RelBib

Bibliography of the Study of Religion

https://relbib.de

Dear reader,

This is a self-archived version of the following article:

Author: Cyranka, Daniel

Title: “Epistemische Grenzverschiebungen in Religionswissenschaft
und interkulturelle Theologie: Ein Ausblick®

Published in: Wissen um Religion: Erkenntnis — Interesse: Epistemologie und
Episteme in Religionswissenschaft und Interkultureller Theologie.
Leipzig: Ev. Verlagsanstalt

Volume: Veroffentlichungen der Wissenschaftlichen Gesellschaft fiur
Theologie; Bd. 64

Year: 2020

Pages: 381 — 398

ISBN: 978-3-374-06690-2

The article is used with permission of Ev. Verlagsanstalt.

Thank you for supporting Green Open Access.

Your RelBib team

EBERHARD KARLS

UNIVERSITAT
TUBINGEN

UNIVERSITATSBIBLIOTHEK


https://relbib.de/
https://www.eva-leipzig.de/

EPISTEMISCHE GRENZVERSCHIEBUNGEN
IN RELIGIONSWISSENSCHAFT UND
INTERKULTURELLER THEOLOGIE

Ein Ausblick

Daniel Cyranka, Universitdt Halle-Wittenberg

Angesichts der pandemischen Zustidnde im Friihjahr 2020 weist Philipp Sarasin
auf ein Thema hin, zu dem Michel Foucault sich immer wieder geduBert hat-
te - Infektionskrankheiten.! Foucault beschéftigte sich mit der Modellhaftigkeit
von Epi- oder Pandemien in Europa, ndmlich Lepra, Pest und Pocken, im Hin-
blick auf Regierungshandeln (Gouvernementalitit). Mit dem Mittelalter sei die
Lepra durch Aussperrung, AusschlieBung vor die Tore der Stadt, verschwunden.?
Der frithneuzeitliche Umgang mit der Pest dagegen habe zu Uberwachen und
Einsperren gefiihrt, zu Grenzkontrollen und Sanktionen.®> Aus der Perspektive
der Macht gelte die Pest - das Pestmodell - als Idealzustand bzw. Idealbild der
perfekten Disziplin und Durchregierbarkeit, eine Art idealer Naturzustand also.
Gegen diese diisteren Machtanalysen habe Foucault - so Philipp Sarasin - spater
ein weiteres Modell gesetzt - das Pockenmodell bzw. die Impfpraktiken.* In die-
sem Modell reagiere der Staat auf die Epi- oder Pandemie mit Hilfe von Statistik,
Wahrscheinlichkeit und Impfpraxis. Er merze nicht mit allen Machtmitteln aus,
sondern wige ab, balanciere aus und bewege sich zwischen Koexistenz mit der
(bakteriellen) Pestilenz und Disziplinierung der Biirger. Eine totale Machtaus-
iibung, ein Durchregieren bis in die letzten Tiefen, sei in der liberalen Demokratie
ausgeschlossen, wenn es nicht einen »Riickfall« in das Pestmodell oder gar in das

' Vgl. Phiupe Sarasiy, Mit Foucault die Pandemie verstehen? URL: https;/
geschichtedergegenwart.ch/mit-foucault-die-pandemie-verstehen/ (abgerufen 26. 3. 2020);
vgl. dazu die ausfiihrlicheren Ausfiihrungen: PHiLipp SARAsIN, Ausdiinstungen, Viren, Resis-
tenzen. Die Spur der Infektion im Werk Michel Foucaults, in: Osterreichische Zeitschrift
fiir Geschichtswissenschaften 16, 3 (2005), 88-108.

2 Vgl. MicueL Foucaurt, Wahnsinn und Gesellschaft. Eine Geschichte des Wahnsinns im
Zeitalter der Vernunft, Frankfurt a. M. 1969 (frz. Originalfassung Paris 1961).

3 Vgl. MicueL Foucaurt, Uberwachen und Strafen. Die Geburt des Gefingnisses, Frank-
furt a.M. 1976 (frz. Originalfassung Paris 1975).

4 Vgl. MicueL Foucaurr, Geschichte der Gouvernementalitdt I: Sicherheit, Territorium,
Bevilkerung. Vorlesung am Collége de France 1977 - 1978, hrsg. von MICHEL SENNELART,
Frankfurt a. M. 2004.
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Lepramodell geben solle. Beides sei derzeit als Gefahr ansatzweise zu beobach-
ten, ist in einer funktionierenden freiheitlichen Demokratie - will oder soll sie
denn funktionieren - allerdings ausgeschlossen. Wenn Sarasin schlieBlich noch
Foucaults divers interpretierten Umgang mit Selbsttechniken ins Spiel bringt, die
bei ihm als Akt des Widerstandes gegen die Macht erschienen, dann ist mit dem
dadurch markierten Freiheitsproblem eine Ebene erreicht, die oftmals auch bei
hier interessierenden Themen wie »Religion« oder »Religiéses« beriihrt werden.

Auf der in diesem Band dokumentierten Tagung im Mai 2019, wie auch in
der Nacharbeit fiir die Publikation im Friihjahr 2020, ging und geht es um Ver-
standnis- und Konstitutionsbedingungen von Religion, Theologie und Religions-
wissenschaft. Da Religion nicht ohne weiteres - jedenfalls nicht unstrittig - als
ein definiert Gegebenes vorausgesetzt werden kann, wurden und werden die
Perspektiven von Religionswissenschaft und von (Interkultureller) Theologie
eingenommen und wieder verlassen, analysiert und diskutiert. Die Situation, in
der das geschieht, hat sich von der Erstellung der Beitrige, die im Februar 2020
vorlagen, bis zur Uberarbeitung der Tagungsreflexion im Marz 2020 radikal ge-
wandelt. Der eingangs gegebene Verweis auf Sarasins Foucault-Adaption beziig-
lich des Regierungshandelns soll dies verdeutlichen. Analytisch selbst in einer
ungeheuren und eben nicht ungewohnten, sondern in hochstem MaBe bewohnten
Krisensituation auf duBere oder innere Freiheit und ihre Begrenzungen verwiesen
zu werden, ruft hier und da religiose Dimensionen wach.’

Hier kdnnen oder miissen sich Theologie wie Religionswissenschaft - je auf
ihre Weise - auf die Suche nach ihrem Gegenstand machen. Zunichst geht es
darum, die Augen offen zu halten. Dadurch wird die jeweilige Situativitdt sicht-
bar, die Kontingenz und Bedingt- bzw. Verwobenheit der Sehepunkte, der Per-
spektiven und der Sprechpositionen. Genau diese Situativititen als solche, die
so etwas wie »Religion« beschreibend erzeugen, sind Gegenstand der in diesem
Band vorliegenden Beitrige.

Was Klaus Hock mit seinen Hinweisen auf unmégliche Figuren, optische Tdu-
schungen und Paradoxa in seiner Einleitung zu diesem Band verdeutlicht, was
Philipp Balsiger und Reiner Hastedt iiber Erkenntnis, Wahrheit, Wirklichkeit und
Macht erértern, verweist auf die Notwendigkeit, Kontextualitdt und Erkenntnis-
bedingungen zu reflektieren und in ein angemessenes Verhiltnis zu setzen.® Dies
ist eine bleibende Aufgabe, die in Krisenzeiten offenbar klarer und leichter sicht-
bar wird als unter gestrigen, eher saturierten Umstdnden. Kritik, Konkretheit
und Widerstand sind Momente, mit denen angesichts von Macht zu rechnen ist.
Dies gilt auch fiir epistemologische Reflexionen. Die Erkenntnisbedingungen - die
Episteme (Foucault) - verschieben sich und werden verschoben. Die gegenwarti-
gen Krisen machen dies deutlich.

5 Als eines unter vielen moglichen Beispielen verweise ich auf die AuBerungen eines
lombardischen Arztes in: DIE ZEIT Nr. 14, 26.3.2020, 58.

¢ Vgl.die Einleitung von Klaus Hock sowie die Beitrége von Philipp Balsiger und Reiner
Hastedt in diesem Band. Auch die Beitrdge von Daria Pezzoli-Olgiati und Claudia Jahnel
behandeln je auf ihre Weise grundlegende epistemologische Fragestellungen.
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Unter diesen Umstinden mdchte ich am Ende dieses Bandes eine aus mei-
ner Sicht entscheidende Frage an die Interkulturelle Theologie stellen, die mich
seit langerer Zeit umtreibt: Wie wird die Eine Welt, die Okumene, von der Inter-
kulturellen Theologie und Religionswissenschaft im deutschsprachigen Kontext
(und dariiber hinaus) konstruiert? Welche Referenzen und Dimensionen werden
erzeugt, wenn von globaler Religionsgeschichte die Rede ist,” von 6kumenischen
und christentumsgeschichtlichen Verwobenheiten® und von der spannungsrei-
chen und ambivalenten Variabilitdt der Debatten in Theologie, Philosophie und
Religionswissenschaft?’ Und welche religionsproduktiven Momente koénnen
sichtbar gemacht werden?'’ Diese Fragen sind auf verschiedene Weise mit den in
diesem Band vorgelegten Beitrigen verbunden. Die folgenden Uberlegungen sind
ein als darauf aufbauender ein Ausblick zu verstehen.

I. DRITTE WELT UND GLOBALER NORDEN

»Trois mondes, une planéte« - Drei Welten, ein Planet, iiberschrieb der franzdsische
Demograph Alfred Sauvy 1952 einen Zeitungsartikel. Sauvy benennt die dritte
Welt allerdings nicht als (gezdhlte) »dritte Welt« (»3e monde«), sondern als »Tiers-
Monde, eine Art Dritte-Welt der AuBenstehenden.!! Das ist eine Anspielung auf
die Rede vom »Dritten Stand« in der Franzésischen Revolution, auf den unter-
privilegierten Stand also, der nicht Adel oder Klerus ist. In anderen Sprachen
und Zusammenhéngen verschwamm diese Pointe und »Third World« oder »Dritte
Welt« blieben offenere Bezeichnungen. Mit Sauvy befinden wir uns in der Zeit
nach dem Zweiten Weltkrieg, in der Phase der Dekolonisierung und des Kalten
Krieges. Der aus Martinique stammende franzosische Autor, Psychiater und Poli-
tiker Frantz Fanon griff 1960 diese Rede von »Dritter Welt« im Sinne des »Dritten
Weges«, der Blockfreiheit zwischen Moskau und Washington programmatisch
auf:'? Dritte Welt zu sein hatte wirtschaftliche, kolonialpolitische, kulturelle und
ideologische Implikationen. Die spitere Rede von »Schwellenldndern« markierte
einen fluiden Ubergang, ohne die sogenannte Dritte Welt grundsitzlich aufzuhe-
ben.™

7 Vgl. den Beitrag von Michael Bergunder in diesem Band.

8 Vgl. die Beitrdge von Frieder Ludwig und Friedemann Stengel in diesem Band.

®  Vgl. die Beitrdge von Andreas Heuser, Klaus Hock, Simon Wiesgickl, Perry Schmidt-
Leukel und Fabian Volker in diesem Band.

10 Vgl. die Beitrage von Christian Stahmann und Conrad Krannich in diesem Band sowie
Conrabp KrannicH, Recht macht Religion. Eine Untersuchung iiber Taufe und Asylverfahren,
KKR 76, Gottingen 2020.

' Vgl. zu Sauvy Curistort KaLTeR, Die Entdeckung der Dritten Welt. Dekolonisierung und
die neue radikale Linke in Frankreich, Frankfurt/New York 2011, 53-55.

12 Vgl. FranTz FanoN, Les damnés de la terre, Paris 1961.

3 Um den Text lesbar zu halten, wird darauf verzichtet, Ausdriicke wie »Dritte Welt«
»Globaler Norden« etc. durchgéngig in Anfiihrungszeichen zu setzen. Bei Bedarf erschei-
nen sie kursiviert.
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Okumenisch-theologisch ist in diesem Zusammenhang auf kontextuelle Theo-
logien hinzuweisen; postkoloniale Theologien also, die den eigenen Kontext als
Ausgangs- und Zielpunkt nahmen bzw. nehmen und das koloniale Machtgefille
sowie eine von Europa resp. vom Norden dominierte Theologie zundchst grund-
sdtzlich ablehnten. Europa ist damit nicht der Ausgangspunkt und Referenz-
rahmen, sondern ein Kontext unter mehreren. Mit dem indisch-amerikanischen
Historiker Dipesh Chakrabarty ldsst sich von der »Provinzialisierung Europas«'*
reden und die Frage nach alternativen Geschichtsschreibungen stellen.

Okumenische Theologie in einem radikal kritischen Sinn setzte bereits in
den 1970er Jahren an, wie spitestens die Griindung der Ecumenical Association
of Third World Theologians (1975/76) oder theologischer Zeitschriften wie Voices
Sfrom the Third World (1978) zeigen. Hier beanspruchte man einen epistemologi-
schen Bruch, eine theologische Auseinandersetzung, die zugleich kritisch und
o6kumenisch ist und die auch von einem diskursiven Gegeniiber lebt: Dritte Welt
war hier eine offensive Selbstbezeichnung. Den Rahmen dafiir setzten Dekoloni-
sierung und Kalter Krieg. Es bestand ein Gegensatz zur Ersten Welt oder auch zur
Ersten und zur Zweiten Welt, von denen man sich selbstbewusst absetzte. Der Aus-
druck »Zweite Welt« wurde bis 1989/90 allerdings selten objektsprachlich ver-
wendet. Stattdessen finden sich externe Bezeichnungen wie »Ostblock« oder ein-
fach »die sozialistischen Staaten«. Funktional standen diese Ausdriicke zwischen
Erster und Dritter Welt. Sie markierten - bei aller Unschérfe in der Verwendung -
ebenfalls einen Gegensatz zum Westen. In seiner Beschreibung des Konzepts der
Dritten Welt als eines modernen Mythos hélt Klaus Hock fest: »Mit dem Aufstieg
der sogenannten Tigerstaaten, endgiiltig aber mit dem Zerfall des »Ostblocks« wa-
ren das Drei-Welten-Modell und die Metapher der Dritten Welt in die Krise ge-
kommen. Poststrukturalismus und Postkolonialismus trugen mit ihrer Kritik an
hegemonialen Weltbildern und eurozentrischen Repriasentationen ebenfalls zur
Dekonstruktion des Mythos der Dritten Welt bei und die ehemalige Begeisterung
fiir das Engagement in der Dritte-Welt-Bewegung nahm spiirbar ab.«'

Das funktionale Einbinden des sog. Ostblocks (Zweite Welt) in das Drei-Wel-
ten-Modell wurde obsolet, als der Ausdruck »Globaler Siiden« aufkam. Globaler
Siiden - Global South partizipierte an dieser Absetzbewegung von der Ersten
und/oder Zweiten Welt, vom Globalen Norden, der in diesem Sprachspiel das Ge-
geniiber markiert. Mit diesem Shift to the Global South, der iiblicherweise die
Schwerpunktverlagerung des Christentums bzgl. der Zahl von Zugehdrigen mar-
kiert, wird die Rede von Dritter Welt kritisiert und vermieden.

Um es verwirrend zu formulieren: Das Gegeniiber des Globalen Siidens, die-
ser Globale Norden wird manchmal auch »der Westen« genannt. (Themen wie »Is-
lam« oder »Orient« spare ich jetzt einmal aus, wenn ich versuche iiber christlich-
o0kumenische Dimensionen zu reden. Sie sind aber nicht unbeteiligt und kénnen

4 DipesH CHAKRABARTY, Provincializing Europe. Postcolonial Thought and Historical Differ-
ence, Princeton 2000.

5 Kiavs Hock, Art. Dritte Welt, in: StepHaNiE Wopianka/JuLiane EBert (Hrsg.), Metzler-
Lexikon moderner Mythen, Stuttgart 2014, 103-105, Zitat 105.
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sehr gut illustrieren, was mit Westen als Gegensatz gemeint sein kann. Dann wére
auch iiber so etwas wie »Abendland« zu reden.)

Doch zuriick zur Dritten Welt, von der heute in dieser Form nicht mehr die
Rede sein soll, wenn auch der aufgeladene Ausdruck eine fixe Idee zu sein scheint,
die nicht verschwindet.!s Auch wenn es immer Uberlappungen und Ausnahmen,
Verschiebungen und Bestreitungen gab und gibt: Es ist ungefahr klar, was mit
Dritter Welt, was mit Globalem Siiden - und ihrem Gegeniiber - jeweils gemeint
war oder ist, denn diese Identitdten werden durch Differenz erzeugt. Es geht im-
mer darum, etwas nicht zu sein."” Der Westen wird dementsprechend als Nicht-
Osten oder Nicht-Siiden oder auch als eine ungeklarte Mischung erscheinen. Die-
se verflochtene und zugleich gebrochene Rede von Dritter Welt und Globalem Sii-
den oder Norden ist auch auf die aktuellen Rahmenbedingungen Interkultureller
Theologie zu beziehen. Dabei mdéchte ich auf Grenzen aufmerksam machen, die
vielleicht gar keine Grenzen (mehr) sind.

2. NEUERE KONZEPTE INTERKULTURELLER THEOLOGIE
(MIT BEZUG ZUR RELIGIONSWISSENSCHAFT)

Im Jahre 2005 erschien ein programmatisches und folgenreiches Positionspapier,
das grundlegend fiir unsere heutigen Verstandigungen iiber die Interkulturelle
Theologie im evangelischen Kontext ist. Es trdgt den etwas umstidndlichen Ti-
tel: »Missionswissenschaft als Interkulturelle Theologie und ihr Verhiltnis zur
Religionswissenschaft«.!® Vorgelegt wurde es von der Fachgruppe »Religions-
wissenschaft und Missionswissenschaft« (seit 2011 »Religionswissenschaft und
Interkulturelle Theologie«) der Wissenschaftlichen Gesellschaft fiir Theologie

16 Hock, a.a.0., 103: »Die Dritte-Welt-Idee ist auch nach ihrem rapiden Niedergang, der
ab Mitte der 1970er Jahre einem geradezu kometenhaften Aufstieg in den beiden Jahr-
zehnten zuvor gefolgt war, in vielen politischen und populdren, aber auch akademischen
Diskursen bis in die Gegenwart hinein lebendig geblieben. Dies zeugt von der mythischen
Kraft eines Konzepts, das in seiner Entstehungsphase zwei Dimensionen miteinander
verkniipft hatte: eine soziodkonomische - indem )Dritte Welt« als Sammelbezeichnung fiir
solche Liander diente, die friiher zumeist Kolonien waren und als wirtschaftlich unterent-
wickelt galten - und eine (geo-)politische - durch die Anwendung des Begriffs auf jene
Staaten, die zur Zeit des Kalten Krieges weder der westlichen kapitalistischen »Ersten¢
noch der dstlichen kommunistischen »Zweiten Welt( zugerechnet wurden.«

17 Diese Figuren lassen sich schnell an Themen wie z. B. »Aufklarung« durchspielen: Die
Inanspruchnahme von »Aufklarung« impliziert und produziert damit notwendigerweise
die Zuschreibung von »Nicht-Aufklarung«, also von Dunklem, von Unaufgeklartem. De-
batten iiber »Islam« oder iiber »Orient« und »Abendland« belegen dies augenfillig; vgl.
Danier CYrRANKA, Mahomet. Reprasentationen des Propheten in deutschsprachiger Literatur
des 18. Jahrhunderts, Beitrage zur Europdischen Religionsgeschichte 6, Gottingen 2018,
19-21 u. 513f.

18 Missionswissenschaft als Interkulturelle Theologie und ihr Verhéltnis zur Religions-
wissenschaft, URL: https;//dgmw.org/wp-content/uploads/2015/12/Text_07_16.10.12_
DGMW-Papier.pdf (abgerufen 2.4.2020).
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(WGTh) sowie vom Verwaltungsrat der Deutschen Gesellschaft fiir Missionswis-
senschaft (DGMW), den maBgebenden deutschsprachigen akademischen Fach-
vereinigungen.

Es geht in diesem Positionspapier um die akademische Verortung des Faches
und um seine Bezeichnung, die damals z.B. »Missions- und Religionswissen-
schaft«, »Religionsgeschichte und Missionswissenschaft«, »Missionstheologie«,
»Religions-, Missions- und Okumenewissenschaft« oder auch »Missions-, Oku-
mene- und Religionswissenschaften« lautete. Mit diesem Papier setzte sich die
Fachbezeichnung »Religionswissenschaft und Interkulturelle Theologie« durch.
In den letzten 15 Jahren ist das Fach deutlicher erkennbar geworden. Seine in-
haltlichen und programmatischen Facetten, seine Stellung in den diversen Studi-
en- und Priifungsordnungen sowie die Position als selbstverstindlicher Teil der
Theologie wie auch als Teil und Impulsgeber fiir nicht-theologisch strukturierte
Religionswissenschaft sind gut erkennbar. In diesem Fach kann studiert und ge-
arbeitet werden.'”

Angesichts der hier zu diskutierenden Frage nach Episteme und Epistemolo-
gie geht es mir in diesem Ausblick um Bestdtigung und Modifizierung bestimmter
Aspekte des Fachgebietes. Dabei ist festzuhalten: Unsere Konzeptionen Interkul-
tureller Theologie haben immer auch Auswirkungen auf unser religionswissen-
schaftliches Arbeiten. Auch religionswissenschaftlich geht es uns um die Kontex-
te der Theologien und Kirchen, die interkulturell und 6kumenisch in den Blick
zu nehmen sind: indische Religionen etwa, indigene Religionen, Islam oder auch
diverse Formen von Sidkularismus oder Sékularitit als kontextbestimmende Fak-
toren - um nur einige Beispiele zu benennen. Dass Religionswissenschaft auBer-
halb theologischer Debattenzusammenhénge nicht auf diese Interessen festgelegt
ist, versteht sich von selbst.?’ Dass sie allerdings davon unberiihrt oder unbeein-
flusst bliebe, wird sich angesichts der engen Fachverflechtungen kaum behaup-
ten lassen. Erkenntnis und Interesse, das Involviert- bzw. Dazwischen-Sein (inter-
esse), sind nicht nur festzustellen, sondern auch ins Kalkiil zu ziehen. Es wird
deutlich, dass ein bloBes Zitieren oder Adaptieren entscheidender Diskursmo-
mente wie z.B. des von EATWOT-Theologen angesprochenen epistemologischen
Bruchs nicht ausreichen, um die interkulturell orientierte theologische und reli-
gionswissenschaftliche Arbeit in ihrer jeweils konkreten Spezifik zu begriinden.
Die weitergehende programmatische Diskussion hat hier ihren Ort.

¥ Auf Vorschlag von Klaus Hock, der mit seiner Einfiihrung in die Interkulturelle Theolo-
gie (zuerst Darmstadt 2011) als einer der ersten neue MaBstdbe gesetzt hat, wurde auch
angeregt, programmatisch weiter iiber das Positionspapier bzw. Implikationen zu diskuti-
eren; vgl. z.B. den Beitrag von HENNING WROGEMANN, Interkulturelle Theologie. Zu Definition
und Gegenstandsbereich des sechsten Faches der Theologischen Fakultit, in: BThZ 32, 2
(2015), 219-239. Weitere, z.T. nur als PDF einzeln online prasentierte Beitrdge wéiren zu
nennen, die allerdings oft nur die Interkulturelle Theologie diskutieren und das Thema
Religionswissenschaft ganz oder teilweise ausblenden.

2@ Vgl. DanieL Cyranka, Religionswissenschaft und Interkulturelle Theologie (Thesen),
Halle 2015, URL: https://www.theologie.uni-halle.de/rw/cyranka (abgerufen 2.4.2020).
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Darum noch einmal zu dem erwdhnten Positionspapier von 2005. Dieser Text
sollte keine inhaltliche Programmatik vorschreiben, sondern nur den Gegenstands-
bereich beschreiben.?' Bei ndherer Betrachtung setzt dieser Gegenstandsbereich
aber klare Normen. Dies ldsst sich vor allem dann feststellen, wenn als Gegeniiber
nicht<christliche Religionen und Weltanschauungen sowie nicht-westliche kulturelle
Varianten des Christentums markiert werden.?? Das sind Weichenstellungen, die
zu iiberpriifen sind, will man nicht unversehens in eine Meistererzihlung gera-
ten. Mir kommt es dabei vor allem auf den zweiten Punkt an: westlich und nicht-
westlich; und damit kommen wir zum Ausloser meiner Uberlegungen, den im
Positionspapier beschriebenen drei »Hauptarbeitsfeldern« des Faches:

»1. Theologie- und Christentumsgeschichte Afrikas, Asiens, Lateinamerikas und
Ozeaniens;

2. Interkulturelle Theologie im engeren Sinn (z.B. kontextuelle Theologien,
Nord-Siid-Wechselwirkungen und Konflikte in der Weltchristenheit, Migra-
tion, Entwicklungsproblematik);

3. Theologie und Hermeneutik interreligiéser Beziehungen (z.B. interreligiéser
Dialog, Missionstheologie, Theologie der Religionen).«*

Hier zeigt sich neben der konstitutiven Beziehung der Arbeitsfelder zur
Religionswissenschaft wiederum eine klare Gegenstandsbestimmung. Es geht
also um Asien, Afrika, Lateinamerika und Ozeanien. Es geht um Nord-Siid-Wech-
selwirkungen und es geht dariiber hinaus um moderne aupBereuropdische Religi-
onsgeschichte.?* Die so vorgenommene Gegenstandsbestimmung hat Folgen. Sie
erzeugt nicht nur eine imagindre interkulturell-theologische Geographie, sie er-
zeugt ebenso auch Beschiftigung, Erkenntnis und Expertise in den so erzeugten
Feldern oder »Welten«.

Dieser Fokus oder Kanon findet sich in den 2010 vom Evangelisch-Theolo-
gischen Fakultitentag verabschiedeten »Richtlinien zur Priifung im Fach Religi-
onswissenschaft und Interkulturelle Theologie« wieder. Sie sind Bestandteil des
Kirchenrechts, insofern die Kirchenkonferenz und der Rat der Evangelischen Kir-

2 yEs ist nicht die Intention des Papiers, eine inhaltliche Programmatik zu formulieren,
da dies den einzelnen Lehrstiihlen iiberlassen werden muss. Vielmehr geht es darum, den
Gegenstandsbereich der Interkulturellen Theologie/Missionswissenschaft innerhalb der
Evangelischen Theologie deutlich zu profilieren.« Missionswissenschaft als Interkulturelle
Theologie und ihr Verhéltnis zur Religionswissenschaft (s. Anm. 18), 1 (Zitat im Original
kursiv).

22 yInterkulturelle Theologie/Missionswissenschaft [ist] als eine theologische Disziplin
zu beschreiben, die (1.) das Verhiltnis des Christentums zu nicht-christlichen Religionen
und Weltanschauungen und (2.) das Verhiltnis des westlichen Christentums zu seinen
nicht-westlichen kulturellen Varianten reflektiert.« A.a.0., 3.

3 A.a0,4.

#  yDiese Aufgabenbeschreibung zeigt, dass Interkulturelle Theologie/Missionswissen-
schaft in vielen Arbeitsfeldern nur im Verbund mit Religionswissenschaft sinnvoll betrie-
ben werden kann, denn sie bezieht sich unmittelbar auf deren Forschungsergebnisse,
besonders auf die moderne auBereuropiische Religionsgeschichte. Daher ist es seit lan-
gem gingige Praxis, dass die Vertreterinnen und Vertreter des Faches selbst religionswis-
senschaftlich arbeiten.« A.a. 0., 4.
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che in Deutschland (EKD) im Jahre 2010 die Gliedkirchen bitten, »ihre Priifungs-
ordnung unter Beriicksichtigung der staatskirchenrechtlichen Vorgaben im Blick
auf die Trienniumsklausel entsprechend anzupassen«.?®

Was haben angehende Theologinnen und Theologen nun zu studieren? Was
wird gepriift? Es geht einerseits um »Grundkenntnisse iiber Islam, Hinduismus,
Buddhismus und chinesische Religionen sowie Elementarkenntnisse iiber Neue
Religiose Bewegungen und Esoterik«.? Diese Gebietsbeschreibungen sind gewis-
sermaBen klassisch und werden mit der Religionswissenschaft auBerhalb von
Theologie weitestgehend geteilt. Hier sind ebenso Riickfragen nétig, denn die epi-
stemologischen und religionshistorischen Voraussetzungen solcher Gebietsauf-
teilungen sind alles andere als harm- oder folgenlos.?”

Ich konzentriere mich auf einen anderen Aspekt und stelle fest: In oku-
menischer Hinsicht finden wir im Priifungsgeschehen wieder, was wir bereits
entdeckt hatten: Die Richtlinien verlangen »Grundkenntnisse zentraler Prob-
lemstellungen der Theologie- und Christentumsgeschichte Asiens, Afrikas und
Lateinamerikas«.?

Wie man sieht, fillt auf diesem Weg in die Priifungsrichtlinien Ozeanien weg,
es bleiben aber Asien, Afrika und Lateinamerika. Bemerkenswert wird dieser Vor-
gang, wenn man die Themenliste nicht nur als Auswahl wichtiger Gegenstands-
bereiche betrachtet, sondern als Veranderung der Welt-Sicht. Hier verschwindet
unbemerkt (wie der sprichwortlich umfallende Sack Reis) ein Thema: Ozeanien,
ein insularer Mega-»Kontinent«, der bereits jetzt am extremsten von der Klima-
katastrophe betroffen ist, die als Krise auf der ganzen, der Einen Welt sowohl
erkannt als auch ignoriert oder gar geleugnet wird.

Die nunmehr (ohne den umgefallenen Sack Reis) als Trias auftauchende Ge-
genstandsbeschreibung des Faches sollte sich in den einzelnen Studien- und Prii-
fungsordnungen fiir das Pfarramt und auch fiir das Lehramt wiederfinden lassen.
Das ist entweder als geltende Regel bekannt oder bei Bedarf nachzulesen. Es han-
delt sich bei solchen Fachbeschreibungen um konzeptionelle Entscheidungen, die
in Priiffungen thematisiert und priifungsrechtlich vorstrukturiert werden. Diese
Vorginge als solche sind hier nicht zu Kkritisieren, sondern zunichst nur sichtbar
zu machen. Expertise, Debatte und Struktur greifen ineinander - das zumindest
wird deutlich, wenn man sich auf der Ebene der Ordnungen mit Fachbeschreibun-
gen auseinandersetzt. Dieser Befund ist nicht liberraschend aber beachtenswert.
Er lasst sich auf die eine oder andere Art fiir jedes (theologische) Studienfach
erheben.

Zu geordneten Studienfiachern gehéren Lehr- und Studienbiicher, die explizit
konzeptionell grundiert und gestaltet sind. Das gilt auch fiir die Interkulturel-

% ABIEKD (Amtsblatt EKD) 65 (2011) 2, 43. Die Drei-Jahres-Klausel (Trienniumsklau-
sel) sieht vor, dass angehende evangelische Theologinnen und Theologen sechs Semester,
also drei Jahre, an einer staatlichen Universitat studiert haben miissen.

% A.a.0.

¥ Michael Bergunder arbeitet solche Fragen umfangreich und programmatisch in
diesem Band auf.

2 ABIEKD (s. Anm. 25), 43.
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le Theologie, die mit Bezug zur Religionswissenschaft darzustellen ist. (Fiir die
Religionswissenschaft trifft das nur dann zu, wenn sie in den Rahmen dieses
»Doppelfaches« gestellt wird.) Seit 2011 ist eine Reihe von hervorragenden Lehr-
bilichern in deutscher Sprache erschienen, die hier nicht rezensiert, sondern nur
nach den behandelten Weltregionen befragt werden sollen. In dieser gewisserma-
Ben 6kumenischen Hinsicht geht es nicht um alle Beitrége, sondern nur um die
wichtigsten Beispiele.

Klaus Hock zeichnet in seiner Einfiihrung die Geschichte, Situation, die Struk-
tur und Aufgaben des Faches Interkulturelle Theologie nach und bringt Beispiele
fiir »AuBereuropdische Theologien« aus Asien, Afrika und Lateinamerika.?

Volker Kiister geht in seiner Einfiihrung in systematisch unterschiedlichen
Zuschnitten auf eben diese Regionen ein, die er kontextuell und auch missions-
theologisch ins Gespréch bringt.*® Einleitend erwédhnt er kurz die Orthodoxen
Kirchen nach 1989 und deutet eine Verschriankung Interkultureller Theologie mit
konfessionskundlichen Aspekten an, fiihrt das aber nicht aus.®!

Etwas weiter geht Henning Wrogemann in seinem dreibindigen Lehrwerk,
das gerade auch auf Englisch erschienen ist.*? Zwar findet sich auch bei ihm unter
vielfiltigen Fragestellungen die nun schon als klassisch zu bezeichnende Trias
Asien/Afrika/Lateinamerika, aber er geht hin und wieder ausfiihrlicher auf die
Orthodoxie ein. Sein Fokus ist die Missionstheologie im orthodoxen Rahmen. Was
letztlich auch bei Henning Wrogemann, dem das Thema Okumene ein groBes
Anliegen ist, aber erhalten bleibt, ist das Paradigma. Kontextualitdt wird mit Be-
zug auf die Trias Asien/Afrika/Lateinamerika diskutiert. Der Globale Norden in
seiner spannungsvollen Differenziertheit fallt nicht in diesen Fokus.

Damit ist das Feld der Interkulturellen Theologie auch hier, in den ausgewéahl-
ten aktuellen Lehr- bzw. Studienbiichern, als ein Nord-Siid-Thema strukturiert
und abgegrenzt, als ein Verhdltnis von Dritter und Erster Welt. Denn auch wenn die
Rede von Dritter Welt zugunsten der Rede vom Globalen Siiden zuriickgetreten
ist, erweist sich das Gegeniiber, der Globale Norden, letztlich als Westen und damit
als die friihere »Erster Welt. Die dazu gehorende religionswissenschaftliche Exper-
tise des Faches und ihre Gegenstandsbereiche werden in diesen konzeptionellen
Bezugsrahmen gestellt.

»  Kraus Hock, Einfiihrung in die Interkulturelle Theologie, zuerst Darmstadt 2011 u.d.
% Vorker Koster, Einfithrung in die Interkulturelle Theologie, Gottingen 2011.

3t Volker Kiister schreibt: »Problemstellungen, die ihren Ort traditionell in der Kon-
fessions- bzw. Kirchenkunde haben, die ebenfalls beinahe villig aus dem theologischen
Facherkanon verschwunden ist, konnten so mittelfristig auch in der Interkulturellen The-
ologie eine Heimat finden.« (a.a.O., 12).

32 HEeNNING WRoGEMANN, Lehrbuch Interkulturelle Theologie/Missionswissenschaft, 3 Ban-
de, Giitersloh 2012 -2015.
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3. INTERVENTION

Was bildet sich in allen genannten Konzeptionen ab? Die Herkunft der Interkultu-
rellen Theologie aus der Missionswissenschaft, die seit [hrer Begriindung als aka-
demische Disziplin durch Gustav Warneck 1896 in Halle unglaublich viele Wand-
lungen inhaltlicher, programmatischer, theologischer, politischer und kultureller
Art durchgemacht hat.* Es gibt diese Konstante im Fach seit seiner Entstehung,
es gibt diese privilegierten Zonen und es gibt konzeptionell weiBe Flecken. Der
Referenzrahmen unseres Faches ist westliche Missionsgeschichte. Das hat sogar
postkoloniale Briiche iiberstanden, ist historisch nachvollziehbar, aber als Kon-
zept - nicht nur 6kumenisch - auch problematisch.

Denn was immer wieder oder immer noch aus unserem Fachrahmen véllig
herausfillt, ist das, was ich in Anlehnung an die vorangestellten Uberlegungen zu
Dritter Welt und Globalem Norden - ebenso anachronistisch wie notwendig - die
»Zweite Welt« nennen mdchte. Diese Zweite Welt ist diskursiv abhanden gekom-
men. Das schldgt sich in der vorgefiihrten Kanonisierung von Asien/Afrika/La-
teinamerika ebenso nieder wie in der Konzeptionalisierung von »Norden« oder
von »Europac als eine Art Westen ohne den europdischen Osten und den Osten
iiberhaupt. Doch der Westen ist konzeptionell nicht ohne den Osten zu haben. Er
ist Westen im Gegeniiber zum Osten und er steht als Globaler Norden im Verhilt-
nis zum Globalen Siiden, aber - so meine ich - wiederum als Westen. Als Westen
allerdings, dem der Osten abhanden gekommen zu sein scheint. Es gibt in den
globalen Wortspielen so etwas wie Global South, auch Global North und damit
wohl auch so etwas wie Global West. Global East hingegen existiert konzeptionell
und diskursiv nicht. Er ist - ebenso wie die offensive Rede von der Dritten Welt
- verschwunden. Doch handelt es sich bei den hiermit vermissten Themen nicht
nur um Mythen, sondern auch um Weltgegenden, um ganz konkrete Orte und
Kontexte, die in derartigen Konzeptionen verschwinden.

Der US-amerikanische Politikwissenschaftler und Regierungsberater Francis
Fukuyama hat 1992 vom »Ende der Geschichte« geschrieben, als er das Ende der
Ost-West-Konfrontation ausmachte.® Der Anfang des Buchtitels - End of History
- wurde geradezu sprichwortlich. Vereinfacht dargestellt speist sich der Ansatz
aus einer Art hegelianischer Synthese, die darin bestehe, dass nicht-westliche
Kulturen allmihlich in die (siegreiche) westliche Kultur integriert und assimiliert
wiirden. Ich kann und will diesen marxistisch grundierten Antimarxismus jetzt
nicht diskutieren, sondern nur auf den derart grundierten Diskurs hinweisen.
Die Zweite Welt, der (globale) Osten, scheint diskursiv tatsdchlich verschwunden
zu sein. Jedenfalls als Zweite Welt. Das ist aber kein »Ende der Geschichte«, auch
wenn wir dies in der Interkulturellen Theologie, die seit Jahrzehnten offen fiir

3 Vgl. Dieter Becker/ANDReAS FELDTKELLER (Hrsg.), Es begann in Halle ... Missionswissen-
schaft von Gustav Warneck bis heute, Missionswissenschaftliche Forschungen N.F. 5, Er-
langen 1997.

3 Vgl. Francis Fukuvama, The End of History and the Last Man, New York u.a. 1992.
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Dritte-Welt-Theologien bzw. kontextuelle Theologien ist, gerade erst zu bemerken
scheinen.

Themen wie Kontextualitit bzw. kontextuelle Theologien und Osten oder
Zweite Welt korrelieren in aller Regel nicht. Sie kommen - wenn iiberhaupt -
dann konzeptionell nur am Rande vor. Es geht hier um einen weiteren Blick auf
Imperien und Imperialismus, z. B. um osmanische und russische bzw. sowjetische
Imperien und ehemals kolonisierte Linder wie Armenien, Georgien, Albanien
und Bulgarien oder Ruménien oder auch um Teile der sogenannten Seidenstrafie.
Und es geht um diverse kolonisierende Verhaltnisse z.T. bis nach den Revolutio-
nen 1989/90.%° Diese von mir hiermit ins Spiel gebrachten Spielarten einer Art
Kolonialismus und Postkolonialismus sind in unserem Fach in der Regel gar nicht
im Blick, jedenfalls nicht konzeptionell.

Man kann einerseits feststellen, dass im Rahmen der Studien zum Postso-
zialismus intensiv postkoloniale Debatten und theoretische Ansidtze rezipiert,
modifiziert und weiterentwickelt werden. Gleichzeitig muss man aber feststellen,
dass es sich hierbei bislang um eine diskursive EinbahnstraBe handelt. Postso-
zialismus-Studien, Balkanismus und andere Facetten spielen im Rahmen post-
kolonialer Debatten - auch im Fach Religionswissenschaft und Interkulturelle
Theologie - ndmlich kaum eine Rolle. Hier gibt es ein Ungleichgewicht und ich
sehe Aufgaben, die in unserem Fach mit Bezug auf andere Weltgegenden schon
lange und erfolgreich ebenso intensiv wie kritisch und offen bearbeitet werden.
Welche Moglichkeiten haben wir dafiir?

4. BEISPIELE

Innerhalb des Faches kann man, so meine ich, sehr wohl sehr gut mit dieser
Situation umgehen. Denn ich sehe hervorragende Ankniipfungspunkte, um den
Horizont leicht zu verschieben und Gkumene im Sinne der Einen Welt auch in un-
serem Fach stdrker abzubilden. Ich méchte knapp einige Beispiele fiir inhaltliche
Interventionen bieten. Wenn wir unseren Gegenstandsbereich probehalber einmal
offnen, lassen sich vielleicht wichtige und erstaunliche Entdeckungen machen
und neue Verortungen vornehmen.

%  Der Herbst 1989 ist nicht als »Deutsche Revolution« zu Isolieren, sondern in weiterem
Kontext zu sehen; vgl. Hans-JoacuiM Warseck, Die deutsche Revolution 1989/90. Die Her-
stellung der staatlichen Elnheit, Berlin 1991 sowie WoLrGaNG ScuuLLER, Die deutsche Revo-
lution, Berlin 2009. Dabei sollte es jedoch nicht um eine systemtheoretische Verschwur-
belung kontingenter Prozesse gehen, wle dies zuletzt ~ beim Thema 30 Jahre danach - in
manchen Debatten aufgetaucht ist. Es geht nicht um Behauptung oder Bestreitung einzel-
ner Helden, auch wenn es solche zweifellos immer wieder gab und gibt. Vielmehr geht
es um einen Blick auf die konkreten Verwobenheiten im sogenannten Kalten Krieg und
dariiber hinaus. Hier zeigt sich Deutschland im »Dazwischen«.
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4.1 Russland

Auf der WGTh-Fachgruppentagung Religion - Macht - Raum 2016 fragte der Ol-
denburger Theologe Joachim Willems nach dem Verhiltnis von imaginirer zu
physischer und zu politischer Geographie - so jedenfalls interpretiere und nutze
ich seinen wichtigen Beitrag.’¢ Er tat dies an einem Beispiel, das aus dem immer
wieder abgesteckten Rahmen, aus der Trias Asien/Afrika/Lateinamerika, fallt:
Russland. Hier zeigt er auf, wie russische Perspektiven auf den Westen einen be-
stimmten homogenen Westen ablehnend entwerfen und damit eine Art Osten als
Fluchtpunkt erzeugen. Dieser Fluchtpunkt ist: das Russisch-Sein als Sobornost,
womit ein weltweiter kirchlich-russischer Anspruch als weltweites Konzil (Sobor)
markiert wird. Handelt es sich hier um einen »religiosen Ost-West-Konflikt«? Es
wird deutlich, dass es sich auch bei dieser Fassung von Westen und Osten um
diskursive Erzeugungen und deren kulturelle, religiose und politische Folgen
handelt, mit denen man ganz unterschiedlich umgehen kann.

An einer solchen Stelle setzt die Frage nach der Kontextualitédt diverser russi-
scher Theologien an, ob orthodox, katholisch oder evangelisch, um nur einige Va-
rianten zu nennen. Was passiert, wenn der Islam in Russland gesetzlich als »tra-
ditionelle Religion« anerkannt wird, manche protestantischen Varianten aber als
westlich und nicht-traditionell abgelehnt werden? Wie wird orthodoxe Theologie,
wie werden andere christliche Theologien in einem solchen Kontext entworfen,
entwickelt, ins Spiel gebracht? Was bedeutet das fiir interkulturelle, kumenische
und interreligiose Perspektiven?

4.2 Balkanismus

Die aus Serbien stammende Erlanger Theologin Irena Zeltner Pavlovi¢ setzte
2017 im Kontext einer Erlanger Fachtagung zur Interkulturellen Theologie einen
iiber die géngige Regionalisierung Asien/Afrika/Lateinamerika inhaltlich und
programmatisch hinausgehenden Akzent.*’” Hier zeigt sich enormes kritisches
wie offnendes Potenzial, wenn sie von »Reprasentierter Orthodoxie« spricht, also
davon, dass christlich-orthodoxe Kirchen eine bestimmte diskursive Stellung zu-
gewiesen bekommen, die mit Stichwortern wie »Balkanismus« korrelieren, was
eine Verflechtung mit den Orientalismus-Debatten signalisiert. Balkanismus ist
uns sicherlich etwas geldufig, wenn wir mit der serbisch-amerikanischen Reli-
gionswissenschaftlerin Milica Baki¢-Hayden die dazugehdrenden Stereotypen in
Erinnerung rufen: »balkanische Mentalitit, balkanischer Primitivismus, Balcani-
sation, yByzantismusy, orientalischer Despotismus, Orthodoxie, kyrillische Schrift

% JoacHim WiLLems, Ein religioser Ost-West-Konflikt? »Russland« und »Westenc als religiose
Raum-Metaphern im Diskurs der gegenwirtigen russischen Orthodoxie, in: DANIEL CYrAN-
kA/HENNING WROGEMANN (Hrsg.), Religion - Macht - Raum. Religidse Machtanspriiche und
ihre medialen Repriasentationen, VWGTh 56, Leipzig 2018, 123-139.

37 Vgl. Irena ZeLTNER Paviovic, Postkoloniale und postsozialistische Studien. Reprasentierte
Orthodoxie, in: ANDREAS NEHRING/SIMON WiescickL (Hrsg.), Postkoloniale Theologien II. Per-
spektiven aus dem deutschsprachigen Raum, Stuttgart 2017, 226-241.



EPISTEMISCHE GRENZVERSCHIEBUNGEN - EIN AUSBLICK 393

etc.«*® Bakic-Hayden bezeichnet das als »Verschachtelte Orientalismen, als nest-
ing orientalisms.

Bei der Reprisentation von Byzanz als Urtyp, gewissermaBen als das Andere
zum Westen, geht es eben nicht um vergangene Vorurteile. Vielmehr werden Debat-
ten dadurch strukturiert, dass ein bestimmtes - in der Regel nicht abgeglichenes
- Bild von Byzanz als eine Art Urtyp den Vorstellungsrahmen - bewusst oder un-
bewusst, explizit oder subkutan - strukturiert, imprégniert oder einfirbt. Ortho-
doxie erscheint auf diese Weise als eine Art byzantinischer Kulturkreis (im Sinne
Oswald Spenglers und Samuel Huntingtons), der fiir Homogenitit, Stabilitit und
Kontinuitit des Phinomens in der Geschichte sorgt. Ubersehen wird damit die in
der Regel kompliziert verwobene und vor allem vergleichsweise junge Geschichte
orthodoxer (National-)Kirchen, wie zuletzt das Beispiel der Ukraine zeigt. Ortho-
doxie, Byzantismus, der (christliche) Osten {iberhaupt, scheinen als Grundmuster
die Dynamiken zu iiberlagern, die in dstlichen Kontexten bestehen.

Das ist dhnlich wie bei homogenisierenden Interpretationen diverser Gegen-
den der Dritten Welt, die im Rahmen Interkultureller Theologie lingst als je eige-
ne und mehrfach verflochtene Kontexte erkannt sind und bearbeitet werden. Es
geht um entangled history, shared history oder auch shared theological reflection
(Klaus Hock).

So wie es diverse Formen von Orientalismus als Alterierungsvorgang gibt
(der andere Orient), so wie es Reprédsentationen Afrikas als homogenes Anderes,
als dunkler Kontinent gibt, so gibt es auch mit Blick auf den ungeklarten Osten,
die von mir hier so genannte Zweite Welt, strukturierende und imprégnierende
Muster. Dass dies keine diskursive EinbahnstraBe ist, sollte schon durch das ers-
te Beispiel, den Hinweis auf Russland und den Westen, deutlich geworden sein.
Dasselbe gilt fiir Balkanismus.

4.3 Armenien

Als drittes Beispiel verweise ich noch auf die weltweit unter den Armeniern seit
dem 19. Jahrhundert vorhandenen evangelischen Gemeinden - ein Thema, das in
den iiblichen Armenien-Bildern weitgehend ausblendet wird. Die Zahl evangeli-
scher Gemeinden und Einrichtungen nimmt in der Republik Armenien seit 1991
deutlich zu, gleichwohl passen sie offenbar nicht in die jeweilige Reprisentation
Armeniens.

Was ist Armenien? Und was ist es nicht oder soll es unserer Wahrnehmung
nach nicht sein? - Man denkt bei Armenien wohl zuerst an den Genozid 1915, der
bis heute prigend ist, und an die Armenische Apostolische Kirche, die 301/314
als erste und damit élteste Staatskirche gegriindet wurde. Kulturell geht es wohl
um den Berg Ararat, der als armenischer Sehnsuchtsort in der heutigen Tiirkei
liegt. (Der gleichnamige »Ararat« war auch Winston Churchills Lieblings-Brandy.)
Es geht um Duduk (ziranapogh), Lawasch, Granatapfel und vieles mehr. Das typi-
sche Armenien der kulturellen Symbole wird fiir sich selbst, fiir Auslandsarme-

3 Miuca Bakic-Haypen, Varijacije na temu )Balkan¢, Beograd 2006; z.n. IRENA ZELTNER
Paviovi¢, (s. Anm. 37), 230.
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nier und fiir uns als typisches Armenien erzeugt. Man gehe einmal in Jerewan auf
den Vernissage genannten Markt, wo dieses Armenien erlebt und gekauft werden
kann. In religioser Hinsicht ist jedenfalls klar, dass es um die Armenische Kirche
als dlteste Staatskirche geht, um Bezugnahmen zur biblischen Sintflutgeschichte
und vieles mehr.

In 6kumenischer Hinsicht dominiert dieses Bild. Mit der Armenischen Apos-
tolischen Kirche und ihren Theologen gibt es Beziehungen,” sie ist im Okumeni-
schen Rat der Kirchen vertreten und wird mit Blick auf Religion und Christentum
in der Republik Armenien als dominante GroBe, als alte Nationalkirche einge-
ordnet. Was aber ist in Armeniens religioser Landschaft noch zu entdecken? Ein
genauerer Blick zeigt religiose Vielfalt von apostolischen Christen iiber Muslime
bis hin zu Anthroposophen oder Rudolf-Steiner-Kreisen. Die Religionsstatistik
bietet 1dngst nicht alle Aspekte, hier ist noch Arbeit zu leisten. Der européische
Uberblick ist dabei recht grob und lisst die Armenische Apostolische Kirche et-
was merkwiirdig unter »Orthodox« firmieren. Hier interessiert die Anzahl der
evangelischen Christen in Armenien, die sich nach dieser Statistik auf ca. ein
Prozent belaufen soll.*® Diese GréBenordnung ist z. B. Bulgarien oder Serbien ver-
gleichbar. Umgekehrt kdnnte man aber auch sagen: In Armenien leben so viele
evangelische Armenier wie Orthodoxe im katholisch dominierten Osterreich oder
in den bikonfessionell gepriagten alten deutschen Bundesldndern zwischen Kiel
und Passau.

Zieht man die staatliche Religionsstatistik der Republik Armenien hinzu,
wird das Bild etwas differenzierter.*’ Hier wird nach »Nationality« (Armenian,
Yezidi, Russian, Assyrian, Kurd, Ukrainian, Greek, Georgian, Persian, Other)
sowie »According to religious belief« (Armenian apostolic, Evangelical, Shar-
fadinian, Catholic, Jehovas’ witness, Orthodox, Pagan, Molokai, Other) sortiert.*?
(Dabei fallt auf, dass weder Aserbaidschaner noch Muslime erwahnt werden.)

Die evangelischen Armenier erscheinen hier als zweitgroBte Gruppe oder
anders gesagt als grofte unter den sehr kleinen diversen Religionsgruppen. An-
gegeben werden als Evangelische hauptsdchlich Armenier, aber auch Jeziden,
Russen und andere »Nationalitdten« tauchen in der Statistik auf. Etwas mehr als
die Halfte der Gemeindeglieder sind Frauen, die stddtischen Gesamtzahlen tiber-
wiegen ein wenig die ldndlichen Gesamtzahlen.

¥ Vgl. dazu z.B. das Theologische Handbuch der Theologischen Fakultit Halle, dem ein
armenisch-apostolischer zweiter Band folgen soll; ReintarD THOLE u.a. (Hrsg.), Deutsch-Ar-
menisches Theologisches Handbuch. Bd. 1: Theologischer Ficherkanon der Theologischen
Fakultit an der Universitat Halle-Wittenberg, Jerewan/Halle 2017.

40 Vgl. die Swiss Metadatabase of Religious Affiliation in Europe (SMRE) der Univer-
sitdt Luzern, URL: https://www.smre-data.ch/en/data_exploring/dataset_cockpit#/mode/
view_dataset/dataset/1562 (abgerufen 2.4.2020).

4 Vgl. den Armenischen Zensus 2011: Table 5.2., Population (urban, rural) by Ethnicity,
Sex and Religious Belief, URL: https://www.armstat.am/file/doc/99486278.pdf (abgerufen
2.4.2020).

2 Vgl.a.a.0.


https://www.smre-data.ch/en/data_explorin%255e'dataset_cockpit%2523/mod%255e'
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Dieses eine Prozent evangelische, also untypische Armenier verteilt sich in
Armenien auf 22 Gemeinden sowie elf Institutionen und Sozialeinrichtungen wie
Kindergirten etc. Die Situation ist in Bewegung und es sind Verschiebungen und
Konzentrationen zu verzeichnen.*

Dieses evangelische Armenien scheint keinen rechten Platz in der groBen Er-
zdhlung von Armenien zu finden - weder in Bezug auf den armenischen Staat mit
seinen drei Millionen Einwohnern noch in Bezug auf die mit sechs bis sieben Mil-
lionen deutlich gréBere sogenannte armenische Diaspora. Armenien erscheint in
den Reprisentationen als mythische Heimat einer besonders alten apostolischen
Staatskirche. Die als Diaspora konzipierte armenische Welt korreliert mit diesem
Bild. Aber in der evangelischen Spielart armenischer Diaspora gibt es mehrere
Verbiande, von denen allerdings nur Beirut und der Libanon offiziell 6kumenisch
vernetzt sind.** Weltweit gab es 2019 ca. 120 Gemeinden. Die letzten Griindungen
erfolgten in Baden-Wiirttemberg (2008, 2010 und 2011), in St. Petersburg (2017)
sowie in Thessaloniki (2018).

Wichtig scheinen mir die religiosen Aufbriiche zu sein. Vor allem in der
Republik Armenien, aber auch in Georgien, in der Region Karabach (Republik
Artsakh), in Russland und in Belgien sind nach den politischen Umbriichen ab
1991 (armenisch-)evangelische Gemeinden, Schulen und Sozialeinrichtungen
gegriindet worden. In einigen Lindern wie Argentinien, Frankreich, USA oder
Libanon gibt es Gemeinden, deren Geschichten weit in das 19. Jahrhundert zu-
riickreichen. Die dlteste Gemeinde (Trinitatis) befindet sich seit 1846 in Istanbul.
Dies soll hier nur kurz in Erinnerung gerufen werden.

Die Geschichte dieser Kirche geht auf die 1820er Jahre zuriick.*® Tiirkische
und neuarmenische Bibeliibersetzungen britischer und russischer Bibelgesell-
schaften, die ab 1813 unter Armeniern in Paldstina tétig waren, spielen dabei

#  Vgl. Armenian Missionary Association of America (Hrsg.), Directory 2019. Armenian
Evangelical Churches, Institutions, Organizations, Pastors and Christian Workers World-
wide, URL: https://amaa.org/wp-content/uploads/2019/01/AMAADirectory2019.pdf (ab-
gerufen 2.4.2020). Die Baptistischen Gemeinden werden in dieser Ubersicht 2019 im Un-
terschied zur Fassung von 2007 nicht mehr aufgefiihrt. Weiteres wére zu erwahnen. Am
Beispiel Jerewans lédsst sich auBerdem gut sehen, dass die vielen Gemeindegriindungen
der 1990er Jahre inzwischen zu einer Konzentration gefiihrt haben. Die Zahl der Gemein-
den und die Zahl der Gemeindeglieder miissten ins Verhéltnis gesetzt werden. Dazu fehlt
allerdings bislang Vergleichsmaterial (z. B. neuerer Zensus).

4 Armenian Evangelical Union of France (AEUF, France); Armenian Evangelical Union
of North America (AEUNA, USA); Armenian Evangelical Union of Eurasia (Armenia); Ar-
menian Evangelical Fellowship of Europe (France); Union of the Armenian Evangelical
Churches in the Near East (UAECNE, Lebanon); Armenian Evangelical Union of Arme-
nia (Yerevan); vgl. Armenian Missionary association of America, URL: http;//eca.am (ab-
gerufen 2. 4.2020).

4 Vgl. zur Griindungsphase Kar Merten, Untereinander, nicht nebeneinander. Das Zusam-
menleben religioser und ethnischer Gruppen im Osmanische Reich des 19. Jahrhunderts,
Berlin 2014, 62-95 sowie die dltere Darstellung von J. DanieL SAHAGYAN, Die evangelische
Armenische Kirche, in: Frieprich Hever (Hrsg.), Die Kirche Armeniens. Eine Volkskirche
zwischen Ost und West, Berlin 1978, 195-207.
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ebenso eine Rolle wie Einfliisse deutscher Theologie in Istanbul und andernorts.
Am Theologischen Seminar des armenischen Patriarchates in Konstantinopel/
Istanbul (1828: Leiter Krikor Peshdimalijan) fiihrten auf Bibelstudium und Kir-
chenpraxis konzentrierte Impulse zu einer Art pietistischer Erweckung. (Uber
die Rolle amerikanischer Missionare wird verschieden berichtet, weitere Beziige
wiéren zu nennen.) Die Folge dieser Bewegungen war die Exkommunikation durch
Matheos II., den armenischen Patriarchen. Die Griindungsgeschichte berichtet
davon, dass am 1. Juli 1846 37 Minner und drei Frauen mit einem Bekenntnis in
zwolf Artikeln die armenisch-evangelische Kirche griindeten, die sofort von der
Hohen Pforte als eigene Millet (Nation) anerkannt wurde. Die Anfdnge der evan-
gelischen Armenier werden also in einer armenisch-osmanischen Verflechtung
lokalisiert, die mittlerweile weltweite Beziige hat.

Auf die wechselvolle weitere Geschichte Armeniens kann ich hier nur ver-
weisen. Zu beachten sind der Genozid an dem Armeniern 1915, die territorialen
Verschiebungen (West-Ostarmenien) sowie die russische bzw. Sowjet-Zeit als ein-
verleibte (kolonisierte?) Republik von 1920 bis 1991 mit entsprechend repressi-
ver Religions- und Nationalitdtenpolitik. Die Revolution im Jahr 2018 ist ebenfalls
Zu nennen.

Armenien ist hier ein weiteres Beispiel fiir das Thema »Zweite Welt«. Das
evangelische Armenien bzw. evangelische Armenier stehen kaum im Blickpunkt
von Interkultureller Theologie und Okumene. Beziige bestehen, wenn iiberhaupt,
dann v.a. zur Armenischen Mehrheitskirche. Auch am Beispiel Armeniens ist
festzustellen, dass wir in der Interkulturellen Theologie eine ganze Reihe weiBe
Flecken haben, die theologisch und religionswissenschaftlich beachtet werden
sollten.

Religion und Sobornost in Russland sowie die Bilder vom Westen und vom
russischen Osten als Nicht-Westen; Balkanismus und Byzantismus und auch das
evangelische Armenien - die Beispiele sollen dazu dienen, den Blick iiber die
doppelt verwobenen kolonial- und missionsgeschichtlich geprédgten Nord-Siid-
Zonen hinaus zu 6ffnen. Dies kann und soll an dieser Stelle nur ein Ausblick sein,
wie der Untertitel des Beitrages es ausdriickt.

Konzeptionell wire hier noch mehr aufzurufen und zu diskutieren: interkul-
turelle oder polyzentrische Christentumsgeschichte etwa (Klaus Koschorke) oder
auch das Stichwort World Christianity (Andrew Walls). Das kann ich an dieser
Stelle nur erwéhnen. Wie kdnnten wir akademisch nun mit einem solchen Befund
beziiglich der von mir so genannten Zweiten Welt umgehen? Zeigen sich neben
offensichtlichen Aufgaben auch Moglichkeiten?

5. AKADEMISCHE VERORTUNG

Nahezu an jeder evangelischen Fakultidt im deutschsprachigen Raum gibt es seit
kiirzerer oder ldngerer Zeit etablierte Lehrstiihle oder Institute fiir das Fach Re-
ligionswissenschaft und Interkulturelle Theologie. Eine weitere Etablierung, die
Schwerpunkte dieses »Doppelfaches« besser abbilden kdnnte, etwa durch Dop-
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pelbesetzung, ist erstrebenswert. Doch daneben gibt es noch mehr Méglichkei-
ten.

Ohne die eigenstindige Fachkultur hier nivellieren, vernebeln oder verein-
nahmen zu wollen, verweise ich auf die akademische Ostkirchenkunde oder wie
es manchmal heiBt: Konfessionskunde der Orthodoxen Kirchen. Wenn es sich
nicht um klassische Symbolik handelt, also um die dogmengeschichtliche Be-
trachtungsweise, die man den Dogmengeschichtlern nicht streitig machen sollte,
sondern um heutige interkulturelle Rahmungen und 6kumenische Prozesse, dann
miissen diese Debatten und Prozesse im Rahmen der Interkulturellen Theologie
auftauchen. Lehrstiihle und Institute fiir diese Arbeitsfelder gab es vor den Revo-
lutionen 1989/90 deutlich mehr als heute. Dennoch ist auch im deutschsprachi-
gen Raum Expertise vorhanden, die zu nutzen ist. Ahnliches gilt fiir Skumenische
Institutionen und Forschungsorganisationen, auf die hier nur verwiesen werden
soll.

Deutschland befindet sich »im Dazwischeny, ist ein mehrfach verwobener
Raum zwischen Ost und West und Nord und Siid. Dies ist eine globale Verflech-
tungssituation, die kolonialgeschichtliche Fixierungen nicht ignoriert, sondern
aufbricht und erginzt. Die spezifische Geschichte und Situation Deutschlands als
»Germany in Betweeny ist dabei eine hervorragende Gelegenheit, die Zweite Welt,
den Globalen Osten, konzeptionell im Rahmen der international vernetzten deut-
schen akademischen Debatten Interkultureller Theologie und Religionswissen-
schaft programmatisch und konkret wachzurufen oder zu verstiarken.

6. EIN DOPPELTES PLADOYER

Ich pladiere erstens dafiir, Perspektiven derzeitiger Interkultureller Theologie und
Religionswissenschaft konzeptionell und konsequent auch auf den sogenannten
Osten oder die hier so genannte Zweite Welt anzuwenden und somit auch auf
Ostkirchen, auf weltweite Orthodoxie, auf iranische Protestanten oder auch auf
evangelische Armenier. Die Arbeitsweise des Faches, die Kenntnisse und Einsich-
ten sollten iiber die bisherigen Begrenzungen hinaus wirksam werden.

AuBerdem plddiere ich zweitens - und umgekehrt - dafiir, das Thema »Zwei-
te Welt« und die damit verwobenen Implikationen (im religiosen, konfessionel-
len wie im kulturell-politischen Sinne) als Gegenstandsbereiche konzeptionell
in unsere Fachdebatten aufzunehmen. Das, so meine ich, ist eine postkoloniale
Aufgabe in einem nunmehr erweiterten Sinn. Nord und Siid sind um West und
Ost zu erginzen. Nicht im Sinne von Gegensitzen, sondern in einem radikal oku-
menischen Sinn, in dem Bilaterales immer auch den (abwesenden) Dritten - das
diskursive AuBen - mit bedenkt.

Es geht mir insgesamt darum, das Thema akademisch-theologisch einzutra-
gen, um im Zusammenspiel mit asiatischen, afrikanischen, lateinamerikanischen
und anderen Christentiimern und Theologien die Interkulturelle Theologie als
Theologie der Einen Welt besser sichtbar machen zu konnen. In diesem weiten
Horizont kann sich kontextuelle Theologie entfalten - in der Vielfalt ihrer Kon-
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taktzonen - weltweit und in Deutschland. Die Hinsichten der globalen Religions-
geschichte iiberlagern sich hier mit den konsequent 6kumenischen Perspektiven.
Es geht um das Aufspiiren der Verwobenheiten.

In unserem Fach werden bisher vor allem Nord-Siid, Siid-Nord oder auch Siid-
Siid Beziehungen im Horizont von Christentum/Kirchen und Religionen thema-
tisiert. Durch die in der Rede von Global South als Gegeniiber zu den alten Kolo-
nialméchten resp. dem Westen (Erste Welt) subkutan nach wie vor vorhandene
Einschreibung und Erzeugung der Dritten Welt im Rahmen unseres kanonisier-
ten und kanonisierenden Faches wird die Frage nach der Ersten Welt privilegiert.
Hier ist es m.E. angeraten, Fragen nach der Zweiten Welt zu stellen, ohne damit
die alten Zuschreibungen und Mythen von Erster, Zweiter und Dritter Welt repris-
tinieren zu wollen. Im Gegenteil!

Zur Illustration meines Anliegens stelle man probehalber die Frage, ob Ros-
tock im Westen liegen oder als Osten reprasentiert werden soll und was diese
uneigentliche Unorthaftigkeit, diese quasi dystopische Abjektivierung, epistemo-
logisch bedeutet. Hier gewinnt die Rede von polyzentrischen Perspektiven Ge-
wicht. Kontaktzonen mit dystopisch konnotierten postsozialistischen Orten wie
Rostock gewinnen eine neue Bedeutung. Hier ist - wie in vielen Beitragen explizit
gemacht, wenn auch nicht unter diesem Wort - nach der Episteme im Sinne der
konkreten Erkenntnisbedingungen zu fragen. Diese Erkenntnisbedingungen ha-
ben sich deutlich verandert.

Angesichts der eingangs erwahnten, derzeit massiven pandemischen und kli-
matischen Krisen und Veranderungen in der Einen Welt wird diese Aufgabe noch
dringlicher. Die Gegenstandsbereiche des Faches Religionswissenschaft und In-
terkulturelle Theologie sind im Sinne der globalen Religionsgeschichte wie auch
im Sinne der Okumene der Einen Welt miteinander verwoben. Dieser Umstand
wird - hoffentlich - inzwischen auch konzeptionell und fachpolitisch breiter als
Aufgabe wahrgenommen, bearbeitet und vermittelt. Die Grenzen des Faches sind
offen, sie markieren kein jeweiliges Ende des Zustidndigkeitsbereiches, sondern
vielmehr diejenigen Peripherien, deren vielféltige Umstdnde und Entwicklungen
zentral sind.





