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Ich zeichne euch diese schaurigen Bilder noch einmal auf, liebe Mitbürger,
um euch vor der Zukunft und den teuflischen Aufwieglern zu warnen.

Rétif de la Bretonne (über die Französische Revolution)1

[Religion] ist überflüssig wie Musik …
‚Ohne Musik wäre das Leben ein Irrtum‘ (Nietzsche)

Peter Sloterdijk2

Always historicise!
Fredric Jameson3





Prolog: Abrahams Schwert

Auf dem Altar liegt ein Scheiterhaufen. Auf dem Scheiterhaufen ein Kind. Ein
Mann greift zum Schwert, um das Kind zu töten.

Es ist nicht irgendein Mann. Und es ist nicht irgendein Kind. Den Mann ver-
ehren Juden, Christen und Muslime als Stammvater ihrer Religionen: Abraham,
auf Arabisch Ibrahim. Das Kind ist sein Sohn. Isaak für Juden und Christen, Is-
mael im Islam.

Die jüdische und die christliche Bibel, aber auch, in leichter Variation, der Ko-
ran erzählen die Geschichte:

Nach diesen Ereignissen stellte Gott Abraham auf die Probe. Er sprach zu ihm:
„Abraham!“
Er antwortete: „Hier bin ich.“
Gott sprach: „Nimm deinen Sohn, deinen einzigen, den du liebst, Isaak, geh in
das Land Morija und bring ihn dort auf einem der Berge, den ich dir nenne, als
Brandopfer dar.“ (…)
Als sie an den Ort kamen, den ihm Gott genannt hatte, baute Abraham den
Altar, schichtete das Holz auf, fesselte seinen Sohn Isaak und legte ihn auf
den Altar, oben auf das Holz. Schon streckte Abraham seine Hand aus und
nahm das Schwert, um seinen Sohn zu schlachten. (Gen 22,1f.9f)

Gott fordert also Abraham auf, seinen eigenen Sohn zu schlachten und als Opfer
darzubringen. Und das Schockierende: Abraham stellt diesen Befehl Gottes nicht
in Frage. Er greift zum Schwert und ist bereit, sein Kind zu opfern.

Kann man Bibel und Koran, die eine solche Geschichte erzählen, wirklich Bü-
cher des Friedens und der Liebe nennen? Sie sind es nicht. Zumindest nicht ohne
Weiteres. Auf dieses Weitere – es geht um Auslegung, Einordnung, um Herme-
neutik, also die Kunst des Verstehens – werde ich noch zurückkommen.

Neigen vielleicht umgekehrt die drei „abrahamitischen“ Religionen prinzi-
piell zur Gewalt? Die Opferung von Abrahams Sohn liefert für diese Auffassung
zumindest ein gutes Argument. Tatsächlich ist eines unbestreitbar: Religion
wurde und wird immer wieder benutzt, um Aggressionen zu schüren und zu
rechtfertigen. Dass andere Religionen, auch der Hinduismus und der Buddhis-
mus, ihre eigenen Gewaltgeschichten haben, macht dabei die monotheistischen
Religionen nicht besser. Der Befund stellt vielmehr Religion grundsätzlich in
Frage.
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Der 11. September 2001 hat Religion wieder zum Thema gemacht und zu-
gleich fast untrennbar mit Gewalt verbunden. Das lag nahe. Immerhin verstan-
den die Attentäter ihr Handeln als Dienst an Gott. Im Cockpit der Unglücksflug-
zeuge beteten sie Suren aus dem Koran. Motivation zogen sie aus der
Vorstellung, der Crash werde sie direkt ins Paradies katapultieren, wo Jung-
frauen sie erwarten würden. Und sie sahen sich durch das Wort Allahs selbst auf-
gefordert, so zu handeln. In ihrer spirituellen Anleitung lasen sie einen Vers aus
dem Koran: „Haut ihnen [den Ungläubigen] auf den Nacken und schlagt zu auf
jeden Finger von ihnen“ (Q 8,12). Derselbe Vers diente auch den Gotteskriegern
des sogenannten Islamischen Staates als Legitimation für die Enthauptung von
Andersgläubigen.1

Kein Wunder also, dass immer wieder darüber diskutiert wird, wie Religion
und Gewalt sich zueinander verhalten.

Die öffentlichen Diskussionen hinterlassen Verwirrung. Zu vielfältig sind die
geäußerten Meinungen. Zu verworren, emotional oder ideologisch oft ihre Be-
gründungen. Ist Religion nun als Ganzes schädlich oder eher nützlich? Ist der
Islam eine gewalttätige Religion oder nicht? Oder sind die Fragen vielleicht falsch
gestellt, weil zu pauschal und undifferenziert?

Selbst die zahlreichen Gelehrten, die sich um eine differenzierte Betrachtung
bemühen, darunter Kulturwissenschaftler wie Jan Assmann, Philosophen wie
Peter Sloterdijk und Theologen wie Arnold Angenendt, sind weit von einem Kon-
sens entfernt.2 Nur eines scheint klar: dass nichts klar ist. Und man fühlt sich an
ein Bonmot erinnert: „Das Wahre ist selten klar und das Klare selten wahr.“

Die Renaissance von Religion im öffentlichen Bewusstsein hat gezeigt, dass
Religion in Gesellschaft und Politik kein vernachlässigbarer Faktor ist. Auch
wenn einzelne Menschen sich als gründlich unreligiös empfinden, scheint Religi-
on, aufs Ganze gesehen, zur conditio humana zu gehören. Sie ist mithin unaus-
rottbar, solange man nicht den Menschen ausrotten will.

Es stellt sich deshalb für den Religiösen wie den Unreligiösen die Aufgabe zu
unterscheiden, wie es Friedrich Wilhelm Graf formuliert hat, „zwischen schädli-
chen Glaubensmächten und humaner Religion“.3 Aber wie geht das? Welche Kri-
terien stehen für diese Unterscheidung zur Verfügung? Was macht eine Religion
human?

Dieses Buch liefert einen historischen Beitrag zu diesen Fragen – keine fer-
tigen Antworten. Es soll durch eine Aufarbeitung der Frühgeschichte unserer re-
ligiösen Welt einen historischen Verständnishorizont für derartige Fragen eröff-
nen. Die Angabe „in der Spätantike“ bezieht sich auf einen epochalen Zeitraum
und ein Diskursfeld, dem eine fundamentale Bedeutung für das Verständnis von
Religion überhaupt zukommt. Denn Religion im modernen Sinne – das zeigt die-
ses Buch – entsteht in den ersten Jahrhunderten unserer Zeitrechnung.
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Die folgenden Seiten beschreiben die Entstehung unserer religiösen Welt auf
doppelte Weise. Wie in einer Doppelhelix winden sich zwei Stränge, die durch
Brücken miteinander verbunden sind, um eine gemeinsame Achse. Den einen
Strang bilden die ungeraden Kapitel in acht Gängen. Sie erzählen eine Geschichte
oder besser im Plural: Geschichten dieser Entstehung vom Judentum des Zwei-
ten Tempels (➝ 1) bis zum frühen Islam (➝ 13) und den ersten christlich-isla-
mischen Religionsgesprächen (➝ 15).

Den anderen Strang bilden die acht Stationen der geraden Kapitel. Sie unter-
brechen die Narration durch Reflexion. Die Einleitung und das zweite Kapitel be-
handeln zwei grundlegende Themen: die fundamentale Bedeutung der Epoche
von Jesus bis Mohammed (➝ 0) und die Fraglichkeit von Begriffen wie Religion
oder Christentum (➝ 2). Die folgenden Kapitel heben jeweils einen besonderen
Aspekt der neuen Religionswelt hervor, beginnend mit der zentralen Rolle heili-
ger Schriften (➝ 4) über die gestiegene soziale, politische und individuelle Rele-
vanz von Religion (➝ 6), ihren neuen kommunitären, globalen und organisato-
rischen Charakter (➝ 8), die religiös begründete Sorge um sich selbst und
Praktiken der Selbstoptimierung (➝ 10), das Verhältnis zu Wissenschaft, Kultur
und Bildung (➝ 12) bis hin zu theologischen Grundfragen der abrahamitischen
Religionen (➝ 14). Das letzte Kapitel (➝ 16) wagt schließlich eine Art Resümee –
einen Versuch, auf der Grundlage der historischen Erkundungen Bedingungen
humaner Religion zu formulieren.

Dabei wandert der Fokus in vier Sequenzen von der Trennung der Christen
von den Juden (Kapitel 1–4) und dem Verhältnis des Monotheismus zum Poly-
theismus im späten Rom und frühen Byzanz (5–8) über die religiösen Welten
von Juden, Christen, Zoroastriern und Manichäern im Einflussgebiet des Per-
sischen Reichs (9–12) zum frühen Islam (13–16).

Man kann jeden Strang für sich verfolgen. Wer sich nur für eine klassische
Geschichte der Religionen vom Frühjudentum zum frühen Islam interessiert,
mag sich auf die ungeraden Kapitel beschränken. Wem dies vielleicht zu simpel
vorkommt oder wer sich lediglich für die analytische und systematische Frage
nach den Merkmalen dieser Religionen interessiert, kann einfach nur die geraden
Kapitel lesen. Und wem all dies zu linear und langweilig erscheint, ist vielleicht
am besten beraten, sich von den Überschriften anregen zu lassen, um mal hier
und mal da hineinzuschauen.

Wer aber die Einladung annimmt, alles zu lesen und nach jedem Kapitel die
Brücke zu betreten, um zwischen beiden Strängen hin und her zu wechseln,
wird merken, wie sehr beide Windungen zusammengehören. Die Geschichts-
erzählung wirft Fragen auf, die über den Horizont des Historikers hinausgehen.
Umgekehrt setzt die systematische Analyse die historische Erkundung voraus.
Was und wie die behandelten Religionen sind, was sie verbindet und was sie

9

Prolog: Abrahams Schwert



trennt, was sie kennzeichnet und wie sie sich zueinander verhalten, erschließt
sich am besten durch ihre Entstehungsgeschichte. Und das ist eine gemeinsame
Geschichte, eine Verflechtungsgeschichte, eine komplexe Geschichte vielfältiger
Beziehungen, eine Art Familiengeschichte.

Dabei geht es um Geschichte im doppelten Sinn. Um Stories ebenso sehr wie
um History: um das große Ganze, übergreifende Zusammenhänge, rote Fäden,
wiederkehrende Muster, um eine große Erzählung, aber auch um das Einzelne,
individuelle Situationen mit ihren Besonderheiten, die Erwartungen unterlaufen,
Kategorien sprengen und große Erzählungen relativieren oder nuancieren.

Mit anderen Worten: Wir folgen zwar, soweit möglich, einer „geraden Linie“,
begeben uns aber auch auf „fünfzig Abwege“. Und beherzigen damit den Rat,
den Laurence Sterne seinem Helden Tristram Shandy in den Mund legt: „Wenn
der Historiograph nur ein bisschen Geist besitzt, wird er von der geraden Linie
auf fünfzig Abwege (…) geraten müssen, die er gar nicht vermeiden kann.“4
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0) Einleitung

Die Zeit ist mehr wert als der Raum. (…)
Der Zeit Vorrang zu geben bedeutet sich damit zu befassen,

Prozesse in Gang zu setzen anstatt Räume zu besitzen.
Papst Franziskus, Evangelii Gaudium 222f

Du siehst mein Sohn, zum Raum wird hier die Zeit.
Gurnemanz zu Parsifal1

The world is made by – indeed, made of – time.
Marcia Bjornerud2

Theodor, der „Vater des Trostes“ (Abu Qurra), Bischof im frühislamischen Har-
ran in Mesopotamien, spielte ein Gedankenspiel. Er stellte sich vor, er habe zeit
seines Lebens abgeschieden auf einem Berg gelebt, sei dann zum ersten Mal in
die Städte und in die Gesellschaft von Menschen hinabgestiegen und habe dabei
festgestellt, dass sie unterschiedlichen Religionen anhängen. Neun verschiedene
Glaubensbekenntnisse zählt er auf.

Ich dachte über die Lehre einer jeden von ihnen nach, und ich erkannte, dass
alle in drei Punkten sowohl übereinstimmten als auch sich unterschieden. Was
ihre Übereinstimmung betrifft: Alle bis auf eine oder zwei behaupteten, einen
Gott zu haben, Erlaubtes und Verbotenes und auch Lohn und Strafe. Was ihre
Unterschiede betrifft: Sie unterscheiden sich in den Charakteristiken ihrer Göt-
ter, des Erlaubten und Verbotenen sowie des Lohnes und der Strafe.
Ich dachte noch einmal nach und sagte mir: Es geziemt Gott in seiner Güte und
Gnade, als er feststellte, dass seine Geschöpfe von der Verehrung der Wahrheit
abgewichen waren, dass er ihnen einen Boten und ein Buch sandte, um dies zu
erkennen und sie von ihren Irrtümern zu ihr zurückzubringen. Aber es kam
eine Vielfalt von Boten und Büchern (…). Es trifft zu, dass unter ihnen nur
eine in Einklang mit dem ist, was man über Gottes Gnade und Vorhersehung
und Schöpfung weiß. Aber wie kann man diese eine erkennen?3

Theodor lebte im Viel-Religionen-Staat der abbasidischen Kalifen. In einer Stadt
wie Harran oder Bagdad konnte man melkitische, jakobitische und nestoria-
nische Christen, Juden und Samaritaner, schiitische und sunnitische Muslime,
Zoroastrier, Manichäer und Mandäer antreffen. Trotz aller Vielfalt, stellt Abu
Qurra fest, haben sie vieles gemein: den Glauben an „einen Gott“, also den Mo-
notheismus; „Erlaubtes und Verbotenes“, eine Ethik; „Lohn und Strafe“, ein
Rechtssystem, basierend auf dem Prinzip retributiver Gerechtigkeit; ein „Buch“
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und einen „Boten“, also den Glauben an Offenbarungen, die durch heilige Schrif-
ten und heilige Personen vermittelt werden – und schließlich: die Frage nach der
Erkenntnis der richtigen Religion, also den Wahrheitsanspruch.

Sie alle, das hat bereits Abu Qurra erkannt, vertreten einen und denselben Re-
ligionstyp, der sich grundlegend von den polytheistischen Kulten, egal ob in
Rom, Persien oder Indien, unterschied. Er hätte noch weitere Kennzeichen nen-
nen können: Diese Religionen bilden Gemeinschaften mit hoher Bindekraft. Man
gehört ihnen nicht automatisch aufgrund von Geburt an, sondern man muss sich
für sie entscheiden oder zumindest der vorgegebenen Zugehörigkeit zustimmen.
Und sie lehnen in der Regel blutige Opfer ab und ersetzen sie durch spirituelle
Hingabe und karitative Dienste.

Alle diese Religionen haben ihre besonderen Merkmale im ersten Jahrtausend
unserer Zeitrechnung ausgebildet. Diese Epoche fungiert deshalb in der Religi-
onsgeschichte als eine Art „Achsenzeit“.

1 Die Ursprünge unserer religiösen Welt: Die religionsgeschichtliche „Achsenzeit“

Die chronologische Kodierung aber verschleiert eine Natur,
die weit komplexer ist, als man es sich vorstellt, wenn man die Daten

der Geschichte in Form einer einfachen linearen Reihe begreift.
Claude Lévi-Strauss4

„Achsenzeit der Religionsgeschichte“, „Spätantike“, „Epoche der Weltreligio-
nen“, „Age of Scriptures“, „Ära des Wortes“, „First Millennium“ – alle diese
Begriffe bringen grundlegende Paradigmenwechsel zum Ausdruck, die sich in
den letzten Jahrzehnten ereignet haben. Es hat sich ein neues Forschungsfeld
etabliert, für das herkömmliche epochale und kartographische Grenzen aufgelöst
und neue Bezugsrahmen definiert wurden.

Dabei geht es nur vordergründig um zeitliche und räumliche Verschiebungen.
Die eigentliche Entdeckung ist ein bis dahin kaum erschlossenes Diskursfeld, ein
neu entdeckter Denkraum, eine epochale Orientierungsgröße von grundlegender
Bedeutung für unsere Gegenwart. In diesem Diskursraum liegen die Ursprünge
unserer religiösen Welt.

Seit den wegweisenden Arbeiten von Peter Brown gilt die Zeit zwischen Marc
Aurel (161–180) und Karl dem Großen (768–814) weithin als eine eigene Epoche
des Übergangs, die für die Geschichte Europas und des Vorderen Orients von
grundlegender Bedeutung ist. Das betrifft auch die Religionsgeschichte. Guy
Stroumsa, Martin-Buber-Professor in Jerusalem und erster Inhaber des Oxforder
Lehrstuhls für abrahamitische Religionen, spricht vom „Zeitalter der Weltreligio-
nen“ und im Anschluss an William Cantwell Smith von einem „Age of Scripture“
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im Sinne eines Zeitalters der Heiligen Schriften,5 während der israelische Sozio-
loge Shmuel Eisenstadt diese Epoche mit dem Begriff der Achsenzeit verbindet.
Um 500 vor Christus ist es Karl Jaspers zufolge in ganz unterschiedlichen Kultu-
ren, bei den Propheten Israels, den Philosophen Griechenlands sowie Denkern in
Mittel- und Ostasien, zur Entdeckung des Humanums und Individuums sowie
der Transzendenz mit der Trennung von Welt und Gott gekommen. Eisenstadt
erkennt nun im Christentum und talmudischen Judentum sowie im Islam einen
sekundären sowie tertiären Durchbruch der Achsenzeit: Die Kennzeichen, die
Karl Jaspers für seine Achsenzeit um 500 vor Christus ausmacht, prägen nun
auch die religiöse Welt.6

Stroumsa hält es ebenfalls nicht für abwegig, die „lange“ Spätantike eine Ach-
senzeit zu nennen. Allerdings sei der Begriff – wie schon in seiner ursprüng-
lichen Anwendung durch Karl Jaspers – irreführend. Denn er lege eine globale
Bedeutung nahe, könne aber allenfalls für die Kulturen des Mittelmeerraums
und des Vorderen Orients Geltung beanspruchen. Darüber hinaus verschleiere
er die Tatsache, dass diese Art der religiösen Transformationen sich auch zu an-
deren Zeiten und in anderen Kulturen ereignet.7 Nichtsdestoweniger ist sich
Stroumsa mit vielen anderen Kennern der Religionsgeschichte einig: Es kam in
dieser Zeit zu nachhaltigen „religiösen Mutationen“. In dieser Epoche bildeten
sich die charakteristischen Strukturen und Texte der drei großen monotheisti-
schen Religionen heraus. Eine Schlüsselrolle spielte dabei Stroumsa zufolge
eine „religiöse Revolution“, die im 2. und 3. Jahrhundert die Mittelmeerwelt er-
fasste: Religion wurde in dieser Zeit auf individueller wie auf gesellschaftlicher
Ebene zu einem neuen Identitätsfaktor, wodurch das, was wir heute unter Reli-
gion verstehen, überhaupt erst entstanden ist.8

Diese religionsgeschichtlichen Einsichten sind untrennbar mit Revisionen des
Epochenkonzepts der Spätantike verbunden, das ursprünglich auf das Römische
Reich und seine westlichen Nachfolgestaaten fokussiert war. Einige Buchtitel aus
dem letzten Jahrzehnt bringen den Perspektivenwechsel plakativ zum Ausdruck.
Die Islamwissenschaftlerin Angelika Neuwirth versteht den „Koran als Text der
Spätantike“ und untertitelt ihr monumentales Werk mit: „Ein europäischer Zu-
gang“.9 Ihr spanischer Kollege González Ferrín kennt dann auch eine „islamische
Spätantike“.10 Andere wie die Iranologin Parvaneh Pourshariati sprechen im
Blick auf das sassanidische Persien mit seiner zoroastrischen Orthodoxie von
der „iranischen Spätantike“ und fragen nach Parallelen zur byzantinischen Or-
thodoxie.11 Und wieder andere werfen das Netz noch weiter nach Osten aus
und beziehen in eine „eurasische Spätantike“ auch China und die Steppenvölker
mit ein.12

Auch die Sicht auf das Verhältnis der spätantiken Religionen zueinander hat
sich in vielerlei Hinsicht verschoben. Der Judaist und Talmud-Forscher Peter
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Schäfer beschreibt „Die Geburt des Judentums aus dem Geiste des Christen-
tums“ (und nicht umgekehrt!).13 Im Gefolge von Michael Williams fordern For-
scher wie David Brakke das Überdenken des Begriffs Gnosis als einer zweifelhaf-
ten Kategorie („Rethinking of a Dubious Category“).14 Und der Altphilologe
Maurizio Bettini erneuerte 2014 das „Lob des Polytheismus“, das der Philosoph
Odo Marquard bereits dreieinhalb Jahrzehnte zuvor angestimmt hat,15 indem er
zu zeigen versucht, „was wir von den antiken Religionen lernen können“.16 Im
selben Sinne erklärte fünf Jahre später auch John Heath, Professor of Classics
an der Jesuiten-Universität Santa Clara in Kalifornien, aufgrund eines Vergleichs
der antiken Götterwelt mit dem biblischen Gott, „warum wir mit den Göttern Ho-
mers besser dran wären“.17 In unzähligen Publikationen treten immer klarer die
Verwicklungen unterschiedlicher religiöser Traditionen zutage. Beispielhaft hier-
für sind zahlreiche Beiträge der Zeitschrift Entangled Religions.

Trotz ihrer Unterschiede eint diese und viele weitere Publikationen ein neu-
artiger Blick auf diese Religionen. Insbesondere ihr Zueinander, Miteinander
und Gegeneinander werden neu beurteilt. Das betrifft nicht nur die ferne Vergan-
genheit. Denn damals ereigneten sich nachhaltige Festlegungen, die bis heute
wirksam sind.

2 Die Bedeutung von Religion im Guten wie im Schlechten

Religion ist ein tiefer und wahrscheinlich nicht zu eliminierender
Aspekt der menschlichen Gesellschaft mit einigen guten

und mit einigen schlechten Eigenschaften.
Der atheistische Philosoph Tim Crane18

In dieser Zeit entstanden nicht nur Religionen, wie sie unserem modernen Reli-
gionsverständnis entsprechen, sondern es kam auch die Doppelgesichtigkeit die-
ser neuen Art von Religion zum Vorschein. In ihr treten deutlich die sozialen und
psychischen Pathologien von Religion zutage. Berichte über religiösen Fanatismus
und religiös motivierte Gewalt häufen sich in der Spätantike (➝ 7). Auch die Ur-
sprünge mancher religiös induzierter oder gefärbter Psychopathien liegen viel-
leicht in diesem Zeitraum. Die Verinnerlichung von Religion (➝ 6; 10) hat eine
recht zweischneidige Psychohistorie in Gang gesetzt. Einerseits hat sie dem Men-
schen eine neue Würde verliehen, weil er zum Gesprächspartner Gottes wurde,
andererseits hat sie auch Neurosen und andere psychische Auffälligkeiten geför-
dert. Wer nach den Bedingungen humaner Religion fragt, kommt an einer histori-
schen Aufarbeitung der Pathogenese unserer religiösen Welt nicht vorbei.

Zur gleichen Zeit haben Historiker Ansätze zur Humanisierung und Zivilisie-
rung von Religion und durch Religion entdeckt: Das Opfern von Tieren und auch
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Menschen, dieses uralte Mittel, um höhere Mächte zu besänftigen, wird zuneh-
mend in Frage gestellt (➝ 6).19 Religionen wandeln sich von moralfreien Kult-
betrieben zu Solidargemeinschaften, die soziale und politische Verantwortung
übernehmen (➝ 8). Religion wird zum Gegenstand und Ort wissenschaftlicher
Reflexionen. Es entsteht die Theologie als das religionsimmanente Bemühen, re-
ligiöse Inhalte der Vernunft zugänglich zu machen und im Dialog mit anderen
Wissenschaften zu reflektieren (➝ 12).

3 Religiöse „Revolutionen“ und Innovationen

In der Zeit zwischen Jesus und Mohammed liegen nicht nur die Anfänge der
Christenheit (➝ 3; 5), des talmudischen Judentums (➝ 1; 3; 11) und des Islam
(➝ 13; 15) sowie ihrer weltanschaulichen Alternativen, nämlich der sogenann-
ten „gnostischen“ Strömungen (➝ 10), des Manichäismus (➝ 9) und eines re-
flektierten Polytheismus oder Kosmotheismus (➝ 7).20 In dieser Epoche ist über-
haupt erst vieles von dem entstanden, was uns heute als charakteristisch für
Religionen erscheint.

Das gilt zunächst für die institutionelle Gestalt. Immer öfter treten in dieser
Phase Religionen nicht nur als Kultbetriebe auf, sondern zugleich als Glaubens-
gemeinschaften, die bestimmte Ethiken propagieren, sozial-karitative Aufgaben
erfüllen und nun auch verstärkt Einfluss auf die Politik nehmen, ohne selbst in-
tegraler Bestandteil des politischen Systems zu sein (➝ 6; 8). Gleichzeitig wird
Religion, bislang eher Bewahrerin von Tradition und Konvention, immer häufi-
ger zum Promotor von Innovationen: neue Medien (➝ 4; 12), neue Sozialsys-
teme und neue Organisationsformen (➝ 8). Gegenüber den traditionellen Kult-
betrieben erlangen die neuen religiösen Systeme eine verstärkte soziale und
politische Relevanz (➝ 8).

Ein weiteres Novum bilden die Intellektualisierung und „Modernisierung“
von Religionen: Es entsteht, wie bereits erwähnt, Theologie als ein systemati-
sches Bemühen von Angehörigen einer Religion, ihre Vorstellungen und Prakti-
ken rational zu verantworten und plausibel zu machen. Nun etablieren sich neue
Wissensordnungen im Wirkungsfeld von Religionen, speziell in religiös kon-
notierten Zusammenhängen oder Institutionen wie Lehrhäusern, Klöstern, kon-
fessionellen Hochschulen oder auch Gottesdiensten (➝ 12).

Hinzu kommt, dass einige Religionen in dieser Epoche als überregional operie-
rende Massenorganisationen auftreten. Religion erscheint in diesen Fällen so sehr
internationalisiert und globalisiert, dass man erstmals von Weltreligionen sprechen
kann (➝ 8). Wir betreten, wie Stroumsa formuliert, das „Age of World Religions“.21

Auch für das Individuum gewinnt Religion in diesem Zeitraum eine neue Be-
deutung (➝ 6; 10). Dass Religion letztlich nicht auf Äußeres reduziert werden
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sollte, auf den Vollzug von Riten oder die Zugehörigkeit zu einer Kultgemein-
schaft, sondern dass es darin eigentlich um mehr geht, nicht einfach nur um ein
gesellschaftliches Muss oder ein Ritensystem zur Beeinflussung der Götter, son-
dern um eine Herzenssache und etwas, das Sinn und Orientierung gibt, und dass
diese Orientierung das Verhalten auch jenseits des eigentlich religiösen Tuns
bestimmt – solche Vorstellungen setzten sich erst in der Spätantike auf breiter
Linie durch.

Solche Veränderungen begannen meist punktuell an unterschiedlichen Orten
und zu unterschiedlichen Zeiten, bevor sie sich, oft viel später, im „Tempo eines
Gletschers“ (Peter Brown) durchzusetzen begannen. Als Revolutionen erschei-
nen sie oft nur im Zeitraffer des Historikers. Auch verliefen sie weder linear
noch waren sie exklusiv und irreversibel. Sie lassen sich nicht immer und überall
eindeutig identifizieren. Oft kamen sie kaum über den Status von Ideen und Pro-
jekten hinaus.

In einer Makroperspektive zeigen sich vor allem Spannungen, Paradoxien
oder auch, wenn man so will, dialektische Zusammenhänge. Der Trend zur Indi-
vidualreligion wird kontrapunktiert durch die „Kommunitarisierung“ von Religi-
on, also die Bildung von religiösen Gemeinschaften mit hoher Bindekraft. Der
Verinnerlichung von Religion steht ihre zunehmende Politisierung und öffent-
liche Inszenierung gegenüber. Die Globalisierung von Religion in Gestalt der
Weltreligionen geht einher mit einer Binnendifferenzierung in teilweise national,
ethnisch oder sozial geprägte Konfessionen. Und der Etablierung von Religion als
einem „Staat im Staate“ begegnete man mit massiven Vernichtungsversuchen
oder auch politischen Vereinnahmungen.

Dennoch lässt sich trotz aller Komplexität und Widersprüchlichkeit zumin-
dest so viel sagen: In der Zeit zwischen Jesus und Mohammed ereignet sich,
wie es Peter Brown und Guy Stroumsa formulieren, eine „religiöse Revolution“.22

Es handelt sich um eine Revolution der Religion im doppelten Sinne: Religion
verändert sich, und Religion verändert die Welt. Religion erhält in dieser forma-
tiven Phase eine zentrale Rolle für die Identität von Individuen und Gemein-
schaften, für ihr Selbstverständnis und ihre Fremdwahrnehmung.23

4 „Moderne“ Religion in der Spätantike?

Es bietet sich an, diesen neuen Typus von Religion, der in dieser Zeit entsteht, als
„modern“ zu bezeichnen. Dabei kann man das Wort in dem Sinn verstehen, in
dem es bereits Papst Gelasius I. verwendete, nämlich als Bezeichnung der Zeit,
die bis in die Gegenwart reicht.24 Es geht dann schlicht darum, in der Spätantike
die fernen Ursprünge eines gegenwärtig verbreiteten Religionsverständnisses zu
orten. Das ist ein Ziel dieses Buches.
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Zugleich eignet sich das Wort „modern“ als heuristischer Begriff. Die Anwen-
dung bestimmter Modernitätsmerkmale auf die spätantiken Religionen verhilft
dazu, die religionsgeschichtlichen Entwicklungen dieser Zeit besser zu verste-
hen. Dieser Versuch fügt sich in den Trend ein, in der Vormoderne nach „moder-
nen“ Phänomenen zu suchen.25 In diesem Sinne hat ein Erfurter Forschungspro-
jekt die antiken Religionen auf ein wesentliches Kennzeichen der Moderne hin
befragt: die Individualisierung.26 Ähnlich verfahren kann man mit weiteren
klassischen Modernitätsmerkmalen wie der „Säkularisierung“, der funktionalen
Differenzierung und Bürokratisierung, der Multikulturalität und dem Totalitaris-
mus, der Technisierung und dem Zweckrationalismus, einer durch ein Rechtssys-
tem bestimmten Ordnung und einem Wohlfahrtssystem, der Globalisierung,
Medialisierung und Bildungsexpansion. Alle diese Konzepte eröffnen neue Per-
spektiven, wenn wir sie auf die Religionsgeschichte des ersten Jahrtausends
anwenden – selbst dann oder vielleicht auch gerade dann, wenn und insofern
es sich zeigt, dass sie sich nicht zur Beschreibung spätantiker Wirklichkeiten
eignen.

Mit dieser Fragestellung kann dieses Buch vielleicht auch einen bescheidenen
Beitrag zu der komplexen und viel diskutierten Frage nach dem Verhältnis von
Religion und Moderne leisten. Bekanntlich hat man beides lange Zeit als Gegen-
sätze betrachtet. Das Bewusstsein von Modernität als Selbstverständnis von In-
dividuen und Gruppen schien sich gerade in Auseinandersetzung mit Religion
herausgebildet zu haben. Umgekehrt betrachteten Religionsvertreter, vor allem
Katholiken, Orthodoxe und Muslime, sich als Opfer der Moderne und riefen
zum Kampf gegen sie auf. Die katholische Kirche ist erst mit dem 2. Vatika-
nischen Konzil von dieser Haltung abgerückt. Dagegen hatten maßgebliche Pro-
testanten schon länger die Opferrolle abgelehnt und im Gegenteil die These ver-
treten, der Protestantismus sei durch Reformation und Aufklärung geradezu
Schöpfer der Moderne.27 In jüngster Zeit hat der katholische Theologe Staf Helle-
mans gefordert, Religion „nicht mehr vom Gegensatz zwischen Religion und Mo-
derne aus zu deuten“. Denn „alle Religion in der Moderne“, auch noch die mo-
dernefeindlichste, sei „durch und durch modern.“28 Auch der Soziologe Ulrich
Beck schlägt einen grundsätzlichen Perspektivenwechsel vor. Man solle Religion
nicht mehr als „Opfer von Entzauberung“, sondern als „Akteur reflexiver Moder-
nisierung“ betrachten.29 Für seinen Kollegen Detlef Pollack handelt es sich je-
doch bei der „Behauptung, dass Religion und Moderne kompatibel seien,“ nur
„um eine neue Meistererzählung“, die „in den empirischen Daten (…) nur eine
schwache Abstützung besitzt.“30 Damit bleibt die grundsätzliche Frage: Kann es
so etwas wie eine „moderne“ Religion überhaupt geben? Oder ist das ein Wider-
spruch in sich?
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5 „Spätantike“ – „Zeitalter des Wortes“ – „First Millennium“:
Epochaler Rahmen und „Denkraum“

Die Geschichte zu periodisieren ist ein komplexer Vorgang,
sowohl behaftet mit Subjektivität als auch mit dem Bestreben,

ein mehrheitsfähiges Ergebnis zu erzielen.
Meines Dafürhaltens ist dies ein sehr spannender Gegenstand der Geschichte.

Jacques Le Goff31

Periodisierungen sind stets nachträgliche Konstrukte,
die dem Erkenntnisinteresse folgen, unter dem ein geschichtlicher Prozess

analysiert wird. Sie dienen also nicht der exakten Wiedergabe
des betreffenden Geschehens, sondern der Betonung bestimmter Aspekte.

Volker H. Schmidt32

Schon Alois Riegl 1901 und Eduard Meyer 1910 schlugen vor, die Antike zu ver-
längern.33 Doch erst in den letzten Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts setzte sich
diese Ausweitung auf breiter Linie durch, und zwar unter maßgeblichem Ein-
fluss von Peter Browns World of Late Antiquity aus dem Jahre 1971.34 Seitdem
hat sich das Konzept der Spätantike als äußerst fruchtbar erwiesen, und dies ge-
rade auch dadurch, dass es vielfältig in Frage gestellt und modifiziert wurde.35

Um das Konzept nun auch für die Religionsgeschichte fruchtbar zu machen,
ist es ratsam, hier und da noch etwas früher anzusetzen als mit der Spätantike,
die man meist im 3., gelegentlich auch im 2. Jahrhundert beginnen lässt. Ein
Wandel in der Bedeutung von Religion lässt sich, wie John Scheid und Jörg
Rüpke gezeigt haben, schon in der letzten Phase des republikanischen Rom fest-
stellen. Für die Monotheismen bedeutete zwar die Zerstörung des Jerusalemer
Tempels im Jahr 70 eine entscheidende Zäsur. Aber schon zwei Jahrhunderte zu-
vor hatte die Makkabäerzeit einschneidende Änderungen gebracht, die dann das
Christentum, das talmudische Judentum, den Manichäismus und letztlich auch
den Islam prägten, vom Auferstehungsglauben bis zu einer mehr religiös als eth-
nisch markierten Gruppenidentität. Und auch für das philosophische „Heiden-
tum“ stellt bereits das 2. Jahrhundert vor Christus eine „Wasserscheide“ dar
mit dem Niedergang der traditionellen Schulen, der Wiederbelebung des Pytha-
goreismus und der „ökumenischen“ Verbreitung von Kulten.36

Peter Browns Schlüsselwerk trägt den bezeichnenden Untertitel: From Marcus
Aurelius to Mohammed. Die Wahl Mohammeds, der eigentlich ins frühe 7. Jahr-
hundert gehört, anstelle von Karl dem Großen, der treffender den Endpunkt der
Brown’schen Spätantike um 800 markiert, zeigt programmatisch sowohl die his-
toriographische „Ostintegration“ als auch die Erweiterung der religions-, kultur-
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und politikgeschichtlichen Perspektive.37 Garth Fowden plädiert für die Einbezie-
hung des Islam in eine auch die Anfänge des talmudischen Judentums und des
Christentums umfassende Epoche – besonders im Blick auf die Herausforderun-
gen der Gegenwart. Dabei fungiere der Islam nicht, wie Pirenne und andere
meinten, als Totengräber; er bilde vielmehr das „natürliche Ende“ der Antike.38

Da nun der Islam sich erst um das Jahr 1000 so grundlegend konturiert hat,
dass er mit den anderen beiden Monotheismen, Judentum und Christentum, ver-
glichen werden kann, hält Fowden das gesamte erste Jahrtausend für eine his-
torische Einheit. Dem stimmt der Islamwissenschaftler und Arabist Thomas
Bauer zu, der die Zeit zwischen 250 und 1050 für den Großraum zwischen Gi-
braltar und dem Hindukusch als eine Epoche der Transformation der romano-
graeco-iranischen Antike betrachtet.39 Dementsprechend verwendet das vorlie-
gende Buch den Begriff „Spätantike“ nicht nur in dem „langen“ Brown’schen
Sinne vom 2. bis 8. Jahrhundert, sondern bezieht hier und da noch breitere Rah-
menbereiche mit unscharfen Grenzen und fließenden Übergängen mit ein.

Sinnvoller als eine trennscharfe, epochale Abgrenzung erscheint es ohnehin,
„Spätantike“ als einen „Denkraum“ (Neuwirth) zu begreifen. Es geht um mehr
als eine Epoche und eine Region. Wir betreten vielmehr eine Art Raum-Zeit-Kon-
tinuum, eine Diskurswelt, die nicht vergangen ist, sondern bis heute globale Be-
deutung hat.

6 Zwei Augen der Welt? Der geographische Raum

The distinction of North and South is real and intelligible;
and our pursuit is terminated on either side by the poles of the Earth.

But the difference of East and West is arbitrary, and shifts round the globe.
Edward Gibbon40

Die neue Perspektive überwindet eine traditionelle Einäugigkeit. Sie berücksich-
tigt gleichermaßen „beide Augen der Welt“. So hatte Schah Chosroe II. in einem
Brief an den byzantinischen Kaiser Mauritius die jahrhundertealte politische
Dualität von Rom und Persien beschrieben41 – eine versöhnliche Metapher, die
eine Gleichberechtigung von Ost und West zum Ausdruck bringt, verwendet
von einem politischen Führer, der auch den interreligiösen Dialog förderte. Am
Hof des Sassanidenkönigs kamen Christen, Juden und Zoroastrier zusammen.

Tatsächlich war der geographische Raum zwischen dem Atlantischen und
dem Indischen Ozean über Jahrhunderte vom Antagonismus der beiden Groß-
mächte bestimmt. Doch die Metapher der zwei Augen trügt. Das gilt auch für
entsprechende Meistererzählungen persischer wie römischer Provenienz, die
eine bipolare politische Welt suggerieren. Vielmehr umfasste das Territorium
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von Indien bis Irland eine mit den Zeiten dynamisch wechselnde Vielfalt politi-
scher und kultureller Zentren mit multilateralen Beziehungen. Die Komplexität
der Verhältnisse dieses transnationalen Raumes lässt sich an einer berühmten
Episode veranschaulichen, die sich gegen Ende der in den Blick genommenen
Epoche ereignete.42

Die Hauptrollen spielen ein Christ, ein Jude, ein Muslim sowie – ein Elefant.
Dieses Tier traf im Sommer des Jahres 802 in Aachen am Hof des Frankenkönigs
ein. Es war ein Präsent des Kalifen von Bagdad, Harun ar-Raschid, und trug den
Namen Abul Abbas, der auf die Dynastie der Abbasiden anspielte, die das ostis-
lamische Reich regierten. Zum Gefolge gehörte auch ein jüdischer Kaufmann na-
mens Isaak, den Karl der Große Jahre zuvor nach Bagdad geschickt hatte, um
den Kalifen als Verbündeten im Kampf gegen die oströmische Kaiserin Irene zu
gewinnen.

Politische Interessen ließen religiöse Differenzen in den Hintergrund treten
und brachten die Kulturen der Araber und der Franken in Kontakt. Den christli-
chen Kaiser und den islamischen Kalifen einten gemeinsame Feinde, die ortho-
doxen Byzantiner und die muslimischen Umayyaden, die Spanien beherrschten.
Und als Vermittler fungierte ein Jude. So vielfältig wie die religiösen Zugehörig-
keiten präsentierte sich auch das Machtgefüge. Die politische Welt war nun we-
niger denn je bipolar.

Dies entsprach auch der Wahrnehmung zumindest einiger Zeitgenossen. Im
3. Jahrhundert zählte der persische Prophet Mani unter den Großreichen neben
Rom und Iran (Persien) nicht nur Silis (China), sondern auch Aksum (Äthiopien)
auf.43 Und der persische Schah-an-Schah Chosroe I. (531–579) soll in seinem
Thronsaal drei Throne für die Herrscher der anderen Großmächte freigehalten
haben: Byzanz, China und das Reich der Chasaren, das sich zur Zeit seiner größ-
ten Ausdehnung vom Schwarzen bis zum Chinesischen Meer erstreckte. Tat-
sächlich dürfte es sich bei der dritten Großmacht um die Hephtaliten gehandelt
haben, denn die Chasaren stiegen erst nach dem Tod Chosroes zu einer Welt-
macht auf. Die Anekdote, die in einer Quelle aus dem 12. Jahrhundert überliefert
ist, reflektiert jedoch die spätere Bedeutung des Chasarenreichs (➝ 11.7).44

Die multipolare Welt war trotz der zunehmenden Internationalität von Reli-
gionen auch in religionspolitischer Hinsicht von vielfältigen Schwerpunkten ge-
prägt. Das zeigt eine Momentaufnahme der politischen Landkarte um das Jahr
800 (die wegen der ständig wechselnden Grenzen nur den ungefähren Einfluss-
bereich der Großmächte abbilden kann).
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