philosophische Tradition in keinem
Moment ihr Recht auf das letzte Wort verloren; denn in der Tat




200 Bertram Schmitz

muss alles in ihrer Sprache (langue) ausgedriickt werden; aber viel-
leicht ist nicht sie der Ort des ersten Sinns des Seienden, der Ort,
wo das Verniinftige beginnt.“"®

Resiimee

Krochmalnik schlieBt nach seinem Uberblick tiber die jiidische Phi-
losophiegeschichte: ,Fiir die jiidische Tradition insgesamt waren
die Hohepunkte der jiidischen Religionsphilosophie Episoden. Sie
endeten abrupt, wenn auch nicht folgenlos mit der Vernichtung der
Assimilationskulturen: 117 in Agypten, 1492 in Spanien und 1933
in Deutschland.“'” Auch wenn der Sachverhalt mit dieser Aussage
angemessen konstatiert wird, so bietet sie doch keine weitreichende
Begriindung fiir das jeweilige Ende dieser Episoden. Das Judentum
existiert jeweils tiber diese Phasen hinaus weiter und auch an die
jeweilige Philosophie hiitte grundsitzlich — vielleicht unter etwas
modifizierten Vorzeichen — jeweils angekniipft werden konnen.
Auch in der allgemeinen Spannung zwischen ‘Offenbarungsreligi-
on’ und ‘Philosophie’ ldsst sich keine hinreichende Begriindung fiir
das Ende der jeweiligen religionsphilosophischen Phasen finden,
denn auch z. B. das Christentum versteht sich als Offenbarungsreli-
gion, ohne damit die Aneignung der Philosophie zu beenden. Ge-
wiss ist es ein Thema in der Geschichte der drei genannten Religio-
nen, wieweit die Offenbarung die Richtschnur und Voraussetzung
(‘domina’) der Religionsphilosophie bildet und wieweit die Religi-
onsphilosophie die Grundlagen der Religion (als ‘ancilla’) in Frage
stellt. Letzteres wird eher im Islam zu einem Ende der einen grofien
religionsphilosophischen Phase des Mittelalters gefiithrt haben.
Doch wird gerade der interreligidsen Wechselwirkung dieser Reli-
gionen untereinander eine hoch einzuschitzende Bedeutung zu-
kommen, die jedoch eher aus einem interreligitsen und religions-
phidnomenologischen Blickwinkel deutlich wird, als in einer intrare-

'8 E. Levinas (Hervorhebungen von mir), zitiert nach Eveline Goodman-Thau: Gott
auf der Spur. Biblischer Humanismus in der Philosophie des Anderen von Emma-
nuel Levinas, in: Wolfdietrich Schmied-Kowarzik (Hg.): Vergegenwdrtigungen
des zerstorten jiidischen Erbes, Kassel 1997, 106-134, hier: 107.

19 Krochmalnik (Fn. 8), 657.
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ligionsgeschichtlichen oder -philosophiegeschichtlichen Untersu-
chung. Dazu soll folgende These formuliert werden: Eine bestimm-
te Denkweise, wie sie durch die Struktur der Religionsphilosophie
gefordert wird und grundsitzlich die (je spezielle) Religion auf eine
allgemeingiiltige Form bringt, kann (in der Praxis und auf Dauer) in
einem Kulturkreis grundsitzlich immer nur von einer Religion ver-
treten werden; mehrere Religionen in einer Konkurrenzsituation
verstricken sich solange in diesem Gebiet, bis schlieBlich eine die-
ser Religionen sich diese Argumentationsstruktur angeeignet hat.
Soweit diese These zutrifft, bestimmen weder einzelne Inhalte des
religionsphilosophischen Denkens {iber dessen Annahme, noch be-
stimmte Inhalte der jeweiligen Religion. Am ehesten kénnte das In-
teresse innerhalb einer Religion, ein spezifisches rituell gestaltetes
Leben beizubehalten, dagegen sprechen, dass sich in einer Religion
die Religionsphilosophie durchsetzt. Eine Auseinandersetzung um
die Philosophie wurde zwischen Christentum und Judentum dreimal
ausgetragen, einmal unter Einschluss des Islams. Dabei erwies sich
in jeder der drei Epochen dieses Thema nicht nur als intra-, sondern
auch als interreligiés. Unter den ‘abrahamitischen’ Religionen hatte
sich jedes Mal das Christentum durchgesetzt. Die Religionsphiloso-
phie erhebt einen allgemeingiiltigen Anspruch. Gemafl der oben
dargelegten These scheint es in der religionsgeschichtlichen Reali-
tit, dass die Religion diesen religionsphilosophischen Anspruch der
Allgemeingiiltigkeit auf Dauer verwirklicht, die sich einerseits je-
weils als Religion der Majoritét und damit als ‘allgemeine’ Religion
darstellen kann, die aber andererseits am ehesten bereit ist, auf eine
spezifische, ‘religionsgesetzlich’ bestimmte, Lebensweise zu ver-
zichten.
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Minderheitenpsyche und kulturelle Codes

Beobachtungen zu ,assyrischen“ Quellen
des 19. und 20. Jahrhunderts

Martin Tamcke (Gottingen)

1. Terminologisches

Minderheitenpsyche ist im Feld der orientalischen Christenheit ein
erlduterungsbediirftiger Terminus. Bat Ye’or [Gisele Littman, geb.
Orebi], aus Agypten emigrierte Jiidin in GroBbritannien, bringt es in
ihren zahlreichen Publikationen zu diesem Thema immer wieder
recht pointiert zur Sprache, daB sich die religiosen Minoritdten des
Orients — auch die Christen — nicht einfach als Minderheit verste-
hen. Und das hat historische Griinde. ,,Die komplexen und nur we-
nig bekannten Prozesse, durch welche die Mehrheiten zu Minder-
heiten wurden, erstreckten sich vermutlich bei jeder der beiden Is-
lamisierungswellen iiber etwa drei bis vier Jahrhunderte. Der Beg-
riff ,religiose Minderheiten‘ kehrt, indem er ihn verkiirzt, einen
chronologischen Proze um, der sich iiber Jahrhunderte hinzog und
dessen Resultat — der Minderheiten-Status — als sein Ausgangspunkt
angesehen wird. Diese Interpolation, die die wesentliche Phase aus-
14Bt, in der unumkehrbare Verdnderungen stattgefunden haben, ver-
schweigt die politische Dimension des Dhimmi-Systems und redu-
ziert Dhimmis allein auf den Stand einer religiosen Minderheit.*'
Doch seien die Begriffe der ,,Mehrheit* oder der ,,Minderheit“ kei-
ne Determinanten des Dhimmi-Systems, sondern zur Definition der

! Bat Ye’or: Der Niedergang des orientalischen Christentums unter dem Islam,
Zwischen Dischihad und Dhimmitude, 7.-20. Jahrhundert, Grifeling 2002 (das
Vorwort verfaBte Heribert Busse), 276-277 [Les chrétientés d’Orient entre jihad et
dhimmitude, VIle-XXe siécle, Paris 1991; The Decline of Eastern Christianity
under Islam: seventh — twentieth century: from jihad to dhimmitude, Madison NJ

1996].
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politischen Kategorie nicht ausreichende und lediglich den Umstiin-
den entsprechende Aspekte.

Doch gerade die Fortsetzung der Kritik an der Bezeichnung
,,Minderheit“ mit ihrem deutlichen Interesse im Bereich des Politi-
schen, zugespitzt in einer Art Entschleierung der oft postulierten
islamischen Toleranz auf dem Hintergrund der Unterdriickungsme-
chanismen, die zu den Charakteristika der Dhimmitude fiihren, steht
einer historischen Betrachtung, die die durch die Dhimmitude ge-
kennzeichneten religiosen Gruppen aus ihren eigenen Vorausset-
zungen zu verstehen versucht, mit ihrerseits herangetragenem Vo-
kabular hinderlich im Wege und verkiirzt die Sicht auf politische
und soziale Mechanismen. Es bleibt in dieser Hinsicht fraglich, ob
der Begriff der Dhimmitude wirklich mehr zu leisten vermag als der
der Minderheit, auch wenn der letztere sozusagen historisch ge-
wachsene Unterdriickung bereits impliziert. Nicht zwangsldufig
mufB} der Untersuchungsgegenstand ,,Minderheit* ausblenden, daf3
diese Minderheit einmal Mehrheit gewesen sein kann und wie es
dazu kam, daf} sie nun nur noch als Minderheit in Erscheinung tritt.
Wenn hier also Beobachtungen zur Minderheitenpsyche gemacht
werden sollen, dann verstehe ich den Begriff Minderheit dabei nur
als eine Beschreibungsform fiir den Stand einer Gruppe im Sozial-
gefiige einer Gesamtgesellschaft innerhalb eines bestimmten von
der Untersuchung erfafiten Zeitraumes.

Wie teilweise auch in den Untersuchungen zur Dhimmitude geht
es um dieselben psychischen Phdnomene, die anhand von Texten
und in ihnen ausgedriickten Verhaltensweisen und Lebenseinstel-
lungen erkennbar werden. Die in diesem Feld tétige Psychosoziolo-
gie, die beispielsweise psychologische Konditionierungen unter-
sucht, hat sich meines Wissens noch nie mit den orientalischen
Christen befaft.> Und auch die Erhebungen zu den kulturellen Co-

2 Aber zur jildischen Gemeinde im Siidiran etwa gibt es eine diesbeziigliche Studie:
Laurence D[elemos] Loeb: Outcaste. Jewish Life in Southern Iran, Library of an-
thropology, New York/London 1977. Bat Ye’or verweist zwar auf das Gebiet der
Psychosoziologie, bleibt aber weitergehende Nachweise schuldig. Das von ihr an-
gefiihrte Buch von John Joseph: Muslim-Christian Relations and Inter-Christian
Rivalities in the Middle East. The Case of the Jacobites in an Age of Transition,
New York 1983, gehort nicht in diesen Wissenschaftszweig, auch wenn das dar-
aus von ihr bezogene Beispiel sprechend ist, vgl. Bat Ye’or, Niedergang (Fn. 1),
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des bei den christlich-orientalischen Volkern und den sie umgeben-
den muslimischen Vélkern sind selten so weit gediehen, wie etwa
die einschligigen Untersuchungen zu den Syrisch-Orthodoxen in
Indien und deren gemeinsamen kulturellen Codes mit ihrer hinduis-
tischen Umwelt in dem sich den religionssoziologischen Untersu-
chungen Emile Durkheims verdankenden Werk Susan Visvanathans
,,The Christians of Kerala, History, Belief and Ritual Among the
Yakoba“.® Was hingegen hier hinsichtlich der ostsyrischen Christen
der Urmia-Region erhoben wird, kann und will solchen noch aus-
stehenden Untersuchungen nicht vorgreifen, soll aber Verhaltens-
weisen aufzeigen und méglicherweise verstindlich machen. Wenn
dabei von Minderheitenpsyche gesprochen wird, so geschieht dies
bewuBt im Unterschied zu dem bereits in die historischen Untersu-
chungen zum christlichen Orient eingefiihrten Begriff der ,,Minder-
heitenpsychologie®. Dieser Begriff sagt mehr und anderes, als er in
den heute vorliegenden Untersuchungen zu leisten imstande ist.
Dies sei am Beispiel von Dieter Lykos Geschichte der evangeli-
schen Kirche im Iran deutlich gemacht. Lyko geht zunéchst von je-
nem klassischen Minderheitenbegriff aus, den Bat Ye’or als Inter-
polation der Geschichte so heftig kritisiert. Er spricht von den ostsy-
rischen Christen, von den Muslimen als ,,nationale Minderheit* or-
ganisiert, welche er in konsequent westlicher Sicht und Bezeich-
nung ,,Nestorianer* nennt.’ Die {iblichen Hinweise auf die Duldung
der Angehorigen von Buchreligionen, den Status als Staatsbiirger
zweiter Klasse und den zugestandenen eigenen Gerichtshofen und
Gesetzen folgen darauf. Hinweise auf ,,besonders kennzeichnende
Kleidung* und einsetzende Verfolgungen schliefen sich an. Deut-
lich wertend ist Lykos Hinweis, dal Verfolgungen seitens des Staa-
tes erst eingesetzt hitten, als sich die ostsyrischen Christen ,,in Kri-
senzeiten gegen den Staat stellten, der ihnen das Gastrecht gewéhrt
und, unter Beriicksichtigung der politischen Gegebenheiten, einen

439 Anm. 15. Allgemeiner Hinweis auf die Psychosoziologie mit sehr allgemeiner
Charakteristik: Bat Ye’or, Niedergang (Fn. 1), 268.

Susan Visvanathan: The Christians of Kerala. History, Belief and Ritual Among
the Yakoba, Madras/Oxford 1993 (als Paperback erschienen bei Oxford Indian
Paperbacks, Delhi 1999).

Dieter Lyko: Grindung, Wachstum und Leben der evangelischen christlichen
Kirchen in Iran [Okumenische Studien 5], Leiden/K6ln 1964, 103-104.
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annehmbaren Platz in der Gesellschaft eingerdumt hatte“.’ Noch
bedriickender wird es, wenn unkommentiert darauf hingewiesen
wird, da3 die persische Geschichtsschreibung den Nestorianern eine
Verriterrolle bei der Invasion Timur Lenks zuschreibt.® Lyko be-
schreibt sodann denselben Prozef3, den Bat Ye’or im Blick auf die
Herausbildung der Dhimmitude beschreibt. Nur ist der Standort Ly-
kos nicht der von allgemeinen Menschenrechten ausgehende, son-
dern der eines sich iiber seine missionarische Aktivitit definieren-
den Protestantismus. ,,Inzwischen iiberlebte die Kirche in einem
Land, in dem der Koran zur Richtschnur des Lebens wurde. Sie
wurde immer unfidhiger, ein wirksames Zeugnis fiir Christus zu ge-
ben, und ihre Glieder wurden sich immer mehr dessen bewuf3t, An-
gehorige einer Minderheitengesellschaft zu sein, die zwar Teil der
Nation, aber doch von der mohammedanischen Mehrheit getrennt
ist. Sie sahen ihre Zugehorigkeit zur Kirche als von der Zufilligkeit
ihrer Geburt bestimmt an, und ergaben sich in die Situation der Be-
grenzung ihrer Moglichkeiten, ein Zeugnis fiir Christus abzulegen.
Im Verlauf der Jahrhunderte gaben die meisten ihren Glauben auf,
teils infolge wirtschaftlichen und politischen Drucks, teils durch
Heirat mit Mohammedanern. Bei den wenigen, die ihrem Glauben
treu blieben, war der Preis, den sie zahlen muBten, die Ausbildung
einer Minderheitenpsychologie, einer Stellung der Vorsicht, Wach-
samkeit und Unterlegenheit, die sie in ihren sozial isolier-
ten Gemeinschaften verteidigten. Nach und nach erwarben sie die
traurige Weisheit der Angehorigen aller Minderheiten, die Erfah-
rung, wie man sich verhalten muf}, um {iberleben zu kénnen. So
durchlebten sie die Jahrhunderte als fremdes Element in der per-
sisch-islamischen Welt, und der deutlichste Ausdruck dieser Min-
derheitenpsychologie der alten Ostkirchen, die sich aus Furcht vor
mdglicher Unterdriickung vorsichtig in ihren eigenen Grenzen hiel-
ten, war die Preisgabe der Evangelisation.*’ Die Sicht Lykos leidet
an vielerlei drgerlichen Unschirfen. Mag man die bereits zu seiner
Zeit hinterfragte Bezeichnung der ,,mohammedanischen Mehrheit*
als zeitbedingt abtun, so ist der Hinweis auf die vermeintliche Sicht

Lyko, Kirchen in Iran (Fn.4), 104.
® Ebenda.
? Lyko, Kirchen in Iran (Fn.4), 104-105.
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kirchlicher Zugehorigkeit aufgrund ,,der Zufilligkeit* der Geburt an
den Quellen nicht zu halten und zeugt wiederum von der Befangen-
heit des Autors gegeniiber den Angehdrigen der einheimischen alten
Kirche. Und daB gar vom ,,Gastrecht* des muslimischen Staates ge-
sprochen wird, die alteingesessene Christenheit also zum Fremd-
korper erklédrt wird, mutet doch ein wenig zu unreflektiert an im
Blick auf die gesellschaftlichen, religidsen und staatlichen Gege-
benheiten des islamischen Iran. Ob sich die ,Nestorianer* gar als
Angehorige einer Minderheitengesellschaft zugleich als ,,Teil der
Nation® verstanden, ist bis heute noch unter ihnen strittig. Diese
wohl in der religiosen Sicht Lykos begriindete Aussage blendet den
stark entwickelten assyrischen Nationalismus vollstdndig aus und
verfehlt daher beispielsweise das schwierige Verhéltnis von assyri-
scher Nationalbewegung zum iranischen Staat. Doch nicht solche
Mingel in der Sicht von vermeintlichen Fakten stehen hier zur Dis-
kussion, sondern der von Lyko verwandte Begriff ,,Minderheiten-
psychologie®. Mir scheint der Begriff hier in einer unreflektierten
Weise benutzt zu werden. Der deutlichste Ausdruck der Minderhei-
tenpsychologie seitens der Ostsyrer sei deren Preisgabe der Evange-
lisation und zur ausgebildeten Minderheitenpsychologie rechnet
Lyko die Stellung der Vorsicht, Wachsamkeit und Unterlegenheit,
die die Ostsyrer in sozial isolierten Gemeinschaften verteidigten.
Die hier beschriebenen Konsequenzen des Lebens in der Minderheit
aber beschreiben nicht mehr und nicht weniger als die aus dem kol-
lektiven UnbewuBten gespeiste Lebenshaltung der ostsyrisch-
christlichen Minderheit in Iran, eben die Minderheitenpsyche sei-
tens der Ostsyrer und natiirlich nicht die reflektierende Lehre sei-
tens der Minderheit oder im Blick auf die Minderheit. Ubrigens
miiBte auch der Lyko so entscheidend wichtige Hinweis auf die so-
ziale Isolierung der ostsyrischen Gemeindegruppen, den er als ein-
faches Faktum benennt, in seiner historischen Genese gesehen wer-
den. Natiirlich kann der damals in Teheran anséssige protestantische
Geistliche aufgrund der ihn prigenden Traditionen hier erneut sei-
ner Befangenheit gegeniiber der élteren Schwesterkirche wegen ge-
ziehen werden, doch seine eigene Zuversicht hinsichtlich einer, in
die iranische Gesellschaft integrierten — weitgehend protestantisch
geprigten iranischen Kirche — gehort ohnehin einer ldngst verflos-
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senen Illusion an, der gegeniiber sich die Existenz der ostsyrischen
Christen in Iran bis heute unveréndert fortgesetzt hat.?

Den folgenden Beobachtungen liegen vorrangig die Quellentexte
aus dem Kreis der ,lutherischen Nestorianer* zugrunde, deren
wichtigste Gemeinden sich heute in den Vereinigten Staaten von
Amerika befinden.

2. ,,Geducktheit® als Folge der Bedrohung der 6konomischen
Lebensbedingungen

Zumindest subjektiv waren Reisen fiir Angehorige der christlichen
Minderheit im kurdischen Iran nicht ungefahrlich. So berichtet La-
zarus Jaure im September 1912 iiber eine besonders durch Uberfille
heimgesuchte Passage seines Weges von Urmia nach Mahabad ent-
sprechend iiber seine Befindlichkeit: ,,Auf unsern Pferden zusam-
mengekauert, ritten wir dahin, rechts von schattenhaften groen
Bergen und links vom rauschenden Urmia-See eingeschlossen. Je-
den Augenblick waren wir gewirtig, Zielscheibe kurdischer Kugeln
zu sein.*’ Dieses Geduckt- und Zusammengekauertsein unter der
Gefahr war seine subjektive Reaktion auf die auch ansonsten be-
kannten Umstiinde, die beispielsweise in allen prominenten Reise-
berichten ihren Niederschlag fanden. Doch schon tags zuvor war
deutlich geworden, dafl bei Lazarus Jaure die Gefahr nicht einfach
von beutegierigen Kurdenbanden ausging, sondern diese Gefihr-
dung durch rduberische und mordende Kurden fiir ihn auch eine re-
ligiose Komponente hatte. Als der Fiihrer der Karawane, mit der sie
sich von Urmia nach Mahabad bewegten, in einem Dorf Halt ma-
chen wollte, in dem Kurden wohnten, die fiinf Jahre zuvor Chris-
tendorfer ausgepliindert und dabei Christen ermordet haben sollten,
wehrte er sich gegen eine Ubernachtung dort. Doch der Karawanen-
filhrer blieb bei seiner Absicht. Lazarus Jaure entschied sich darauf-

¥ Lyko verfaBte das Vorwort zur Drucklegung seiner Dissertation in Teheran am

20. April 1961, s. Lyko, Kirchen in Iran (Fn.4), IX.

Die Reise des Pastors Lazarus Jaure nach Sautschbulak, Missionsblatt fiir unsere
liebe Jugend 15, Hermannsburg, September 1912, 2-3; wiederabgedruckt bei Mar-
tin Tamcke: ,,Eingeborener Helfer* oder Missionar, Wege und Néte des Lazarus
Jaure im Dienste der Mission, in: Martin Tamcke/Wolfgang Schwaigert/Egbert
Schlarb (Hg.): Syrisches Christentum weltweit. Festschrift Wolfgang Hage, Miin-
ster 1995, 355-385, hier: 381-383, Zitat: 382. Dort auch das Folgende.
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hin, nicht bei der Karawane auf offenem Feld zu bleiben. Das hielt
er fiir zu gewagt. Stattdessen gingen sie zu einem Muslim in dessen
Haus, der ihnen ein Zimmer anwies, ,,das weder Tiir noch Fenster
hatte, sondern nur an der einen Ecke eine Offnung nach dem Stall
zu aufwies, die als Ein- und Ausgang benutzt wurde.* — Erstaunlich,
daB die drei Christen sich in einer solchen Falle geborgen wihnten.
Es war dann freilich ein anderer Feind, der sie die duflere Gefahr fiir
ihr Leben vergessen lie. An Schlaf sei nicht zu denken gewesen,
denn in dem ,,Augenblick, als wir uns niederlegten, wurden wir von
einer solchen Masse von Ungeziefer tiberschwemmt, dall wir alle
Furcht vor einem Uberfall von Menschen vergaBen und nur bedacht
waren, uns gegen unsere tierischen Angreifer zu verteidigen. In die-
ser Qual verstrich eine Stunde nach der anderen, bis wir endlich um
3 Uhr morgens zum Aufbruch gerufen wurden.” Sieht man einmal
von dieser amiisanten Episode ab, die in ihrer Weise ja auch etwas
iiber das Maf existentieller Bedrohtheit des reisenden Ostsyrers
aussagt, so scheint dessen Verarbeitung der Bedrohung mittels sei-
ner Frommigkeit die von Lyko beschriebene Psyche zu bestétigen,
wenn der Syrer davon spricht, daf3 er sich dabei in Gottes Willen
ergeben habe. Doch bei ndherer Betrachtung ist diese Ergebenheit
in den Willen Gottes eben nicht Ausdruck einer resignativen Hal-
tung, sondern tatsichlich ein das von Angsten betroffene Subjekt
restituierender Akt. Lazarus Jaure 1483t daran keinen Zweifel. ,,Aber
in einer solchen Lage schwindet die Furcht, wenn man sich in der
Gefahr von der starken Hand Gottes getragen weif3 und sich in Sei-
nen Willen ergibt.“ Die verstdndlichen emotionalen Reaktionen des
Lazarus Jaure angesichts der Gefihrdung durch kurdische Réuber
lassen sich auch ohne den Hintergrund einer Zuordnung zur Dhim-
mitude verstehen. Allenfalls die Vokabel des Duckens und Zusam-
menkauerns diirfte spezifischer fiir eine Reaktionsmdoglichkeit auf-
grund der Gefihrdung zu verstehen sein, als in Texten etwa europé-
ischer Reisender zum gleichen Umstand in dieser Zeit. Die Verun-
sicherung des Lebens durch die riuberischen Ubergriffe der Noma-
den und halbnomadischer Vélker jedoch gehorte zu den Elementen,
die den langandauernden Prozef3 des Niedergangs der Dhimmis im
Orient hervorriefen. Aus dem historisch tiber Jahrhunderte hin bis
tief in die vorislamische Zeit nachweisbaren Konflikt der SeBhaften
mit den Beduinen wurde durch dessen Involvierung in die Islami-
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sierung zumindest im Gegeniiber zu den Dhimmis gleichzeitig ein
religioser Konflikt, und Bat Ye’or nennt ihn in ihrer pointierten
Weise sogleich die ,,groBte Pliinderungsaktion der Geschichte*."”
Die kurdischen Stimme in dieser Region befanden sich in der Phase
des Uberganges von der NichtseBhaftigkeit zur SeBhaftigkeit. Die
GesetzmiBigkeiten des Kampfes, den sie gegen die SeBhaften iiber
Jahrhunderte zu fiihren hatten, waren aber noch fast ungebrochen in
Kraft. Die Verunsicherung und das Gefiihl der Ausgeliefertheit be-
stimmten die emotionalen Reaktionen und Handlungsweisen der
ostsyrischen Christen weithin. In dem von mir untersuchten Zeit-
raum von 1870 bis 1940 ist die Angst vor riuberischen Ubergriffen
der Kurden und auch das Faktum der sich stetig wiederholenden
Ubergriffe allgegenwiirtig.

Zuweilen steigerte das weltpolitische Geschehen die seit Jahr-
hunderten hingenommene Abhédngigkeit der Syrer von den Kurden
zum offenen Konflikt. Aufgrund der ihm zugesandten syrischen Be-
richte vom Spétsommer 1907 bis zum Sommer 1908 fertigte in
Deutschland Karl Rébbelen als Vorsitzender des ,,Vereins fiir luthe-
rische Mission in Persien* eine Zusammenfassung der Geschehnis-
se allein in diesem Jahr fiir die Spendenwilligen in Deutschland an,
die um Hilfe angegangen werden sollten: ,,Jm August des vorigen
Jahres begannen die Unruhen und Wirren in jener Provinz (Aser-
baidschan), indem die tiirkischen Truppen die Grenze {iberschritten
und zundchst das Gebiet von Tergawar besetzten und pliinderten.
Tausende von syrischen Christen wurden damals aller Habe be-
raubt, von Haus und Hof vertrieben und dem Elend preisgegeben.
Durch das Beispiel wurden auch die rduberischen Kurdenstimme in
den Bergdistrikten aufgestachelt, und die Verwirrung im Lande so-
wie die Machtlosigkeit und Untitigkeit der Regierung ermutigten
sie zu immer frecheren Raubziigen. Im vorigen Herbst und Winter
hérte man dort tiglich von kleinen Uberfillen, bei denen meist nur
einzelne oder etliche Hiuser ausgepliindert wurden. Das ist man
dort von alten Zeiten her gewohnt; nur die Haufung der Fille war
ungewdhnlich. Aber seit dem Frithjahr haben die Rdubereien der
Kurden einen immer groBeren Umfang angenommen. Grofle be-
waffnete Haufen, die mehrere hundert bis zu tausend Mann zihlten,

19 Bat Ye’or, Niedergang (Fn. 1), 108.
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griffen oft am hellen Tage selbst die grofiten Dorfer an, pliinderten
sie aus, steckten die Héuser in Brand, tSteten viele Einwohner und
veriibten vielfach schindliche Greueltaten an den armen, wehrlosen
Menschen. Es wird berichtet, dal manche Frauen beim Herannahen
der Riuberbanden zuerst ihre Kinder und dann sich selbst ertriankt
haben.“'! Dieser Zusammenfassung lagen die unterschiedlichsten
Berichte der Augenzeugen Vor Ort zugrunde. Die Not trieb die
Landbevélkerung aus ihren angestammten Wohnorten in scheinbar
sichere Stidte wie Urmia. Am 2. Juni 1908 schrieb Luther Pera an
die deutsche Missionsleitung, um Gelder fiir die notdiirftigste
Versorgung der hungernden Fliichtlinge zu erbitten. ,, Was wir lange
gefiirchtet [haben], ist bereits geschehen. Das ganze Gebiet von
Urmia ist durch die kurdischen Raubziige verheert, viele Christen,
darunter Frauen und Kinder, sind niedergemetzelt. Diese Schrecken
haben die Leute mit ihrem Gut und Vieh nach der Stadt getrieben.
Seit Jahrhunderten hat Urmia eine solche Not nicht gesehen. Woher
Nahrung nehmen fiir die 100.000 Menschen und das Vieh? Hunger
und Pestilenz konnen bald folgen.“'> Die beiden Beispiele magen
geniigen, um den Dauerkonflikt zwischen den sich im Prozef3 der
SeBhaftwerdung befindlichen Kurden und den Ostsyrern zu illust-
rieren. Die Geducktheit eines Lazarus Jaure war die psychosoziale
Folge der Dauererfahrungen der ostsyrischen Christen in der Regi-
on, daB Besitz und Leben den Raubziigen der Kurden allzu oft fol-
genlos preisgegeben waren. Schon die potentielle Drohung eines
Schlages versetzte unwillkiirlich in jene Haltung, mit der die Wucht
des Schlages abgefangen werden sollte.

3. Finanzielle Korruption als Folge eines vom Geld abhiingigen
Uberlebens

Spendenwerbungen fiir die bedrdngten Ostsyrer wurden in Deutsch-

land aber gerade zu dieser Zeit immer schwieriger, weil viele ihrer

Existenzgrundlage beraubten Ostsyrer keine andere Moglichkeit

sahen, als bettelnd durch die Lande zu ziehen. Johannes Lepsius et-

' Karl Rébbelen: Hilferuf fiir die beraubten Christen im persischen Urmiagebiet,
Archiv des Evangelisch-lutherischen Missionswerkes in Niedersachsen, Her-

mannsburg (1908).
12 Ebenda.
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wa warnte 1907 — also just in der Phase der ersten Massaker — aus-
driicklich vor kollektierenden Syrern."

Dabei gerieten etwa die mit den deutschen Missionswerken ko-
operierenden Priester der Kirche des Ostens oft unversehens in gro-
Be finanzielle Note, zumal die Gehaltszahlungen aus Deutschland
zumeist unregelmiBig erfolgten und oft nach einiger Zeit ganz aus-
blieben. Der Priester Johannes Pascha versuchte, seine angestammte
Kirche mit Geld zuriickzukaufen, als diese gegen seinen Willen und
den der Gemeinde der Russischen Orthodoxen Kirche iibereignet
worden war.'* Vierhundert Dollar zahlte er — doch vergeblich. An-
schlieBend mufte er mit drmlichen Mitteln einen Raum mieten, um
wenigstens seine Schule weiter betreiben zu kénnen. Wie er meinte,
die Behorden bestechen zu miissen, um seine Kirche zuriick zu er-
langen, so wurde er selbst abhéingig von solchen Zahlungen, nach-
dem er aufgrund des Todes eines vom Opium berauschten muslimi-
schen Mitbiirgers auf der Schwelle seines Hauses verhaftet wurde
und ihm der Tod drohte. Der in der Haft Mihandelte konnte nur
durch Bestechungsgelder und mittels der Beziehungen seines
Schwagers zu einem persischen Prinzen wieder auf freien Ful}
kommen. Das Zahlen von Bestechungsgeldern, um wenigstens
halbwegs Gerechtigkeit zu erlangen, war bei allen von mir unter-
suchten Personen iiblich. Nur wer iiber ausreichende Gelder verfiig-
te, konnte sich extremen Erniedrigungen und im Extremfall dem
Verlust seines Lebens entziehen. Tatséchlich diirften hier die Tatbe-
stande des sogenannten Dhimmi-Syndroms nicht von der Hand zu
weisen sein, die ,in der Verbindung der psychologischen Effekte
der Verwundbarkeit und der Erniedrigung“ liegen."> Auf ,ein labi-
les und vom Geld abhiingiges Uberleben reduziert, nehmen sich die

Johannes Lepsius: Warnung vor kollektierenden Syrern, in: Der christliche Orient
7, Potsdam 1907, 103ff.

Das Folgende nach Martin Tamcke: Johannes Pascha (1862—1911): Der Leidens-
weg eines ,kollektierenden Syrers®, in: The Harp. A Review of Syriac and Orien-
tal Ecumenical Studies 11-12 (1998), 203-223 (dort auch die Stellennachweise zu
den Archivalien im Archiv des Evang.-luth. Missionswerkes in Niedersachsen).

Bat Ye’or, Niedergang (Fn. 1), 268. Dort auch das Folgende. Erstaunlicherweise
ist Bat Ye’or hier einmal deutlich zu zuriickhaltend, wenn sie meint, daB das vom
Geld abh#ngige Uberleben fiir den ,,Extremfall“ zu gelten habe. Weithin war das
fiir die orientalischen Christen in den kurdischen Gebieten der Normalzustand.
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Dhimmis als minderwertige Menschen wahr und akzeptieren sich
als solche.*

Immer wieder finden sich Fille willkiirlicher Anklagen, denen
die Dhimmis ausgesetzt waren. Es war die darin zum Ausdruck
kommende ,,andauernde und entwiirdigende Verwundbarkeit®, die
zu Verhaltensformen wie ,,Unterwiirfigkeit, Schmeichelei und Kor-
ruption® fiihrte. Und just die konnte wiederum den ostsyrischen
Christen dann von deutschen Visitatoren zum Vorwurf gemacht
werden, deren Denken deutlich von dem BewuBtsein der Uberle-
genheit christlich-abendldndischer Kultur geprégt war. So notierte
der Visitator Karl Maurer, zugleich Mitglied des Vorstandes der
Mission in Deutschland: ,,Die Christen sind in Persien das schwi-

chere, besiegte Volk; sie sind auch durch den langen Druck vielfach

moralisch geschidigt.“®

Die bekannten Auswirkungen der Minderheitenpsyche bei den o-
rientalischen Christen lieBen sich so allesamt umfangreich an den
Akten der ,,lutherischen Nestorianer* belegen. Ob nun aufgrund ei-
nes Minderheiten-Konzeptes festgestellt oder {iber das der Dhimmi-
tude: Die Dhimmitude erscheint als ,,mentale Konditionierung®. Die
ostsyrischen Christen schliipften im Bewultsein der eigenen Ver-
letztlichkeit in die Rolle, die ihnen von ihrer Umgebung zugeteilt
wurde. Sie erkannten den Bereich des ,,Erlaubten® und akzeptierten,
daB sie diesen nicht zu iiberschreiten hdtten. Diese Verhaltenswei-
sen wurden in der kollektiven Mentalitit weitergegeben. Dabei
beeinflufte die psychische Konditionierung ,,alle Aspekte des Le-
bens*, durchdrang ,,das Individuum von der Wiege bis zur Bahre*,
beeinfluBte ,,sein inneres Sein“ und formte ,,seinen Gang, sein Ver-

halten, sein duBeres Erscheinungsbild und seine Aktivitéiten."”

Wenn man so will, so ist die Dhimmitude ein Beispiel eines nega-
tiven kulturellen Codes, zu dem von beiden Seiten — muslimischer
Mehrheit und christlicher Minderheit — unbewuf3t Einversténdnis
vorhanden war und iiber den sich miihelos kommunizieren lie als

16 Karl Maurer: Bericht iiber die Visitation in Persien. Erstattet am 27. Januar 1910
(10. Circular, 28. Juli 1910), Archiv des Evangl.-luth. Missionswerkes in Nieder-

sachsen, Hermannsburg (1910), 4.
17 Bat Ye’or, Niedergang (Fn. 1), 288.
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der giiltigen Spielregel gesellschaftlichen Miteinanders im Status
der Unausgewogenheit.

Dal aber dariiber hinaus gerade in der Anerkenntnis dieser Spiel-
regeln Moglichkeiten zur positiven Verstédndigung vorhanden wa-
ren, erwies sich, wenn die orientalischen Christen zuriickhaltend in
der Wahrnehmung der ihnen von den europdischen Michten erstrit-
tenen Rechtssicherheiten waren oder auf die aus ihrer Anbindung an
die westliche Bildung mogliche missionarische Konfrontation ver-
zichteten, die westliche Missionare immer wieder in Kauf nahmen,
die die orientalischen Christen aber aus Sorge um ihren Lebensraum
und der in ihm giiltigen Spielregeln vermieden. Da konnte es sogar
so weit kommen, daB ein orientalischer Christ die Einladung eines
Mollahs ausschlug, mit ihm seine Moschee zu besuchen, um auf
diese Weise die wirkméchtige Lebensordnung zu respektieren, ob-
wohl ihn andererseits ein solcher Besuch in einer Moschee sehr ge-
lockt hitte.'®

'8 Aus Sautschbulak (Persien), Missionsblatt fiir unsere liebe Jugend 16, Hermanns-
burg, Juni 1913, 2f; wieder abgedruckt in Tamcke, , Eingeborener Helfer* oder
Missionar (Fn. 9), 383-385, Zitat: 384.
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Nikkal in Edessa

Jiirgen Tubach (Halle)

In der Doctrina Addai wird einmal ,,die Tochter der Nikkal*“ (=Bat
Nikkal) erwidhnt. In einer Rede des Apostels Addai, des legendédren
Missionar Edessas, ldsst der anonyme Autor, den Helden seiner Er-
zihlung folgende Bemerkung iiber die alte Religion der Stadt ma-
chen:
Hazéna leh gér lkarka hana dsaggi sbis bhanpiita dlugbal
’allaha. Mani hana Nbi (Nbo) ptakra ‘bida dsagditton lah wBEl
damyaqqritton leh. Ha gér ’it bkon dsagdin IBat Nikkal ’ak
babaykon wTar‘ata ’ak Mabbgayé wNesra ’ak
‘arbayé walSem3a walsahra ’ak Sarka dHarran[ay]eé dakwatkon.

Denn ich sehe, daf} diese Stadt randvoll ist mit dem Heidentum,
das wider Gott ist! Wer ist dieser Nba (Nbd), ein [von Men-
schenhand] gemachtes Goétzenbild, das ihr anbetet, und [wer
ist] B&l, den ihr verehrt? Denn siehe es gibt unter euch welche,
die die Tochter Nikkals verehren wie die Harranier, eure Nach-
barn, und Tar‘atd (oder Tar‘até = Topdtn, Atargatis) wie die
Hierapolitaner,' und den Adler wie die Araber und die Sonne
und den Mond wie die restlichen Harranier, die euch gleich

. 2
sind.”

' In der hellenistischen Zeit erhielt Mabbug (=syr., arab. Manbig, griech. Bambyke)
wegen des Atargatis-Kults den Namen Hierapolis (“Heiligstadt™).

2 The Doctrine of Addai, the Apostle. Now First Edited in a Complete Form in the
Original Syriac, with an English Translation and Notes, by George Phillips, Lon-
don 1876/dsgl. With Introduction and Commentary by Harvey J. Martin (Church
of Living Truth: 2002), 24 Z.13-20/23f. [Text/Ubers.]; The Teaching of Addai
translated by George Howard [Society of Biblical Literature. Texts and Transla-
tions, 16/Early Christian Literature Series, 4], Chico, Calif. 1981, 48 [=24] Z. 13-
20/49 [Text/Ubers.); Histoire du roi Abgar et de Jésus. Présentation et traduction
du texte syriaque intégral de La Doctrine d'Addai par Alain Desreumaux et en ap-
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Die Tochter der Gottin Nikkal ist in Mesopotamien keine unbe-
kannte Gestalt. Sie ist wesentlich beriihmter als ihre géttliche Mut-
ter, die in der Spitzeit vermutlich stark in den Hintergrund tritt.
Nikkal selbst wird in der syrischen Literatur anscheinend nur hier in
der Doctrina Addai erwéhnt. Desgleichen kommt ihre Tochter unter
dem Namen Bat Nikkal offenbar nur an der oben zitierten Stelle und
in der Paralleliiberlieferung bei Moses von Chorene’ vor. Die Quel-
len zur edessenischen Religionsgeschichte sind natiirlich nicht {i-
berméBig zahlreich und die Rekonstruktion des Pantheon ist nur par-
tiell moglich. Aus der Erwihnung der Nikkaltochter ldsst sich je-
doch die Schlussfolgerung ziehen, daB die Géttin Nikkal samt ihrer
gottlichen Familie den Stadtbewohnern von Edessa nicht unbekannt
war. In Mesopotamien, besonders in Babylonien, wurde Ningal, wie
sie urspriinglich hieB, seit dem 3. Jt. v. Chr. verehrt. IThr Name ist
sumerischer Herkunft und bedeutet ,,groBe (gal) Herrin (nin)“. Im
Akkadischen wurde der sumerische Konsonant g als k wiedergege-
ben, was auch bei einem anderen Lehnwort der Fall ist, nimlich bei

pendices, Traduction d'une version grecque par Andrew Palmer, Traduction d'une
version éthiopienne par Robert Beylot (Apocryphes) Turnhout 1993, 84 §50; cf.
Henri Leclercq: Edesse, in: Dictionnaire d'archéologie Chrétienne et de Liturgie
IV.2 (1921), 2068; Judah Benzion Segal: Edessa. 'The Blessed City’, Oxford 1970
> dsgl. [Gorgias Reprint series, 1] Piscataway, N.J. 2001, 50f.; Hendrik/ Han Jan
Willem Drijvers: Cults and beliefs at Edessa [Etudes préliminaires aux religions
orientales dans I'Empire romain, 82], Leiden 1980, 34; Ders.: Die Gotter Edessas,
in: Studien zur Religion und Kultur Kleinasiens. Festschrift fiir Friedrich Karl
Dérner zum 65. Geburtstag am 28. Februar 1976. Herausgegeben von Sencer Sa-
hin, Elmar Schwertheim, J6rg Wagner I. [Etudes préliminaires aux religions
orientales dans I'Empire romain, 66], Leiden 1978, 268f.; Tamara Marcus Green:
The city of the Moon God. Religious Traditions of Harran [Religions in the
Graeco-Roman World, 114], Leiden / New York / Kéln 1992, 57.

In der armenischen Adaption der Abgarlegende werden Nabok, Bel, Bat‘ Nik‘at
und T“arat‘a erwihnt (Des Moses von Chorene Geschichte Gross-Armeniens. Aus
dem Armenischen iibersetzt von Max Lauer, Regensburg 1869, 86 §11.27); Histo-
ry of the Armenians. Moses Khorenats'i. Translation and Commentary on the Lit-
erary Sources by Robert William Thomson [Harvard Armenian texts and studies,
4], Cambridge, Mass. 1978. *1980.

Die Endung von Nabii hat wegen des auslautenden k deminutiven Sinn. In ein
Deminutiv ist Nabus Name auch in Ibn an-Nadims Bericht {iber die harranischen
Sabier verwandelt in Gestalt von Nabiiq (vgl. Daniel Abramovi¢ Chwolsohn
[Chwolson]: Die Ssabier und der Ssabismus II. Orientalische Quellen zur Ge-
schichte der Ssabier und des Ssabismus, St. Petersburg 1856. (Repr. Johnson Re-
print Corporation: New York 1965. Repr. Oriental Press: Amsterdam 1965. Repr.
K.G.Saur: Miinchen 2003) > dsgl. (Elibron classics) Adamant Media Corporation:
Boston, Mass. 2000), 22; Wilhelm Eilers: Sinn und Herkunft der Planetennamen,
in: Bayerische Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-historische Klasse.
Sitzungsberichte; Jahrgang 1975, Heft 5, Miinchen 1976, 44).
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haykal,* das dem Aramdischen iiber das Akkadische vermittelt wur-
de.’ Der silbenauslautende Konsonant n assimilierte sich schon auf
der akkadischen Sprachebene an den folgenden Konsonanten, der
nun eine Ldngung erfuhr.’ Ningal’ ist die Gemahlin des sumerischen
Mondgottes Nanna® und des akkadischen Sin.’ Ihre Kinder sind das
ungleiche Geschwisterpaar Sama$ (sum. Utu [,,Tag“])"® und I3tar
(sum. Inanna)''. Nikkals Tochter Istar'? — ilitti Ningal, das ,Kind

4

sum. é-gal > akk. ekallu > ugar. hkl > hebr. hékal > aram. hekal > syr. haykla
[st.abs. haykal] > arab. haykal, zum Wandel des Anlauts vgl. Stephan A. Kauf-
man: The Akkadian Influences on Aramaic [Assyriological Studies, 19], Chicago /
London 1974, 27.

Annette Zgoll: Art. Ningal, in: Reallexikon der Assyriologie und Vorderasiati-
schen Archdologie IX , Berlin/New York 1998-2001, 352.

vgl. Arthur Ungnad: Die Grammatik des Akkadischen. Véllig neu bearbeitet von
Lubor Matous , Miinchen 1906 (51969. Repr. 1979), 23 §16b; Wolfram von So-
den: Grundriss der akkadischen Grammatik. Unter Mitarbeit von Werner R. May-
er [Analecta orientalia, 33], Roma 1952 (31995).

Dietz Otto Edzard: Mesopotamien. Die Mythologie der Sumerer und Akkader, in:
Worterbuch der Mythologie hg. von Hans Wilhelm Haussig: I. Die alten Kultur-
vélker 1. Gotter und Mythen im Vorderen Orient, Stuttgart 1965 (Repr. 1983,
1990), 111; Knut Tallqvist: Akkadische Gaotterepitheta mit einem Gotterverzeich-
nis und einer Liste der prddikativen Elemente der sumerischen Gétternamen [Stu-
dia Orientalia, 7], Helsinki 1938 = Knut Leonard Tallqvist: Akkadische Gétterepi-
theta, Hildesheim / New York 1974, 403f.; Annette Zgoll / Fiorella Imparati /
Manfred Hermann Emil Weippert / Eva Andrea Braun-Holzinger: Art. Ningal, in:
Reallexikon der Assyriologie und Vorderasiatischen Archdologie IX, Berlin / New
York 1998-2001, 352-356/356f/357-359/359.

Ake W. Sjoberg: Der Mondgott Nanna-Suen in der sumerischen Uberlieferung 1.
Texte, Stockholm 1960.

vgl. Edzard (Fn. 7), 101-103; Tallqvist (Fn.7), 442-448.

vgl. Janice Polonsky: The Rise of the Sun God and the Determination of Destiny
in ancient Mesopotamia, PhD University of Pennsylvania, Philadelphia 2002;
Ivan Starr: Queries to the Sungod. Divination and Politics in Sargonid Assyria
[State archives of Assyria, 4], Helsinki 1990; zum Kult des Sonnengottes in
seinem wichtigsten Heiligtum in Babylonien vgl. Rocio Da Riva: Der Ebabbar-
Tempel von Sippar in frithbabylonischer Zeit (640 - 580 v. Chr.), [Alter Orient
und Altes Testament, 291], Miinster 2002.

William Wolfgang Hallo / Jan/Johannes Jacobus Adrianus van Dijk: The Exalta-
tion of Inanna [Yale Near Eastern Researches, 3], New Haven / London 1968;
Gertrud Farber-Fliigge: Der Mythos "Inanna und Enki" unter besonderer Beriick-
sichtigung der Liste der m e [Studia Pohl. Dissertationes scientificae de rebus Ori-
entis antique, 10], Rom 1973; William R. Sladek: Inanna's descent to the nether-
world. PhD Johns Hopkins University 1974; Giorgio Buccellati / Wolfgang
Heimpel: The Descent of Inanna as a Ritual Journey to Kutha? A Catalog of
Near Eastern Venus Deities [Syro-Mesopotamian studes, 4/3], Malibu 1982;
Frangoise Bruschweiler: [nanna, la déesse triomphante et vaincue dans la cosmo-
logie sumérienne. Recherche lexicographique [Les cahiers du CEPOA, 4], Leuven
1989; Konrad Volk: Inanna und Sukaletuda. Zur historisch-politischen Deutung
aturwerkes [SANTAG, 3], Wiesbaden 1995; Yitschak Se-

eines sumerischen Liter W
ture. Critical edition of the Dumuzi-Inanna

fati: Love songs in Sumerian litera
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Ningals“"? — trigt in Edessa nie ihren eigentlichen Namen, was ver-
mutlich Zufall ist, da sich die Zahl der Belege in Grenzen hilt. Sie
wird entweder mit einer Koseform Kaukabta ,,[Venus-]Sternchen*
(= arm. Astlik, Beiname der Anahita) angeredet oder ehrerbietig als
,meine Herrin“ Beélti"" tituliert. Das letztere Epithet triigt sie schon
in der altorientalischen Zeit."” Der Kult des sumero-akkadischen
Mondgottes, dessen Hauptheiligtum der Tempel Ekidnugal in Ur
war, genof3 bereits im 3. Jt. v. Chr. ein so grofles iiberregionales An-
sehen, dal man im syro-mesopotamischen Raum heimische Gotter-
namen gegen die sumerischen oder akkadischen Aquivalente aus-
tauschte und vermutlich auch babylonische geprigte Kultformen ii-

songs [Bar-Ilan studies in Near Eastern languages and culture], Ramat Gan 1998;
Hermann Behrens: Die Ninegalla-Hymne. Die Wohnungnahme Inannas in Nippur
in altbabylonischer Zeit [Freiburger altorientalische Studien, 21], Stuttgart 1998;
Betty De Shong Meador: nanna, Lady of Largest Heart. Poems of the Sumerian
High Priestess Enheduanna. Foreword by Judy Grahn, Austin 2000. Repr. 2002;
Walter Tilman Farber: Beschworungsrituale an Istar und Dumuzi. Atti IStar sa
harmasa Dumuzi [Ver6ffentlichungen der Orientalischen Kommission/Akademie
der Wissenschaften und der Literatur 30], Wiesbaden 1977; Gudrun Colbow: Die
kriegerische Istar. Zu den Erscheinungsformen bewaffneter Gottheiten zwischen
der Mitte des 3. und der Mitte des 2. Jahrtausends [Miinchner vorderasiatische
Studien, 8], Miinchen 1991; Brigitte R. M. Groneberg: Lob der Istar. Gebet und
Ritual an die altbabylonische Venusgottin "Tanatti I5tar"” [Cuneiform mono-
graphs, 8], Groningen 1997; Annette Zgoll: Die Kunst des Betens. Form und
Funktion, Theologie und Psychagogik in babylonisch-assyrischen Handerhe-
bungsgebeten zu I$tar [Alter Orient und Altes Testament, 308], Miinster 2003;
allgemein: Diane Wolkstein / Samuel Noah Kramer: Inanna, Queen of Heaven
and Earth. Her Stories and Hymns from Sumer, New York 1983 / London 1984;
Helgard Balz-Cochois: Inanna. Wesensbild und Kult einer unmiitterlichen Géttin
[Studien zum Verstehen fremder Religionen, 4], Giitersloh 1992; Edzard (Fn. 7),
81-89; Claus Wilcke / Ursula Seidl: Art. Inanna/I$tar, in: Reallexikon der Assyrio-
logie und vorderasiatischen Archdologie V, Berlin / New York 1976-1980, 74-
87/87-89. .

C. Winckworth: On Heathen Deities in the Doctrine of Addai, in: Journal of The-
ological Studies 25 (1924), 402f.; Bernhard Vandenhoff: Die Gotterliste des Mar
Jakob von Sarug in seiner Homilie iiber den Fall der Gotzenbilder, in: OC 13 [=
NF 5] (1915), 238.

Tallqvist (Fn. 7), 332.403, Winckworth (Fn. 12), 403.

Die in Pannonien und Dakien in Inschriften belegte Gottin Baltis, die offenbar
von Soldaten aus der Osrhoene verehrt wurde (Silviu Sanie: Die syrischen und
palmyrenischen Kulte im rémischen Dakien, in: ANRW II. Principat 18.2. Religi-
on (Heidentum: die religidsen Verhiltnisse in den Provinzen [Forts.]). Herausge-
geben von Wolfgang Haase, Berlin / New York 1989, 1205f. 1254f.; Drijvers
(1980, Fn. 2), 183-185), hdngt mit BElti nur mittelbar zusammen. BElt ist eine
Entlehnung aus dem Akkadischen, Baltis gewissermaflen eine Lehniibersetzung
(ba‘lti, ,,meine Herrin* > griech. baalti > baltis [mit griech. Endung]). Ein Feminin
zu ba‘la (Herr) ist im Syrischen allerdings nicht gebrduchlich. Ferner milsste in
der fraglichen Zeit der lange, unbetonte Auslautvokal abgefallen sein.

15 Tallqvist (Fn. 7), 330.
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bernahm.'® Im hurritisch-hethitischen Bereich'” findet man so Nik-
kal (oder Niggal) als Gemahlin des Mondgottes,'® als deren Sohn der
Sonnengott'’ gelten kann. Nikkal fand auch den Weg nach Agypten,
wo sie mehrmals zusammen mit anderen asiatischen Gottheiten er-
wihnt wird. Eine vergleichsweise groere Rolle spielt Nikkal in U-
garit, wo sie sowohl in hurritischen wie ugaritischen Texten vor-
kommt. Sie ist die Gemahlin von Yarih oder dessen hurritischem
Aquivalent Kusuh. Im Nikkalgedicht, dessen Ende nicht erhalten ist,
wird berichtet, wie der Mondgott Yarih um die Hand von Nikkal,
der Tochter von Hrhb, dem ,,K6nig des Sommers*, anhilt.?® Nikkals
Vater trigt vermutlich einen hurritischen Namen. Ein halbes Jahr-
tausend jiinger sind zwei spite altaramiische Grabinschriften auf
zwei Basaltstelen (7. Jh. v. Chr.), die aus Nérab bei Aleppo stam-
men. Sie wurden fiir zwei Priester des Mondgottes Séhar/Sehr *' zu
Nérab gesetzt. Die Grabstele des Priesters Sin-zéra-ibni (= akk. ,,Sin
hat einen Nachkommen g:{eschaffen“)22 zihlt vier Gottheiten auf:
$¢éhar, Samas, Nikkal und Nusku® In der zweiten Grabstele,* die

Gabriele Theuer: Der Mondgott in den Religionen Syrien-Paldstinas . Unter be-
sonderer Beriicksichtigung von KTU 1.24 [Orbis Biblicus et Orientalis, 173],
Freiburg, Schweiz / Géttingen 2000, 19.

Imparati, Ningal (Fn. 17), 356f.; Theuer (Fn. 16), 65 u.6.; Volkert Haas: Ge-
schichte der hethitischen Religion [HdO, 15], Leiden /New York / Kéln 1994,
375. Nach Haas wire der Name direkt aus dem Sumerischen entlehnt.

luwisch/hethitisch: Arma; hurritisch: Kusuh; protohattisch: Kasku (vgl. Einar von
Schuler: Kleinasien. Die Mythologie der Hethiter und Hurriter, in: Worterbuch
der Mythologie hrsg. von Hans Wilhelm Haussig. I. Die alten Kulturvélker 1.
Gétter und Mythen im Vorderen Orient hrsg. von Hans Wilhelm Haussig, Stutt-
gart 1965 (Repr. 1983. 1990), 187: Haas (Fn. 17), 374. 377).

hattisch: Estan (,,Tag*); hethitisch: [§tanu (= Sonnengdttin); luwisch: Tiwat; pa-
laisch: Tiyat; hurritisch: Simige (Haas (Fn. 17), 133. 378. 379; vgl. auch Schuler
(Fn. 18), 198. 199).

Theuer (Fn. 16), 135ff.; Wolfram Herrmann: Yarih und Nikkal und der Preis der

Kutarat-Gottinnen. Ein kultisch-magischer Text aus Ras Schamra [Beihefte zur
7Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft, 106], Berlin 1968.

Klaus Beyer: Die aramdischen Texte vom Toten Meer samt den Inschriften aus
Paldstina, dem Testament Levis aus der Kairoer Genisa, der _Fasrenrolle und den
alten talmudischen Zitaten. Aramaistische Einleitung. Text. Ubersetzung. Deu-
tung. Grammatik/Worterbuch. Deutsch-aramdische Wortliste. Register. Ergdn-,
zungsband, Gottingen 1994, 704.

Beyer (Fn.21), 104 Anm.1.
KAI nr. 225 zu den beiden Inschriften aus Nérab vgl. Theuer (Fn. 16), 371-376.
KAI nr. 226.




220 Jiirgen Tubach

des Priesters Si’-gabbari (,,STn ist mein Held*)? gedenkt, werden die
gleichen Gottheiten aufgezihlt, jedoch ohne den Sonnengott. Es sind
Séhar, Nikkal und Nusku, die eine Art Familientriade bilden. Nusku
ist eigentlich ein von den Babyloniern verehrter Licht- und Feuer-
gott, der unter diesem Namen schon den Sumerern bekannt war.”®
Vermutlich war der Kult des Mondgottes in Nérab in gewisser Hin-
sicht von Harran inspiriert. Harran war neben Ur das zweite grof3e
Zentrum des Mondgottes in Mesopotamien.”” Hier galt Nusku als
Sohn des Paares Sin und Nikkal.”® Da der Mondgott einen westsemi-
tischen Namen trigt — vermutlich eine Bezeichnung des als Sichel
am Himmel sichtbaren Neumondes® — , lisst sich nicht der Schluf
ziehen, da3 Nérab gewissermalfien ein Filialkult von Harran war.

Nikkal wird zusammen mit ihrem Gemahl Sin in einem altaramdi-
schen Vertragstext, den Bar-ga’ya von Katak und Mati‘-’ilu von Ar-
pad schlossen, erwihnt. Die Inschrift steht auf einer Basaltstele, die
in Sfire bei Aleppo gefunden wurde.”

Da der Mondgott in Syrien im Gegensatz zu seiner Paredra seinen
heimischen Namen groBtenteils bewahrt hat, kann man annehmen,
daB in erster Linie die Gotternamen einer interpretatio babylonia
unterzogen wurden. In Ugarit und Nérab blieb der Mondgott von
einer Namensinderung verschont, wihrend seine Gemahlin sich ge-
nerell einen Namen sumero-akkadischer Herkunft zulegte. Nur
wenn sich zeigen lieBe, da der Mondgott in Syrien nicht in eine
Familie eingebunden gewesen war, miisste man annehmen, daf er

zur Namensform vgl. Beyer (Fn. 21), 100 Anm.1/104 Anm.1 und Theuer (Fn. 16),
364.373.374

Edzard (Fn. 7), 116f, Tallqvist (Fn. 7). 432-434; Hildegard/Julius Lewy: The God
Nusku, in: Orientalia 17 (1948), 146-159; Michael Herles: Wandel der Gotterdar-
stellungen in der nachaltbabylonischen Zeit I: Phil. Diss. Halle 2005, 206-208.

Green (Fn. 2), 19-43; vgl. auch Herles (Fn.26), 160-162 u.5., bes. 306f..

Green (Fn. 2).27.34.36.38; Theuer (Fn. 16), 323-369 bes. 325.326 u.5., vgl: noch
Peter Jensen: Nik(k)al-Sarratu — 77t in Harran, in: Zeitschrift fiir Assyriologie 11
(1896), 293-301.

hebr. *$ahar “Mond”, altith. §ahr “Mond, erster Monatstag”, arab. 3ahr"" ,Mond,
Neumond,“ jiid.-aram. sahdra; syr. sahra, mand. sira, vgl. Wolf Leslau: Compara-
tive Dictionary of Ge ‘ez (Classical Ethiopic). Ge ‘ez - English / English - Ge ‘ez.
With an index of the Semitic roots , Wiesbaden 1987. Repr. ebd. 1991, 528.

Stele I Z.9: KAI nr. 222. Nusku wird vor dem Paar Sin und Nikkal erwihnt, deren
Namen jedoch groBtenteils ergénzt sind (Z.8f.). Vgl. dazu Theuer (Fn. 16), 371-
373.
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sich einem babylonischen Vorbild anglich. In Harran tréigt die Fami-
lie des Mondgottes zwar sumero-akkadische Namen, aber es ist
trotzdem nicht anzunehmen, dafl die nordwestsemitischen (oder
nordsemitischen) Bewohner dieser Region Gottheiten aus Babylo-
nien rezipierten, die ihnen fremd waren. Vielmehr ist davon auszu-
gehen, daB der Mondgott (samt seiner Familie) unter akkadischem
EinfluB lediglich den Namen wechselte und sich vermutlich im Lau-
fe der Zeit etwas dem babylonischen Gott Sin anglich, was beson-
ders in Harran der Fall gewesen sein diirfte.

Fiir die Verehrung des Mondgottes gibt es fiir Edessa keinen un-
mittelbaren Beleg. Aus der singuléren Erwdhnung von Bat Nikkal
ergibt sich, daB} ihre Eltern Nikkal und Sin waren. Sin wurde im na-
he gelegenen Sumatar Harabesi verehrt und besonders in Harran, das
seit alters das bedeutendstes Kultzentrum des Gottes im nérdlichen

Mesopotamien war.
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Der Siebenschlifer — Funktion einer Legende

Matthias Vogt (Halle)

. Einleitung

Ist der Siebenschlifer naf3,
regnet’s ohne Unterlal3.

Das Wetter am Siebenbriidertag
sieben Wochen bleiben mag.

Mit solchen oder dhnlichen Reimspriichen aus dem Bauernkalender
zum Siebenschlifertag (27. Juni) ist unsere Erinnerung an die Sie-
benschlifer von Ephesus heute verkniipft. Die Legende selbst aber,
die sich einst grofler Beliebtheit auch bei uns erfreute und ihren
Weg nicht nur in die Legenda aurea des Jacobus de Voragine, son-
dern auch in die europiischen Nationalliteraturen gefunden hat,'
kennen nur noch wenige. Das ist um so bedauerlicher, als die Sie-
benschlédfer nicht nur dem lateinischen Westen, sondern auch dem
griechischen Osten,” den altorientalischen Nationalkirchen® und so-

' Zur Verbreitung der Siebenschliferlegende im lateinischen und modernen Europa
siehe Huber, Wanderlegende, 59-91,128-214.

% Zur Uberlieferung der Legende in griechischer Sprache, siehe Huber, Wanderle-
gende, 37-59.

3 Uber die Siebenschlifer sind Texte in koptischer, christlich-arabischer, &thiopi-
scher und armenischer Sprache iiberliefert. Huber, Wanderlegende, 36-37; Guidi,
Testi orientali. Ganz zu schweigen von der syrischen Literatur, die uns eine Fiille
von Berichten iiber die Siebenschlifer schon aus sehr frither Zeit gibt. Huber,
Wanderlegende, 1-17; Allgeier, Untersuchungen; ders., Alteste Gestalt; ders.,
Westsyrische Uberlieferung.
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gar den Muslimen® gut bekannt ist. Ausgehend von der Erwihnung
der Siebenschlifer im Koran (Sure 18) entwickelt sich im islami-
schen Bereich eine reiche Siebenschliferliteratur nicht nur in arabi-
scher, sondern auch in tiirkischer’ und persischer Sprache. Uber
letztere finden die Siebenschlifer mit ihrem Hund, der sich in der
islamischen Uberlieferung zu ihnen gesellt, auf einem zweiten Weg
in die deutsche Literatur, um Goethe und Riickert zu ihren Sieben-
schldfergedichten zu inspirieren.’ Durch die weite Verbreitung iiber
Grenzen der Kulturen und Religionen hinweg erfiillt die Erzéhlung
dieser Heiligen aus Ephesus die Rolle eines gemeinsamen kulturel-
len Codes. Anhand von drei Verarbeitungen des Stoffes im nahdst-
lichen Raum — einer syrischen, einer koptischen und der arabischen
Version im Koran — wollen wir im folgenden diesen gemeinsamen
kulturellen Code als Phinomen koexistierender Religionsgemein-
schaften untersuchen.

Dazu miissen wir zuniichst den Inhalt der Legende darstellen, wie
er uns in der orientalischen Uberlieferung entgegentritt. Deshalb
seien hier zunichst die syrischen Prosaiiberlieferungen untersucht.
Die griechischen und lateinischen Versionen der Legende weichen

im Fortgang der Erzihlung nur sehr wenig von der syrischen Versi-
on ab, wie beispielsweise der Text des Ps.-Metaphrastes zeigt. Die
Unterschiede betreffen vor allem die Namen der Heiligen und ihre
Zahl (sieben oder acht).”

2. Inhalt der syrischen Prosaiiberlieferung

Der rémische Kaiser (wortlich Kénig) Decius ordnet an, den heidni-
schen Gottern zu opfern. Sein Weg durch das Reich fiihrt ihn auch
nach Ephesus, wo er ebenfalls Gotzenopfer anordnet, so daB die
gldubigen Christen aus seiner Nihe flichen. In der sich anschliefen-

g Huber, Wanderlegende, 18-36, 221-354; Kandler, Bedeutung der Siebenschldfer,
13-73. Zur Forschungsliteratur iiber die Siebenschléfer im islamischen Raum sie-
he auch Schwarzbaum, Legends, 54.

Uber die turksprachigen Versionen cf. Weyh, Zur Geschichte.
Huber, Wanderlegende, 27, 35, 184.
Zu den Unterschieden siehe Huber, Wanderlegende, 91-104.
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den Verfolgung der Christen, fallen viele vom wahren Glauben ab,
andere erleiden das Martyrium.

In Ephesus finden sich nun acht® Jiinglinge aus angesehenen Fa-
milien. Wihrend der offiziellen Opferzeremonien ziehen sie sich
zuriick und beten zum Gott der Christen. Sie werden jedoch von ih-
ren Kollegen denunziert und vor den Kaiser geladen. Vor Decius
legen sie ein Bekenntnis zum wahren Gott ab und weigern sich, den
Gotzen zu opfern. Decius gibt ihnen eine Bedenkzeit, wéhrend der
sie sich frei bewegen kénnen. Dann verldft er die Stadt.

Die acht Jiinglinge beschlieen unterdessen, aus dem Besitz ihrer
Eltern Almosen zu geben. Dann ziehen sie sich in eine Hohle in
dem nahe der Stadt gelegenen Berg Anchilos zuriick. Dort beten sie
bestindig und schicken einen von sich, mit Namen Jamblichus, in
die Stadt, um dort Brot zu kaufen, Almosen zu geben und Erkundi-
gungen einzuziehen. Nach einiger Zeit kehrt der Kaiser nach Ephe-
sus zuriick und gibt erneut den Befehl, die Jiinglinge zum Gotzen-
opfer zu zwingen. Durch Jamblichus von dieser Neuigkeit infor-
miert, beten die Jiinglinge in ihrer Hohle zu Gott um Erldsung von
ihrer Bedringnis und befehlen ihr Leben Gott anheim. Am Abend
schlafen sie ruhig ein und sterben mit einem Bekenntnis zu Gott auf

den Lippen.

Als die Jiinglinge nirgends gefunden werden, befiehlt der Kaiser,
ihre Viter zu bringen. Mit dem Tode bedroht, geben diese das Ver-
steck ihrer S6hne preis und beschuldigen sie auch noch, ihr Vermo-
gen vergeudet zu haben. Sodann gibt Gott — um die Leiber der Hei-
ligen zu erhalten — dem Kaiser den Gedanken ein, den Eingang der
Hohle mit Steinen zu verschliefen, damit sie dort elendig sterben.
Die beiden Bauleute jedoch, die den Befehl erhalten haben, den
Eingang zuzumauern, sind heimliche Christen. Als solche wollen
sie das Zeugnis der Heiligen festhalten und schreiben es auf Tafeln,
die sie in der Nihe des Eingangs aufstellen.

Viele Jahre nach dem Tod des Decius kommt der glaubige Kaiser
Theodosius auf den Thron. Von einer bedrohlichen Irrlehre be-

$ Eine Erkldrung fiir die Achtzahl der syrischen Uberlieferung versucht Huber zu
geben, Wanderlegende, 491-509.




226 Matthias Vogt

driickt, die die Auferstehung der Toten leugnet oder nur ein Weiter-
leben der Seele ohne Auferstehung des Leibes zugesteht, geht The-
odosius in Sack und Asche und betet bestindig zum Herrn. Weil
Gott jedoch nicht will, da seine Schafe in die Irre gehen, l#Bt er
folgendes Geschehen sich entspinnen.

Der Besitzer des Berges, in dem sich die Leiber der acht Heiligen
befinden, 148t in unmittelbarer Nihe der Hohle eine Hiirde fiir seine
Schafe errichten. Dazu werden die Steine verbaut, die einst dazu
benutzt wurden, den Eingang der Héhle zu verschlieBen, so daf die-
ser nun wieder gedffnet ist. Unterdessen erwachen die Heiligen im
Innern der Hohle. Thre Leiber sind gesund und ihre Kleidung ist im
selben Zustand wie am Tag ihres Entschlafens. So denken sie denn
auch, sie hitten nur eine Nacht geruht. Sie beratschlagen, wie sie
sich gegeniiber dem Ansinnen des Decius stellen sollten, und kom-
men zu dem SchluB, sich nicht vor irdischen Richtern beugen zu
wollen. Jamblichus wird in die Stadt geschickt, um Brot zu kaufen.
Er steckt eine von den Miinzen ein, die sie zur Regierungszeit des
Decius mitgenommen haben. Auf dem Weg in die Stadt wundert
sich Jamblichus zunichst iiber die Steine am Eingang der Hoéhle,
sodann versetzen ihn die Kreuze, die an allen Stadttoren angebracht
sind, in Erstaunen, ebenso wie die neuerrichteten Geb#dude in der
Stadt und der Sprachgebrauch der Ephesiner, die bestiindig beim
Namen Christi schwoéren. Thm wird jedoch von einem Manne auf
Nachfrage bestitigt, da3 es sich bei der Stadt tatsichlich um Ephe-
sus handelt.

Als er mit einer Miinze, die die Prigung des Kaiser Decius trigt,
Brot einkaufen will, verdédchtigen ihn die Bécker, einen geheimen
Schatz gefunden zu haben. Sie drohen, ihn bei den Behérden anzu-
zeigen, wenn er sie nicht daran teilhaben lassen wolle. Jamblichus,
der nicht weil3, wie ihm geschieht, weill nichts zu antworten, so daf3
sich die Kunde von dem Schatz schnell in der ganzen Stadt verbrei-
tet. Von der Menge bedréngt, wird Jamblichus vor den Bischof und
den Prokonsul gefithrt. Dort wird er verhért; als jedoch niemand
seine Eltern kennt, deren Namen er nennt, wird er fiir einen Liigner
gehalten. Jamblichus erkundigt sich derweil nach dem Kaiser Deci-
us, den er am Vortage noch gesehen habe, und erhilt die Antwort,
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dieser sei schon lange tot. Als Jamblichus seine Genossen als Zeu-
gen nennt, vermutet der Bischof ein gottliches Zeichen.

Alle zusammen brechen zur Hohle auf und finden die Heiligen.
Der Bischof stoft auf die Tafel und liest daraus ihr Schicksal. Sie
beten die Heiligen an und schicken zum Kaiser Theodosius. Dieser
macht sich sofort auf, um die Heiligen anzubeten. In der Hohle be-
lehrt ihn Maximilianus, einer der heiligen Jiinglinge, {iber die Auf-
erstehung. Dann sterben die Heiligen. Der Kaiser léfit goldene Sér-
ge fiir sie verfertigen; aber des Nachts erscheinen ihm die Heiligen
im Traum und bitten ihn, sie in der Hohle zu lassen, denn sie seien
nicht aus Gold und Silber auferweckt worden, sondern aus Staub.
Durch dieses Wunder ist nun die Héresie tiberwunden und die Kir-
che im Glauben an die Auferstehung gefestigt. Der Kaiser kehrt
nach Konstantinopel zuriick, und hebt die Verbannung der durch die
Hiretiker verurteilten Bischofe auf.

Der Text ist in mehreren Versionen iiberliefert, die einander sehr
dhnlich sind und nur wenige Unterschiede aufweisen: Der Text des
syrischen Geschichtsschreibers Dionysius von Telmahre (st. 845)%
das Geschichtswerk eines monophysitischen Mdnches, das die Le-
gende in der Regierungszeit Theodosius’ II. unterbringt'’; der Text
der Pariser Handschrift, Bibliothéque nationale, cod. syr. 9358
Wiihrend die Texte von Dionysius von Telmahré und der Anecdota
Syriaca nur einige Varianten aufweisen, ist der Pariser Text an eini-
gen Stellen erweitert.'” Diesen Zusitzen ist moglicherweise groBere
Bedeutung zuzumessen, als es V. Ryssel in seinem Beitrag getan
hat. Denn es scheint sich nicht um ,,allzu lippige Auswiichse* zu
handeln, wie Ryssel meinte, um die Dionysius und der Autor des

9 Text bei Bedjan, 4cta, 1, 301-325. Varianten des cod. Sachau 222 (bei Bedjan,
Acta, 1, 528-534). R

1% Text bei Land, Anecdota, 111, 87-99.
"' Deutsche Ubersetzung von Ryssel, Syrische Quellen I1L

12 Eine gegeniiber den drei genannten syrisch iiberlieferten Texten stark gekiirzt er-
scheinende Version bietet der lateinische Text Gregors von Tours. Gregor beruft
sich als Vorlage auf einen syrischen Text, der ihm von einem gewissen Iohannes
Syrus iibersetzt worden sein soll. Auffillig ist jedoch die Siebenzahl der Heiligen
und ihre Namen (doppelte Reihe, deren eine als Taufnamen interpretiert wird, cf.
Gregor von Tours, Passio, 377-378). Siehe dazu Peeters, Texte original, 373-374;
Huber, Wanderlegende, 91-96.
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Textes der Anecdota Syriaca den Legendentext gekiirzt hétten, son-
dern um Erweiterungen des urspriinglichen Textes durch einen
theologisch bewanderten Redaktor. Die Erweiterung betreffen nim-
lich in der Hauptsache die Bekenntnisse der Heiligen und die Gebe-
te des Kaisers. Diese sind im Pariser Text an dogmatische Formeln
angelehnt, und scheinen daher eher Uberarbeitungen eines ilteren
Textes zu sein, als da3 hier in den anderen Textzeugen Kiirzungen
angebracht worden wiren. So lautet das Gebet der Jiinglinge in der
Pariser Handschrift: ,,Christus, der behufs der Rettung der Men-
schen herabgestiegen ist und [durch seine Geburt] von der Jungfrau
sich mit dem menschlichen Leibe bekleidet hat, Gott von Gott,
Licht aus dem Lichte, gleiches Wesens wie Gott, durch dessen
Hand alles geworden ist, was im Himmel und was auf der Erde ist
[...] zur Verehrung deines Vaters und zu der deinigen und zu der
deines lebendigen und heiligen Geistes, der unerforschlichen und
unfaBbaren Dreiheit!“"> Die Anklinge an den Wortlaut des Nicae-
no-Constantinopolitanum sind mehr als deutlich. Auch das Be-
kenntnis der Jiinglinge vor dem Kaiser ist im Pariser Text deutlicher
trinitarisch formuliert: ,,Wir haben einen verborgenen Gott, von
dem Himmel und Erde voll sind, dem wir die verborgenen und rei-

nen Opfer unseres Bekenntnisses darbringen, und dem wir Weih-
rauch — ihm und dem Sohne, der von ihm in die Welt gesandt wor-
den ist, und dem heiligen Geiste, der unteilbaren Dreiheit —, reine
und heilige Opfer des Bekenntnisses, aufrichtigen Sinnes darbrin-

gen [...]1.“"* Bei Dionysius von Telmahré heif3t es einfach: ,,Wir ha-

ben einen starken Gott, von dem Himmel und Erde voll sind, dem
wir die verborgenen und reinen Opfer unseres Bekenntnisses
darbringen [...].“"° Weiterhin fillt auf, daB nach dem Pariser Text,
die Heiligen auch in der H6hle am Morgen ,,ihrer Gewohnheit nach
[...] das Offizium und das Gebet vor Gott [darbrachten]“.'® Das
morgendliche Offizium in Zusammenhang mit den dogmatischen
Formulierungen der Bekenntnis- und Gebetstexte kénnte ein Hin-
weis auf die Redaktionstitigkeit eines gebildeten Monches sein. In-

" Ryssel, Syrische Quellen III, 374.
& Ryssel, Syrische Quellen III, 375.
'3 Ryssel, Syrische Quellen II, 256.
'6 Ryssel, Syrische Quellen III, 380.
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teressant ist auch die Martyriumsvorstellung des Pariser Textes,
wenn er dem ergriffenen Jamblichus folgende Worte in den Mund
legt: ,,Wehe mir, daB ich von meinen Genossen getrennt bin! Daf
doch jemand ihnen kundgethan hitte alles, was mich betroffen hat,
und auch dies, daB sie mich jetzt vor den Konig hineinfithren! Dann
wiirden sie sogleich mit Freuden aus der Hohle herabsteigen und zu
mir kommen hin vor den Richtstuhl, weil wir alle den guten Willen
haben, nicht Gott zu verldugnen und die Gotzen zu verehren. Wehe
mir, daB ich ihres Anblicks beraubt bin, da sie doch sprachen: ,Wir
wollen uns nicht voneinander trennen, auch im Tode nicht’™* [...]."”
Die Vorstellung des Redaktors scheint hier die eines gemeinschaft-
lichen Martyriums zu sein, das die Heiligen anstreben und in dem
sie sich gegenseitig zur Standhaftigkeit ermahnen.

Insgesamt fillt an der syrischen Prosaversion, vor allem gegen-
iiber der koranischen Version (wie wir spiter sehen werden), die
genaue Verortung der Legende auf. Ort der Handlung ist die Stadt
Ephesus und der nahegelegene Berg Anchilos, der also auch na-
mentlich genannt wird. Ebenso werden die Namen der Jiinglinge
genannt, sowie die der beiden christlichen Bauleute (Athenodoros

und Arabios), die den Eingang zur H6hle vermauern sollen, und des
Besitzers der Hohle (Adolios). Der erste Teil spielt zur Zeit des
Kaisers Decius (249-251). Die Restauration des heidnischen Opfer-
kultes in Verbindung mit der Verfolgung der Christen wird zutref-
fend geschildert. Die zweite Hilfte der Legende wird in die Zeit des
Kaisers Theodosius (408-450), des Sohnes des Arcadius, gelegt. Zu
dieser Zeit habe sich eine Héresie verbreitet, deren Haupt der Bi-
schof Theodorus, gewesen sein soll. In Ephesus amtieren zu dieser
Zeit der Prokonsul Augustus und der Bischof Mares. Wir sehen al-
so, daB die Legende in Ort und Zeit klar verortet ist und daf3 alle
wichtigen Personen — quasi zur Beglaubigung der Erzéhlung — na-
mentlich genannt werden. Hierbei muB3 angemerkt werden, daf die-
se Verortung eine fiktive ist,'® denn weder liBt sich ein Bischof Ma-
res fiir die Stadt Ephesus anderweitig nachweisen, noch findet sich
ein Berg namens Anchilos in der niheren oder ferneren Umgebung
der Stadt. Auch die Unkenntnis der verflossenen Zeit zwischen dem

17 Ryssel, Syrische Quellen III, 383.
18 Siehe dazu Huber, Wanderlegende, 57-58.
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Tode des Decius und dem Erwachen der Jiinglinge zur Zeit des
Theodosius zeigt dies. Denn die Dauer des Schlafes wird mit 372
Jahre angegeben, wobei sie doch, ginge es nach den Regierungszei-
ten der beiden Kaiser, hochstens 200 Jahre betragen diirfte. Eine
hdretische Strdmung, die die leibliche Auferstehung in Abrede
stellt, oder gar deren Haupt, der Bischof Theodorus, 148t sich fiir die
in der Legende genannte Zeit auch nicht belegen. Aus historisch-
kritischer Sicht ist die Verortung also mehr als zweifelhaft; das in-
dert aber nichts an der Tatsache, daB sie fiir den mittelalterlichen
Rezipienten durch die Angabe dieser Daten glaubhaft belegt war.

Desweiteren fillt die duerst pro-byzantinische Tendenz des Tex-
tes auf, was fiir einen syrischen Text nach den kirchenpolitischen
Stremgkelten des 5. Jahrhunderts keineswegs selbstverstindlich

? Dem Kaiser Theodosius wird eine besondere Legitimation sei-
ner Herrschaft zuerkannt, indem er als Kémpfer gegen die Hiretiker
auftritt, dem Gott Unterstiitzung leistet durch die Auferweckung der
Jinglinge. So heiBt es im Pariser Text, daB Gott die Leiber der Ent-
schlafenen aufbewahrt habe, ,,daB er das Licht des Trostes iiber den
Kénig Theodosius und iiber das ganze Volk und die Kirche Christi
scheinen lasse, damit er samt seinen Eltern mit dem von Gott ge-
spendeten Siegeskranze die Vollkommenheit erlange [...]“.*° Auch
das Gebet des Kaisers spricht eine dhnliche Sprache: ,,Ich danke dir,
Christus, du Herr des Himmels und der Erde, und verehre und prei-
se dich, dal von der Sonne deiner Gerechtigkeit das Licht deines
Erbarmens mir aufgegangen ist und die Leuchte meiner Bekenner-
schaft unter den Lampen meiner Vorfahren nicht verldscht ist, und
daB der Edelstein meines Glaubens nicht seinen Glanz verloren hat
und nicht aus dem sieghaften Diadem des gliubigen Konigs Kon-
stantinus herabgefallen ist.“*' Der Text ist also auch gut geeignet

? Auch wenn Theodosius in der Zeit vor dem Konzil von Chalkedon, durch seinen
Oberkdmmerer Chrysaphius beeinflufit, eine pro-alexandrinische Kirchenpolitik
vertritt, d.h. die christologische Position der nach Chalkedon entstandenen S0g.
monophysitischen Kirchen unterstiitzt,

Ryssel, Syrische Quellen III, 379.

Ryssel, Syrische Quellen III, 386. Gregor von Tours: ,,Gratias ago tibi, domine
lesu Christe, sol iustitiae, qui dignatus es tenebras mortalium tuae veritatis luce
respergere; gratias tibi ago, qui non permisisti lucernam confessionis meae tetris
assertionum caliginibus abvelari.” Passio, 386.
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zur Legitimation der Herrschaft der ostromisch-byzantinischen
Herrscher in der Nachfolge des Theodosius, der hier als vorbildli-
cher, gliubiger Kaiser in der Nachfolge Konstantins dargestellt

wird.
3. Die Homilie des Jakob von Sarug

Stellt man der syrischen Prosaversion die Homilie von Jakob von
Sarug (ca. 451-521)** gegeniiber, so fillt zunichst auf, daB die Ge-
schichte wesentlich weniger beglaubigt ist. Sie ist zwar wie die Pro-
saversion ortlich und zeitlich verortet — die Stadt Ephesus sowie die
Kaiser Decius und Theodosius fiir den Zeitpunkt des Entschlafens
und Erwachens der Heiligen werden namentlich genannt — sonst
hilt sich Jakob aber sehr zuriick mit der Einfiihrung von Namen.
Von den Jiinglingen erscheint nur der Name des Jamblichus (Yam-
liha, Vers 44) und der seines Vaters Rufus (Rafus, Vers 67), die an-
deren Jiinglinge bleiben ungenannt. Auch féllt der Name des Ber-
ges, in dem die Hohle liegt, nicht, ebensowenig wie die Namen des
Bergbesitzers, der beiden Bauarbeiter, die die H6hle vermauern, des
Ketzerbischofs, des Bischofs von Ephesus zur Zeit der Auferwe-
ckung und des Prokonsuls. Fiir den Autor der Homilie bedarf die
Erzihlung also nicht der Beglaubigung, die im Gegensatz dazu in
der Hagiographie von besonderer Bedeutung ist, da hier keine der
auftretenden Personen ungenannt bleibt. Das entspricht ganz dem
Charakter der Homilie, denn sie setzt ja nicht nur voraus, daf} der
Inhalt des ausgelegten Textes bekannt ist, sondern natiirlich dariiber
hinaus auch, daB der Horer oder Leser das Geschehen bereits als
wahr anerkannt hat. Wo die Legende die Realitdt des Geschehens
wegen seiner Wunderlichkeit dem Adressaten gegentiber bekrifti-
gen und beglaubigen muB, kann die Homilie auf derartige Techni-
ken weitgehend verzichten. So dienen denn die Namen, die bei Ja-
kob von Sarug genannt werden, nicht der Beglaubigung, sondern
ausschlieBlich der Verortung und der Lebendigkeit der Erzihlung.
Das Fehlen der iibrigen Namen fillt nicht weiter auf, weil sie weder
fiir die Verstindlichkeit des Geschehens noch fiir die Aussageab-
sicht des Autors von Bedeutung sind.

2 {jper Jakob von Sarug cf. RAC, XIX, 1217-1227; TRE, XVI, 470-474; Kollampa-
rampil, Jacob of Serugh, 1-36. Zur Homilie siehe auch Jourdan, Sept Dormants,

52-78.
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Zwar ist die Aussageabsicht des Homilienautors nicht grundsitz-
lich verschieden von der des Legendenerzihlers, beide dienen der
Erbauung und Ermahnung, die Verarbeitung des Materials ist je-
doch vollig verschieden. Das beginnt mit der &ueren Form, Jakob
faBt seine Homilie in Distichen aus je zw6lf Silben ab, das von den
Westsyrern sogenannte Metrum des Mar Jakob.”? Sodann fehlt in
der Homilie, wie gerade besprochen, die Beglaubigung durch die
Nennung zahlreicher Details und Eigennamen. Der bedeutendste
Unterschied in der Verarbeitung ist jedoch die Tatsache, dal Jakob
seine Homilie unter ein Thema stellt. Zu dem der Prosaform der
Legende ebenfalls eigenen Thema der Auferstehung des Leibes, fiir
die die Erzdhlung ein Zeugnis sein soll, stellt Jakob nidmlich das
biblische Thema vom Guten Hirten (Jh. 10:1-30) und den bedrohten
Schafen. Verweise auf dieses Thema finden sich an sechs Stellen
der Homilie (Vers 2, 14, 29-30, 48, 91, 94). Gleich zu Beginn der
Homilie, in Vers 2, heil3t es: ,,Guter Hirt, der von seiner Herde sich
auserwihlt die Schafe/ Und sie vereinigt in der Hiirde der Hohle,
daB sie bei ihm seien!* Dieser Vers bildet nicht nur die Einfithrung
des Themas, sondern erinnert die Horer zugleich an die propheti-
schen Heilsversprechen (Mi 2:12) und gemahnt an das Weltgericht
(Mt. 25:32-33). Auch das mehrmals gebrauchte Bild von den Wol-
fen, die die Schafe bedrohen (Vers 14, 29, 48) ist biblisch und erin-
nert an Apg. 20:28-29 und Jh. 10:11-13. Wie zur Abrundung der
Homilie findet sich das Thema noch einmal ganz am Schluf} (Vers
94), wo noch einmal das Bild des Hirten aufgegriffen wird, der sich
die Schafe aus seiner Herde auswihlt, um sie ins Himmelreich zu
fithren. Das Thema vom Guten Hirten und seinen Schafe bildet auf
diese Weise einen Rahmen fiir die gesamte Erzéhlung.

Aber auch sonst ldBt sich eine Annidherung der Erzihlung von
den Jiinglingen an biblische Motive erkennen. Gleich zu Beginn
(Vers 1-5) finden sich mehrere biblische Bilder, doch dazu spiiter,
weil sie mehr die Funktion einer Er6ffnung der Homilie haben, als
den Stoff selbst mit biblischen Motiven zu durchdringen. Hier fillt
sicherlich am meisten auf, dafl Jamblichus, der Jiingling, der sich in
die Stadt begibt, um Brot zu kaufen und Neuigkeiten zu erfahren,
als zwolfjahriges Kind geschildert wird. So heiBt es, daB der So-

3 (f. Khouri-Sarkis, Métres poétiques.
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phist, den Jamblichus nach dem Kaiser Decius fragt, sich wundert,
iiber dieses Kind, das Tiefes verriet* (Vers 75b). Und kurz darauf
sagt er: ,,Ich sehe in dir einen Zwolfjahrigen™ (Vers 77a). Es besteht
kein Zweifel daran, daB Jakob diese Szene nach der Erzéhlung vom
zwolfjahrigen Jesus im Tempel (Lk. 2:41-52) gestaltet hat. Denn
nicht nur das Alter von zwdlf Jahren (das ansonsten fiir jemanden,
der entschlossen ist, den Mirtyrertod zu erleiden, nicht sehr glaub-
haft wire) ist auffillig, sondern auch die Bemerkung ,,dieses Kind,
das Tiefes verriet* erinnert stark an den jungen Jesus, {iber dessen
Verstand sich die Zuhorer wundern (Lk. 2:46-47).

Kommen wir nun zu den Worten, mit denen einer der Jiinglinge
seine Kameraden zur Standhaftigkeit auffordert, als sie vor den Ge-
rduschen der anriickenden Menge erschrecken, die von Jamblichus
zur Hohle gefiihrt wird. Da spricht einer von ihnen: ,,Aufl Fasset
Mut und ziehet die Waffen des Glaubens an!// Und wir vertrauen
auf Gott, daB er uns helfe/ Und uns stérke und leite nach seinem
Willen“ (Vers 83b-84). Der Jiingling gebraucht hier das paulinische
Bild von den Waffen des Glaubens (2Ko. 6:7, 1Th. 5:8 und v.a.
Eph. 6:16). Diese Formulierung bietet sich nun nicht nur inhaltlich
an, es ist sicherlich auch kein Zufall, da Jakob von Sarug hier die
Ermahnung des Apostels Paulus an die Epheser aufgreift, der mit
dem breit ausgefiihrten Bild von der Riistung des Glaubens fiir den
Eintritt fiir das Evangelium (Eph. 6:10-17) seinen Brief zum Ende
fiihrt. **

Neben weiteren biblischen Bildern (Bezeichnung der Heiligen als
,,Sohne des Lichts* nach Jh. 12:36, Eph. 5:8, 1Th. 5:5) finden sich
jedoch auch nicht-biblische Bilder, wie das vom Schatz des Lebens
(Vers 80, 81, 87).

Besondere Gestaltung haben natiirlich Anfang und Schlufl der
Homilie erfahren. Jakob beginnt seine Homilie mit einem Gebet
(Vers 1): ,,Sohn Gottes, dessen Tiire gedffnet wird dem, der zu dir
ruft,/ Offne mir deine Tiire: ich will besingen die Schonheit der
Séhne des Lichts!* Der Ausdruck ,,Sthne des Lichts® weist schon
auf die Rolle der heiligen Jiinglinge hin, die wie die Séhne des

24 Die historisch-kritische Einordnung des Epheserbriefes als deutero-paulinisch
spielt fiir die zeitgendssische Rezeption natiirlich keine Rolle.
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Lichts aus 1Th. 5:1-11 rufen konnen ,,damit, ob wir wachen oder
schlafen, wir zugleich mit ihm [Jesus Christus] leben* (1Th. 5:10)
oder auf den Ruf, den die Séhne des Lichts aus Eph. 5:1-14 horen:
,,Wach auf, der du schlifst, und steh auf von den Toten, so wird
dich Christus erleuchten* (Eph. 5:14). Beide Abschnitte aus den
Paulusbriefen, die von den Séhnen des Lichts reden, handeln also
auch von der Auferstehung, und so fiihrt Jakob von Sarug auch die-
ses Thema gleich zu Beginn seiner Homilie mit ein.

Darauf folgt in Vers 2 das andere Thema der Homilie: der Gute
Hirte. ,,Guter Hirt, der von seiner Herde sich auswihlt die Schafe/
Und sie vereinigt in der Hiirde der Hohe, daf} sie bei ihm seien!* Da
wir dieses Thema schon behandelt haben, konnen wir gleich zum
niichsten Vers schreiten, der erneut Christus lobt im Bilde des
Landmannes und die Heiligen im Bild der Weizenk&rner (vgl. Mt.
13:24-30, 36-43): ,,Gepriesen sei der Landmann, der aus dem Un-
kraut die Weizenkdrner sammelt/ Und sie sdt auf das Lebensfeld
des Himmelreiches!“. Die Heiligen, die zur guten Saat gehdren,
werden von Christus auserlesen und zum ewigen Leben berufen.
Vers 4 nennt explizit das Thema der Homilie: ,,Uber Kinder, S6hne
von Vornehmen aus Ephesus,/ Obliegt mir, einen Memra zu halten
vor den Zuhorern.“ Und Vers 5 redet direkt die Zuhorer an: ,,Hor-
chet auf mich, Arbeiter, und lobsinget, ihr Hochzeitsgéste!* Gleich-
zeitig bildet der Vers eine Art captatio benevolentiae, indem die
Horer als Arbeiter (pa‘lé) im Weinberg (Mt. 20:1-16) und als Géste
bei der Hochzeit des Lammes (Off. 19:6-9)* bezeichnet werden.
Daran schlieBt sich die eigentliche Geschichte der Jiinglinge. Die
Homilie schlieBt mit einer Doxologie, die noch einmal das Thema
vom Guten Hirten, sowie das Bild der Hochzeit aufgreift: ,,Geprie-
sen sei der Hirt, der die Schafe aus seiner Herde ausgewihlt hat/
Und ihnen zum Erbe gab das Brautgemach, das Paradies und das
Himmelreich!* (Vers 94).

25 gollte hier nicht an eben diese Hochzeit des Lammes gedacht sein, auch wenn die
Apokalypse des Johannes sich zunichst nicht im Kanon der syrischen Kirche fin-
det? Sony, Méthode exégétique, 71.




Der Siebenschldfer — Funktion einer Legende

4.  Das koptische Difnar

Neben der syrischen Homilie des Jakob von Sarug liegt uns eine
weitere Verarbeitung des Motivs der Siebenschlifer in der christ-
lich-orientalischen Literatur vor. Das Difnar der koptischen Kirche
enthilt fiir den 20. Mesra (26. August) zwei Hymnen (dort in An-
lehnung an die nach den Oden gesungenen Lieder mit Psali iiber-
schrieben), die das Martyrium und die Auferstehung der Heiligen
zum Thema haben.”® Das Difnar (Antiphonarium) enthilt Biogra-
phien der Heiligen in hymnischer Form fiir die Heiligenfeste. Die
Zusammenstellung des Difnar wird dem Patriarchen Gabriel II.
(1131-1145) zugeschrieben, enthdlt aber élteres Material.”’ Die
Hymnen des Difnar werden je nach dem Wochentag nach einer un-
terschiedlichen Melodie gesungen, von Sonntag bis Dienstag nach
der Melodie ,,Adam*, von Mittwoch bis Samstag nach der Melodie
,,Batos*. Thren liturgischen Ort haben die Hymnen des Difnar in der
Psalmodia, die nach der Komplet sowie nach dem Mitternachts- und
Morgengebet gesungen wird. Wird die Difnar-Hymne in der Psal-
modie nach dem Mitternachtsgebet gesungen, wird sie nach der
Komplet durch die entsprechende Lesung aus dem Synaxarium er-
setzt. In der Ordnung der Psalmodie steht die Difnar-Hymne nach
dem Psalm, den Oden und Psali und folgt auf die Theotokie mit ih-
rem Lobs. In der Psalmodie nach dem Mitternachts- und Morgen-
gebet folgen Credo, Kyrie und Trishagion.”® Man konnte sagen, daf
die Hymnen des Difnar, die an das Leben der Heiligen des Tages
erinnern, die Funktion einer Schriftlesung haben, die dem Tag ne-
ben den feststehenden Teilen der Gottesdienstordnung sein eigen-

tiimliches Geprége geben.

Gegeniiber der Homilie und erst recht gegeniiber der Prosaform
der Legende fillt zuniichst die Kiirze dieser Hymnen auf. Die erste

26 Gedruckter Text bei Guidi, Testi orientali, 13-15 nach dem Cod. Mus. Borgiano
L.IV,3. Die Hs. des Antonius-Klosters, Nr. 289 (alte Nr. 333), fol. 126-132, ent-
hilt wortlich denselben Text mit einigen Varianten in der Vokalschreibung. Eine
Kopie der entsprechenden Passage wurde mir freundlicherweise von Dr. Gawdat

Gabra zur Verfiigung gestellt.

27 giehe dazu Gabra, Untersuchungen I, 52; id., Untersuchungen II, 62-64.

28 Burmester, Egyptian or Coptic Church, 108-111; CE, III, 900b-901a; CE, VI,
1727a-b.
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umfaBt zwolf, die zweite zehn Verse, siecht man von den SchlufB3-
formeln ab. Dieser relativ kleine Umfang der Hymnen erfordert
nun, daB der Inhalt der Legende auf seine wesentlichen Punkte re-
duziert wird und da3 — was iibrigens auch bei der Homilienform
schon der Fall war — auf erkldrende Wendungen ganz verzichtet
wird. Die Kenntnis der Legende wird also vorausgesetzt, was bei
der liturgischen Verarbeitung eines Stoffes ja auch nicht verwunder-
lich ist. Dennoch wird auf die Verortung auch in der liturgischen
Form nicht verzichtet, der Name der Stadt Ephesus wird genannt,
der Kaiser Decius als Verfolger und der Kaiser Theodosius als End-
punkt des Schlafes. Die Dauer des Schlafes wird wie in den bereits
besprochenen Versionen mit 372 Jahren angegeben. Die zweite
Hymne nennt zusétzlich die Namen der sieben Jiinglinge (Archelli-
des, Diometios, Sabbastios, Probatios, Eugenios, Stephanos, Kyria-
kos, Vers 4) und ihren Stand (MMt NTE noypo, Vers 5), ver-
zichtet aber darauf, die Dauer des Schlafes genau anzugeben. Die
Sekte, die die Auferstehung leugnet wird im ersten Psali ,,Sadduzi-
er (bANCAAAOYKEOC, Vers 9) genannt, im zweiten allgemein
als Hiretiker (NIbEPETIKOC, Vers 10) bezeichnet. Auf eine weite-

re Beglaubigung des Geschehens kann die Liturgie aber, ganz wie
die Homilie, verzichten.

Auffallend ist, vor allem gegeniiber der Homilie Jakobs, dafl der
Stoff ganz aus sich heraus verstanden wird, ohne an biblische The-
men angekniipft zu werden. Es wird nur die Geschichte der sieben
Heiligen erzdhlt, ohne daB diese in der Hymne kommentiert wiirde,
auch nicht durch besonderes Hervorkehren der Tugenden der Heili-
gen — sie werden also nicht zu einem Exemplum stilisiert, wie das
in der Prosaversion der Fall ist. Allein dem Eingreifen Gottes wird
Lob gezollt, indem es im ersten Psali heifit ,,Der menschenliebende
Gott bedeckte sie” (Vers 7) und im zweiten ,,Gott aber hiitete sie
unter dem Schatten seiner Fliigel und bedeckte sie* (Vers 8). Dieser
Ausdruck nimmt die Formulierung mehrerer Psalmen auf (Ps. 17:8,
36:8, 63:8) und ist damit die einzige Stelle, die biblisches Sprachgut
aufgreift. Dabei ist es sicherlich kein Zufall, daB hier die Sprache
des Psalmisten aufgegriffen wird, da die Psalmen im Rahmen der
Liturgie der Psalmodie (2. und 4. Ode) eine besonders wichtige Rol-
le spielen.
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5. Siirat al-kahf (Sure 18)

Der Koran bietet in Sure 18 eine Version der Siebenschliferlegende
im Rahmen der iiblichen Surenkomposition. Sure 18 gehdrt, nach
Ntildeke-Schwally,29 der II. mekkanischen Periode an, und enthélt
einige medinensische Einschiibe. Néldeke-Schwally kennzeichnen
diese Periode folgendermafien: ,,An die Stelle der gewaltig erregten
Phantasie und des Enthusiasmus der ersten Periode tritt mehr und
mehr die ruhige Betrachtung. Der Prophet sucht seine Sétze durch
zahlreiche Beispiele aus der Natur und Geschichte zu erldutern.**’
Dabei spielen die Erkenntnis Gottes aus den in der Natur verbreite-
ten Zeichen (ayat) eine wichtige Rolle ebenso wie Erzidhlungen aus
dem Leben der fritheren Propheten, die als Belege fiir die korani-
schen Lehren, zum Trost der Anhéinger Muhammads und zur War-
nung seiner Feinde dienen. Festzustellen ist dabei eine ,,grofie Famili-
endhnlichkeit* dieser Propheten mit Muhammad, da sie sich hdufig in
ahnlichen Situationen befinden wie der Prophet des Islam.’!

Sure 18 weist, wie die meisten Suren der II. mekkanischen Perio-
de, eine Ringkomposition auf. Sie beginnt mit einer Offenbarungs-
bestitigung (Vers 1-8), enthélt dann in ihrem Hauptteil prophetische
Erzihlungen und Gleichnisse (Vers 9-102) und schlieit mit einer
erneuten Offenbarungsbestitigung, die in einen eschatologischen
Ausblick eingebettet ist (Vers 103-1 10).** Der Hauptteil umfaft ne-
ben der Siebenschlifererzihlung (ahl al-kahf, Vers 9-31), die der
Sure ihren Namen gegeben hat, verschiedene Gleichnisse und Po-
lemik (Vers 32-59), eine Erzihlung iiber den Propheten Miisa (Vers
60-82) und eine iiber Di 1-Qarnayn, den Zweigehornten, der in der
islamischen Tradition gewohnlich mit Alexander dem Grof3en iden-
tifiziert wird (Vers 83-102).”

2 Ngldeke, Schwally, Geschichte, 1, 140-143.
30 N¢ldeke, Schwally, Geschichte, 1, 118.
31 Noldeke, Schwally, Geschichte, 1, 119-120.

32 7ur Ringkomposition cf. Neuwirth, Studien, 242-243. Zur Einteilung der Sure cf.
ibid., 268.

3 7u den Gleichnissen und Prophetenerzihlungen der Sure siehe auch Huber, Wan-
derlegende, 339-354.
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Welches ist nun die Stellung dieser Sure innerhalb der Verkiindi-
gung des Korans und der sich herausbildenden islamischen Kultge-
meinschaft? Die Beantwortung dieser Frage ist zentral fiir das Ver-
stindnis des Textes im Vergleich zum syrischen und koptischen
Text, entstammt doch der syrische Text einem homiletischen Kon-
text, der koptische einem liturgischen. A. Neuwirth zeichnet in ei-
nem Aufsatz die Entwicklung der islamischen Liturgie parallel zur
Kanonbildung nach.* Fiir sie — und ihrer These wollen wir uns hier
anschliefen — werden zunichst die vorislamischen Gebetsriten an
der Ka‘ba als Rahmen fiir die Koranrezitation {ibernommen. Die
Suren der frithmekkanischen Periode spiegeln also das Grundmuster
der Riten mit ihren in raschem Rhythmus wiederholten Formen wi-
der.”” Doch mit der Trennung Muhammads und seiner Anhéinger von
dieser Gebetsgemeinschaft und der Griindung einer eigenen islami-
schen Kultgemeinde #ndert sich auch die Form des Gottesdienstes
und somit die Form der Suren als Rezitationstexte. Die mittelmek-
kanischen Suren, zu der auch die hier besprochene Sure 18 gehort,
reflektieren stidrker jiidisch-christliche Wortgottesdienste mit einer
eigenen Schriftlesung. Die ,,Geschichtssuren® mit eigener Narratio
im Mittelteil sind zu verstehen als die Perikopisierung eines Buches,
oder besser des Buches (al-kitab), aus dem nun im Rahmen des
Gottesdienstes schubweise Offenbarungen ergehen. Um die sich so
ergebenden Perikopen aus dem himmlischen Buch herum, die vor
allem aus Geschichtserinnerungen oder Geschichtsdeutungen beste-
hen, werden hymnische, polemische und offenbarungsbestitigende
Teile angeordnet, um eine liturgische Ordnung zu erreichen.*® Die
Entwicklung der Sure sowie des Gottesdienstes gehen in der medi-
nensischen Periode weiter hin zu einer Predigtform, in der mehr und
mehr die Deutung der Gegenwart im Mittelpunkt steht.”’” Dies geht
aber bereits iiber die Entstehungszeit der Sure 18 hinaus und ist fiir
unsere Zwecke hier nicht mehr von Bedeutung.

Wichtig ist folgendes: Sure 18, in der sich die Erzéhlung von den
Siebenschlifern findet, entstammt einem liturgischen Kontext. Da

. Neuwirth, Rezitationstext.
Neuwirth, Rezitationstext, 82-88.
Neuwirth, Rezitationstext, 88-94.
Neuwirth, Rezitationstext, 95-99.
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sich die Anhénger Muhammads zu diesem Zeitpunkt bereits von den
iibrigen Mekkanern abgesondert haben, also eine eigene Kult- und
Gebetsgemeinschaft bilden, richtet sich die Rezitation des Textes
nicht an Unglédubige, die zuerst von der Wahrheit der Offenbarung
iiberzeugt werden miissen, sondern an Gléubige, fiir die der erzéh-
lende Teil der Sure als Rezitationstext fiir den Gottesdienst eine
Bestiitigung und Bekriftigung des schon erlangten Glaubens bildet.
Wie sich dies in der koranischen Version der Siebenschlifererzih-
lung widerspiegelt, sei im folgenden dargestellt.

Die Sure beginnt mit einer Doxologie auf den Sender der Offen-
barung: ,,Lob sei Gott, der seinem Knecht das Buch herabgesandt
hat, ohne es zu entstellen, vielmehr in gerader Form, damit dieser
vor der groBen Gewalt, die von Gott ausgeht, warne und den Gléu-
bigen, die Gutes tun, verheile, daB ihnen schéner Lohn zuteil wird,
bleiben sie doch auf ewig im Paradies! (Vers 1-3).*® Mit einbegrif-
fen in diese Doxologie ist eine Offenbarungsbestitigung (,,der das
Buch herabgesandt hat, ohne es zu entstellen*) und eine Verheiung
an die Menschen, wenn sie den Worten des herabgesandten Buches
Glauben schenken und Folge leisten. Gleich darauf folgt eine Mah-
nung, die sich vor allem an die Christen richtet: ,,Und damit er die
warne, die behaupten, Gott habe sich einen Sohn genommen. Weder
sie noch ihre Viter besitzen Wissen dariiber! Ungeheuerlich ist das
Wort, das ihnen von den Lippen geht! Nichts als Liige behaupten
siel (Vers 4-5). Die folgenden Verse sind ein Zuspruch an den
Propheten und sprechen von der Priifung des Menschen (Vers 6-
8).> In diesen Kontext tritt in den folgenden Versen die eigentliche
Siebenschlifererzihlung. Der hymnischen Einleitung entsprechend
kann man in der Erzihlung eine Illustration der von Gott und seiner
Offenbarung ausgehenden warnenden Gewalt erwarten, die den
Glaubigen Lohn verspricht, denen aber, die behaupten, Gott habe

38 Deutsche (bersetzung dieser und der folgenden Koranverse von Nagel, Koran.
Einen, wenn auch bescheidenen, Kommentar zur koranischen Siebenschléferer-
zihlung bietet Jourdan, Sept Dormants, 80-107.

Die Verse 1-7, bzw. 1-8, werden von einigen muslimischen Kommentatoren ni’cht
fiir mekkanisch, sondern fiir medinenisch gehalten. T. Nagel weist aber darauf
hin, daf sich der Vorwurf ,,Gott nahm sich einen Sohn* sonst fast nur in mekkani-
schen Suren findet, wihrend sich die Thematik der Polemik gegen die Christen in
medinensischer Zeit verschiebt zu ,,Der Messias ist Gottes Sohn.*. Nagel, Medi-
nensische Einschiibe, 50-51.
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einen Sohn — oder weiter gefaB3it, die Vielgétterei betreiben — eine
Warnung ist.

Die Erzihlung bietet zunichst einen Uberblick iiber das Gesche-
hen: ,,Einst hatten sich junge Minner in eine Hohle zuriickgezogen.
Sie flehten: ,O unser Herr, schenk uns Barmherzigkeit von dir und
bereite fiir uns in unseren Angelegenheiten einen rechten Pfad!” Da
schlugen wir ihnen auf die Ohren, so daB sie (betdubt) eine Anzahl
von Jahren in der Hohle blieben. Dann erweckten wir sie wieder,
um zu erfahren, welche der Gruppen am besten den Zeitraum zéh-
len konnte, den sie dort geblieben waren.“ (Vers 10-11). In dieser
Kurzfassung tritt neben die Warnung vor dem Polytheismus die
zentrale Frage, unter der das Geschehen betrachtet wurden soll,
namlich die Frage nach der Dauer des Aufenthaltes in der Hohle.*
Die christliche Tradition ist sich ja gerade in diesem Punkte nicht
einig, auch wenn in den im Rahmen dieses Beitrages besprochenen
Texten immer die Zahl 372 genannt wird. Andere Uberlieferungen
enthalten unterschiedliche Angaben zu dieser Frage."'

Nun folgt eine ausfiihrlichere Darstellung der Geschichte der
Jiinglinge, die sich vor der Vielgdtterei ihrer Landsleute in den
Spalt einer Hohle zuriickziehen und dort zusammen mit ihrem Hund
einschlafen, bis sie von Gott wieder geweckt werden. In dieser Nar-
ratio treten nun neben die zentrale Frage der Dauer Elemente, die
sich schon in der christlichen Legende als zentrale Punkte finden
und die auch in der Einleitung zu Sure 18 bereits angeschnitten
wurden. Das ist zuniichst die Verehrung einer Vielzahl von Géttern,
denn die Jiinglinge sprechen: ,,Unser Herr ist der Herr des Himmels
und der Erde. Nie werden wir einen anderen Gott an seiner Stelle
anrufen. Wir wiirden dann Abwegiges reden. Diese da, unser Volk,
haben sich an seiner Statt andere Gotter genommen. Warum bringen
sie nicht eine klare Vollmacht hierzu bei? Wer begeht gréBeren
Frevel als der, der iiber Gott Liigen verbreitet?* (Vers 14-15). Be-
reits in der Einleitung wurde ja auf den Frevel derer verwiesen, die
von einem Sohn Gottes sprechen (Vers 4-5). Sodann klingt das
Thema des Lohnes an, indem es heif3t: ,,Euer Herr wird euch dann

40 Siehe dazu auch Nagel, Koran, 66-67.
" Siehe hierzu die Ubersicht bei Huber, Wanderlegende, 102.
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etwas von seiner Barmherzigkeit hinbreiten und euch in euren An-
gelegenheiten Vorteile verschaffen!™ (Vers 16) und weiter ,,Wen
Gott rechtleitet, der ist auf dem richtigen Weg® usw. (Vers 17). Die
Erzihlung steht also nicht isoliert von der Einleitung da, sondern
greift die darin angeschnittenen Themen wieder auf und bietet eine

Illustration.

Mit dem Erwachen der Jiinglinge wird dann aber die zentrale
Frage wieder aufgeworfen, namlich die nach der Dauer des Schla-
fes: ,,In diesem Zustand erweckten wir sie, damit sie einander be-
fragten. Einer von ihnen stellte die Frage: ,Wie lange seid ihr hier
drinnen geblieben?” Und sie erwiderten: ,Einen Tag oder den Teil
eines Tages!’ und fuhren fort: ,Euer Herr weil} am besten, wie lange
ihr geblieben seid.’ (Vers 19). Mit dem Bericht iiber ihre Entde-
ckung treten dann aber scheinbar wieder andere Fragestellungen in
den Mittelpunkt: ,,damit man wisse, dal Gottes Versprechen die
Wahrheit ist und daB an der Stunde des Gerichts nicht gezweifelt
werden kann.“ (Vers 21). Nach einer eingeschobenen Diskussion
der Frage, ob es sich um drei, fiinf oder sieben Schlifer gehandelt
habe, zu denen jeweils ihr Hund kommt, wird endlich die zentrale
Frage beantwortet: ,,Sie waren in ihrer Hohle 300 Jahre geblieben,
und dann weitere neun. Sprich: ,Gott weill am besten, wielange sie
blieben. Er kennt das Verborgene der Himmel und der Erde.” (Vers
25-26). Dann tritt wieder ein anderer Punkt in den Vordergrund,
nidmlich die Teilhabe an der Macht des einen Gottes: ,,An seiner
Statt haben sie keinen Freund, und niemanden l&Bt er an seiner
Macht teilhaben. (Vers 26). Hier geht es offenkundig wieder um
das christliche Jesusbild. Die Teilhabe an der gottlichen Macht
durch andere wird durch die Erzihlung von den Schléfern wider-
legt, weil sie ja auf die Verehrung des einen Gottes gesetzt haben
und dafiir von diesem Gott den Lohn empfangen haben.

Was aber ist nun der Sinn der zentralen Frage nach der Dauer des
Schlafes? Wir haben bereits darauf hingewiesen, daf} von den Chris-
ten keine eindeutige Antwort auf diese Frage gegeben werden konn-
te, daB vielmehr die Angaben dazu stark voneinander abwichen.
Woher hat Muhammad dann aber das Wissen darum? Die Antwort:
Da bei den Menschen Unklarheit dariiber herrscht, kann er sie nur
durch eine gottliche Offenbarung erhalten haben. Darauf weist auch
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der zunichst kontextlos erscheinende Einschub der Verse 23 und 24
hin, in dem der Prophet dazu aufgefordert wird, seinen Absichtser-
klirungen stets die Worte ,,Es sei denn, Gott will es!“ hinzuzufiigen.
Die Kommentatoren erkldren, Muhammad habe ohne diesen Zusatz
seinen Horern versprochen, ihnen die Antwort auf die Frage der
Dauer zu geben. Daraufhin sei er von Gott in der genannten Weise
ermahnt worden. Gerade dieser Einschub will aber besonders darauf
hinweisen, dal Muhammad die Antwort auf diese Frage eben nicht
von den Menschen, sondern von Gott hat. Die Wichtigkeit dieser
Frage fiir den Sinn der ganzen Erzéhlung wird auch durch die un-
gewohnliche Formulierung der Antwort deutlich: ,,Sie waren in der
Hohle 300 Jahre geblieben, und dann weitere neun (wa-labiti fi
kahfihim talata m’atin sinina wa-zdadi tis‘an).” (Vers 25). Diese
Formulierung ist u. E. eine theatralische Inszenierung der Antwort,
die die Zuhorer in Staunen versetzen soll. Auf diese Weise von der
Wahrheit der Angabe iiberzeugt, akzeptieren die Hérer dann auch
den Offenbarungscharakter dieses Wissens.

Dem Verkiinder des Korans geht es also nicht um eine vollstin-
dige Erzéhlung der Siebenschlidfergeschichte und auch nicht so sehr
um ihre Deutung“ (auch wenn diese im Hinweis auf ,,die Stunde*
und den Eingottglauben eben auch zur Sprache kommt). Auch
scheint die Einleitung zur Erzdhlung darauf hinzuweisen, der Horer
moge nicht den Inhalt der Geschichte fiir ein Wunder halten: ,,Oder
meinst du etwa, daB die Minner der Hohle und der Inschrift® ein
besonderes Wunder (‘agab) unter unseren Zeichen waren?“ (Vers
9).* Der Horer soll sein Interesse vielmehr auf die im Anschluf
daran formulierte Frage nach der Dauer des Schlafes richten. Der
Koran greift also eine bekannte Geschichte auf, um dann selbst die

2 gchon W. Beltz hat darauf hingewiesen, daf} die christliche Legende im Koran auf
eine Paréinese von der Allwissenheit Gottes reduziert wird, die gleichzeitig die
Funktion hat, der menschlichen Vernunft gegeniiber der von Gott geoffenbarten
Wabhrheit eine Grenze zu setzen. Beltz, Sehnsucht, 178-180.

Die Bedeutung des Ausdrucks ar-raqim, von Nagel mit ,,Inschrift” wiedergegeben
ist ganz unsicher. Cf. Paret, Koran, 310 mit weiteren Literaturangaben, v. a. Ho-
rovitz, Koranische Untersuchungen, 95.

Schon Horovitz hat auf diese — wie er es nennt — ,,ungewéshnliche Einleitungsfor-
mel“ hingewiesen, ohne der sich daraus ergebenden Frage jedoch weiter nachzu-
gehen. Koranische Untersuchungen, 43.
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Antwort auf darin offengebliebene Fragen zu geben. Dies erklirt,
warum die koranische Version der Siebenschliferlegende tiberhaupt
nicht verortet ist, weder geographisch durch Nennung irgendeines
Ortsnamens noch durch zeitliche Einordnung (keiner der beiden
Kaiser aus der christlichen Version wird genannt). Im Koran geht es
ausschlieflich darum, den Offenbarungscharakter der Verkiindi-
gung Muhammads zu bestétigen. Dies geschieht, indem ihm Wissen
zuerkannt wird, das er von den Menschen nicht erlangt haben kann
— weil sie ja gerade im Punkt der Dauer des Schlafes keine Einigkeit
zu erlangen vermochten —, sondern das er nur von Gott durch Of-
fenbarung erhalten haben kann. Damit fligt sich die Erzéhlung als
Mittelteil in eine Sure ein, deren Ringcharakter wir oben betont ha-
ben. Sie beginnt mit einer Offenbarungsbestitigung — ,,Lob sei Gott,
der seinem Knecht das Buch herabgesandt hat, ohne es zu entstel-
len* (Vers 1) — und schliefit auch wieder mit einer Bekriftigung des
Offenbarungscharakters des Korans: ,,Sprich: ,Wire das Meer Tinte
fiir die Worte meines Herrn, so ginge das Meer zur Neige, noch ehe
die Worte meines Herrn zu Ende gingen, selbst wenn wir noch ein-
mal so viel Tinte brichten!” Sprich: ,Ich bin nur ein Mensch wie
ihr, dem Offenbarungen eingegeben werden. Euer Gott ist nur ein

einziger Gott. Wer seinem Herrn begegnen will, der tue gute Werke
und geselle ihm in der Verehrung seines Herrn niemanden bei!*
(Vers 109-110). Hier finden sich noch einmal die beiden zentralen
Fragen, die bereits in der Einleitung der Sure genannt wurden und
dann durch die Erzidhlung von den Schldfern verdeutlicht wurde:
Einzigkeit Gottes und Offenbarungscharakter der Verkiindigung
Muhammads.

6. AbschlieBende Betrachtungen

Wir haben die Verwendung der Legende von den Siebenschléfern
in unterschiedlichen Kontexten untersucht: Homilie, Liturgie und
liturgische Rezitation. Dabei erfiillt der Erzahlstoff jeweils unter-
schiedliche Funktionen. In der Homilie des Jakob von Sarug dient
die Geschichte der Heiligen der Bestitigung der von Christus im
Neuen Testament gegeben Verheiungen, namentlich der Vorstel-
lung des Guten Hirten Christus, der seine Schafe nicht verlorenge-
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hen 14Bt. Dies wird erreicht, indem der Legendenstoff eng an bibli-
sche Sprache und v. a. neutestamentliche Themen angeschlossen
wird. Der Homilet will so seinen Horern vermitteln, dal Christus
auch in nach-apostolischer Zeit auf der Erde weiterwirkt und Wun-
der vollbringen kann. Ganz anders ist der Ansatz der koptischen
Hymnen auf die Siebenschléfer. Umrahmt von einer feststehenden
Liturgie ist ihr hauptséchliches Anliegen die Erinnerung an die Hei-
ligen und ihr Martyrium. Sie verleihen, dhnlich der Lesung aus dem
Synaxarium, dem Tag seinen besonderen Charakter im Jahres- und
Festkreis der Kirche. Im Koran schlieBlich dient die Siebenschlé-
fergeschichte der Bestitigung der Offenbarung an den Propheten
Muhammad und gleichzeitig der Warnung vor der Aufteilung der
gottlichen Macht auf mehrere Gottergestalten. Die Verwendung und
die Funktionen der Siebenschliferlegende in den Kirchen des Na-
hen Ostens und in der entstehenden islamischen Gemeinde zeigten,
daB es sich bei diesem Erzihlstoff um einen gemeinsamen kulturel-
len Code handelt, der iiber die Grenzen der Religionen hinweg ein-
gesetzt wird. Zwar ist die Funktion der Legende jeweils verschie-
den, vereint sind die Religionen hingegen in der Verehrung, die bis
vor kurzem an den verschiedenen Wallfahrtsstitten der Sieben-
schlifer®” sowohl von Christen als auch von Muslimen gemeinsam
den Heiligen entgegengebracht wurde. DaB sich zumindest die syri-
schen Christen im Orient dieser Gemeinsamkeit mit den Muslimen
bewuBt sind, zeigt das folgende Zitat des syrisch-orthodoxen Patri-
archen von Antiochien, Mar Ignatius Zakka I., mit dem ich den Bei-
trag schlieBen mochte: ,,Wir wollen nicht vergessen, daB} die religio-
sen Fundamente der beiden Religionen einander @hnlich sind, wie
der Glaube an einen einzigen Gott, der Himmel und Erde geschaf-
fen hat, der Glaube an das Jiingste Gericht, der Tag der Auferste-
hung, das Ewige Leben usw. Es gibt auBerdem noch geschichtlich-
religiése Ereignisse bei den Syrern, die im Koran erwéhnt werden
wie die ,Siebenschliferlegende’ und ,Die Einwohner der Furchen’.
Die Siebenschliferlegende war ein Beispiel, mit dem Gott beweist,

% 7u den Wallfahrtsstitten der Siebenschlifer siehe Clcrmom-Q_anneau, El-Kahf;
De Goeje, Legende; Massignon, Sept dormants; Babinger, Ortlichkeit; Kriss,
Volksglaube, 1, 63-64, 215-219, 327-328; Kandler, Bedeutung der Siebenschldfer,
73-128.
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daB er, der Schopfer, die Toten am Tage der Auferstehung wieder

beleben kann.“*¢
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Das Fragezeichen in Huntingtons Aufsatztitel
,,The Clash of Civilizations?*

Helmut Waldmann (Tiibingen)

.- E5 ist jedenfalls interessant, wie gewisse Gedan-
ken der Vergangenheit auf einmal in der Gegenwart
wieder auftauchen.*

Dr. Otto v. Habsburg mit Schreiben vom 18. Juni
2003 in Reaktion auf die Zusendung des Manu-
skripts des folgenden Beitrags.

Erster Teil: Altbewiihrte Strukturen piépstlicher Weltpolitik im
Hintergrund

In meinem Pro-Athanasius machte ich erst im letzten Jahr auf den Ver-
trag von Tordesillas von 1494 aufmerksam, da er zeige, wie von den
GroBmichten die pépstliche Allmacht anerkannt werde, iiber die Welt
zu verfiigen und Demarkationslinien zu ziehen'.

Tatsdchlich, d.h. historisch gesehen, geht dieser Vertrag von Torde-
sillas und die 1512 erlassenen, nach heutiger Terminologie als ‘Aus-
fiihrungs’-Bestimmungen zu bezeichnenden Gesetze von Burgos® auf

' s. Helmut Waldmann: Pro-Athanasius. Vom Werden und Wachsen des geplanten

Buches, Tiibingen 2002,102f.
Das Buch ist im Internet abrufbar unter URL: http://w210.ub.uni-tuebingen.de/

dbt/volltexte /2002/518.
2 5. Joseph Pérez: Ferdinand und Isabella. Spaniens Katholische Konige, Miinchen
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einen Theologen des 13. Jahrhunderts zuriick, den Kardinal und Erzbi-
schof von Ostia, Heinrich de Susa. Bei diesem handelt es sich nun in
der Tat um die juristische Autoritiit des Mittelalters schlechthin, den
Monarcha iuris utriusque Heinrich von Segusia, gest. 1271.°

Die von besagtem Heinrich de Susa vertretene Ansicht lautet,

»daB die Heidenvélker nach der Menschwerdung Christi ihre
politische Souverénitét verloren hatten; Jesus Christus war also
von Rechts wegen der Herr der Welt und hatte diese Autoritt
Petrus und seinen Nachfolgern iibertragen, den Pipsten, die
liber das Land der Ungldubigen verfiigen und es den Herr-
schern iibertragen konnten. “*

Der Jurist Juan Lopez de Palacios Rubios, Mitglied des spanischen
Kronrates von 1512, beruft sich in seinem 1513 erschienen Werk iiber
die Beschliisse von Burgos ausdriicklich auf die genannte theokrati-
sche Theologie des Kardinals Heinrich de Susa, den er mit den folgen-
den Worten zitiert:

»Alle Vélker auf Erden wurden von Gott einem Mann namens
Petrus anvertraut, damit er ihr Oberhaupt sei und alle ihm ge-
horchten. ... Einer dieser Pépste machte als Herr der Welt diese
Inseln und das Festland den Katholischen Konigen zum Ge-
schenk ... und ihren Nachfolgern, ... wie in bestimmten Doku-
menten nachzulesen ist, die diesbeziiglich unterzeichnet wurden
und die ihr lesen kénnt, wenn ihr es wiinscht...*’

Wenn also Huntington in seinem berithmten Aufsatz »The Clash of
Civilizations?* in einer Karte zwischen dem westlichen Europa und

?1996, 244.
s. Alfons Maria Stickler: s.v. Heinrich von Segusia, in: LThK Bd 5 (1960) Sp. 200.
s. Pérez (Fn. 2), 242.

Gemeint sind die von Alexander VI. im Jahr 1493, d.h. schon ein Jahr nach der 1492
erfolgten Entdeckung Amerikas, auf Ersuchen der Katholischen Konige unterzeich-
neten Texte, die die neuentdeckten Gebiete unter Spanien und Portugal aufteilen und
dem Vertrag von Tordesillas von 1494 zugrunde lagen, s. Pérez (wie Fn. 2), 242f. mit
Berufung auf Juan Lopez de Palacios Rubios: De las Islas del mar Océano, €éd. S.
Zavala, et Carlo A. Millares, Mexico 1954.
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dem &stlichen eine Demarkationslinie zieht®, tut der dies zunzchst
einmal in Fortsetzung einer Tradition, die, gestiitzt auf ausfiihrliche
theologische Argumentationen, im 15. Jahrhundert von den Pépsten
nicht nur aufgenommen wurde, die sich vielmehr auch durchgesetzt
hat. Hatte schon der zeitgenossische Dominikaner Las Casas - es ist
der, tiber den Reinhold Schneider sein ,,Las Casas vor Karl V. ge-
schrieben hat - die genannte theologische Argumentation streng beur-
teilt und sie wortlich ,,als iible Posse* bezeichnet’, so sei das hier nun
einmal nur so dahingestellt. Worauf es ankommt, das ist, wie gesagt,
die Tradition zu sehen, in der Huntingtons Arbeit steht - und natiirlich
auch die Huntingtons Aufsatz um drei Jahre vorausgehende und so,
wie sie vor uns steht, als eminent pépstlich erscheinende Veroffentli-
chung aus der Feder eines gewissen Brian Beedham. Sie war 1990 in
dem englischen Wirtschaftsmagazin Economist erschienen. Denn: Die
von Huntington auf der Seite 30 verdffentlichte Karte prizisiert ledig-
lich eine besonders diffizile und weltpolitisch hochsensible Partie aus
der Karte, die Beedham schon drei Jahre vor ihm seinem Aufsatz bei-

gefiigt hatte.®

Dabei ist nun von nicht zu unterschitzender Bedeutung, daf} beide,
Huntington so gut wie Beedham, sich in ihren einander ergénzenden
Arbeiten bei der Linienfithrung der genannten besonders diffizilen und
weltpolitisch hochsensiblen Partie auf eine schon lange vor der von
Tordesillas pépstlicherseits gezogene Demarkationslinie berufen, ndm-
lich auf die, die sich in den ersten Jahrzehnten des 11. Jahrhunderts -
iiber das genaue Datum: 1009 bzw. 1050 kann man streiten - aus dem
durch p#pstliche Bannbulle inkraftgetretenen sog. GroBen Morgenlén-
dischen Schisma ergeben hatte: Wihrend Huntington oben auf seiner
Karte durch zwei Pfeile auf den Bereich "Western Christianity circa
1500" bzw. "Orthodox Christianity and Islam" verweist’, duBert Beed-

8 5. hier die Karte auf Tafel I b.
7 5. Pérez (Fn. 2), 243.
s. hier die Karte auf Tafel I a. ,

s. Samuel P. Huntington: The Clash of Civilizations?, in: Foreign Affairs 72 (1993)
Nr. 3, 30. S. hier wieder Tafel I b.
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ham in seinem dieser Aussage, wie gesagt, zugrundliegenden Artikel
zum Zustandekommen desselben Grenzverlaufs: ,,... but a disconnecti-
on occurred about 500 years ago.*"’

Mit ihrer auf den ersten Blick verwirrenden Datumsangabe ,circa
1500* bzw. ,a disconnection occurred about 500 years ago" fassen
sie (auch hier wieder in Ubereinstimmung miteinander) de Jacto zwei
weit auseinanderliegende Ereignisse zusammen: Wihrend die von ih-
nen prikanonisierte Trennungslinie zwischen orthodoxem und westli-
chem Christentum bzw. dem Islam in ihrem nérdlichen Teil erst im
Zuge der Reformation zustande gekommen war, hatte sich der siidliche
Teil besagter Trennungslinie bereits im Jahre 1050 durch pipstliche
Bannbulle ergeben. So ist es denn auch nicht zu verwundern, wenn
Thomas Meyer in seinem Beedhams und Huntingtons Arbeiten aus
anthroposophischer Sicht deutenden Ludwig Polzer-Hoditz das Grofe
Morgenléndische Schisma von 1050 als das eigentliche Ereignis be-
trachtet, durch das die von Beedham und Huntington festgelegte De-
markationslinie zwischen ‘Euro-America’ und ‘Euro-Asia’ bzw. ‘Is-
lamistan’ andererseits definiert wurde.''

Aus alledem ist zu ersehen: Huntington arbeitet wie schon vor ihm
Beedham mit offensichtlich romischerseits ausgebildeten und iiber vie-
le Jahrhunderte hin mit dem groften Erfolg angewendeten Denk- und
Handlungskategorien'?, die gleich diesen offenbar das Ziel haben, aus
einer Schwiicheposition heraus ein gegebenes, gar gottgegebenes (sie-
he Jesu: ,,Gebt dem Kaiser, was des Kaisers ist, ... von Mat 22,21)
umfassendes und iiberragendes Machtgebilde auszumanévrieren.

' 5. Brian Beedham: As the tanks rumble away, in: The Economist, September 1, 1990,

Beilage: A Survey of Defence and (of) the Democracies, 10.
s. Thomas Meyer: Ludwig Polzer-Hoditz. Ein Europder, Basel 1994, 517.

s. Waldmann, Pro-Athanasius (s. Fn. 1) passim; dazu, daB diese Politik schon seit den
ersten Anfingen der Kirche zu beobachten ist, um sich dann auf Dauer durchzuset-
zen, s. besonders eindrucksvoll das Kapitel: ,,Petrus hat halt ein wenig iibertrieben®,
a.a.0. auf den Seiten 2-5.
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Zweiter Teil: Das Fragezeichen und immer weitere Fragen

Sie werden fragen: Was hat denn das Ganze, was wir bisher gehdrt ha-
ben, mit dem Fragezeichen am Ende von Huntingtons Aufsatztitel zu

tun? Die Antwort lautet: Alles!

So wie die Demarkationslinie des Grofen Morgenldndischen
Schismas zu unendlichem BlutvergieBen durch die iiber Jahrhunderte
dauernden Kreuzziige fiihrte und der nordliche Teil der Huntington-
schen Demarkationslinie Ergebnis (oder nicht vielmehr Ursache?) der
gewaltigen Religionskriege war, die das 16. und 17. Jahrhundert er-
schiitterten, so werden auch die in dem Beedham/Huntington'schen
Kartenwerk festgelegten Demarkationslinien nach der Vorstellung ih-
rer Autoren Ursache unendlichen weiteren Blutvergiefiens sein, wie
der im Augenblick des Erscheinens von Beedhams Karte gerade aus-
gebrochene sog. erste Nah-Ost-Krieg zeigt, dann aber auch das ganze,
sich um den Ausdruck ,, internationaler Terror gruppierende Wirr-
warr an aktuellen - und wohl auch zukiinftigen - Kriegen. Nicht zuletzt
zeigt dies aber der durch Deutschlands Nachgeben vorerst jedenfalls
vermiedene regelrechte ‘Dritte Weltkrieg’, den Kohl im Auge gehabt
haben diirfte, als er in seiner Regierungserkldrung vom 07.12.1995 den
folgenden, mittlerweile viel zitierten Satz formulierte:

,Die Politik der europdischen Einigung ist und bleibt fiir
Deutschland und Europa eine Frage von existentieller Bedeu-
tung, und - ich wiederhole diesen Satz noch einmal sehr be-
wusst - sie ist in Wirklichkeit auch die Frage von Krieg und
Frieden im 21. Jahrhundert.“ "

Wollen Sie aber wissen, worum es bei der Frage der européischen
Einigung tatsdchlich geht, dann lesen Sie einmal im Detail die Hun-
tingtons Aufsatz zugrundeliegende Arbeit Beedhams aus dem Econo-
mist: Die Trennung des zentraleuropdischen, von Deutschland majori-

1 5. die Regierungserklirung vom 07. Dezember 1995 zum Thema: , Aktuelle Fragen
der Europapolitik, insbesondere Vorschau auf die Tagung des Europdischen Rats in
Madrid am 15./16. Dezember 1995%, in: Verhandlungen des Deutschen Bundestages /
Stenographische Berichte: Plenarprotokolle, Berlin, ISSN 0720-7980, S. 6711 A -
6716 A; das Zitat findet sich auf Seite 6711 D.
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sierten Raumes vom russischen ist zuerst und vor allem von dem An-
liegen begriindet, dadurch dem Rest der Welt zu erméglichen, “to have
an eye on Germany” oder “to keep a watch on Germany” oder wie
immer sonst noch Beedham das in seinem Aufsatz formuliert.

Beedham thematisiert diese auch von Huntingtons Karte noch ein-
mal eigens festgehaltene Trennung Deutschlands vom russischen
Raum als das zentrale Anliegen der europiischen Einigung und (als
einer zusitzlichen weiteren SicherheitsmaBnahme) die Anbindung des
vereinigten Europa an die USA auf den Seiten 9, 10, 11, 12 (2x), 14,
besonders eindringlich auf Seite 15 und noch einmal ganz zum SchluB
auf der Seite 22. - und das jeweils unter ausdriicklicher Nennung
Deutschlands.

Um das Gewicht besser erkennen zu kénnen, dem dieser Gedanke in
dem 16-seitigen Artikel Beedhams zukommt, sollen hier die wichtigs-
ten einschldgigen Zitate und Formulierungen folgen:

Seite 9:

»The third and last reason to continue the alliance [gemeint ist die
Verbindung, die die NATO zwischen Europa und den USA her-
stellt] is the one most people still want to push under the rug, and
the one most in need of honest examination. This is the matter of
Germany. “

Seite 10:

(Die USA griffen 1917 und 1941 ein) — ,,because the Americans
could not afford to let anybody (the Germans, on those occasions)
dominate Europe. “

Seite 11:

Die Stimmung der von Beedham sogenannten Euromillenniaristen,
d.h. derer, die von einem tausendjdhrigen in sich ruhenden Europa
trdumen, charakterisiert Beedham nach dem 1990 erfolgten Ende
des Kalten Krieges mit den Worten: ,,Hands up those who had wor-
ked out that by 1990 there have already been American soldiers in
Europe .. - um ein in dieser neuen Weltsituation dann mit aller
Wahrscheinlichkeit neu aufbrechendes deutsches Streben nach
Selbstprofilierung beim wirtschaftlichen Aufbau der Ex-UdSSR zu
verhindern.
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Seite 12, erstes Zitat:

Nachdem die Amerikaner im 16. und 17. Jh. Europa verlassen hat-
ten...: ,,In the 1900s the Americans have had to turn back to Europe,
three times, because they found they did not want, and could not af-
ford, to let it (Europa) go to hell in a hand-basket” - will sagen: um
zu verhindern, daB es die Deutschen zum ‘Handkoffer’ machten.

DaB dies tatsichlich der Sinn der Furcht davor ist, zum Handkoffer
gemacht zu werden, zeigt ein kurz darauf folgendes zweites Zitat auf
derselben Seite:

Seite 12, zweites Zitat:

,,The Europeans have to say they want American soldiers to remain
on their side of the water. That is a particularly tough decision for
the Germans, not only because the Germans include so many Eu-
romillennialists but also because they (the Europeans) know the al-
liance is there partly fo keep an eye on Germany.”

Und auf Seite 14 heif3t es dann:

»And the Germans naturally do not share one of the reasons why
other Europeans want the Americans to stay - to help keep a watch
on Germany.*

Seite 14f.:

,» This American presence is desirable ... and certainly essential for
the new alliance's third task, the embracing of Germany.*

Und weiterhin auf Seite 14f.:
"... 3. it (die Anwesenheit der Amerikaner) diminishes the Germans'
temptation to re-create the all-powerful general staff they had in
1914 and 1939.” und:
wThe Franco-German brigade that President Mitterrand and Mr
Helmut Kohl insisted on setting up in 1988 is a dismal warning.”

Dann auf Seite 15:

,,Jo make sure the Germans do not feel over-embraced, Germany
ought not to be the only country with a lot of foreign soldiers on its
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soil.” (Is doch lieb, nich?)

Der die Seite 22 von Beedhams Artikel fiillende Abschnitt trigt die
Uberschrift: Europe without America - also: Wie wiirde es Europa er-
gehen, stiinde es da ohne die durch die NATO bewirkte Bindung an
die USA? Beedhams Antwort lautet:

»If the alliance dies ... the consequence will be a crisis in the Euro-
pean Community. The other Europeans (i.e.: the non-German peo-
ples) like the Atlantic alliance partly because it provides an Ameri-
can helping hand in the embrace of Germany.”

Wie wahr also die oben herausgearbeitete Feststellung, daB ein regel-
rechter Dritter Weltkrieg nicht zuletzt durch das Nachgeben Deutsch-
lands vermieden wurde, wie Kohl in der Regierungserklirung vom
07.12.1995 mit der Feststellung zum Ausdruck brachte, daB3 es bei der
europdischen Einigung 'um Krieg und Frieden' ginge.

Und dann endgiiltig: Die Frage nach dem Fragezeichen in Hunting-
tons Aufsatztitel ,The Clash of Civilizations?*: Ja, der eigentliche
Krieg, der fully-fledged World War III, der von Beedham also als das
entscheidende und mit allen Mitteln zu vermeidende Schicksals-
Ereignis des 21. Jahrhunderts hervorgehoben wird, kann also nur und
insofern vermieden werden als es gelingt, Deutschland durch die Eu-
ropdische Einigung und durch die Anbindung des geeinten Europa an
die USA kleinzuhalten, mit anderen Worten: wenn Deutschland klein-
gehalten werden kann durch die Bildung des auf Beedhams Karte figu-
rierenden erstaunlichen Euro-America, das sich auf einmal durch ein
abgrundtiefes Meer vom russischen Euro-Asia getrennt findet - wie
dies Huntington dann auch auf seiner Karte noch einmal genauer dar-
stellen zu miissen glaubt.

Wenn nun Beedham schon 1990 ausdriicklich die Gefahr beschwért,
daB gerade eine sozialistische Regierung in Deutschland gegen die zur
Niederhaltung Deutschlands notwendige Trennung vom (natiirlich ge-
gebenen) russischen Partner angehen konnte'*: Wie tief muss es die in

'4 5. Beedham ( Fn. 10), 12f., und wieder 22.
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Beedhams und Huntingtons Kategorien denkenden Kreise verletzt ha-
ben, als Schréder dann gerade im Augenblick der von der ‘globalen’
Antiterror-Hysterie erschiitterten Welt, d.h.: wihrend des zweiten
Golf-Krieges - neben seiner ausdriicklichen Ablehnung dieses Kriegs -
auch noch unbedingt nach St. Petersburg fahren muss, um dort mit
Prisident Putin iiber eine engere Zusammenarbeit zwischen Deutsch-
land und den GUS-Staaten im Allgemeinen, insbesondere aber iiber
ein industrielles sowie verwaltungs- und banktechnisches up-grading
Russlands zu konferieren. Und dabei munkeln manche, schon einmal
hitte so etwas einen Deutschen den Kopf gekostet, als ndmlich Herr-
hausen als Chef der Deutschen Bank 1989 nach dem Zusammenbruch
der UdSSR ein spezielles Zusammengehen Deutschlands und Russ-
lands forderte und darauf hinarbeitete, dieses spezielle Zusammenge-
hen unter dem Einsatz der enormen Finanzkraft seines Instituts auch
zu verwirklichen.

Betrachtet man Beedhams und Huntingtons Arbeiten dann einmal
von der anderen Seite, bedeuten sie das iberwiltigendste Deutschland,
Deutschland iiber alles, das man sich nur denken kann - wie dann auch
so, wie am Ende von Huntingtons Aufsatz-Titel, auch zu Ende von
Beedhams ganzem Aufsatz ein Fragezeichen steht, und zwar in Gestalt
der bangen Frage, ob die Historiker des Jahres 2090 nun feststellen
konnen, daB die Bindigung Deutschlands auch wirklich gelungen ist,
or: will they shake their heads at how foolishly things went wrong at
the end of the twentieth century. - Und es erhebt sich unsererseits
doch ganz konkret die Frage nach der von Beedham nicht mit tausend
und abertausend Griinden, sondern einfach als selbstverstdndlich aus-
geschlossenen Méglichkeit, Deutschland in seiner offenbar gegebenen
GroBe und Bedeutung anzuerkennen und die Fiihrungsrolle wieder
einnehmen zu lassen, die es lange Jahrhunderte hindurch schon einmal
ausgeiibt hat, bevor romische Teilungspolitik (z.B. unter dem Schlag-
wort der Balance of Powers'®) eine gegebene, ja, wie wir gesehen ha-

15 . wieder Beedham (Fn. 10), 22.

16 ¢ »um historischen Entstehungsverlauf dieses Schlagworts neben dem ersten Teil der
vorliegenden Arbeit in grofter Ausfuhrlichkeit Waldmann, Pro-Athanasius (Fn. 1)
passim, insbesondere aber 53f. das Kapitel (b) 3: Karl V.
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ben, gottgegebene Vormacht erfolgreich zu attackieren begann? So
schlecht war das nun ja auch nicht, in der Zeit des Heiligen Rémischen
Reiches Deutscher Nation — vor allem hat es bis hin zum Reichsdepu-
tations-Haupt-Schlu8 von 1803 schon einmal weniger Tote gegeben
(sowohl in absoluten als auch in relativen Zahlen) — und so sicher das
barbarische Vo6lker-Gemetzel, das zu diesem Haupt-Schluf} fithrte (um
sich nach ihm dann noch fiir viele weitere Jahre fortzusetzen), nicht
von besagtem Heiligen Romischen Reich ausgegangen war (wenn der
Papst dann auch nicht schnell genug gen Paris eilen konnte, um dem
betreffenden Wiistling die Kaiser-Krone auf’s Haupt zu setzen). Wie
dann auch die an Brutalitdt kaum zu iiberbietenden Greuel des 30-
jahrigen Krieges alles andere als vom Heiligen Rémischen Reich aus-
gegangen waren. Sie gingen vielmehr von auslidndischen protestanti-
schen Staaten aus, die im Sold rémisch-katholischer Michte standen.

Der Fragen, die sich bei der Lektiire von Huntingtons Aufsatz erge-
ben, ist Legion. Wenn irgendwo, dann ist es also hier, bei Huntingtons
sogenanntem ‘The Clash of Civilizations’, angebracht, ein Fragezei-
chen zu setzen.

Eine Bemerkung zum Schluss:

Es ist wohl nicht von untergeordneter Bedeutung, wenn wir oben dar-
auf hinweisen konnten, dal} es der Schweizer Anthroposoph Thomas
Meyer war, der bereits 1994, also vier Jahre nach Beedhams Arbeit
und ein (!) Jahr nach der Huntingtons, in seinem ,,Ludwig Polzer-
Hoditz* beide Karten in durchaus erhellender Weise deutete. Wie er
hatte sich schon 1894 der (Theo-)Anthroposoph C.G. Harrison gleich-
falls vier Jahre nach Erscheinen der sog. 'Labouchére'-Karte in durch-
aus erhellender, ja autoritativ erscheinender Weise zu dessen Karte ge-
duBert'’, so daB der Eindruck entsteht, daB wir in der Anthroposophie
so etwas wie die theologische Plattform des ‘Council on Foreign Rela-
tions’ zu sehen haben - bzw. der ‘Runde’, die hinter Labouchéres Kar-

"7 5. C.G .Harrison: The Transcendental Universe. Six lectures on Occult Science, The-
osophy and the Catholic Faith, London 1894, Neudruck London 1993. Ausfiihrlich
dazu s. meinen Pro-Athanasius (Fn. 1) den Index s.v. Harrison bzw. Labouchére.
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te stand - und dementsprechend in Thomas Meyer so etwas wie den
augenblicklichen ‘Rarzinger’ des CFR. Diese Beobachtung erhdlt -
ganz im Sinn des ersten Teils dieser Arbeit - ein besonderes Gewicht
aufgrund der Tatsache, daB wir in Johannes Paul II. einen Papst besit-
zen, der der Anthroposophie zumindest sehr nahe steht. Dies ist zwei
Biichern zu entnehmen, die 1975 bzw. 1979 in Rom erschienen: 1975
verdffentlichte die Gregoriana in italienischer Sprache das Buch:
Mieczyslaw Kotlarczyk, ,,Die Kunst des lebendigen Wortes*, versehen
mit einem Vorwort aus der Feder des damaligen Kardinals und Metro-
politen von Krakau Woijtyla'®. Kotlarczyk aber war nicht nur der
Griinder der beriihmten Krakauer Reduta-Biihne, deren prominentester
Darsteller viele Jahre hindurch der junge Wojtyla war, vielmehr auch
der viterliche Freund und Mentor des Letzteren'”. 1979, also ein Jahr
nach der Wahl des Papstes, erschien dann in der Libreria Editirice Va-
ticana gleichfalls in italienischer Sprache das Drama Karol Wojtylas:
»Der Laden des Goldschmiedes*™. In dessen von einem gewissen Jer-
zej Pomanowski verfassten Nachwort wird Kotlarczyk, der Mentor
und viterliche Freund Wojtylas, als ein Mann vorgestellt, der sich

nicht nur auf die polnischen Romantiker, sondern auch auf ,,die Mysti-
ker des Ostens und des Westens und auf Steiner und sein Goetheanum
in Dornach stiitze. Selbst magische Intentionen schreibt Pomanowski
dem Lehrer Wojtylas zu: Das Wort konne nach diesem ,magische Di-
mensionen annehmen (la parola potesse avere una forma magica).
Pomanowski hebt noch eigens hervor, dal auch nach Wojtylas eigener
Uberzeugung ,jedes Wort ... ein Werkzeug magischer Poesie® sein

'® Eine englische Ubersetzung dieses Vorworts ist im Internet abrufbar unter:
http://www.geocities.com/c_ansata/FOREWORD.html (Wer sich wohl hinter dieser
Internet-Adresse verbirgt?)

Zusammen mit einem instruktiven Photo des Schauspielers Wojtyla zeigt beides be-
sonders eindriicklich ein Buch, das 1979 gleichfalls auf den Weg gebracht wurde, u.z.
von Kardinal Konig: Ernst Trost: Der Papst aus einem fernen Land. Johannes Paul
1L und seine Kirche. Mit einem Vorwort von Kardinal Dr. Franz Konig, Erzbischof
von Wien, Wien etc. 1979, 109-123.

s. Andrzej Jawien (Karol Wojtyla): La bottega dell'orefice. Meditazioni sul sacra-
mento del matrimonio che di tanto in tanto si trasfomano in dramma, trad. di Ale-
ksandra Kurczab e Jerzy Pomianowski con la collaboratione di Siro Angeli; commen-
to di Jerzy Pomianowski, Citta del Vaticano 1979.
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muss (ogni parola doveva essere ... uno strumento della magia poeti-
ca) - ein seit dem durch K&nig Saul ausgesprochenen Verbot magi-
scher Beschworung (1Sam 28,3) im Raum jiidisch-christlicher Ortho-
doxie unerhorter Vorgang.?'

21

Die Zitate finden sich a.0O. auf den Seiten 95 bzw. 88. - Die nach Erwerb des copy-
rights von der Libreria Editirice Vaticana im gleichen Jahr 1979 von Herder besorgte
deutsche Ausgabe verzichtet in ihrem Nachwort diskret auf jeden kompromittieren-
den Hinweis auf das geistige Milieu, dem der neue Papst entstammt, s. Andrzej Ja-
wien (Karol Wojtyla): Der Laden des Goldschmieds, Freiburg etc. 1979. - Anders ge-
stimmt der im selben Jahr im Dornacher Goetheanum erschienene duBerst aufschluf-
reiche (unter Anthroposophen kennt man sich und hélt zusammen) Aufsatz: Dora Ba-
ker: Der Laden des Goldschmiedes. Ein Drama von Karol Wojtyla, in: Goetheanum
58 (1979) 170-172. Und ein Jahr spiter stimmt auch die franzosische Anthroposophie
das Lob ihres neuen Heros an, s. Christian Leclercq: Quelle est la place du Pape dans
le monde moderne en 19807, in: Triades 27, Heft 1, Herbst 1980, 82-86.
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