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Vorwort

Die ,,Orientwissenschaft® des 18. und 19. Jahrhunderts ist ein weites
Feld, das mit seiner enormen Ausdehnung viele unbekannte und un-
erschlossene Quellen enthélt. Bereits zu Beginn des 19. Jahrhunderts
hatten sich die Schriften aus dem sogenannten Orient vervielfaltigt
und auch die Anzahl der Orientalisten und Orientliebhaber wuchs
betréchtlich an. Der Erweckungstheologe Friedrich August Gotttreu
Tholuck war einer von ihnen, und die vorliegende Monografie ist der
Analyse seiner Orientschriften gewidmet.

In einer eher philosophischer Anlehnung an den prominenten Schmet-
terlingseffekt kann man die Bedeutung der anhaltenden Beschéfti-
gung mit dem deutschen Orientalismus, den die Arbeit in den Blick
nimmt, wie folgend beschreiben: Jede Orientschrift — unabhéngig von
der Prominenz der Autoren oder des Werkes — hat auf das Konstrukt
des Orients Einfluss genommen und dabei in unvorhersehbarer Weise
neue Ideen iiber jenen Raum geschaffen, hinzugefiigt und ihn damit
verdndert. Der Orientalismus enthielt dabei ein Machtgefille und
ganz spezielle Vorstellungen von und {iber Religionen, Lander und
Menschen, die schlussendlich — individuell wie kollektiv — identitéts-
stiftend wirkten. Diese Ausstrahlung brach nicht einfach ab, sondern
durchdingt bis in die heutige Zeit unsere Denksysteme und Verhal-
tensweisen.

Um eine Dekonstruktion der Vorstellungswelten iiberhaupt anstre-
ben und damit den Orientdiskurs in seinen verschiedenen Facetten
erfassen, die Auswirkungen auf die jetzigen Wissenschaften und Ge-
dankengebilde erkennen zu kénnen, reicht eine oberflichliche Be-
schiftigung mit den vermeintlichen Hauptvertretern des Orientalis-
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mus nicht aus. Vielmehr wird man vor die vielleicht unlésbare Auf-
gabe gestellt, sich auch jene Schriften anzuschauen, die vermeintlich
wenig oder gar keinen Einfluss gehabt haben sollen, und kritisch zu
hinterfragen, was fiir Bilder in diesen erschaffen oder rezipiert und
damit Stiick fiir Stiick legitimiert worden sind.

Wer wir heute sind, fiir was wir uns halten, durch was flir Attribute
wir uns charakterisieren und wie wir auf die Welt schauen, hat eine
Geschichte — und diese ist nicht wertfrei.

Besonders in Zeiten der Rechtsradikalisierung und Islamphobie ist
es bedeutend zu hinterfragen, woher die Vorstellungen vom Eigenen,
Fremden und Anderen kommen. Nur wenn die Konstruktionen hin-
ter diesen Ideen aufgedeckt werden, kénnen eine Neuverortung, ein
Dialog auf Augenhohe und ein Rassismusabbau gelingen.

Mein Herz schlagt sowohl fiir die Religionswissenschaft als auch fiir
die Theologie. Dies mag wie ein Konflikt wirken, stellte sich aber fiir
mich schlussendlich als eine Bereicherung heraus. In meinem Studi-
um der Religionswissenschaft und Geschichte an der Universitdt Bre-
men wurde mein Blick fiir Religion im Allgemeinen und unterschied-
liche religiose Bewegungen im Besonderen geschult. An der Carl von
Ossietzky Universitit Oldenburg, wo ich den Fachmaster ,,Okume-
ne und Religionen* studierte, durfte ich meinen Fokus verdndern,
indem ich das Christentum intensiver und mannigfaltiger kennen-
lernte. Durch die zwei unterschiedlichen Blickwinkel konnte ich nicht
nur die enge Verwobenheit zwischen européischem Gedankengut und
dem Christentum besser erkennen, sondern auch die vielfaltigen Ver-
flechtungen der unterschiedlichen Religionen miteinander. Besonders
im interreligitsen Dialog, den ich als eines der bedeutendsten Anlie-
gen der heutigen Zeit — neben Rassismusforschung und dem fiir mich
direkt damit verkniipften Blick auf die Natur — betrachte, konnen
sich Religionswissenschaft und Theologie bereichern und ergénzen.
Waéhrend meines Masterstudiums geriet daher der intra- und vor al-
lem interreligiose Dialog in den Vordergrund. Diese Beschéaftigung
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wirkt nach, sodass mich in meiner jetzigen Forschung vor allem Fra-
gen bewegen, wie sich Dialog verdndert hat, ob sich Versuche eines
Dialoges mit anderen Religionen auch in den zu Recht viel kriti-
sierten Orientschriften finden lassen und welche Konsequenzen sich
daraus fiir die heutigen Dialogmodelle ergeben. Im Rahmen meines
Masterstudiums erhielt ich die Gelegenheit, noch einmal zuriick zu
meiner alten geistigen Heimat zu gehen und ein externes Semester
am Bremer Institut fiir Religionswissenschaft und -padagogik zu be-
suchen. Im folgenden Sommersemester wollte ich meine Masterarbeit
schreiben und notierte mir daher seit Monaten Ideen fiir diese. Im
Rahmen einer Veranstaltung von Prof. Dr. Gritt Klinkhammer und
in Bezug auf die frithen européischen Beschiftigungen mit dem Is-
lam im Allgemeinen und dem Sufismus im Speziellen, nannte sie
August Tholuck und seine kaum erforschte Orientschrift ,,Bliithen-
sammlung aus der Morgenldndischen Mystik® Ich notierte mir bei-
des. Anfang 2017 begann ich, meine gesammelten Ideen zu ordnen
und zu ihnen kurze Recherchen durchzufiihren, bis ich drei von ih-
nen in der engeren Auswahl hatte, wobei ich zu Tholuck tendierte.
Nach den entsprechenden Gesprichen mit meinen Wunschprifern
stand meine Entscheidung dann endgultig fest. Ab Mai gehorten
Tholuck und seine zeitgendssischen Orientalisten zu meinen tagli-
chen Bekannten, sodass ich mich mit der Abgabe der Arbeit in den
Druck, am 08.08.2017, plotzlich sonderbar aufgabenlos fiihlte. Nach
erfolgreicher Beendigung der Priifungsphase reiste die Arbeit zu Prof.
Dr. Gritt Klinkhammer und ich erhielt die Chance, sie in diesem, Th-
nen nun vorliegenden, Rahmen zu verdffentlichen. Man kann daher
sagen, dass die Verwobenheit von Religionswissenschaft und Theolo-
gie in meinem Denken, die Zirkelbewegungen zwischen diesen beiden
Polen in meiner Biografie, auch in der Entstehung und Veroffentli-
chung meiner Monografie iiber die ,Figurationen des Orients“ mit
Blick auf Tholuck deutlich werden.

Ich mochte an dieser Stelle meinen zwei Betreuern der Masterarbeit



danken — Prof. Dr. Ulrike Link-Wieczorek und Dr. Bernhard Ort-
mann, die mich bei der Konkretisierung meiner Fragestellung unter-
stlitzten und mir mit ihren unterschiedlichen Schwerpunkten sowie
Blickwinkeln dabei halfen, meinen Fokus nicht nur zu finden, sondern
auch immer wieder kritisch zu hinterfragen. Des Weiteren sei Prof.
Dr. Gritt Klinkhammer ein Dank ausgesprochen — ohne sie wére ich
nicht auf Tholuck aufmerksam geworden und diese Arbeit wére nicht
entstanden. Auch fiir die Moglichkeit der Verdffentlichung mochte ich
ihr sowie dem Institut fiir Religionswissenschaft und -padagogik der
Universitdt Bremen meinen Dank aussprechen.

Zu guter Letzt mochte ich mich auch bei meiner Mutter bedanken,
die mich stets in allem unterstiitzte, sich geduldig meine Theorien
und teilweise verworrenen Gedankengénge anhérte, mich immer wie-
der motivierte und mir alltdgliche Aufgaben abnahm, damit ich die
Masterarbeit zeitgerecht und konzentriert bewéltigen konnte. Ohne
ihren Riickhalt wére ich nicht dort, wo ich mich heute in meinem
Leben befinde.

Jaqueline Jiiling
Bremen, 17.09.2018
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Einleitung

Einleitung

,Denn es gibt einen Orient hinter dem Orient, er ist das Wunschbild
der Reisenden von einst“!, schreibt Mathias Enard in seinem 2016
erschienenen Roman ,,Kompass“ und macht damit bereits deutlich,
dass sich eine Definition von dem Orient alles andere als einfach
gestaltet. Denn hinter dem Orient als geografische Region, verbirgt
sich ein Konstrukt, welches im 18. und 19. Jahrhundert geschaffen
wurde und noch immer seine Spuren in dem kulturellen Gedéchtnis
der Moderne hinterlassen hat.

Der Begriff Orient steht hiaufig mit seinem Pendant Okzident und
eher selten alleine. Occidens und oriens hatten dabei eine deutlich
theologische Konnotation. Der biblischen und antiken Vorstellungen
folgend, war es der Osten, welcher eine heilbringende Wirkung — als
Himmelsrichtung des Sonnenaufganges — hatte, wiahrend der Westen
mit dem Land des Todes — wegen des Sonnenunterganges — gleich-
gesetzt worden war. Dabei ist bedeutend, dass sich die Vorstellung
durchgesetzt hat, dass sich das okzidentale Christentum aus dem ori-
entalischen Christentum herausentwickelt hatte. Der Terminus Ori-
ent war demnach zu Beginn mit dem Christentum verbunden und
nicht, wie es spater geldufig wurde, mit dem Islam. Umso weiter
sich das Christentum jedoch nach Westen bewegt habe, sei auch der
Orient westwérts mitgewandert.” Daraus resultiert, dass die Bestim-
mung, was Orient und was Okzident sein soll, bereits historisch un-

1 Mathias Enard, Kompass, Miinchen 2016, 220.

2 Vgl. Andrea Polaschegg, Der andere Orientalismus. Regeln deutsch-
morgenldndischer Imagination im 19. Jahrhundert, Berlin / New York 2005,
66.
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scharf zerrinnt. So wurde der Begriff des Abendlandes nach der theo-
dosianischen Teilung fiir die westliche Hélfte des Romischen Reiches
geldufig, wobei es noch bis ins 18. Jahrhundert untypisch war, den
Terminus im Singular und damit als einen Einheitsbegriff zu verwen-
den. Wahrend Romantiker sich eher des Begriffes Europa bedienten,
wurde das Abendland schlielich zu einem Schlagwort der Aufklé-
rer und fand seinen ersten Hohepunkt bei Friedrich Schlegel. Das
Abendland erfuhr eine Historisierung und wurde zu einem ,ideolo-
gischen Leitwort“? der christlich-européischen Gesellschaft. Seitdem
ist das Abendland fest mit Europa und auch dem Christentum ver-
ankert — zeitgleich wurde das Konstrukt einer idealisierten, aufge-
klarten Kultur geschaffen, welches unter dem einen Terminus seine
ganze Wirkung entfalten konnte. Schon bald wurde dem Okzident
ein bekannter Gegenspieler zur Seite gestellt — der Islam wurde zum
Gegenpol erkliart und der Orient seiner einst jiidisch-christlichen Ver-
gangenheit beraubt. Nicht nur der Begriff des Orient habe sich dabei
iiber die Zeit hinweg verdndert, sondern auch das Konzept hinter die-
sem, seine Extension und Intension sowie seine Grenzen. Aus einer
hinweisenden und zur Orientierung dienenden Bezeichnung, welche
auf Landkarten die Richtung vorgab und sowohl mit dem Sonnen-
aufgang als auch mit einer heilbringenden Bedeutung in Verbindung
gebracht worden war, wurde schliefflich ein geografischer Raum, wel-
cher mit Beginn der Aufkldrung neu konstruiert und schlieflich zum
Studienobjekt der Orientalistik gemacht wurde.

Mit der politischen und militarischen Dekolonisierung im 20. Jahr-
hundert dnderten sich der Blick auf den Orient und der Diskurs
iiber diesen. Es mehrten sich die Stimmen, die im Orientalismus

3 Oskar Kohler, Abendland (Occident, Europa), in: TRE 1 (1995), 17-42; hier:
18.

4 Vgl. Polaschegg, Orientalismus, 63. Interessanterweise ist nicht nur der Ori-
ent als ein Konstrukt zu verstehen, auch der Okzident, welcher seinen ur-
spriinglichen Charakter einbiifite und zu einem neuen Bild stilisiert worden
ist, muss als solches gesehen werden.
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ein Zerrbild der Realitit sahen. Spéatestens mit Edward W. Saids
Werk , Orientalism® von 1978 wurden nicht nur den literarischen,
sondern auch den wissenschaftlichen Beschéftigungen mit dem Ori-
ent ihre ,Unschuld [genommen; J.J.] und erschienen als Stiitze oder
sogar als Protagonisten des westlichen Kolonialismus und Imperia-
lismus.“® Doch bereits vor Saids Veréffentlichung von ,Orientalism®,
begannen die vereinzelten kritischen Stimmen immer lauter zu wer-
den und obwohl die akademische Orientwissenschaft versucht hatte,
die Kritik aufzunehmen und ihr Fach umzustrukturieren, forderte die
UNESCO 1973 die Universititen dazu auf, die Disziplin der Orienta-
listik aus ihren Lehrplinen zu entfernen.® Die Fokussierung auf den
Postkolonialismus in den Geistes- und Sozialwissenschaften fiihrte je-
doch auch zu einer Generalisierung der verschiedenen Orientdiskurse,
sodass Stromungen, wie der romantische Orientalismus,” schlichtweg
zugunsten der Beschéiftigung mit dem Kolonialismus ignoriert wor-
den waren.

Der Orientdiskurs des 18., 19. und 20. Jahrhunderts ist zwar ein
viel erforschter Wissensbereich, allerdings ruht der Fokus dabei in
der Regel auf einem gesamteuropéischen Orientalismus oder auf je-
nem Frankreichs und Grofibritanniens. Der deutsche Orientalismus
ist deutlich weniger untersucht, obwohl es zahlreiche Einzelstudien
zu romantischen wie aufklérerischen Orient-Werken gibt. Darunter
fallen Studien zu Goethe, Novalis und Karl May, aber auch zu den

5 Ebd., 17.

6 Reinhard Schulze, Orientalistik und Orientalismus, in: Werner Ende / Udo
Steinbach (Hg.), Der Islam in der Gegenwart, Miinchen 41996 (1984), 707—
717; hier: 716.

7 Suzanne L. Marchand nimmt weitere Einteilungen des deutschen Orienta-
lismus im ausgehenden 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts vor — in den
romantischen, den theologisch-christlich verankerten sowie in den nicht bi-
blischen, antiklassischen, kolonialen oder auch unitaristischen Orientalismus
(Siehe dazu: Suzanne L. Marchand, German Orientalism and the Decline
of the West, in: Proceedings of the American Philosophical Society 145/4
(Dezember 2001), 465-473; hier: 469, 471).
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sogenannten Orientexperten jener Zeit, wie Friedrich Riickert und
Joseph von Hammer-Purgstall sowie dessen Nachfolgern. Dennoch
verbleiben noch immer viele weile Flecke auf der Orientalismus-
Landkarte, welche mit Farbe gefiillt werden sollten, um tiberhaupt
anstreben zu konnen, ein Gesamtbild des Orientdiskurses erstellen
zu koénnen. Einer dieser weiflen Flecken ist August Tholuck, wel-
cher von der Sprachwissenschaft ausgehend, {iber die Theologie sein
Augenmerk auf den Orient warf und neben zahlreichen Ubersetzun-
gen, drei entscheidende Abhandlungen iiber sein Bild des Ostens
und dessen Verbindung zum Westen verfasste. Diese Arbeit moch-
te sich mit der Person Tholuck und seiner Darstellung des Orients
sowie seiner Verbindung zur deutschen Orientalistik des 19. Jahr-
hunderts beschéftigen, um Tholucks bisher weifl bis hellgraue Rolle
innerhalb des Orientdiskurses mit Farbe zu fiillen. Tholucks Schrif-
ten zum Orient sind kaum bis gar nicht analysiert, dennoch lassen
sich zahlreiche Pauschalurteile finden, welche auf Tholucks Arbeiten
verweisen und ihm unterstellen, er habe ein ,einseitiges Bild vom Is-
lam [gezeichnet; J.J.], das sich in der deutschen Orientalistik bis zur
Jahrhundertwende halten sollte“® Aussagen wie diese werden mehr-
fach rezipiert — ohne genaue Belege oder verdeutlichende Beispiele.
Doch worin Tholucks Bedeutung und Wirkung genau lag, ist man
sich bis heute innerhalb der Literatur uneins. Der Gedanke, dass er
sowohl eine immense Bedeutung fiir, als auch eine grofie Wirkung auf
die deutsche Orientalistik gehabt habe, erscheint indes unbestritten.

Die Abhandlungen iiber Tholuck lassen sich in zwei Gruppen tei-
len — jene, die Tholuck als einen Exklusivisten zeichnen und ihn aus
diesem Grund verehren oder gering schitzen, und jene, die Tholuck
zumindest fiir einen Inklusivisten halten, der in anderen Religionen
Wahrheit vermutete und suchte, im Christentum jedoch die héchste
sah. Seine Behandlung des Orients wird dabei entweder als ,,spétro-

8 Ina Wunn, Muslimische Gruppierungen in Deutschland. Ein Handbuch,
Stuttgart 2007, 142.
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mantische Liebe“,” als der Versuch eines interreligiésen Dialoges iiber

das Medium ,,Spiritualitat“!” oder als eine eigentiimliche ,Mischung
aus Danksagung und Denunziation“'! dargestellt. Tholucks Illustra-
tion des Islams und dessen Mystik wird ebenfalls sehr ambivalent
aufgefasst — so beschreibt Ina Wunn, dass Tholuck in seiner Disser-
tation dem Islam und spezieller dem Sufismus zwar einen religitsen
Charakter zuspréiche, er diesen jedoch ebenfalls als kiithn, zum Ex-
trem fiithrend und geistlos prisentiert habe,'? wihrend Hans-Martin
Barth ein vollig anderes Urteil fallt, indem er betont, dass Tholuck
reinstes Wasser iiber den Islam gegossen habe.'® Dies verdeutlicht
abermals, dass Tholuck und sein Blick auf den Orient sowie den Is-
lam ein umstrittenes Themenfeld innerhalb der Forschung darstellt.

Die folgende Arbeit geht daher der Beantwortung von drei For-
schungsfragen nach. So soll die Analyse von Tholucks Orientschriften
dariiber Auskunft geben, wie er seinen Orient charakterisiert und ge-

9 Gunther Wenz, ,,Gehe Du in Dich, mein Guido“. August Tholuck als Theo-
loge der Erweckungsbewegung, in: Martin Brecht u.a. (Hg.), Pietismus und
Neuzeit. Ein Jahrbuch zur Geschichte des neueren Protestantismus (Bd. 27),
Gottingen 2001, S. 68—-80; hier: 72.

10 Hans-Martin Barth, Du, Gott, bist nur dir bekannt! Islamische Mystik im Ur-
teil des evangelischen Erweckungstheologen August Tholuck, in: Adel Theo-
dor Khoury / Gottfried Vanoni (Hg.), ,,Geglaubt habe ich, deshalb habe ich
geredet* FS fiir Andreas Bsteh, Altenberge 1998, 40-62; hier: 61f.

11 Peter Maser, Orientalische Mystik und evangelische Erweckungsbewegung.
Eine biographische Studie zu Briefen von und an F.A.G. Tholuck, in: Zeit-
schrift fiir Religions- und Geistesgeschichte 33 (1981), 221-249; hier: 248.

12 Vgl. Wunn, Gruppierungen, 142. In ihren Fufinoten verweist Wunn dann je-
doch auf Tholucks ,,Bliitthensammlung® (ohne Seitenangaben) und lediglich
auf eine Sekundérliteratur (Peter Maser) zu Tholuck, es erfolgen keine wei-
teren Erkldrungen und Interpretationen. Der Orient erscheint so bei Wunn
nicht nur als bestehe er lediglich aus islamischen Gebieten, sondern auch als
mafgeblich von Tholuck innerhalb des deutschen Orientdiskurses geprégt,
ohne jedoch ndher darauf einzugehen, wie er diesen genau darstellt und wel-
che Orientalisten er beeinflusst haben soll.

13  Vgl. Barth, Gott, 40.
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staltet hat sowie in welchem Verhéltnis dieses Bild zu den zeitgenos-
sischen Orientdiskursen steht. Im Anschluss soll kritisch hinterfragt
werden, ob sich aus den Ergebnissen die vermeintlich grofle Bedeu-
tung Tholucks fiir den deutschen Orientalismus ablesen lassen kann.

Die Orientschriften von Tholuck, welche als Quellen fiir die vorlie-
gende Arbeit dienen sollen, sind die ,,Blithensammlung aus der mor-
genldndischen Mystik: nebst einer Einleitung tiber Mystik tiberhaupt
und Morgenlandische insbesondere“ von 1825 und ,Die speculative
Trinitétslehre des spateren Orients* von 1826. Auf die Analyse der
einzig weiteren Schrift Tholucks zum Orient — seiner Dissertation —
wird verzichtet, da diese vor allem aus einer Anreihung arabischer
Schriften besteht, welche Tholuck ins Lateinische {ibertragen hat-
te. Durch die fehlende Zusammenfassung, das fehlende Fazit sowie
der nicht vorhandenen kritischen Auseinandersetzung mit den Quel-
len, urteilte schon Schleiermacher, dass Tholuck keinerlei theologi-
sche Qualifikation bewiesen habe.'? Die Dissertation hat durch die
Veroffentlichung auf Latein, wie Tholuck in seiner ,Bliithensamm-
lung® selber anmerkte,'” zudem einem eher kleinen Publikum zur
Verfiigung gestanden und so die breit gefacherten Orientdiskurse nur
bedingt beeinflussen kénnen. Uberdies griff Tholuck in der ,,Bliithen-
sammlung” auf seine Dissertation zuriick, ergidnzte die behandelten
Texte durch neue, kommentierte diese und ging in einer knapp fiinf-
zigseitigen Einleitung spezieller auf den Orient ein. Die Dissertation
wird daher bei der folgenden Betrachtung auflen vor gelassen. Die
»speculative Trinitdtslehre“ stellt Tholucks dritte und zugleich letz-
te offizielle Beschéftigung mit dem Orient dar. Diese wurde in der
Sekundarliteratur lediglich einmal bei Barth erwahnt, erfuhr jedoch
bisher keinerlei Analysen. Die Abhandlung beruht auf orientalischen

14 Ebd., 46.

15 Siehe dazu: August Tholuck, Blithensammlung aus der morgenlindischen
Mystik: nebst einer Einleitung iiber Mystik iiberhaupt und Morgenlédndische
insbesondere, Berlin 1825, If.
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Handschriften, welche Tholuck bei seinem Aufenthalt in England
und den Niederlanden kopierte und ist dadurch unabhéngig von sei-
ner Dissertation zu betrachten.

Die Arbeit ist in drei grofle Blocke gegliedert — der Erste stellt ei-
nen Abriss des deutschen Orientalismus im 19. Jahrhundert dar und
geht dabei auf die Unterscheidung zwischen kolonialem und roman-
tischem Orientalismus, die Beeinflussung der Orientalistik durch die
Sprachwissenschaft und die Entdeckung der Sprachfamilien, die Ver-
ortung des Orients sowie der Frage nach dem Orient als das exempla-
risch Andere ein. Dabei werden, neben einem allgemeinen Uberblick,
speziell Heinrich Friedrich von Diez, Joseph von Hammer-Purgstall
und Johann Wolfgang von Goethe behandelt, welche mit Tholuck
in direktem Kontakt standen und als populdre Personlichkeiten der
Friithorientalistik jeweils leicht voneinander abweichende Darstellun-
gen des Orients verbreiteten. Im Anschluss daran erfolgt die Analyse
von Tholucks Quellen, welcher eine Vorstellung von Tholucks Per-
son und eine kurze Darstellung der Analysemethode vorweg gehen.
Die zwei Quellen werden mit Hilfe von Philipp Mayrings qualitati-
ver Inhaltsanalyse betrachtet und durch die aus dem Text erarbei-
teten Kategorien zur Beantwortung der Forschungsfrage analysiert.
Im dritten Abschnitt wird Tholuck in die skizzierten Orientdiskurse
des 19. Jahrhunderts verortet und seine Ahnlichkeiten sowie Unter-
schiede zu diesen herausgearbeitet.

Nun kann mit Recht gefragt werden, ob eine Beschéftigung mit
den Orientdarstellungen einer viel kritisierten Epoche Europas Sinn
macht und iiberhaupt einen Bezug zur Moderne hat. Doch wenn
Restaurants und Supermérkte mit orientalischen Speisen werben,
Agatha Christies Roman ,Mord im Orient Express“ eine Neuverfil-
mung erhalt und deutsche Demonstranten ,,gegen eine Islamisierung
des christlichen Abendlandes“ protestieren, wird deutlich, dass zu-
mindest die Termini des Orientdiskurses noch immer populédr sind.
Wenn zudem Wissenschaftler wie Iman Attia im Faschismus der NS-



Einleitung

Zeit und der aktuellen, viel diskutierten Islamphobie eine Fortfiih-
rung des Orientalismus des 19. Jahrhunderts sehen,'® Edward Said
den européischen Imperialismus in neuem Gewand in den USA zu er-
kennen meint,'” wird deutlich, dass eine Analyse des Orientalismus
unerlasslich ist, da dieser noch immer Teil unserer Gesellschaften
zu sein scheint. Finden sich im Orientalismus rechtsradikale Ten-
denzen, kann die Beschéftigung mit den vermeintlichen Wurzeln des
Nationalsozialismus dabei helfen, in modernen politischen und so-
zialen Systemen solche besser erkennen zu lernen oder Vorwiirfe —
wie jene wiederholten des tiirkischen Prisidenten Erdogan —'® nach
wissenschaftlicher Priifung und mit dieser als Basis entkréiften oder
gegebenenfalls bestdtigen zu kénnen.

Den ganzen deutschen Orientalismus darzustellen, kann und soll
die vorliegende Arbeit nicht leisten. Stattdessen sollen Hauptmerk-
male des deutschen Orientalismus des 19. Jahrhundert herausge-
arbeitet und so ein Bild des Orientdiskurses im deutschsprachigen
Raum skizziert werden. Ob es jemals ein Werk geben wird, dass die
komplexen Vorgidnge und verschiedenen Beschaftigungen der Deut-
schen mit dem Orient in einer geschlossenen und vollstdndigen Form
zu fassen vermag, kann zudem angezweifelt werden — der deutsche
Orient des 19. Jahrhunderts war selber kein abgeschlossener Raum
und daher offen fiir eine Mannigfaltigkeit an Figurationen.

16 Iman Attia, Die westliche Kultur und ihr Anderes. Zur Dekonstruktion von
Orientalismus und antimuslimischem Rassismus, Bielefeld 2009, 41, 69, 75.
Attia benennt in dem Zusammenhang die Konstruktion einer deutschen Leit-
kultur, welche erst in Bezug auf den Nationalsozialismus, Antisemitismus,
Orientalismus und Antimuslimismus entstanden sei (vgl. ebd., 41).

17 Edward W. Said, Orientalismus, Frankfurt am Main 2009, 327, 407.

18 Siehe dazu u.a.: Michael Thumann, Angela Merkel und Recep Tayyip Er-
dogan. Wer mich beleidigt, entscheide immer noch ich, in: Zeit Online
(07.Juli.2017), online verfugbar unter: http://www.zeit.de/politik/2017~
07/angela-merkel-recep-tayyip-erdogan-tuerkei-deutschland-bezieh
ungen-g20/komplettansicht. Letztes Zugruffsdatum: 20.07.2017.


http://www.zeit.de/politik/2017-07/angela-merkel-recep-tayyip-erdogan-tuerkei-deutschland-beziehungen-g20/komplettansicht
http://www.zeit.de/politik/2017-07/angela-merkel-recep-tayyip-erdogan-tuerkei-deutschland-beziehungen-g20/komplettansicht
http://www.zeit.de/politik/2017-07/angela-merkel-recep-tayyip-erdogan-tuerkei-deutschland-beziehungen-g20/komplettansicht
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|. Deutscher Orientalismus im 19. Jahrhundert

Die Beschaftigungen mit anderen Religionen und Kulturen basierten
im beginnenden 19. Jahrhundert vor allem auf drei Konzepten. Zum
einen auf der Kulturtheorie von Johann Gottfried Herder, welche
die Kulturen als einzelne, voneinander abgetrennte, volksgebundene
Rdaume darstellt. Durch ihn wurde die Betonung des Eigenen und
Anderen in den folgenden Jahrhunderten weiterverbreitet und Ab-
grenzungen vor dem Hintergrund seiner Theorie begriindet.!? Zum
anderen auf Hegels Vorstellung einer Weltgeschichte, die verschie-
dene Gesellschaften in einen evolutionédren Prozess einreiht und mit
der Freiheit des Geistes in Verbindung bringt. Im Orient wird die
niedrigste Stufe der Freiheit gesehen, wihrend in den germanischen
Léndern, in direkter Verbindung mit dem Christentum, die hochste
Stufe vermutet wird.?" In diesem Zusammenhang sprach Hegel auch
von der ,Natiirlichen Religion“ des Orients, die sich zur ,Kunst Re-
ligion“ in der griechischen Antike und schliellich zur ,,Offenbarungs-
religion“ weiterentwickelte.?!

Auch Schleiermachers Schrift ,,Uber die Religion® beeinflusste die

19 Wolfgang Welsh, Transculturality — the Puzzling Form of Cultures Today,
in: Mike Featherstone / Scott Lash (Hg.), Spaces of Culture: City, Nation,
World, London 1999, 194-213, online verfiighar unter: http://www2.uni-
jena.de/welsch/ papers/W_Wlelsch_Transculturality.html. Ein Werk,
dass sich exemplarisch in der Moderne auf Herders Konzept stiitzt, ist Hun-
tingtons ,,Clash of Civilizations“ (Siehe dazu: Samuel P. Huntington, The
Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, New York 1998).

20 Walter Jaeschke, Hegel Handbuch. Leben — Werk — Schule, Stuttgart #2016
(2003), 381.

21  Ebd., 179. Siehe dazu auch: Ziauddin Sardar, Der fremde Orient. Geschichte
eines Vorurteils, Berlin 2002, 77f. Sardar beschreibt Hegels philosophische


http://www2.uni-jena.de/welsch/papers/W_Wlelsch_Transculturality.html
http://www2.uni-jena.de/welsch/papers/W_Wlelsch_Transculturality.html
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Theologie maf3geblich, denn durch ihn wurde der Gedanke populér,
dass das Wesen der Religion nicht nur an die christliche Offenbarung
gebunden sei, sondern auch an das Gefiihl fiir das Unendliche und
auf diese Weise eine Art Urreligion in jeder fremden religiosen Tra-
dition zu finden sei.??

Vor diesem Hintergrund entfalteten sich die unterschiedlichen Ori-
entdarstellungen im 19. Jahrhundert — koloniale und romantische
Betrachtungen nutzten die drei Modelle dabei auf verschiedene Wei-
sen zur Untermauerung ihrer Theorien.

Im Folgenden soll nun skizziert werden, was genau unter dem Ko-
lonialorientalismus und dem romantischen Orientdiskurs verstanden
wird, inwiefern die Entdeckung der Sprachwissenschaft die Orien-
talistik beeinflusste, wo der deutsche Orient lokal verortet worden
ist, ob dieser als das exemplarisch Andere angesehen werden kann,
und spezieller, wie sich dies bei Goethe, Hammer-Purgstall und Diez
umsetzte.

1. Der koloniale und der romantische Orientalismus

Die Beschiftigung mit dem Orient stellt ein sehr ambivalentes Bild
dar — so variierte nicht nur die geografische Lage, sondern auch der
Blick auf das Morgenland. ,Dem Orient wurde gehuldigt, aber er
wurde auch verdammt“?* — und dies in einer sehr wechselvollen, nicht
unbedingt an die Herkunft der Autoren festzumachenden Weise.

Dabei spielen fiir die Betrachtung des deutschen Orientalismus und
Tholucks Orient besonders der koloniale und der romantische Orien-

talismus eine Rolle. Im Folgenden werden die Unterschiede zwischen

Theorie jedoch falschlicherweise als ,,Sozialdarwinismus*.

22 Vgl. Gritt Klinkhammer, Sufismus im Westen — Entwicklungen, Strukturen,
Organisationen, in: Lidwina Meyer (Hg.), Die unbekannte Seite des Islam.
Rollen und Positionen des Sufismus, Rehburg-Loccum 2009, 105-131; hier:
107.

23 Schulze, Orientalistik, 707.
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1.1. Der Kolonialorientalismus

den beiden Betrachtungsweisen dargestellt.

1.1 Der Kolonialorientalismus

Ab 1830 befanden sich die wichtigsten und einflussreichsten Ori-
entalisten und Orientstudien in den deutschsprachigen Landern —
und dies, obwohl es bis in das ausgehende 19. Jahrhundert nach der
Reichsgriindung keine deutschen Kolonien gab.?* Nichtsdestotrotz
wird der deutsche Orientalismus in den meisten postkolonialen Stu-
dien zu dem machtpolitischen Gesamtsystem Europas gezahlt und
damit ebenfalls zur Magd des Kolonialismus erkléart.

Beeinflusst von dem linguistic und cultural turn innerhalb der
Geistes- und Sozialwissenschaften, wurde der Orient im 20. Jahr-
hundert als westliche Imagination, Erfindung oder Konstruktion be-
trachtet.?® Fiir Said bedeutet dies, dass Europa den Orient nicht nur
seit der Antike erfunden, sondern dass er ihn genutzt habe, um sei-
ne eigene Identitéit herstellen zu kénnen.?® Doch mehr noch, Europa
habe den Orient zu seinem Gegenentwurf gemacht und ihn zu einer
Behelfs- und Schattenidentitéit degradiert.?” Damit folgte Said den
Stromungen seiner Zeit, spitze sie jedoch zu, indem er die européi-
sche Beschéftigung mit dem Orient — beginnend in der Antike — mit
einem steten hegemonialen ,Macht- und Herrschaftsverhiltnis“?® in
Verbindung setzte. ,Wenn der Orientale unverniinftig, verderbt (siin-
dig), kindisch und ,abartig* war, so der Européer verniinftig, tugend-
haft, erwachsen und ,normal‘“*’ Der Kolonialorientalismus lief dem-

24 Siehe dazu: Marchand, Decline, 465.

25 Polaschegg, Orientalismus, 25. Fiir eine ndhere Betrachtung der Wirkungen
des cultural und linguistic turn auf die Postkolonialen Studien und direkt
damit verbunden die Orientalistik, siehe: Ebd., 11-25.

26 Said, Orientalismus, 9-11.

27 Vgl ebd., 12.

28 Ebd., 14.

29 Ebd., 53. Siehe dazu auch: Anhang, Grafiken zu den verschiedenen
Orientalismus-Modellen, Abb. 1. Die verschiedenen Grafiken wurden von
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nach nach einem &hnlichen Muster ab, wie Feuerbach seine Religi-
onskritik beschrieben hatte — der Méchtigere (bei Feuerbach Gott)
wurde den Schwicheren gegeniibergestellt und alles, was die Schwé-
cheren nicht waren, musste der Méchtigere als Eigenschaften besit-
zen. Laut Said lief es jedoch andersherum ab: Europa konstruierte
von einer Machtposition aus die eigene Uberlegenheit und um diese
zu untermauern, musste der Orient iiber gegenteilige Eigenschaften
verfiigen. Indem das Morgenland als minderwertig und riickstédndig
dargestellt worden war, konnte die Kolonialpolitik die entsprechen-
den Studien aufgreifen und nutzen, um den westlichen Anspruch auf
Vorherrschaft im Orient zu legitimieren.

Diese Kritik zog tiefreichende Konsequenzen nach sich — sobald
die européische Orientwissenschaft mit Machtpolitischen Interesse
in Verbindung gesetzt worden war, erfolgte eine breite Vorstellung
davon, dass die Orientalistik ein Instrument zur Unterdriickung des
Ostens und zur Legitimierung des Kolonialismus und Imperialismus
gewesen war. Mehr noch, nun war es die européische Orientwissen-
schaft, welche fiir die koloniale Hegemonie verantwortlich gemacht
wurde.?" Saids Werk wird daher oftmals als Beginn der postkolonia-
len Theorien verstanden.?! Wie angesehen ,,Orientalism“ noch heute
ist, wird an zwei aktuelleren Abhandlungen deutlich, die nicht nur
Saids Gedanken aufgriffen und weiterfithrten, sondern auch direkt
auf ihn Bezug nahmen: Iman Attias ,Die westliche Kultur und ihr
Anderes“ sowie Ziauddin Sardars®’ ,Der fremde Orient* Beide Au-

der Verfasserin dieser Arbeit erstellt, um die unterschiedlichen Orient-
Konstruktionen anschaulich darzustellen. Unterschiede und Ahnlichkeiten
werden auf diese Weise sofort sichtbar und damit, wie mehrschichtig der
Orientdiskurs gewesen ist.

30 Polaschegg, Orientalismus, 35.

31 Attia, Kultur, 12.

32  Wenn Sardar im Orientalismus einen Hinweis auf die Schizophrenie und Pa-
dophilie des Westens zu erkennen meint (Sardar, Orient, u.a. 13, 19f., 54),
macht dies eines sehr deutlich: Sein Buch muss kritisch und mit Vorsicht
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toren stellen den Islam und die westliche Auseinandersetzung mit
diesem innerhalb des Orientdiskurses sowie die direkte Weiterfiih-
rung eines West-Ost-Konfliktes in der Moderne in den Mittelpunkt
ihrer Arbeit.

Attia betrachtet den Islam als das essenziell Andere des Wes-
tens,*® welcher demnach immer in Gegensatzbeschreibungen kon-
struiert wurde und wird, und den Orient als das fremde Andere.?*
Die Begriffe ,fremd* und ,anders“ werden bei Attia jedoch nicht
konkretisiert. Sie unterscheidet durch diese Beschreibung zwar zwi-
schen der Betrachtung des Gesamtorients und des Islams, bleibt je-
doch mit ihrem Fokus beim Islam und iibertrégt die Negativ-Urteile
beziiglich des Orientalismus auf beide gleichermafien und auf den Is-
lam insbesondere. Wie Said geht auch Attia davon aus, dass sowohl
der Kolonialismus, als auch der Orientalismus keine zufélligen Kon-
struktionen darstellen wiirden, sondern zur Bestimmung von dem
Eigenen und zur Abgrenzung vom Anderen erschaffen und genutzt
worden seien. ,Sie [die Konstruktion; J.J.] dient der Legitimation
und Zustimmung zu Vernichtung, Ausbeutung, Missionierung, Ein-
verleibung, Bevormundung, Ausgrenzung usw.“>> Obwohl Attia den
deutschen Orientalismus in den Blick nimmt, folgt sie der Vorstel-
lung, dass es einen relativ einheitlichen Orientalismus gegeben habe,
der immer kolonial gesteuerte Interessen verfolgt habe. Sie benennt
speziell das Recht auf Expansion und den Glauben an eine deutsche
Dominanzkultur, welche schon durch Handel, den Bau von Schu-
len und Ansiedlungen in orientalischen Léndern ausgeiibt worden
seien.?® Threr These nach hat der deutsche Orientalismus bewusst

behandelt werden — es enthilt interessante Gedanken und wichtige postko-
loniale Theorien, jedoch auch viele polemische, antichristliche, unreflektierte
sowie unwissenschaftliche Abschnitte.

33 Attia, Kultur, 39.

34 Ebd., 59.

35 Ebd., 49.

36  Vgl. ebd., 39-41.
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Liigen iiber den Islam verbreitet, um diesen zu verunglimpfen.®” In
diesem Verhalten sieht Attia das Christentum als Wegbegleiter des
Orientalismus, da es bereits Jahrhunderte zuvor den Islam negativ
charakterisiert habe.*® Der Kolonialorientalismus nach Attia ist dem-
nach nicht nur mit politischen Interessen zur Ausbeutung anderer
Lénder verbunden, sondern auch mit dem Christentum und dessen
Missionsauftrag. Sie beschreibt die Orientalistik sogar als wissen-
schaftlich geschiitzten Rassismus, welcher direkt durch die Kolonial-
politik gesteuert worden sei und alte Bilder und Vorstellungen des
Mittelalters in einem neuen Gewand zu prisentieren gesucht habe.?”

Auch Sardar sieht im européischen Orientalismus den kollektiven
Waunsch, den Orient zu besitzen und einzuverleiben.* Sardar geht
zudem davon aus, dass in den wissenschaftlichen Texten der Neuzeit
keinerlei Wissen iiber den Orient, sondern lediglich Fantasien der Eu-
ropéer enthalten seien.?! Die Anfinge des Orientalismus werden bei
ihm im ersten Kontakt des Westens mit dem Islam verortet,*? sodass
die Islamwissenschaft als Folge davon bei ihm zum Hauptzweig der
Orientalistik wird.*> Auch hier wird der Islam zur Schnittstelle des
Orientalismus gemacht. Sardars zweiter Fokus ruht auf den Symbo-
len Sexualitdt und Gewalt fiir den Orient, welche er als die Hauptbe-
schreibungsmerkmale des (Kolonial-)Orientalismus darstellt.* Wenn
Sardar den Westen als weiflen Mann, der sich gottgleich présentiert,
beschreibt und den Orient als unterwiirfige Frau,*® folgt er sowohl

37 Vgl ebd., 54f.

38 Vgl. ebd., 60f. In den interreligitsen Dialogen in der Moderne, sieht sie zudem
eine Fortfithrung der ,,Orientdiskurse“, welche nur dem Zweck der Missionie-
rung dienen wiirden.

39 Vgl ebd., 73.

40 Sardar, Orient, 14.

41 Vgl ebd., u.a. 7, 31, 48f.

42  Ebd., 36.

43  Ebd., 18, 50.

44 Ebd., 68-72, 77.

45  Ebd., 23.
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Said als auch Genderdiskussionen, die im ausgehenden 20. Jahrhun-
dert die Orientdiskurse behandelten. Feministische Arbeiten nahmen
im Orientalismus die Konstruktion eines Geschlechterverhéltnisses
wahr, welche den Westen stets ménnlich und den Orient kontinu-
ierlich weiblich stilisierten.*® Aktuellere Studien zeigten inzwischen,
dass dies ein Pauschalurteil war, das nicht als Merkmal fiir den ge-
samten Orientalismus genutzt werden kann, sondern lediglich eine
weitere Facette des Orientdiskurses darstellt.*”

Die vorgestellten Studien zum Kolonialorientalismus verzerren mit
dem starken Fokus auf den Islam als Orient jedoch die Darstellung
des Orientalismus. Zudem wird der Eindruck erweckt, als sei die
deutsche Orientalistik ein politisch gesteuertes Instrument gewesen,
welches gezielt eingesetzt wurde, um das gesamteuropéische Inter-
esse zu legitimieren und zu stiitzen. Dabei wird jedoch aufler Acht
gelassen, dass es durchaus unterschiedliche Interessen innerhalb des
Konstrukts des Westens und innerhalb der Orientforschung gegeben
hat. Auch wird der Eindruck erweckt, es habe eine feste Zusammen-
arbeit zwischen der christlichen Kirche und der europaischen Méchte
als Einheit gegeben, die die Wissenschaftsdisziplin ,,Orientalistik* er-
fand, formte und zu ihren Zwecken nutzte.*®

Festzuhalten ist jedoch, dass im Kolonialorientalismus Herders
Kulturbegriff genutzt werden konnte, um die einzelnen Voélker von-
einander abgrenzen zu koénnen und schlielich evolutionédre Darstel-

46  Siehe dazu auch: Maria do Mar Castro Varela / Nikita Dhawan, Postkoloniale
Theorien: Eine kritische Einfithrung, Bielefeld 2015 (2005), 64.

47 Siehe dazu u. a.: Reina Lewis, Gendering Orientalism. Race, Femininity and
Representation, London 1996; Billie Melman, Women’s Orients: English Wo-
men and the Middle East, 1718-1918. Sexuality, Religion and Work, London
1992.

48 Es bleibt die Frage offen, ob dieses Einheitsverstindnis einer gemeinsam
agierenden européaischen Macht mit identischen Interessen, nicht auch eine
Fremdzuschreibung ist, welche genutzt wird, um ein kiinstliches Kollektiv
erzeugen zu konnen, dass als einheitlicher und rein diskriminierender Orien-
talismus dargestellt werden kann.
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lungen mit diesen zu verbinden — so wurde die westliche Kultur im
Kolonialorientalismus als hoher und die Gstliche als niedriger ent-
wickelt dargestellt. Einige Theologen, die sich mit dem Orient als
Teilgebiet der alttestamentlichen Exegese beschéiftigten, konnten so
wiederum das Christentum, als vermeintliche Einheits-Religion des
Westens,*” als die héchste Form der Religiositit darstellen und ihre
Missionsbemiihungen mit dem Kolonialismus verbinden. Die Koloni-
almission hatte jedoch nicht nur Befiirworter, sondern auch Gegner:
Wiéhrend das Kulturverstédndnis nach Herder Christentum und Ko-
lonialpolitik in Einklang miteinander bringen konnte, trennte der
christliche Fokus auf Gewaltverzicht und Nichstenliebe,”® als auch
Schleiermachers Theorie diese wieder voneinander. Uberdies wur-
den teilweise von Kolonialméchten wie Frankreich, Verbote zur Mis-
sionierung in den entsprechenden Léndern ausgesprochen,”’ sodass
Christentum und Kolonialpolitik zumindest in der Theorie nicht im-
mer automatisch in Verbindung zu bringen sind. Die Beschéftigung
mit und Beurteilung der Menschen in den kolonialisierten Léndern,
waren jedoch automatisch einer Bewertung und einem Abgleich mit
christlichen Maf}stdben unterworfen — die Kolonialisten entstammten
schliefSlich einem christlich gepriagtem Land. Maria do Mar Castro
Varela und Nikita Dhawan betonen in diesem Zusammenhang, dass
aus der anfinglichen kirchlichen Aufgabe der Sorge um die Europé-
er in den Kolonien, die Verpflichtung zur Missionierung geworden

49 Im 18. und 19. Jahrhundert sind jedoch die meisten neueren religiésen Be-
wegungen entstanden. Teilweise durch den sich mehrenden Austausch mit
bis dahin fremden Vélkern und deren Religionen, teilweise auch begiinstigt
durch die Wirren nach der Reformation und den daraus resultierenden Reli-
gionskriegen, die das Abendland zu spalten schienen. Ein christliches Europa
mit Einheitsreligion stellt damit genauso ein Konstrukt dar, wie es der Orient
ist.

50 Klaus J. Bade, Imperialismus, in: TRE 16, 91-97; hier: 92f.

51 Andrew F. Walls, Kolonialismus, in: TRE 19, 363-369; hier: 365.
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sei.’”? So war das Christentum zwar in der Theorie nicht automa-
tisch mit dem Imperialismus und Kolonialismus in Verbindung zu
bringen, in der Praxis bedingten sie sich jedoch wechselseitig — Kolo-
nialméchte konnten sich christlicher Vorstellungen zur Legitimation
bedienen und christliche Ordensgemeinschaften erhielten durch die
Kolonisation die Moglichkeit zur Mission in bis dahin fremde und
nicht-christliche Regionen.

1.2. Der romantische Orientalismus

Die starkste Kritik, welche man an Saids Werk und den daraus re-
sultierenden Abhandlungen iiben kann, ist die pauschalisierende Art
und Weise, mit der er den gesamten Orientdiskurs bewertet und ver-
urteilt. Europa erscheint bei Said in einem einheitlichen Bild, als ver-
folgte es gemeinsame Interessen und agiere als ein homogenes Kollek-
tiv. Durchweg scheinen dabei alle Orientstudien zum Zwecke der Un-
terdriickung entwickelt worden und alle Orientdarstellungen negati-
ve gewesen zu sein. Dabei werden jedoch die Orientbegeisterung und
die romantische Orientverkldrung sowie die Vielzahl an Werken, wel-
che nicht immer eine machtpolitische Intention verfolgten, sondern
teilweise den Orient sogar mit einer Vorbildfunktion fiir den Wes-
ten versahen, iibersehen. So galt der Orient im 18./19. Jahrhundert
teilweise sogar als rationale Perfektion und der Islam als eine dem
Christentum {iberlegende Religion.’® Negative Rezeptionen wurden
von jenen abgelost, in denen der ,,Orient als &sthetisch reizvoll und
ethisch wertvoll betrachtet“’* wurde. Bis ins spite 19. Jahrhundert
war der Orient sogar eine Stilikone — in Cafés wurden orientalische
Genussmittel, wie Kaffee, Tee oder Kakao, in orientalischem (d. h.
chinesischem) Porzellan konsumiert, das tiirkische Zimmer und Bad
wurden zu beliebten Rdumen in der zeitgenossischen Architektur und

52 Vgl. Mar Castro Varela / Dhawan, Postkoloniale, 56.
53 Siehe dazu: Schulze, Orientalistik, 707.
54  Klinkhammer, Sufismus, 106.
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auch Moscheen wurden gebaut, um orientalisches Flair nach Furopa
zu transportieren.”® Der deutsche Orientalismus ist zudem fest mit
einem romantischen Blick auf die Vergangenheit des Orients verbun-
den, bezog sich dabei auch auf Schleiermachers Theorie und damit
auf eine Suche nach dem religions- und kulturiibergreifenden religio-
sen Gefiihl fiir Unendlichkeit in fremden Léndern — dies differenziert
ihn nachhaltig von dem politisch motivierten und teilweise missions-
gestiitzten Orientalismus der Kolonialméichte.”® Zudem wurde da-
mit auch der Kulturbegriff von Herder teilweise iiberwunden — denn
wenn im romantischen Orientalismus nach einem kulturiibergreifen-
den Bestandteil in allen Religionen gesucht wurde, wurde damit auch
an ein verbindendes Merkmal geglaubt, welches allen Kulturen und
Volkern zuteil war. Eine rigorose Abgrenzung der Kulturen vonein-
ander, wurde auf diese Weise aufgehoben.

“We may well be, as Said argues, the heirs of the imperialist ‘gaze’;
but we are perhaps equally the descendants of German orientalism,
a much more ambiguous and irreversible strain of thought”®” In
diesen Worten der Historikerin Suzanne Marchand schwingt sowohl
eine Anerkennung von Saids “Orientalism” als auch eine Kritik an
diesem mit. Sie macht deutlich, dass ein westlicher Wissenschaftler
auch immer eine eurozentrische Perspektive mitbringt und das diese
eine historische, teilweise imperialistisch aufgeladene Geschichte ent-
hélt. Das bedeutet, dass die Beschéaftigung mit dem Orientalismus
der vergangenen Jahrhunderte noch immer von einer Aktualitét be-

55 Siehe dazu auch: Polaschegg, Orientalismus, 89f.

56 Jedoch darf auch hier nicht tibersehen werden, dass in Frankreich und Grof3-
britannien ebenfalls die Epoche der Romantik existierte und einige Orient-
werke beeinflusste (Siehe dazu u.a.: Susanne Greilich, Espace (de I’) aut-
re. Der Orient bei Vitr Hugi und Gérard de Nerval, in: Marina Ortud M.
Hertrampf / Dagmar Schmelzer (Hg.), Die (Neu-)Vermessung romantischer
Réaume. Raumkonzepte der franzosischen Romantik vor dem Hintergrund
des spatial turn, Berlin 2013, 71-87).

57 Marchand, Decline, 473.
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gleitet wird — denn der moderne westliche Blick auf die Welt, wird
weiterhin mit imperialistischen Beschéftigungen mit dem Anderen in
Beziehung gesetzt und besonders kritisch sogar als eine Fortschrei-
bung von diesem gesehen. Gleichzeitig macht Marchand in dem Satz
deutlich, dass es keinen einheitlichen Orientalismus gab — der gesamt-
européische Orientalismus, wie Said ihn in seinem Buch behandelt
und kritisiert, fallt ein Pauschalurteil, welches durch Einzelfallanaly-
sen und genauere, lokale Betrachtungen widerlegt werden kann und
vielleicht sogar muss. Marchand stellt zudem fest, dass der deutsche
Orientalismus sich von jenem kolonial gesteuerten aus Grofibritan-
nien und Frankreich unterschied.”®

Der deutsche Orientalismus wich mit seinen nicht vorhandenen
Kolonien und seiner Anbindung an die Theologie sowie seiner Aus-
bildung der wissenschaftlichen Disziplin der Orientalistik von dem
Kolonialorientalismus ab, dennoch bezog er sich teilweise auf diesen.
Der Orient Groflbritanniens oder Frankreichs war jedoch nicht iden-
tisch mit dem von Deutschland — geschweige denn, dass der Orient
der deutschen Orientalisten ein einheitliches Bild zeichnete.

Im Folgenden werden die Besonderheiten des deutschen Orientalis-
mus im 19. Jahrhundert veranschaulicht, der Einfluss der Romantik
weiter ausdifferenziert, aber auch auf die vorhandenen Merkmale des
Kolonialorientalismus verwiesen.

2. Die Entdeckung der Sprachwissenschaft

Im 18. Jahrhundert verdnderte sich das Bild des Orients entschei-
dend und wurde ,,von einem reinen Inhalt zu einer Form, von einem
Bild in Sprache, von einem Status in einen Modus“*? Was Polaschegg

58 Wobei auch hier tiberpriift werden miisste, ob jedem Orientalisten aus dieser
geografischen Lage ein kolonialpolitisches Machtinteresse unterstellt werden
kann.

59 Polaschegg, Orientalismus, 146.
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mit diesen Worten beschreibt, ist die Ausweitung der Sprachwissen-
schaft. Durch die Ubersetzungen originaler Texte bestand nun die
Moglichkeit, altes Wissen iiber den Orient zu korrigieren oder mit
mehr Inhalt zu fiillen. Polaschegg sieht in den Ubersetzungen origi-
naler Texte aus den sogenannten orientalischen Léndern zudem, ein
zur Sprache kommen des Orients selber ,und zwar in orientalischen
Erzihlformen, orientalischer Metaphorik, orientalischem Versbau“%"
Dies muss kritisch betrachtet werden, da nun zwar versucht wurde
wortgetreu die Schriften zu iibertragen und an das européische Pu-
blikum weiterzuleiten, Ubersetzungen jedoch immer einer gewissen
Willkiir der jeweiligen Ubersetzer ausgesetzt sind. Zumal eine ge-
naue Ubertragung von einer Sprache in die andere niemals giéinzlich
gelingen kann — es kommt immer zu Abweichungen, da einige Worte
keine exakten Pendants oder viele, verschiedene Bedeutungen besit-
zen. Vor allem bei poetischen Schriften besteht die Problematik, dem
Leser eine fremde Poesie so vorzustellen, dass er in dieser auch Dich-
tung erkennt. Wer versucht ein Reimschema einzuhalten, muss bei
Ubersetzungen unweigerlich auf Worte zuriickgreifen, die dem Ori-
ginal zwar nahestehen, jedoch nicht hundertprozentig entsprechen.
Nicht auler Acht zu lassen sind zudem die Interpretationen der je-
weiligen Schriften — entweder von den Wissenschaftlern selber oder
von der Leserschaft, die mit einem eurozentrischen Blick Inhalte um-
deutet oder auch einfach missversteht.

Die Orientwissenschaft ging in den deutschsprachigen Landern aus
der protestantischen Bibelexegese hervor. Die Friihorientalistik war
demnach das Forschungsfeld der Theologen und der (theologischen)
Sprachwissenschaftler, welche durch den Blick auf die hebraische Bi-
bel als Urtext, auch die Sprachen der biblischen Volker untersuch-
ten.! Ziel war es das Wort Gottes besser verstehen und auslegen
zu konnen, als dies durch den griechischen oder lateinischen Text

60 Ebd., 151.
61 Ebd., 95f.
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moglich war. Das Arabische habe dabei eine hohe Stellung innerhalb
der untersuchten Sprachen innegehabt — es galt als eine lebendige
Sprache, als Pendant zum biblischen, nicht mehr gesprochenen He-
braisch.5?

Marchand fiihrt dabei an, dass es in den Anfdngen so auch in ers-
ter Linie christliche Motive waren, die den Orientdiskurs bestimmt
hatten. Fragen nach den Urspriingen des Christentums und der Ver-
bindung zu den Juden seien dabei von derselben Bedeutung gewesen,
wie der Versuch den Garten Enden geografisch zu verorten.®® Durch
die Etablierung der akademischen Orientalistik als ein Zweig der
evangelischen Theologie mit vor allem religiosen Texten im Fokus,
folgte der Diskurs iiber den Orient in den deutschsprachigen Léan-
dern einer anderen Motivation als jener in Frankreich und England.
Die Sprachwissenschaft unter dem Banner des Christentums diente
in Deutschland nicht nur als Schliissel zum Versténdnis von anderen
Religionen und im Riickschluss der vertieften Erkenntnis der eigenen
christlichen Identitét, sondern auch dem Missionsauftrag.

Polaschegg betont zudem, dass sich die Orientalistik anders als in
Frankreich und England entwickeln konnte, da die deutschsprachi-
gen Lander keinerlei koloniale Ambitionen verfolgt hitten.%* Durch
die Anbindung an die Theologie sollen sich so die historisch ver-
gleichende Sprachwissenschaft, Historisierung von Lebens- und Er-
fahrungswelten der Menschen und Theorien zur Performativitéat der
Sprache herausgebildet haben, die keinem machtpolitischen Einfluss
ausgesetzt gewesen seien.®® Zwar waren die deutschen Nationen in
der Zeit der Entwicklung der Orientalistik keine Kolonialméchte,
dennoch hatten sie Anteil am Imperialismus ihrer Nachbarstaaten.

62 Ebd., 161.

63 Vgl. Suzanne L. Marchand, German Orientalism in the Age of Empire. Re-
ligion, Race, and Scholarship, Cambridge u.a. 2009, XXIV.

64 Polaschegg, Orientalismus, 143-145.

65 Vgl ebd.
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I. Deutscher Orientalismus im 19. Jahrhundert

Zudem hatte es in den vergangenen Jahrhunderten immer wieder
Versuche gegeben, deutsche Kolonien aufzubauen — dies scheiterte
jedoch mehrfach oder brach nach kurzer Zeit wieder zusammen. Es
kann demnach nicht davon gesprochen werden, dass es keinerlei Am-
bitionen zur Kolonialisierung gegeben habe. Uberdies profitierten die
deutschsprachigen Lander von der Niederldndischen West- und Ost-
indien Kompanie, indem sie mit begehrten Handelswaren aus dem
Orient versorgt wurden. Marchand betont in diesem Zusammenhang,
dass viele Deutsche am Bau von Schiffen und der Erstellung von Kar-
ten beteiligt waren und seit dem 16. Jahrhundert oftmals an Expe-
ditionen in den Orient unter fremder Flagge teilgenommen hitten.%
Damit waren die deutschsprachigen Lénder sehr wohl ein Teil des
imperialistischen Machtgefiiges, auch wenn sie erst gegen Ende des
19. Jahrhunderts Kolonien fiir sich beanspruchten.

Die Beschiftigung mit dem Orient jener Zeit in den deutschspra-
chigen Landern und die Frithorientalistik verbanden sich jedoch auch
mit der Romantik und verdnderten damit ihre Intentionen nachhal-
tig. Wihrend die Ubersetzungs- und Auslegungsarbeit allmihlich zu
einem eigenstandigen Fach wurde, blieb es in seiner Methodik jedoch
weiterhin der historisch-kritischen Analyse der Bibelexegese verhaf-
tet. Wahrend das Hebréische und Arabische zum Aufgabengebiet
der protestantischen Theologie gehorten, wurden das Sanskrit und
Persische allméhlich zur Altertumskunde, Sprachwissenschaft und
Mythenforschung gezihlt.®” Die Ausweitung der Analyse religidser
Texte auf andere, nicht biblische Lénder, verdeutlicht die gingige
Vorstellung, dass Religion als ein universelles und allgegenwartiges
Phédnomen angesehen wurde, welches iiberall auf der Welt und zu
jeder Zeit gefunden werden kénne.%®

66 Vgl. Marchand, Age, 28.

67 Polgaschegg, Orientalismus, 157. Die Ubersetzungen aus jener Zeit sind nicht
zéahlbar und bis in die heutige Zeit gibt es keine vollstandige Bibliografie zu
den gesamten Werken jener Epoche (Ebd., 147).

68 Tomoko Masuzawa, The invention of world religions. Or, how European Uni-
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Im Laufe der Beschéftigung mit orientalischen Texten wurde das
Interesse im 19. Jahrhundert allméahlich auf die Poesie gelenkt — der
Orient wurde zum Ort der Dichtkunst und des Gefiihls. Dieser Mo-
tivwechsel fand seinen Widerschein auch in der Theologie — die bibli-
schen Texte wurden nun ihrerseits als Lyrik betrachtet und als solche
behandelt. Und mehr noch: Das Alte Testament sei als ein Ausdruck
orientalischer Poesie wahrgenommen worden.®” Damit wurden die
Wurzeln des Christentums neu ausgerichtet — indem das Alte Testa-
ment als Produkt des Orients und nicht nur als mit diesem verwandt
verstanden wurde, war eine direkte Verbindung zum christlichen Eu-
ropa erstellt worden. Der romantische Orient wurde in Folge dessen
als eine bedeutende und glorreiche, jedoch auch vergangene Kultur
verstanden.

Mit der Entdeckung der Sprachfamilien im 19. Jahrhundert riick-
ten plotzlich zuvor kontrar erschienene Kulturen ndher zusammen —
das Germanische mit dem Persischen und Indischen.” Es folgte ei-
ne Zeit, in der die Sprachwissenschaft einen neuen Antrieb erhielt —
nicht mehr die Auslegung der Bibel, das bessere Verstdndnis des Al-
ten Testaments und dessen Beziehung zum Neuen Testament standen
im Fokus, sondern nun waren es die ,Spuren des Eigenen“”!, welche
innerhalb der Sprachen und Kulturen gesucht wurden. Es bildete
sich die Vorstellung heraus, dass es nicht nur Sprach-, sondern auch
Kulturfamilien gébe, die tiber das Studium der Sprachen gefunden
werden konnten.” Als Konsequenz davon wurde die Religion nun zu
einem Ausdruck von Kultur gestaltet.

versalism was preserved in the Language of Pluralism, Chicago u.a. 2015,
1. Prominentester Vertreter dieser These war, wie oben bereits beschrieben,
Schleiermacher, der auch als Vater des 19. Jahrhunderts bezeichnet worden
ist.

69 Vgl. Polaschegg, Orientalismus, 165.

70 Ebd., 191.

71 Ebd., 195.

72  Siehe dazu auch: Ebd., 200f.
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Die Entdeckung der Sprachfamilien zeigte neue Verwandtschafts-
grade auf, welche auf den Orient verwiesen. Plotzlich wurde die Na-
he zum Volk Israel, verfremdet, wihrend Indien als ein vertrautes
Gegeniiber konzipiert wurde. Die Religionswissenschaftlerin Tomoko
Masuzawa nutzt das Bild der gegabelten Wurzeln, nach welchem Eu-
ropas Identitédt bislang zwischen dem Hellenismus und dem Hebrais-
mus gespalten war.”® Die Entdeckung der indogermanischen Spra-
chen sorgte nun dafiir, dass Europa seine Vergangenheit neu aus-
richten musste, die Wurzeln sich vervielfachten und gleichzeitig, dass
das Interesse am Orient weit weniger durch Herrschaftsbestrebungen
gesteuert war als durch den Wunsch seine eigene Identitat ausbauen
zu koénnen.

Im Zusammenhang damit, gab es sehr wohl Handlungen, die da-
fiir sorgten, dass die alte Machtpolitik beibehalten wurde, indem die
gemeinsame Vergangenheit glorifiziert, die gegenwértige Situation in
den verwandten Landern jedoch als riickstdndig gebrandmarkt wur-
de.™ So ergab sich ein Bild von Verwandtschaft und doch Trennung
— wie eine Familie, dessen Stammbaum in unterschiedliche Richtun-
gen gewachsen war. Wahrend die einen die europaische Wachsrich-
tung als die hohere und bessere bewerteten und jene ihrer indischen
Verwandten als niedriger, wenn nicht sogar kaum entwickelt, gab es
auch andere, die in der Entwicklung Europas eine negative Veran-
derung wahrnahmen. So wurden Rationalismus und Sédkularisierung
auf der einen Seite als der Fortschritt und die Uberlegenheit Europas
dargestellt, wihrend auf der anderen Seite genau darin die Schwéche
des europaischen Familienzweiges verstanden wurde. In diesem Fall
wurde ein zu tiefst religioser Orient gestaltet und verehrt, der als

73 Masuzawa, invention, 147.

74  Siehe dazu: Schulze, Orientalistik, 708f. Schulze benennt in dem Zusammen-
hang besonders den Islam, dessen vergangene Bliitezeit von Interesse fiir die
Orientalistik gewesen, dessen Verfall — damit war die Gegenwart gemeint —
jedoch auflen vor gelassen worden sei (Vgl. ebd., 709).
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Erinnerung an bessere Zeiten dem modernen Okzident gegeniiberge-
stellt wurde.

3. Die Verortung des Orients

Obwohl der Orient kurz gesprochen als ,das Land 6stlich des Wes-
tens“” bezeichnet werden kann, ist damit immer noch nicht deut-
lich, was im Deutschland des 18./19. Jahrhunderts alles unter diesem
Oberbegriff verstanden und mit diesem verbunden worden war. Der
Orient markierte nicht einfach nur eine Himmelsrichtung oder all je-
ne Lander, die von dem heutigen Europa aus im Osten lagen. Ebenso
wenig lag der Orient nur aulerhalb der als européisch verstandenen
Region. Suzanne Marchand grenzt den Orient als ein Gebiet ein, wel-
ches den Raum des 6stlichen Wiens bis zur BeringstraBe’® umzogen
haben soll.”” Dies macht deutlich, dass der Orient eben nicht nur
in ferne Léander, wie Indien und Arabien projiziert wurde, sondern
auch den deutschsprachigen Regionen sehr nahe lag. Dies ist unter
anderem durch die Ausdehnung des Osmanischen Reiches begriin-
det, das seit dem 16. Jahrhundert grofie Teile des heutigen Europas
umfasste. Daher gehorten Bosnien, Serbien, die Walachei, Moldau,
der gesamte Balkan, die griechische Halbinsel und einige der griechi-
schen Inseln sowie Zypern genauso zum Bild des Orients, wie Teile

75 Sardar, Orient, 13.

76 Die Beringstrafle bezeichnet einen kleinen Meeresabschnitt, der den ameri-
kanischen von dem asiatischen Kontinent trennt, aber auch die Néhe der
Landflachen verdeutlicht. Indem Marchand die Beringstrafle als ,Endpunkt“
des Orients nutzt, werden zwei Aspekte betont. Zum einen wird deutlich,
dass sich der Orient bis kurz vor Amerika erstreckte und damit teilweise
ganz Asien umspannte. Zum anderen beriihrte der Orient beinah Amerika,
so wie er Teile Europas umspannte. Die heutige sogenannte westliche Welt,
erscheint auf diese Weise bereits geografisch umschlossen und durchdrungen
von dem Gedankensystem Orient.

77 Vgl. Marchand, Decline, 465.
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Afrikas und Asiens.”® Auch Spanien wurde als orientalisch wahrge-
nommen, aufgrund seiner islamischen Vergangenheit und maurischen
Architektur; Sizilien zudem ebenfalls durch seine Anbindung an die
griechische Antike.”

An dieser Stelle wird bereits deutlich, dass der Orient nicht nur ei-
ne geografische Verortung erfuhr. Griechenland wurde zum einen auf-
grund der osmanischen Gegenwart als orientalisch verstanden, zum
anderen jedoch auch wegen seiner antiken Vergangenheit. Geogra-
fische Aspekte spielten zwar eine Rolle, wurden jedoch auch durch
zeitliche beeinflusst. Dies wird an einem anderen Beispiel besonders
deutlich — die dgyptischen Pyramiden. Kaum eine orientalische Land-
schaftsabbildung kam ohne die Symbolkraft der Wiiste, Palmen und
der Pyramiden aus.®’ Sie standen fiir einen Zeichencode, der dem Be-
trachter sofort verdeutlichte, dass es sich um eine Orientdarstellung
handelte. Doch sie verwiesen nicht nur auf den Orient, sondern auch
auf eine Hochkultur. Zihlte das Agypten des 18./19. Jahrhunderts in
der Regel nicht zum Orient, wurde die dgyptische Vergangenheit als
orientalisch verstanden. Der Fokus auf die Hochkulturen wird auch
an einer kleinen Auswahl an Gebieten deutlich, die ebenfalls zum Ori-
ent gezihlt wurden — Alexandria, Tunis und Tripolis.®! Stidte, die
eine als geschichtstriachtig verstandene Vergangenheit aufwiesen und
in einer Verbindung zur griechischen Hochkultur standen. Im deut-
schen Orientalismus des 19. Jahrhunderts fand demnach eine Ver-
kniipfung zwischen dem Orient und vergangener Weisheiten statt.
Die Bibliothek von Alexandria ist ein bekanntes Symbol fir verlo-
ren gegangenes Wissen — verbindet man dies mit dem Bild des Ori-

78 Polaschegg, Orientalismus, 69f.

79 Ebd., 70-73.

80 Siehe dazu u.a.: Gemélde von den Orientmalern Edward Alfred Angelo
Goodall und Leopold Carl Miiller, Hermann David Salomon Corrodis Son-
nenuntergang am Nil, ohne Datum oder auch Eugen Brachts Rast in der
Syrischen Wiiste, 1883.

81 Polaschegg, Orientalismus, 73.
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ents, wird dieser zur Wiege der Weisheit, aber auch zum Zeichen fiir
zerbrochene Reiche. Die romantische Aufwertung der Vergangenheit
steht dabei in einem starken Kontrast zur Abwertung der gegenwér-
tigen Gesellschaften in den sogenannten ehemals hoch entwickelten
Léndern. Bis in die spaten 1850er Jahre habe, laut Polaschegg, der
Orient insofern als ein antikes oder vorzeitiges Areal,®? geradezu als
ein Idealraum gegolten.

In diesem Zusammenhang wird auch deutlich, warum der Fokus
einiger Postkolonialer Wissenschaftler auf den Islam, als Hauptbe-
standteil oder die stets vorhandene Schnittstelle des Orientalismus,
unzulinglich sein muss. Wurde die Antike als orientalische Zeit be-
tont, konnte der Islam kaum in dieses Gefiige integriert werden — er
war schlichtweg zu jung, um orientalisch zu sein. Zwar wurden die
islamischen Lénder durchaus Bestandteil des Orientdiskurses, doch
waren sie nicht die bestimmenden und schon gar nicht die Einzi-
gen. Sie wurden vielmehr Stiick fiir Stiick in die Debatte integriert
und waren den wechselhaften Interessen und Auseinandersetzungen
unterlegen: mit den Konflikten zwischen einem revoltierenden Grie-
chenland gegen das Osmanische Reich verstérkte sich die Abneigung
gegen die islamischen Herrscher; mit romantischen Ubersetzungen
des Korans wie sie Riickert unternommen hatte, stieg wiederum die
Begeisterung. Muhammad wurde entsprechend entweder als Bringer
einer neuen Heilsbotschaft oder gar als der Antichrist verstanden.
Das ambivalente Verhiltnis zum Islam,*® schlug sich auch auf seine
Bedeutung innerhalb des Orientalismus aus. Der romantische Ori-

82 Ebd., 82.

83 Wiéhrend Luther éltere Vorstellungen aufgegriffen hatte, die den Islam als
Vorbote der Apokalypse zeichneten, und die Verntunftigkeit des Islams kriti-
sierte (Hartmut Bobzin, Islam. II. Islam und Christentum. II/1. 7.-19. Jahr-
hundert, in: TRE 16, 336-349; hier: 338, 344), verehrten im 19. Jh. die Ra-
tionalisten den Islam aus diesen Grinden. Die (oftmals protestantischen)
Romantiker waren hingegen von der islamischen Mystik fasziniert und mein-
ten in Teilen des Islams eine Gefiihlsreligion auszumachen.
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entalismus bezog sich in erster Linie auf die antike Vergangenheit
und hatte den Islam damit nicht automatisch im Fokus. Teilweise
wurde diese Religion jedoch mit in ihre Konstrukte integriert, in-
dem der Koran als Symbol fiir den Orient mit einer vorislamischen
Zeit kombiniert worden ist. Indem dies geschah, wurde der Islam
als ein Uberbleibsel einer vergangenen oder gar verlorenen Epoche
dargestellt, zu der er zeitlich gesehen gar nicht gehorte. Dort hinge-
gen, wo der Orient als eine Negativfolie zu Furopa gedichtet wurde,
war der Islam stets ein fester Bestandteil des Orientalismus. Dies
lag vermutlich jedoch nicht an der Gstlichen Lage der islamischen
Lander, sondern vielmehr an dem alten Konflikt zwischen Christen-
tum und Islam, welcher im Kulturellen Geddichtnis®* durch Kreuzzu-
gerinnerungen wachgehalten wurde und durch die Ndhe des Osmani-
schen Reiches, den schwelenden Konflikten in der Mitte des Territo-
riums und einer anhaltenden Angst vor den Tiirken getragen wurde.
Dabei wurde das Osmanische Reich durch seine starke Expansion
jedoch jahrhundertelang als ebenbiirtiger Gegner, der den européi-
schen Michten nicht unterlegen war,® und Handelspartner betrach-
tet. Dies hatte zur Folge, dass keine automatische Abwertung des
Osmanischen Reiches und des damit verbundenen Islams vonstat-
tenging, sondern Bewunderung und Ehrfurcht, Glorifizierung und
Verteuflung sich abwechselten. Die Bewertung des Islams fiel so je
nach politischer, sozialer oder religioser Position des Betrachters an-
ders aus. Erst mit den sich mehrenden innenpolitischen Problemen
im Osmanischen Reich und schliefllich dessen kompletten Zusam-
menbruch wurde die Uberlegenheit des Abendlandes iiber den Islam
starker betont. Diese Entwicklung zeichnete sich beginnend mit den

84 Siehe dazu: Jan Assmann, Das kulturelle Gedéachtnis. Schrift, Erinnerungen
und politische Identitét in frithen Hochkulturen, Miinchen ¢2007 (1992); Jan
Assmann, Kollektives Gedéchtnis und kulturelle Identitdt, in: Jan Assmann
/ Tonio Holscher (Hg.), Kultur und Gedéchtnis, Frankfurt am Main 1988,
9-19.

85 Polaschegg, Orientalismus, 31.
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Unabhéngigkeitskriegen Griechenlands in den 1820er Jahren ab und
weitete sich von dort allméhlich aus.®

Asien gehorte im 19. Jahrhundert ebenfalls zum Orient — vor allem
Indien und Persien waren die Lénder, iber die durch die Koloniali-
sierung Informationen nach Europa transportiert wurden, aber auch
China und Japan zdhlten zu den orientalischen Regionen der Er-
de. Das Interesse an diesen war jedoch abhéngig von der Menge an
Informationen, welche der européischen Leserschaft zur Verfiigung
standen. So war es im ausgehenden 19. und beginnenden 20. Jahr-
hundert zum Beispiel der Konfuzianismus, der eine grofle Faszinati-
on auf die Européer ausiibte und sogar von Theologen wie Albert
Schweitzer als geistige und ethische Grofle neben dem Christentum
dargestellt wurde.®” Russland zihlte, obwohl im Osten liegend und
als Teil des asiatischen Kontinents, nicht zum Orient, sondern seit
der Herrschaft Peter des Grofien zu den westlichen Grofiméchten.®®
Dies mag daran gelegen haben, dass das Christentum ein fester Be-
standteil des Landes war. Damit kann festgehalten werden, dass im
Orientdiskus des 19. Jahrhunderts die Verortung von Orient auch mit
der Religion verbunden wurde: orientalisch waren tendenziell jene,
die nicht christlich waren. Infolgedessen stand der Orient — mit seinen
unterschiedlichen fremden Religionen — symbolisch dem christlichen
Okzident — nun unabhéngig von der geografischen Lage — gegentiber.
Dies ldsst den Orient als einen transportablen Begriff erscheinen, der
iiberall dort Verwendung fand, wo etwas fremd erschien oder gar als
anders wahrgenommen wurde.

Afrika indes wurde von Autor zu Autor unterschiedlich bewertet.
Zeitweise wurde Gesamtafrika als Orient verstanden, in der Regel

86 Siehe dazu u.a.: Ebd., 233-264. Der Philhellenismus kann als eine weitere
Facette des deutschen Orientalismus betrachtet werden, welche den Orient
verbreitet als Gegenbild zum Okzident entworfen hat.

87 Albert Schweitzer, Das Christentum und die Weltreligionen, Miinchen 2002,
41f, 70.

88 Polaschegg, Orientalismus, 84.
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jedoch nur jene Teile von diesem, die mit einer Hochkultur oder mit
den biblischen Schriften in Verbindung gebracht werden konnten. So
versuchte Heinrich Eberhard Gottlob Paulus — ein Berater Goethes
— den Orientbegriff zu verengen und schlug vor lediglich Vorderasi-
en, Syrien, Palistina, Arabien, Agypten sowie Teile von Nordafrika
zu verwenden — diese Selektion basierte einzig und allein auf den
biblischen Léndern.®” Der Orient wurde so fest an das Christentum
gebunden: nicht nur als sein Kontrahent und Gegenpart, sondern als
der Rahmen in dem sich der christliche Glaube und die christliche
Kultur entwickelten. Auf diese Weise konnte der Orient fiir zweierlei
instrumentalisiert werden. Zum einen wurden die Wurzeln des Chris-
tentums rekonstruiert und eine verwandtschaftliche Verbindung zwi-
schen Abend- und Morgenland hergestellt. Zum anderen konnten
das Christentum und die christlich-européische Gesellschaft nun (in
Anlehnung an evolutiondre Vorstellungen) als aus dem Orient her-
ausgewachsen und damit hoher entwickelt dargestellt werden. Orient
und Okzident waren auf diese Weise fest miteinander verbunden und
nicht mehr voneinander zu trennen.

4. Der Orient als das exemplarisch ,, Andere"?

Der Begriff der ,,Kultur® wurde oftmals genutzt, um den Machtan-
spruch der westlichen Kolonialméchte zu legitimieren und eine Ab-
grenzung zwischen den Vélkern vorzunehmen. Alles was vermeintlich
iiber keine Kultur oder auch iiber eine geringere, als der christliche
Européer, verfiigte, musste durch den Westen zu dieser héheren Form
hingefithrt werden. Der Orient wurde jedoch als eine Kultur ver-
standen: zwar wurde sie von der européiischen unterschieden, doch
durchaus als zivilisiert angesehen. Zeitgenossische Autoren gestan-
den einer orientalischen Kultur nur in der Regel nicht dieselbe Stufe

89 Ebd., 94f.
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zu, auf der sie Europa verorteten.”’ Damit kann bereits konstatiert
werden, dass der Orient als Kultur und Zivilisation, nach damali-
gem Versténdnis nicht als komplettes Gegenteil zu Europa begriffen
wurde. Wo und wann die als orientalische Kultur bewertete Lebens-
form anfing und aufhérte, war dabei schwer auszumachen und leicht
zu verwischen. Andrea Polaschegg machte dies an einem sehr guten
Beispiel deutlich: den sogenannten Hofmohren.

In der Neuzeit entstand die Praxis afrikanische Kinder als Skla-
ven von Afrika nach Europa zu transportiert, um sie als Diener fiir
die Hausern der Reichen und Adeligen zu verkaufen. Im 19. Jahr-
hundert waren die Hofmohre in Wien sehr beliebt und wurden in
orientalische Gewénder — Pump- und Pluderhosen, Turban, Damast
und mit reich verzierten Knopfen — gekleidet als zivilisierte Orien-
talen prasentiert. Ohne diese Kleidung, die aus einem vollig anderen
geografischen Raum stammte, waren sie fiir die Européer nur Neger
ohne Kultur und Zivilisation. Der wohl bekannteste Hofmohr Ange-
lo Soliman steht beispielhaft fiir diese Sicht auf den Orientalen: vor
seinem Tod war er ein beriihmter und portratierter Mann, der sich in
hohen Gesellschaften bewegen durfte, nach seinem Tod wurde er im
Naturkundemuseum ausgestellt. Neben ausgestopften Tieren, durf-
te das Wiener Publikum nun auch einen unzivilisierten Buschmann
bewundern. Denn Afrikaner galten, im Gegensatz zu Orientalen, als
den Tieren nahestehende, vorkulturelle Menschen.”!

90 Siehe dazu: Ebd., 137f.

91 Ebd., 75, 140-142. Die Praxis Menschen aus anderen Léandern, die sich &u-
Berlich deutlich von dem européischen Publikum unterschieden, zu entfithren
und auszustellen, ist ein weiteres Beispiel fiir die Vorstellung von Kultur und
Nichtkultur sowie dessen Folgen (siche dazu u.a. die Geschichte des Hagen-
becker Zoos und dessen Volkerschauen). Menschen, die zu Letzterem gezahlt
worden waren, galten als minderwertig. Sprach man ihnen die Teilhabe an
Kultur ab, wurden sie zu potenziellen Nicht-Menschen, die man ihrer Heimat
berauben, in Kéfigen oder Zirkusvorstellungen présentieren und zur Unter-
haltung sowie Erhaltung der Herrschaftsgesellschaften unterdriicken durfte.
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Mit der Kleidung eines Orientalen hatte Soliman eine gesellschaft-
liche Stellung, galt als zivilisiert, ohne diese und nach seinem Tod war
er wieder zu dem geworden, der aus seinem Land entfiihrt, verkauft
und als Diener missbraucht werden durfte: kein richtiger Mensch,
kein christlicher Europder und auch kein Orientale. Damit wird nicht
nur ,die Fragilitit des Konzeptes vom ,kultivierten Orientalen‘“??
deutlich, sondern auch, dass der Orient — ob nun als riickstandige Fo-
lie fiir die Identitdtsbildung Europas oder als romantische Verklarung
einer hoch entwickelten Vergangenheit — ein Zugestdndnis enthielt,
das die Regionen adelte, welche mit dem Titel versehen wurden. Der
Orientale wurde aus der Abwertung einer vorkulturellen Gesellschaft
herausgehoben und als ganzer Menschen und als Teil einer ganzen
Kultur betrachtet, die entweder als der eigenen unterlegen, gleich-
oder teilweise sogar hoherwertig verstanden wurde. Indem dem Ori-
ent eine Kultur zugesprochen wurde, wurden automatisch Vergleiche
gezogen, die ihn nicht als das exemplarisch Andere darstellten, son-
dern sowohl Unterschiede als auch Ahnlichkeiten aufzeigten.

Der Orient wurde dabei in der romantischen Betrachtung nicht als
das generelle Gegenbild zu Furopa konstruiert, wie Edward Said es
erklérte, sondern vielmehr als ein Gegenbild zur Moderne. Die Entde-
ckung des antiken Griechenlands, als Teil des Orients und positives
Vexierbild fiir die Gegenwart des 19. Jahrhunderts macht dies be-
sonders deutlich. Der Orient wurde damit zwar als ein exemplarisch
Verschiedenes gezeichnet, aber nicht einfach als ein Gegenbild zur
eigenen Gesellschaft, sondern zur aktuellen Zeit. Die Vergangenheit
stellte dabei kein verbindungsloses Element dar, sondern vielmehr
eine Vorgeschichte, die in der Gegenwart gemeint wurde noch auf-
gefunden oder wieder entdeckt werden zu kénnen. Indem der deut-
sche, romantische Orientalismus Europa als Abkémmling des antiken
Griechenlands und des Orients konstruierte, wird die These eines
Orients als stetes Gegenbild hinfillig. Vielmehr kann fiir den ro-

92 Ebd., 140.
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mantischen Orientalismus in Deutschland des 18./19. Jahrhunderts
festgehalten werden, dass der Orient als ein entfremdeter, teilweise
nicht mehr existierender Familienzweig verstanden wurde — von Eu-
ropa zwar durchaus unterscheidbar, aber nicht als sein exemplarisch
Anderes.

5. Das Orientbild von Goethe, Diez und Hammer-Purgstall

Diez, Hammer-Purgstall und Goethe stellen drei populédre Orientalis-
ten des 19. Jahrhunderts dar, welche jedoch nicht nur aufgrund ihres
reprasentativen Charakters ausgewahlt wurden, sondern wegen ihrer
direkten Verbindung zu Tholuck. Goethe stand spétestens seit Tho-
lucks Blithensammlung im schriftlichen Kontakt zu ihm, Diez war
Tholucks Mentor und um Hammer-Purgstalls Anerkennung bemiihte
sich Tholuck nachweiflich.”?

Die folgenden Darstellungen sollen dabei keineswegs als Einzelfall-
analysen betrachtet werden, sondern vielmehr die vorangegangene
Skizzierung des Orientdiskurses im deutschsprachigen Raum ergin-
zen und ihr eine konkretere Form geben. Die ausgewéhlten Personen
stehen nicht stellvertretend fiir den gesamten deutschen Orientalis-
mus, sondern sind vielmehr Facetten von diesem. Ihre ndhere Be-
trachtung dient der direkteren Einordnung Tholucks, des Einflusses,
der auf ihn ausgeiibt worden sein konnte. Die Drei werden heute al-
lesamt als Orientalisten bezeichnet, wobei dies im 19. Jahrhundert
nicht automatisch der Fall gewesen war, da sie keine direkte An-
bindung an die Orientforschung der Theologie hatten. Trotz oder
gerade aufgrund dieser Tatsache stehen Diez und Hammer-Purgstall
als Symbolfiguren fiir die Umbruchsituation des deutschen Orienta-
lismus, in der sich dieser von der Theologie zu 16sen begann und
zu einer eigenstdndigen akademischen Disziplin entwickelte, mit der
Sprachwissenschaft als Grundlage. Goethes Beschéftigung mit dem

93 Siehe dazu: Maser, Mystik, u.a. 223f.; 229, 246.
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Orient hélt diesen neuen Diskurs in literarischer Form fest und gab
ihm damit eine weitere Ebene. Tholuck macht iiberdies deutlich,
welche immense Wirkung die vermeintlichen Dilettanten, auch auf
Theologen und die Theologie, als Wurzel der Orientalistik, ausiibten.

5.1. Heinrich Friedrich von Diez

Heinrich Friedrich von Diez gehort zu jenen Orientalisten, welche
den Beginn der Orientalistik als eigensténdiges akademisches Fach
maBgeblich mitbestimmten.”*

Trotz dieser besonderen Rolle Diez‘ innerhalb des Orientdiskurses
gibt es nur wenige Abhandlungen tiber ihn. Er scheint fast vollstdndig
in Vergessenheit geraten zu sei und nur noch ab und an als Berater
fir Goethes Orient in Erinnerung gerufen zu werden. Im Folgen-
den soll daher zuerst kurz auf Diez Biografie eingegangen werden,
um danach seine Rolle innerhalb der Orientalistik einzuordnen und
schlieBlich — anhand seiner zwei groffen Abhandlungen iiber Asien —
die Hauptaspekte seines Orientbildes vorzustellen.

5.1.1. Biographische Eckdaten und Diez' Rolle in der Friihorientalistik

Diez wurde am 2. September 1751 in Bernburg geboren, studierte
Rechtswissenschaft in Halle und ging anschliefend in den preufi-
schen Staatsdienst. Neben seinem Jurastudium interessierte er sich
fiir die orientalischen Sprachen und begann diese autodidaktisch zu
erlernen. Sein Sprachtalent erwies sich als durchaus foérderlich fiir
seine berufliche Zukunft, denn dies ermoglichte ihm als Gesandter

94 Polaschegg fiihrt Diez und Hammer sogar als einzige Orientalisten an, wel-
che im damaligen deutschsprachigen Raum ihre Studien unabhéngig von der
Theologie durchgefiihrt haben (Vgl. Polaschegg, Orientalismus, 161). Diese
Einschédtzung muss vorsichtig betrachtet werden, da es sicherlich mehr als
diese zwei Personen gab — dennoch kénnen sie als die prominentesten Friih-
orientalisten ohne theologische Anbindung betrachtet werden, welche durch
ihre Popularitdt die Orientalistik prégten.
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Preuflens nach Konstantinopel zu reisen und dort mehrere Jahre zu
verbringen.””

Diez sah sich nach dieser Zeit als Sprecher der Morgenlédnder und
begriindete dies mit seinem Aufenthalt im Orient, wo er unmittelba-
ren Umgang mit den Einheimischen gehabt und unter ihnen gelebt
habe.” Kaum in Konstantinopel angekommen habe er so angefan-
gen, sich ,mit ihrer Sprache bekannt zu machen, um den Schliissel
zu ihrem Geist und Herz zu finden“, sodass er nun ,,mit lebendiger
Kenntnis der Lander und Sprachen zurtickgekehrt [...] [sei; J.J.] und
seitdem ihre Schriften mit Liebe zu studieren nicht aufgehért ha-
be“9" Seine Riickkehr nach Preuflen war weit weniger freiwillig, als
der Diplomatendienst in den sogenannten orientalischen Lé&ndern.
So sei Diez 1791 wegen eigenméchtiger Vertragsverhandlungen mit
der Tiirkei abberufen worden und nach Preufien zuriickkehrt.”® Da-
nach wurde er jedoch fiir seine Arbeit ,in den Adelsstand erhoben
und mit dem gut dotierten Titel eines Geheimen Legationsrates in
den Ruhestand versetzt“?Y Seine restlichen Lebensjahre verbrachte
er mit der Sammlung, Sichtung und Ubersetzung von Handschrif-
ten und dem Ausbau seiner Bibliothek. Nach eigener Aussage besafl
Diez iiber vierhundert morgenléndische Handschriften.'”’ Aufgrund

95 Manfred Voigts, Heinrich Friedrich Diez (1715-1817). Kanzleydirektor, Frey-
geist und Freund der Juden, in: Richard Faber / Brunhilde Wehinger (Hg.),
Aufklarung in Geschichte und Gegenwart, Wiirzburg 2010, 175-196; hier:
175f.

96 Vgl. Heinrich Friedrich von Diez, Denkwiirdigkeiten von Asien in Kiinsten
und Wissenschaften, Sitten und Gebrauchen und Alterthiimern, Religion und
Regierungsverfassung (Bd. 1), Berlin / Halle 1811, XVII.

97 Ebd.

98 Voigts, Diez, 176.

99 Ebd.

100 Diez, Asien I, XVII. Die Handschriften seien dabei in Arabisch, Persisch, Ttir-
kisch, Tatarisch, Mongolisch, Tschagataisch, Koptisch, Syrisch und Athio-
pisch verfasst gewesen und Diez habe, bis auf die letzten drei genannten
Sprachen, alle anderen beherrscht (Vgl. ebd.).
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seiner zahlreichen Ubersetzungen aus dem Tiirkischen trat schlieBlich
auch Goethe mit ihm in Kontakt. Es erfolgte ein reger Briefwechsel,
der Goethes West-0stlichen Divan mafigeblich beeinflusste, zu einem
personlichen Kontakt kam es jedoch nie.'°" Diesem Austausch ist
es mafigeblich zu verdanken, dass der preuflische Orientalist nicht
ganzlich in Vergessenheit geriet. 1817 verstarb Diez in seinem Haus
in Berlin nach schwerer Krankheit. In einem Nachruf iiber ihn, wur-
de er als einer der vielseitigsten und gebildetsten Méanner Deutsch-
lands bezeichnet, den seine Religiositit!'??, Sprachbegabung und sein
Streben nach wissenschaftlicher Vervollkommnung ausgezeichnet ha-
ben. !0

Diez Rolle innerhalb der Friihorientalistik war in erster Linie, die
eines Publizisten, der — zumeist auf eigene Kosten — Teile seiner Bi-
bliothek ,,in eigenen Ubersetzungen einem breiten, gebildeten Publi-
kum bekannt“'% machte. Diez war kein Fachgelehrter und sah sich
auch selber nicht als Orientalist, sondern vielmehr als einen Liebha-
ber des Orients.'? Wihrend die akademischen Studien zum Orient

101 Voigts, Diez, 177. Siehe dazu auch: Katharina Mommsen, Goethe und Diez.
Quellenuntersuchungen zu Gedichten der Divan-Epoche, Bern u.a. 1995.

102 Dies steht in einem starken Kontrast zu Voigts Aussage, Diez habe alle Re-
ligionen fiir iberfliissig und schéndlich gehalten und sei selber areligios ge-
wesen (Siehe dazu: Ebd., 180). Betrachtet man die fritheren Werke Diez’,
wie seine Schrift ,,Uber Juden®, wird deutlich, dass er der Legitimation von
Unterdriickung durch Religionen sehr kritisch gegeniiberstand. In diesem Zu-
sammenhang ist Voigts Aussage, Diez habe die Religionen als schiandlich be-
trachtet, korrekt. Jedoch kann dies nicht per se auf Diez‘ Verstédndnis von
Religion tibertragen werden. In seinen spéteren Schriften wird deutlich, dass
er sich selber als glaubigen Christen verstand, der jedoch auch in anderen
Religionen nach Wahrheit und Bereicherung gesucht hat.

103 Curt Balcke, Neues tiber ,,Goethes orientalischen Berater* Heinrich Friedrich
von Diez, in: Zeitschrift der Deutschen Morgenldndischen Gesellschaft 84
(1930), 74-77, hier: 75.

104 Sabine Mangold, Eine ,weltbiirgerliche Wissenschaft“ — Die deutsche Orien-
talistik im 19. Jahrhundert, Stuttgart 2004, 44.

105 Siehe dazu: Ebd., 48f.
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vor allem religiose Texte im Fokus hatten, verstand sich Diez ,als
Literaturvermittler, als Ubersetzer und Erklérer poetischer und his-
torischer Werke des Orients“'"® Dies fithrte dazu, dass andere Text-
gattungen in Europa bekannt wurden und sich infolge dessen auch
der Blick auf den Orient dnderte. Die Poesie stand nun im Vorder-
grund und der Orient wurde zu einem Ort voller unbekannter geisti-
ger Schéatze. Dabei ging es Diez vor allem darum, den Orient in sei-
ner Gesamtheit vorzustellen und die Besonderheiten von diesem dem
westlichen, nicht rein akademischen Publikum bekannt zu machen.
Fiir die Historikerin Mangold habe er damit die Universititsorienta-
listik iberschritten, die bis dahin mit der alttestamentlichen Exege-
se verbunden gewesen war.'’” Anders als Hammer-Purgstall, wie im
Folgenden noch dargestellt wird, sah Diez seine Arbeit jedoch nicht
als eine Ablosung oder Erneuerung der Orientalistik'’® an, sondern
als ein Erforschen des Orients neben dem Universitédtsfach. Die Ori-
entalistik bestand fiir ihn aus den Studien an den Universitéten, die
durch das Arabische und Hebréische sowie einen lehrenden Theolo-
gieprofessor gepriagt waren.'?? Trotz seiner 6ffentlichen Bekundungen
und Definitionen dies beziiglich wurde er bereits zu seiner Lebens-
zeit als Orientalist gefeiert und seine Ubersetzungen regten zu einer
Mannigfaltigkeit an poetischen und literarischen Auseinandersetzun-
gen mit dem Orient an.''

106 Ebd., 50. Dasselbe galt fiir Hammer-Purgstall.

107 Vgl. ebd., 50.

108 Orientalistik meint an dieser Stelle zwar die akademische Beschéftigung mit
dem Orient, jedoch noch nicht das von der Theologie losgeloste, gleichnamige
Fach.

109 Ebd., 48, 50. Uber die richtige Definition eines Orientalisten und wer sich als
solcher bezeichnen durfte, hatten Diez und Hammer einen langen und nur
durch Diez Tod endenden Streit, welcher von sachlichen Begriindungen tiber
polemische Verwerfungen des jeweils anderen verlief (Siehe dazu Néaheres bei:
Ebd., 48-51).

110 Siehe dazu auch: Polascheggs historische Ubersicht des deutschen Orienta-
lismus in dem Anhang ihres Buches ,Der andere Orientalismus®, in welcher
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5.1.2. Der Orient als Wiege der Menschheit und Lernfolie fiir den Okzident

,Um Menschen einander dhnlich zu machen, hat man nur néthig,
ihnen Gelegenheit zu geben, ungestort auf einander zu wiirken, ohne
Ungleichheiten der allgemeinen Achtung einzufiihren, welche Men-
schen von Menschen entfernen!'! Diese Worte schrieb Diez bereits
1783 in seiner Schrift ,,Uber Juden®, in welcher er die Forderung aus-
formuliert, dass Juden deutsche Staatsbiirger sein sollten, ohne zum
Christentum konvertieren zu miissen. Dieser Blick auf den Menschen,
der unabhéngig von seiner Religion oder Volkszugehorigkeit Ahnlich-
keiten mit anderen Individuen besitzt, ist jedoch auch fiir seine Ar-
beit mit dem Orient priagend. Diez sieht Unterschiede zwischen dem
Orient und dem Okzident, beschreibt diese als verschiedene Wege
des sittlichen und geistigen Lebens, auf welchen Morgenldnder und
Abendlinder zu wandeln pflegen.''? Dennoch folgt er dabei immer
seiner Uberzeugung, dass der Mensch im Kern gleich ist. Fiir ihn
ist demnach der Orientale dem Okzidentalen ebenbiirtig und besitzt
denselben Wert.

Die Beschiftigung mit dem Orient ist fiir Diez verbunden mit ei-
nem Kennenlernen der Menschen, die diesen bewohnen. So gibt es
fir Diez nur eine Moglichkeit, den Orient richtig abbilden zu kén-
nen: Man miisse die orientalischen Quellen iibersetzen und verstehen
sowie die Léander, deren Texte dem Ubersetzer vorliegen, bereisen
und erkunden.'® In den bis dahin vorliegenden Reiseberichten sieht
er keinen wissenschaftlichen Nennwert, da sich die meisten Autoren
weder die Zeit nehmen wiirden mit den Einheimischen in Kontakt

ersichtlich wird, in welchem MaBe die Literatur, Auffiihrungen, Ubersetzun-
gen und wissenschaftlichen Abhandlungen mit dem Auftreten von Hammer
und Diez zunahmen.

111 Heinrich Friedrich von Diez, Uber Juden. An Herrn Kriegsrat Dohm in Ber-
lin, Breslau / Leipzig 1783, 14.

112 Vgl. Uweissi, Ermahnung an Isambol oder Strafgedicht des tiirkischen Dich-
ters Uweissi iber die Ausartung der Osmanen, hg. und iibers. v. Diez, Hein-
rich Friedrich, Berlin 1811, 3.

113 Diez, Asien I, XIIIf.
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zu treten, noch der orientalischen Sprachen méchtig seien, vielmehr
wiirden diese eher der Belustigung und Unterhaltung der Leser die-
nen.''* Mit diesem Urteil wendet sich Diez von der gingigen Praxis
ab, Reiseberichte als Quellen iiber den Orient zu nutzen. Bei der
Auswahl und Archivierung der Quellen legt Diez besonderen Wert
darauf, dass nicht nur jene Schriften iibersetzt und aufbewahrt wer-
den, die vermeintlich grofle Personlichkeiten darstellen, sondern auch
die Unscheinbaren und Unbekannten. Er begriindet dies damit, dass
die offentliche Geschichte ein triigerisches und verfilschtes Bild der
Vergangenheit und der vergangenen Menschen aufzeigen wiirde.'"”
Diez Blick auf die Historie ist damit ein ungewdhnlich reflektierter.
Er erkennt, dass die Geschichtsschreibung immer an das jeweilige
Land gebunden ist, in welchem diese festgehalten wird und dass die
westliche Sicht auf die Vergangenheit nicht identisch mit der Reali-
tat oder dem Realitdtsempfinden anderer Kulturen sein muss. Damit
wendet er sich direkt gegen die koloniale Konstruktion des Westens
wals Agent und Ort von Geschichte“!''® Vielmehr hélt er fest, dass
wder Européder im Orient alles falsch zu beurtheilen [pflegt; J.J.],
weil er nur sich selbst und seine Landesbrauche zum Maasstabe mit-
bringt “''7 Diese fehlerhaften Beurteilungen sieht er in vielen Teilen
des Orientalismus begriindet, welche den Orient mit einem Mangel
an Kultur, Humanitdt und Liberalitdt zeichnen wiirden und fiihrt
sie auf die Begegnung des Abendldnders mit der morgenlandischen,

114 Vgl. ebd., XII.

115 Ebd., XVIIIL.

116 Mar Castro Varela / Dhawan, Postkoloniale, 68.

117 Diez, Asien I, 93. Diez nutzt neben den Termini Europa, Asien und Orient,
auch die Bezeichnung ,Westerlinge“ und ,,Oesterlinge* fiir die Menschen der
unterschiedlichen Lebensbereiche und verwendet damit bereits die spétere,
gangige Einteilung der Welt in ,den Westen“ — als christlich européisch ge-
pragte Lander — und den Osten, als einheitliches asiatisches Konstrukt (Ebd.,
XI; Heinrich Friedrich von Diez, Denkwiirdigkeiten von Asien in Kiinsten und
Wissenschaften, Sitten und Gebrauchen und Alterthiimern, Religion und Re-
gierungsverfassung (Bd. 2), Berlin / Halle 1815, 6; Heinrich Friedrich von
Diez, Unfug und Betrug in der morgenlandischen Litteratur nebst vielen
hundert Proben von der groben Unwissenheit des H. v. Hammer zu Wien in
Sprachen und Wissenschaften, Halle / Berlin 1815, 144, 465).

39



I. Deutscher Orientalismus im 19. Jahrhundert

nicht seinen Vorstellungen iiber den Orient oder seiner eigenen Le-
benswelt iibereinstimmenden Sitten und Gebriuchen zuriick.''® Tri-
fe der Européder demnach auf einen Araber, der keinen dekadenten
Lebensstil pflegt, werde dies mit den Werten des Abendlandes und
den Vorstellungen iiber den Orient abgeglichen und danach beurteilt.
Es wiirde dabei jedoch nicht tiberpriift, ob die eigenen Imaginationen
einer Korrektur bediirfen. Stattdessen fiige der Abendlédnder neue
Vorurteile seinem vermeintlichen Wissen hinzu. Diez schlussfolgert,
dass

,man nicht blos (sic!) das gemeine Wort von Mangel der Cul-
tur, der Humanitat und Liberalitidt entfahren lassen [wiirde;
J.J.], sondern man [..] sich auch eingebildet [hat; J.J.], dass
die Leute nur dem niedrigsten Geize ergeben, auf weiter nichts
sinnen und denken als Geld anzuhiufen “!?

Diez beschreibt hier bereits einen der Vorwiirfe des spéteren post-
kolonialen Diskurses — die Konstruktion und Beurteilung des Frem-
den oder auch des Anderen nach européisch-christlichen Maflstdben.

Diez geht es nun darum zu zeigen, wie der Orient wirklich ist und
urteilt, dass es bisher kein Werk gébe, das den gesamten Orient mit
all seinen Facetten und aus sich selber heraus dem Européer pra-
sentieren wiirde.'?" Die Selbstprisentation erfolgt demnach iiber die
Ubersetzung orientalischer Texte, aber auch dessen Interpretation
durch einen kundigen Européder. Den Orient kennenzulernen, kann
demnach nur gelingen, wenn dieser selber zur Sprache kommen darf.
Ob dies gelingen kann, wenn die Interpretation auch weiterhin an
einen Abendlander gebunden ist, scheint Diez sich nicht zu fragen.
Dabei ist jedoch bedeutsam, dass Diez nicht nur die Auseinanderset-
zung mit dem modernen Orient als wichtig erachtet, sondern auch

118 Vgl. Diez, Asien I, 92f.

119 Ebd., 93.

120 Vgl. Diez, Asien II, 133, 989. Allerdings erkennt Diez nicht, dass es diesen
Gesamtorient vielleicht gar nicht gibt und daher auch keine Schrift existieren
kann, die diesen ablichtet.
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die Erforschung der Geschichte des Orients. ,Ja wenn der ldngste
Auffenthalt hinreichend wére, mit dem Orient vertraut zu werden:
so wiirde man nicht in der Tirkey soviel Dollmetscher und Euro-
péer sehen, welche nach funfzigjahrigem Aufenthalte sich im Orient
noch nicht orientieren kénnen“'?! Das Quellenstudium ist demnach
genauso wichtig wie das personliche Kennenlernen des Orients: nur
beides zusammen kann ein vollstédndigeres Bild zeichnen. Damit ist
fiir Diez sowohl die Kenntnis der Vergangenheit als auch der Gegen-
wart von Bedeutung. Letzteres werde durch Ersteres bedingt. Und
mehr noch ist der Blick in die Vergangenheit des Orients fiir Diez eine
Suche nach den Urspriingen der Menschheit. Das Morgenland, das
er auch synonym als Asien bezeichnet und dort geografisch verortet,
wird nicht nur zu einem Verwandten des Abendlandes oder zu den
Wurzeln des Christentums, sondern zur Wiege der ganzen Mensch-
heit.'?? Der Orient wird dabei als Ort der Poesie, dessen Bewohner
als zutiefst religivs und gottesfiirchtig beschrieben.'?® Wurden Orient
und Okzident oftmals gegensétzlich mit den Charaktereigenschaften
~emotional“ und ,rational“ betitelt, 16st Diez dies teilweise auf, in-
dem er dem Morgenland auch die Wissenschaft zu eignet. Dies kann
durch ein Beispiel verdeutlicht werden, in welchem er beschreibt,
wie bis ins 17. Jahrhundert arabische Arzte in Europa die Menschen
mit uralten Weisheiten gesund gepflegt hétten.'?* Die medizinischen
Kompetenzen, welche Diez seinem Orientalen zuschreibt, erscheinen
dabei hoher entwickelt als jene der Européder. Auch die Weisheiten
der Griechen sieht er im Orient begriindet und erklart, dass es Phi-
losophen wie Platon und Aristoteles nur durch den Orient und das
Wissen, welches sie durch den Kontakt mit diesem und Quellen aus

121 Ebd., 957.

122 Siehe dazu: Diez, Asien I, IV.
123 Siehe dazu: Ebd., IV, XXIIIf., 5.
124 Vgl. Diez, Asien II, XI.
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jenem erhalten haben, gegeben habe.'?” Durch Reisen in den Ori-
ent — speziell die Heimatlinder der Israeliten, Agypter und Chaldéer
— hétten die Griechen iiberlieferte religiose und ethische Lehren und
Meinungen kennengelernt und zusammengetragen, sodass man sagen
miisse ,,dass die Griechen nur durch den Orient Philosophen gewor-
den sind #!?6

Die Darstellung von Diez Blick auf den Orient, darf nicht dariiber
hinwegtauschen, dass er sehr wohl einigen Denkmustern seiner Zeit
verhaftet war, doch soll veranschaulicht werden, dass der ehemalige
preuBlische Diplomat in seinen Schriften versucht, einen respektvollen
Dialog mit dem Osten zu fithren und diesen zu einem gleichberech-
tigten Gesprachspartner zu machen. Dieses Unterfangen hebt ihn aus
dem Kolonialorientalismus heraus.

Diez folgt indes der theologischen Beschéftigung mit dem Orient
in dem Sinne, dass er die Analyse der Schriften und Texte als ei-
ne bereichernde Erkldrung des Alten Testaments ansieht. Demnach
nutzt er die Quellenarbeit auch als einen Prozess des Kennenlernens
und des Verstehens der eigenen Identitédt. So schlussfolgert er, dass

»obgleich unsere Religion keiner neuen Beweise bedarf, als de-
ren sie genug in sich selber hat: so sind wir es ihr doch schuldig,
soweit unsere Mittel und Kenntnisse reichen, in Asien als in
ihrer ersten Niederlassung die historischen Denkméler aufzu-
suchen, welche zu ihrer Bestédtigung dienen und eben so viele
neue Griinde fiir unsere Ueberzeugung seyn werden“!'?”

Sich den Orient nutzbar zu machen, um die eigene Religion zu
legitimieren, stellt wiederum ein Vorgehen dar, das fiir den Orien-
talismus kennzeichnend war. Diez tut dies jedoch auf eine andere
Weise, als es Edward Said den Orientalisten allgemein vorgeworfen
hat. Wéahrend der Kolonialorientalismus den Okzident als Symbol

125 Vgl. Diez, Asien I, IVT.
126 Ebd., V.
127 Ebd., VIIL
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fiir den Fortschritt erkldrte und den Orient als riickstédndig verstand,
wodurch eine Entmiindigung durch die Kolonialméchte legitimiert
wurde, schildert Diez den Orient als bestdndig und urspriinglich und
verleiht ihm eine Vorbildfunktion.

,Und ausser dieser leblosen Dingen, an welchen die Alteste
Menschengeschichte wieder zu erkennen ist, haben die Men-
schen in Asien trotz einer so langen Folgereihe von Geschlech-
tern nicht allein die Uberlieferungen jener Geschichten mit so
vielen Lehren aufbehalten, sondern haben auch so wenig ihre
Sitten, Gebrauche und Denkarten verdndert, dass man noch
immer dieselben Leute vor sich zu sehen glaubt, von denen
Moses und die Propheten geredet haben, gleichsam als ob in
ihrer alten iiberlieferten Weise etwas liege, was sie nicht nur
den Menschen jedes Zeitalters angenehm mache, sondern auch
nach Gottes Fiigung zum Wahrzeichen fiir die Bewohner an-
derer Welttheile fortdauern solle.!?%

Indem er die anhaltende Existenz der asiatischen Religionen und
Kulturen direkt mit dem Willen Gottes in Verbindung bringt, iden-
tifiziert er in diesem ebenfalls einen Willen zur Vielfalt. Diez stellt
sich damit gegen die imperialistischen Bemiithungen, die européisch-
christliche Kultur in den Orient zu tragen und damit das dortige Ge-
dankengut zu ersetzen. Sofern Gott, nach Diez, die verschiedensten
Erscheinungen der Vélker gewollt habe, kdnne und diirfe kein Mensch
aus dem Westen dies d&ndern. Den Orient mit seinen Weisheiten stellt
Diez zudem als Wiege der Menschheit und des Christentums dar,
wodurch er allerdings nicht nur eine Verbindung iiber gemeinsame
Wurzeln, sondern auch zu den Einheimischen eine Verwandtschaft
herstellt.'?” In Folge der Vorstellung eines urspriinglichen Orients,
entsteht zudem der Eindruck einer Gottesndhe, die dem Okzident

128 Ebd., V.

129 Interessant wire zu untersuchen, welches Bild Diez von dem Verhéltnis zwi-
schen Christen und Juden zeichnete und wie er die Gottesbeziehung zu seinen
auserwéhlten ,Volkern* verstand.
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abhandengekommen ist, als sich dieser von seinen Urspriingen ent-
fernte.

Damit sollte Diez nicht zu den Romantikern gezéhlt werden, die
den Blick lediglich in die Vergangenheit des Orients werfen und die
modernen Gesellschaften als verfallene und riickstéindige Uberbleib-
sel betrachten. Der Orient von Diez ist ein lebendiger Raum, der
geografisch in Asien und — speziell benannt — Israel angesiedelt sei,
jedoch als transportable Sitten und Gebréuche auch in andere Teile
der Welt gebracht werden konne. Die Vergangenheit und die Ge-
genwart des Orients werden von Diez zwar genutzt, um die eigene,
europdische Identitat zu begriinden und neu zu gestalten, doch wer-
den weder Religion und Kultur, noch der orientalische Mensch als
minderwertig charakterisiert oder als negatives Gegenbild entwor-
fen. 30

Diez kann als exemplarischer deutscher Orientalist angesehen wer-
den, der — Marchand’s Wortwahl folgend — die westliche Selbstzu-
friedenheit nicht zu legitimieren suchte, sondern diese durch seine
Betrachtungen des Orients infrage stellte.'?!

5.2. Joseph von Hammer-Purgstall

Im Folgenden soll ebenfalls nur in einem kurzen Uberblick auf die
Biografie von Joseph von Hammer-Purgstall und seiner Rolle inner-
halb der deutschen Orientalistik eingegangen werden. Fiir einen ge-
naueren Einblick in seine Person sowie seine Veroffentlichungen sei
auf Wilhelm Baums Artikel iiber Hammer-Purgstall verwiesen. Der

130 Siehe dazu auch: Anhang, Grafiken zu den verschiedenen Orientalismus-
Modellen, Abb. 2.

131 Dies bezieht sich auf folgenden Satz bei Marchand, in dem sie schreibt, dass
“though focused on the languages of the ancient world, German orientalism
helped to destroy Western self-satisfaction, and to provoke a momentous
change in the culture of the West: the relinquishing of Christianity and clas-
sical antiquity as universal norms” (Marchand, Decline, 465).

44



5.2.1 Biographische Eckdaten und Hammer-Purgstalls Rolle in der
Orientalistik

zweite Unterpunkt wird schliellich einen Blick auf das Orientbild des
Orientalisten werfen und die Hauptaspekte zusammengefasst darstel-
len.

5.2.1 Biographische Eckdaten und Hammer-Purgstalls Rolle in der
Orientalistik

Joseph von Hammer-Purgstall wurde 1774 in Graz geboren und war
ab 1787 an der Akademie fiir morgenlindische Sprachen'®? imma-
trikuliert. Seine guten Sprachkenntnisse waren ihm wéahrend seines
sechsjiahrigen beruflichen Aufenthalts im Orient von groBer Hilfe.'?3
1807 wurde Hammer-Purgstall nach Wien zuriickbeordert. Seine Zeit
in Konstantinopel hatte ihn viele Handschriften sammeln und Uber-
setzungen anfertigen lassen, sodass er die folgenden Jahren damit
verbrachte orientalische Texte zu veroffentlichen und auszuarbeiten.
Darunter fanden sich zahlreiche Ubersetzungen von Gedichten, ei-
ne Ubertragung des Korans ins Deutsche, die Veroffentlichung ei-
ner Muhammad Biografie und mehrere Biande {iber das Osmanische
Reich und dessen Regierungsaufbau. Seine personliche Handschrif-
tensammlung wird dabei auf iiber 600 Stiicke geschétzt.'** Zeitlebens
blieb er vom Orient fasziniert, betreten sollte er ihn jedoch niemals
wieder.'?"

132 Die Akademie fiir morgenlandische Sprachen, auch Orientalische Akademie,
wurde in den 1750ern von Maria Theresia in Wien gegriindet.

133  Wilhelm Baum, Josef von Hammer Purgstall — ein 6sterreichischer Pionier
der Orientalistik, in: Friedrich Schipper (Hg.), Zwischen Euphrat und Tigris.
Osterreichische Forschungen zum Alten Orient (Wiener Offene Orientalistik
3), Wien 2004, 3-18; hier: 3. Hammer-Purgstall soll des Deutschen, Ara-
bischen, Tirkischen, Persischen, Griechischen, Lateinischen, Franzosischen
und Englischen méchtig gewesen sein. Es ist zudem anzumerken, dass die in-
korrekte Schreibweise von Joseph Hammer-Purgstalls Namen auf Baum und
nicht die Verfasserin zuriickgeht.

134 Ebd., 7.

135 Ebd., 8.
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1809 erschien die erste Ausgabe von Hammer-Purgstalls ,,Fundgru-
ben des Orients“ — die erste Zeitung fir deutsche Orient-Liebhaber.
Mit seinen ,Fundgruben® erreichte Hammer-Purgstall das Biirger-
tum Europas fernab der akademischen Disziplin und traf damit den
Zeitgeist. Zudem schaffte er es, viele prominente Orientalisten als
Autoren zu gewinnen. Er selber nutzte die Zeitung fortan, um sei-
ne Ubersetzungen und kleinere Abhandlungen zu publizieren, sodass
auch seine Popularitit und sein Einfluss stetig wuchsen.'*® Hammer-
Purgstall setzte sich in diesem Rahmen auch fiir die Emanzipation
der Orientalistik von der Theologie ein und band sie fest an die
Literatur- und Sprachwissenschaften.'®” Er folgte dabei der Vorstel-
lung, dass ein Orientalist nur dann fremde Kulturen und Menschen
richtig darstellen konnte, wenn dieser eine ,lebendige Kenntnif} ihrer
Sitten und Lebensverhéltnisse“!*® hitte. Die Arbeit eines Orienta-
listen wurde von ihm auf diese Weise sowohl an das Quellenstudium,
als auch an das Bereisen und Kennenlernen der zu untersuchenden
Lander gebunden. Dies sorgte dafiir, dass Hammer-Purgstall als eine
der wichtigsten Figuren der deutschen Friithorientalistik gehandelt
wurde. '3

Ab der 1850er Jahren wurde das Fach der Orientalistik enger ge-
fasst und etablierte sich an den Universitdten unabhéngig von der
Theologie. Sprachkenntnisse, Ubersetzungen und Orientaufenthalte
reichten nun nicht mehr aus, um als Orientalist bezeichnet zu wer-

136 Mangold, Wissenschaft, 51; Hannes D. Galter, Die Inschriften der assyrischen
Konige im Spiegel der sterreichischen Altorientalistik am Beispiel von Graz,
in: Friedrich Schipper (Hg.), Zwischen Euphrat und Tigris. Osterreichische
Forschungen zum Alten Orient (Wiener Offene Orientalistik 3), Wien 2004,
143-164; hier: 144; Baum, Josef, 9.

137 Mangold, Wissenschaft, 58

138 Joseph von Hammer-Purgstall, Mohammed, oder die Eroberung von Mekka:
Ein historisches Schauspiel, Berlin 1823, XIf.

139 Siehe dazu: Mangold, Wissenschaft, 47.
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den.'” Das einstige ,,Oberhaupt des Orientalismus“'*! wurde nun

wieder zu einem Amateur degradiert, Hammer-Purgstalls Methodik
als unwissenschaftlich und seine Ubersetzungen als ungenau bemin-
gelt.'*2 Obwohl er zum Ende seines Lebens vermehrter Kritik aus-
gesetzt und aus dem Kreis der zeitgenossischen Orientalisten ausge-
schlossen worden war, bot ihm die Deutsche Morgenldndische Ge-
sellschaft den Vorsitz an und von den Universitdten Prag und Graz
erhielt er die Ehrendoktorwiirde verliechen.'*?

Seine Bedeutung fiir die Orientalistik als eigenstindiges Fach blieb
unbestritten und seine Popularitat iiber seinen Tod hinaus ungebro-
chen.

5.2.2. Der poetische Orient

»Im Mittelalter [..] erhellet der Genius des Orients zuerst mit sei-
ner Fackel die Finsternisse gothischer Barbarey, und milderte durch
seines Odems wehen den rauen Anhauch nordischer Sitte“'** In die-
sen wenigen Zeilen wird bereits deutlich, dass Hammer-Purgstall der
Romantik zuzuordnen ist. Er richtet den Blick auf das Mittelalter
und sieht in dieser Epoche die ersten Beriihrungspunkte mit dem
Orient, welcher die Finsternis aus Europa vertrieben haben soll. Der
(vergangene) Orient wird als Heilsbringer verstanden, welcher durch
sein Auftauchen — und den damit verbundenen interreligiésen und
interkulturellen Kontakten — den Okzident positiv verdnderte. Dar-
aus kann gedeutet werden, dass Hammer-Purgstall zum einen den
Orient als einen mobilen Faktor sieht, den er nicht an geografische
Grade, sondern an bestimmten Werten und Vorstellungen, die durch

140 Siehe dazu: Ebd., 88.

141 Ebd., 51f., 87.

142 Ebd., 87.

143 Baum, Josef, 13f.

144 Joseph Hammer-Purgstall, Vorrede zu ,Fundgruben des Orients“, zitiert
nach: Baum, Josef, 9.
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die Menschen weitergetragen werden kénnen, festmacht. Zum ande-
ren habe Europa sich nach dem Kontakt mit dem Orient verdnderte.
Die eigene Kultur, wurde durch die andere transformiert, sogar ver-
bessert. Indem Hammer-Purgstall mit der Lichtkomponente spielt,
erscheint der Orient dabei als Ort der Weisheit,'*® die — emotional
oder rational — in Europa vor der Begegnung nicht vorhanden gewe-
sen sei. Dies bedeutet jedoch auch, dass er dem Orient und Okzident
seit dem Mittelalter eine feste Verbindung zuschreibt und dass des-
halb deren Kennzeichnung als das absolut Andere nicht zutréfe.
Doch was verstand Hammer-Purgstall genau unter dem Termi-
nus Orient? Betrachtet man seine Veroffentlichungen, kann der Ori-
ent geografisch vor allem in Arabien, der Tiirkei und Persien ver-
ortet werden.'*® Diese drei Sprachen sind auch jene, die Hammer-
Purgstall als Quellensprachen der Orientalistik vorstellt.'*” Das Ara-
bische wird dabei von ihm als Sprache der Poesie beschrieben,'*®
wahrend er das Persische als mit dem Furopéiischen verwandt an-
sieht, da ,sie durch die hohere Verstandeskunst geziigelt werde.*!'*?
Diese Einteilung macht deutlich, dass Hammer-Purgstall dem West-
Ost-Machtgefille verhaftet ist — trotz seiner Vorstellung der frucht-
baren Funktion des Orients fiir den Okzident. Die européische Kultur
wird als rational beschrieben, wihrend die arabische in den Bereich
der Poesie — das heiflit der Kunst und damit eher des Gefiihls — ein-

145 In seinem ,Morgenlédndischens Kleeblatt® spricht Hammer-Purgstall im Vor-
wort von einem sogenannten ,Orientalischen Urgeist“, welcher in den per-
sischen und indischen Hymnen zu finden sei (Vgl. Joseph von Hammer-
Purgstall, Morgenldndisches Kleeblatt: bestehend aus Parsischen Hymnen,
Arabischen Elegien, Tiirkischen Eklogen, Berlin 1819, V).

146 Siehe dazu u.a.: Hammer-Purgstall, Kleeblatt; Joseph von Hammer-
Purgstall, Duftkérner aus Persischen Dichtern gesammelt, Stuttgart 1836.
Beide Werke enthalten nicht nur persische, sondern auch arabische und tiir-
kische Gedichte.

147 Mangold, Wissenschaft, 51.

148 Baum, Josef, 10.

149 Ebd.
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geordnet wird. Das Persische, als Teil der indogermanischen Sprach-
familien, steht zwischen den beiden.

Wenn Baum schreibt, dass Hammer-Purgstall einen weltoffenen
Blick fiir die muslimische Kultur hatte und den Orient im Ganzen
erfassen wollte,'*” muss angemerkt werden, dass dies jedoch immer in
den dargestellten Vorstellungswelten des 19. Jahrhunderts der Friih-
orientalistik geschah. Hammer-Purgstalls Verortung des Orients als
ein Ganzes macht zudem abermals deutlich, dass es ihm hier we-
niger um eine geografische Lage, als um einen geistigen Wert ging,
der von ihm auf die verschiedenen, unabhéngig voneinander exis-
tierenden Kulturen iibertragen wurde. Denn schlussendlich wollte
Hammer-Purgstall den Orient zwar untersuchen und darstellen, je-
doch nur ,,s0, wie er sich seinem Geist abspiegelte“!*!

Dies wird auch in seiner Muhammad Biografie deutlich, die ,,voller
historischer Treue“!®? sei und sowohl auf schriftlichen Quellen — Rei-
seberichte, dem Koran und der Sunna des Propheten — als auch auf
eigene Orienterfahrungen, bei denen er ,mit Arabern unter Palmen
und Zelten gelebt, als er mit Emirn in Stddten und mit Beduinen
aus der Wiiste Gespriach und Umgang gepflogen, als er wiahrend des
agyptischen Feldzuges im Jahr 1801 die personliche Bekanntschaft
eines Beduinenscheichs gemacht“!®® habe, beruhe. Der Scheich, der
Hammer-Purgstall als Vorbild fiir Muhammad gedient hatte, wird
von ihm als mit vielen Verwandten, Pferden und Kamelen sowie
einer groffen Redegewandtheit und enormer Heerfithrer-Qualitédten
ausgestattet beschrieben.'® Die Schilderung strotzt nur so von Ori-
entsymbolik — die Wiiste, Palmen, Beduinen, Kamele —, als seien die
Bilder direkt aus einem der vielen Gemaélde des 19. Jahrhunderts

150 Vgl. ebd., 5, 15.

151 Ebd., 15.

152 Hammer-Purgstall, Mohammed, X.
153  Ebd., XII.

154 Ebd., XIII.
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entsprungen, die den vermeintlichen Orient abbildeten.

Hammer-Purgstall mochte mit seinem Drama, Europa den wahren,
historischen Muhammad vorstellen.'” In seinem Vorwort richtet er
sich daher auch ganz gezielt gegen die populidre Vorstellung von Vol-
taires ,,Le fanatisme ou Mahomet le Prophéete®, in der der bedeutende
Mann, Muhammad, nicht zum Tragen gekommen, sondern vielmehr
als ein Bosewicht présentiert worden sei. Eine solche Darstellung sei
aber als ahistorisch zu kritisieren.'”® Hammer-Purgstall gehe es da-
gegen um den Menschen Muhammad mit seinen Starken und Schwé-
chen. ;Mohammed erscheint hier, wie er lebte und wandelte, wie er
sprach und handelte, mit den eigensten Ziigen seiner Biografie, mit
seinen eigensten Worten, aus dem Koran und den miindlichen Uber-
lieferungen gesammelt“!%” Hammer-Purgstall zieht die Authentizi-
tat seiner verwendeten Werke dabei nicht in Zweifel und sieht eine
direkte Ableitung der Worte und Person Muhammads aus diesen
als unproblematisch an, legitimiert faktisch jedoch damit nur die
vermeintliche Detailtreue seines eigenen Textes und nicht die His-
torizitdt des Islams oder der Person Muhammads. Er betont eine
grole Sympathie zu Muhammad, den er als Schopfer einer mono-
theistischen Religion und eines grofien Reiches sowie als Poet preist.
Die islamische Vorstellung der goéttlichen Rede durch den Koran,
lasst er aber fast vollstdndig aulen vor. Lediglich in einem Neben-
satz bemerkt er, dass der Koran angeblich vom Himmel gesendet
worden sei.'”® Wenn man dies mit der Hammer-Purgstalls Aussage
vergleicht, dass Muhammad der grofite Poet seiner Zeit gewesen sei,
jedoch nicht mit den anderen Dichtern verglichen werden wollte,'?”
erscheint die islamische Vorstellung der Rede Gottes im Koran wie

155 Ebd., X.
156 Vgl ebd., Vf.
157 Ebd., VIL
158 Vgl. ebd., XV.
159 Vgl. ebd., VIL
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eine Konstruktion der Unantastbarkeit von Muhammads Stellung in-
nerhalb der Gelehrten. Fiir Hammer-Purgstall ist es bedeutender die
,glinzendsten Strahlen seines [Muhammads; J.J.] Dichtergenies® !
die Ausbreitung des Islams und nicht zuletzt Muhammads Harem zu
verewigen.'®! Seine Darstellung des Religionsstifters mag daher zwar
auf Texten des Korans und der Sunna beruhen und diesen in wiirdi-
gender Weise als ein Genie darstellen, doch stellt Hammer-Purgstalls
Schrift kein zur Sprache kommen der islamischen Religion dar. Viel-
mehr handelt es sich um die Interpretation der islamischen Texte
durch den westlichen Autor mit einer eurozentrischen Perspektive
und den géngigen Orientsymbolen. Die Besonderheit an Hammer-
Purgstall ist jedoch sicherlich, dass er versucht ein wertschitzendes
und lebendiges Bild Muhammads zu zeichnen. Die Religion, die da-
hinter steht, und die religiésen Lehrmeinungen, werden jedoch be-
deutungslos vor der Stilisierung des islamischen Orients als eine poe-
tische Kultur, die géngige Symbolik ebenso in sich vereint, wie den
romantischen Blick in die Vergangenheit. Das Osmanische Reich hat
Hammer-Purgstall — nach Baum — als starr und den zeitgendssischen
Islam als unduldsamste aller Religionen angesehen.'®? So mag die
vergangene Griindungsgestalt zwar durchaus positiv gezeichnet sein,
der Islam zur Zeit Hammer-Purgstalls erscheint hingegen seinen fan-
tastischen Charakter verloren zu haben.

Hammer-Purgstall erweist sich damit als Romantiker, der den ver-
gangenen Orient wertschitzte und den vorfindlichen verdammte. Das
reale Morgenland musste dabei hinter seine Vorstellung vom Orient
zuriicktreten.

160 Ebd., VII.
161 Siehe dazu: Ebd., VII, XV.
162 Vgl. Baum, Josef, 15.
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5.3. Goethe und der asthetische Orient

Goethe gilt als einer der bekanntesten deutschen Dichter. Seine Wer-
ke wurden vielfach analysiert — so auch sein West-6stlicher Divan,
um den es im Folgenden gehen wird — und auch {iber seine Biografie
wurden zahlreiche Abhandlungen verfasst. Dieser Abschnitt mochte
sich daher nicht eingehender mit der Person Goethes beschéiftigen
und verweist stattdessen auf Literatur diesbeziiglich.'®® Sein Orient-
bild wird eher abstrakt skizziert und soll lediglich als Beispiel fiir
eine weitere Ebene innerhalb des Orientdiskurses — der literarischen,
die wissenschaftliche Abhandlungen vereinnahmte und umdeutete —
dienen.

Die Grundlage und der Hauptprotagonist in Goethes ,West-6st-
lichen Divan® ist der persische Dichter Sams ud-Din Muhammad
Hafiz aus dem 14. Jahrhundert. Er habe Goethe als ,,Dialogpartner*
gedient und durch Hafiz Augen soll Goethe den Orient beurteilt ha-
ben.'%* Einer seiner Berater, dem er am Ende seines Werks ein ganzes
Kapitel widmete, war Diez. Auch Hammer-Purgstall wurden Dankes-
worte in Goethes Buch zuteil, da erst durch dessen Ubersetzung der
Gedichte von Hafiz der ,West-6stliche Divan“ entstehen konnte.'%®
Kontakt sollen Goethe und Hammer-Purgstall zu keiner Zeit ge-
habt haben,'®® doch Goethes Orientalismus sei erst durch Hammer-

163 Siehe dazu u.a.: Gerhart von Graevenitz, Das Ornament des Blicks. Uber
die Grundlagen des neuzeitlichen Sehens, die Poetik der Arabeske und Goe-
thes ,,West-6stlichen Divan, Stuttgart u. a. 1994; Riidiger Safranski, Goethe.
Kunstwerk des Lebens, Miinchen 2013; Gabriele Schwieder, Goethes ,West-
ostlicher Divan“. Eine poetologische Lektiire, Kéln u. a. 2001; Klaus Seehafer,
Mein Leben ein einzig Abenteuer. Johann Wolfgang Goethe, Berlin 1998.

164 Vgl. Mirjam Weber, Der ,wahre Poesie-Orient“. Eine Untersuchung zur
Orientalismus-Theorie Edward Saids am Beispiel von Goethes ,West-
Ostlichem Divan® und der Lyrik Heines, Wiesbaden 2001, 17.

165 Siehe dazu: Goethe, Johann Wolfgang von, West-6stlicher Divan, Stuttgart
1819, 510-525.

166 Vgl. Baum, Josef, 8.
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5.3. Goethe und der dsthetische Orient

Purgstall und seine ,,Fundgruben des Orients“ entfacht worden. %

Welches Bild entwarf Goethe vom Orient, wo verortete er diesen
und in welches Verhéltnis setzte er das Abend- und das Morgenland?
Um dies zu erfahren, miissen wir nun eine kleine Reise in Goethes
+West-ostlichen Divan“!%® antreten. , Auf dem Weg da ists ein Wort,
/ Niemand wird’s verdammen: / Wollen wir an Einen Ort, / Nun!
wir gehn zusammen “!%”

Der Orient in Goethes West-0stlichem Divan ist die Konstrukti-
on eines Ortes, der keine geografischen wie zeitlichen Entfernungen
kennt. Die Erschaffung des Menschen reiht sich an Erzdhlungen {iber
den Islam und Muhammad. Goethe wandert durch Syrien, die Tiir-
kei, den Irak, Arabien, Griechenland und Rom, aber auch Israel — als
wiirde alles nebeneinanderliegen und nur wenige Schritte voneinan-
der entfernt sein.'™ Die geografische Lage bindet biblische Orte an
jene des Islams. Und obwohl sein Reisefiihrer ein Dichter aus Persien
war, fiihrt seine Geschichte nur im Anhang in diese Regionen, sodass
sein ,,West-Ostlicher Divan® einen anderen geografischen Orient ab-
bildet, als es der Lebensraum des historischen Hafiz war. Sein Orient
ist ein geistiger Ort, ein Symbol fiir Unendlichkeit und Jugend, Feste
und Dichtkunst, Liebe und Begierde, aber auch Religiositéat. Dabei
verpasst Goethe es nicht die geldufigen Metaphern fiir den Orient
zu verwenden und reiht so die Bilder von Arabern mit Turbanen,
an Beduinen in Zelten und mit Schwertern bewaffnet, Alkoholgenuss
an Kédmpfe, die islamische Gottesbezeichnung Allah an das hebréii-

167 Vgl. Zakariae Soltani, Orientalische Spiegelungen. Alteritdtskonstruktionen
in der deutschsprachigen Literatur am Beispiel des Orients vom Spatmittel-
alter bis zur Klassischen Moderne, Berlin 2016, 264.

168 Divan bezeichnet die Versammlung ostlicher und westlicher Dichter (Siehe
dazu auch: Weber, Poesie-Orient, 13f.).

169 Goethe, Divan, 83. Bei der Grofischreibung des ,,Einen“ Ortes, scheint es sich
um eine Hervorhebung Goethes zu handeln.

170 Siehe dazu u.a.: Ebd., 127f., 135, 161.
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I. Deutscher Orientalismus im 19. Jahrhundert

sche Elohim, Muhammad an einen Rabbiner.!” Derweil finden sich
in Goethes Orient neben der Poesie die héhere Bildung und neben
den Arabern ,,die Reste Griechischer und Rémischer Verdienste und
so vieler geistreichen Christen!”? Goethes Werk erscheint mehrfach
ambivalent: so entsteht auf den ersten hundert Seiten der Eindruck
einer groflen Freiheit, welche im Orient genossen wird, und an spéte-
rer Stelle erkléart Goethe, dass sich alles im Orient unterordnen und
héheren Geboten fiigen miisse.'™ Die Religion und auch Regierun-
gen werden zu einengenden Instanzen gemacht, wahrend die Poesie
des Orients die Freiheit darstellt und damit den beiden Ersteren ge-
geniibergestellt wird — ,sie sind Sclaven, aber nicht unterworfen '™

Obwohl Goethe Hafiz zu seinem geistigen Zwilling erklirt,'”™ be-
stehe die Gleichheit zwischen den beiden Dichtern sowie der Um-
bruchssituation in den zwei verschiedenen Lebenszeiten lediglich,
,weil Goethe das Werk Hafiz‘ seinem eigenen Geschmack angeglichen
hat“!"% Goethe habe problematische Passagen weggelassen und an-
dere Auslegungen ignoriert, zudem habe er Hafiz Dichtung zu einer
rein weltlichen erklart und dieser damit die religiose Bedeutungsebe-
ne genommen.'’’ So erscheint die Gleichsetzung von West und Ost
ebenso konstruiert, wie der Orient bei Goethe und der Blick durch
Hafiz Augen. Es ist und bleibt ein Okzidentaler, der eine andere Welt
erschafft und mit Symbolik fiillt. Der oftmals positiv hervorgehobe-
ne Dialog in Goethes Divan, wird zu einem Monolog, der vorgibt
mit einem Gesprachspartner zu kommunizieren. Die Geisteswissen-
schaftlerin Mirjam Weber urteilt daher, dass von Goethe lediglich
die eigene Kultur als Mafistab genutzt worden sei und es sich darum

171 Siehe dazu u.a.: Ebd., 4, 11, 14, 16, 18, 50, 108, 144.
172 Ebd., 296.

173 Ebd., 309.

174 Ebd., 354.

175 Ebd., 43.

176  Weber, Orient, 19.

177  Vgl. ebd., 19f.
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5.3. Goethe und der dsthetische Orient

um eine einseitige, kaum fruchtbare Begegnung gehandelt habe.!™
Bezeichnend fiir Goethes Divan ist jedoch — bei aller Vereinheitli-
chung des Orients und der Analogien zur gingigen Orientsymbolik
—, dass er nicht das Bild des Anderen konstruiert, sondern das des
Fremden. Anderes wird niemals zum Eigenen werden, wahrend sich
das Fremde in etwas Vertrautes wandeln kann. Polaschegg sieht dar-
in den Hinweis darauf, dass Goethe ein Vertreter des ,dsthetischen
Orients“'™ gewesen sei — sein Werk befindet sich in einer Schwebe,
welche stets zwischen dem Fremden und Vertrauten verharren wiir-
de.'® Er will keinen realen Orient vermitteln, sondern einen, der
der dichterischen Asthetik seiner Vorstellung des Morgenlandes ent-
spricht. Goethe verwendet so zwar wissenschaftliche Arbeiten und
nutzt sie als Grundlage fiir seine Geschichte, doch eigentlich geht es
ihm darum einen fantastischen Orient zu zeichnen, den es so nicht
mehr gab oder vielleicht auch nie gegeben hat. Polaschegg ist davon
iiberzeugt, dass der Orient fiir Goethe kein spezieller geografischer
Raum, sondern ein Punkt in der Zeit sei und damit eine Reise in
die Vergangenheit darstellen wiirde.'®! Man koénnte Goethes Orient
jedoch auch als etwas auffassen, was auBlerhalb von Ort und Zeit
existiert. Sein Orient ist so irreal und gestaltlos, wie {iberdauernd
und wiederholend. Er steht nicht fiir das exemplarisch Andere, son-
dern fir eine freie Kreativitdt und ein freies Leben, welches keiner
Zeit, keiner Religion und keiner Politik unterworfen ist und doch im-
mer mit dieser interagiert: ,Dafl du nicht enden kannst das macht
dich grof3, / Und daB du nie beginnst das ist dein Loos. / Dein
Lied ist drehend wie das Sterngewélbe, /Anfang und Ende immer
fort dasselbe, / Und was die Mitte bringt ist offenbar, / Das was
zu Ende bleibt und Anfangs war“'®*? Die Vorstellung von Unendlich-
keit und unendlichen Werten, welche nicht mit Starrheit, sondern mit
kontinuierlicher Beweglichkeit verglichen werden, findet seinen exem-
plarischen Charakter in Goethes Orient. Goethe, der diesen Orient

178 Vgl. ebd., 27.

179 Polaschegg, Orientalismus, 293-397.
180 Vgl. ebd., 291f.

181 Vgl. ebd., 310.

182 Goethe, Divan, 42.
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I. Deutscher Orientalismus im 19. Jahrhundert

als Reisender betritt, fithrt eine ,,temporire Grenziiberschreitung®'®?

durch und muss diesen Ort wieder verlassen — als Okzidentaler ist
er dem Fortschrittsglauben und als Mensch der sterblichen Realitat
verpflichtet. Sein &dsthetischer Orient ist und bleibt ein Kunstgebil-
de, eine Vorstellungswelt, ein Traum — der Orient wird zum Symbol
einer Welt, die anderen Regeln folgt und mehr Poesie, als Realitat
enthélt.

»Nord und West und Siid zersplittern, / Throne bersten, Rei-
che zittern, / Fliichte du, im reinen Osten / Patriarchenluft
zu kosten, / Unter Lieben, Trinken, Singen, / Soll dich Chi-
sers Quell verjiingen. / Dort, im Reinen und im Rechten, /
Will ich menschlichen Geschlechten / In des Ursprungs Tiefe
dringen, / Wo sie noch von Gott empfingen / Himmelslehr’ in
Erdesprachen, / Und sich nicht den Kopf zerbrachen “!%*

Als reiner und rechter Ort, an dem Gott ganz nah und das Leben
noch leicht ist, erscheint der Orient wie ein Fluchtpunkt, welcher
dem Dichter erméglicht den Umbriichen der Moderne zeitweise zu
entkommen. Mit der konkreten Formulierung des Zuriickwanderns
in den Orient'® kann man Goethe, trotz seines ambivalenten Ver-
héiltnisses zur christlich motivierten Romantikbewegung'®®, zu den
Romantikern zihlen. Uberdies kann sein Werk als ein romantischer
Blick in einen &sthetischen und auch poetischen Orient verstanden
werden, der in dieser Form nicht mehr auffindbar ist oder auch nur
in der Vorstellungswelt der Européer existiert.

183 Weber, Poesie-Orient, 14.

184 Goethe, Divan, 3.

185 Siehe dazu: Ebd., 354.

186 Siehe dazu: Hartmut Froschle, Goethes Verhiltnis zur Romantik, Wiirzburg
2002, 89f.
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lI. Einzelfallanalyse — Das Orientbild des August
Tholuck

Im Folgenden soll nun August Tholucks Orientdarstellung analysiert
werden. Dafiir wird zuerst Tholuck vorgestellt und religits sowie wis-
senschaftlich verortet, um anschlieffend in einem kleinen Abschnitt
die Analysemethodik zu veranschaulichen. Es folgt die kritische Text-
auswertung Tholucks ,Bliithensammlung“ und ,speculativen Trini-
tatslehre”, die es sich nicht zur Aufgabe gemacht hat zu iiberpriifen,
welche Lehren Tholuck falsch oder korrekt abbildete, sondern dar-
stellen will, wie er seinen Orient zeichnete und mit welchen Charak-
teristika er diesen besetzte.

1. Zur Person August Tholucks

Die ankniipfende, abstrakte Darstellung Tholucks erhebt keinen An-
spruch auf Vollstdndigkeit. Daher sei auf die umfangreiche Biogra-
fie ,Das Leben Friedrich August Gotttreu Tholuck’s“ von Leopold
Witte,'®" die durch Peter Masers biografische Studie'®® zu Tholuck
bereichert wurde sowie auf den Zeitstrahl im Anhang verwiesen.

187 Siehe dazu: Leopold Witte, Das Leben des Friedrich August Gotttreu Tho-
luck’s. Erster Band. 1799-1826, Bielefeld / Leipzig 1884; Leopold Witte, Das
Leben des Friedrich August Gotttreu Tholuck’s. Zweiter Band. 1826-1877,
Bielefeld / Leipzig 1886.

188 Siehe dazu: Maser, Mystik, 222-249.
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II. Einzelfallanalyse — Das Orientbild des August Tholuck

1.1. Vom Orientalisten zum Theologen

Friedrich August Gotttreu Tholuck wurde 1799 als zehntes Kind ei-
nes Goldschmiedes in Breslau geboren. Bereits in seiner Kindheit
stellte sich heraus, dass er iiber wenig handwerkliches Talent verfiig-
te. Dies flihrte dazu, dass Tholuck die Erlaubnis erhielt eine héhere
Schule zu besuchen. Sein Interesse an Romanen schenkte ihm erste
Einblicke in Geschichten, die iiber seine regionalen Rdume hinaus-
gingen. Schon frith entdeckte er seine Leidenschaft und Begabung
fiir Sprachen, besonders die orientalischen Sprachen interessierten
ihn.'® Die iiberlieferten Tagebuchaufzeichnungen des jungen Tho-
lucks zeugen davon, dass er schon mit sechzehn Jahren mehr als ein
dutzend Sprachen schriftlich beherrschte. Darunter fanden sich die
biblischen Sprachen, aber auch Arabisch, Bengalisch und viele mo-
derne Fremdsprachen.'”” 1816 schloss er das Gymnasium mit einer
Rede zum Islam ab. Obwohl der Inhalt seiner Rede nicht iiberlie-
fert ist, deutet der Titel — ,Wie haben die Araber auf die Bildung
Europas gewirkt?“ — darauf hin, dass bereits vor seinen drei Ori-
entschriften, ein reges wissenschaftliches Interesse an diesem The-
menfeld existierte.'”" Doch nicht nur der Orient an sich schien ihn
fasziniert zu haben, sondern besonders die Verbindung zwischen Os-
ten und Westen und deren Wechselbeziehungen standen in seinem
Fokus.

Im selben Jahr begann Tholuck ein Philologie Studium an der Uni-
versitit in Breslau mit dem Ziel seine arabischen Sprachkenntnisse
zu verbessern. Ein Theologiestudium stand fiir Tholuck aufler Frage,
denn er hatte keine religiose Beziehung zum Christentum, sondern
vielmehr eine ,spatromantische Liebe zur weltfliichtigen Mystik des

189 Michael Fiedler, Kindheit und Jugend, in: Michael Lehmann (Hg.), Tholuck,
der lebendige und fromme Christ. Zum 200. Geburtstag von Friedrich August
Gotttreu Tholuck (1799-1877), Halle (Saale) 1999, 11.

190 Maser, Mystik, 222f.

191 Barth, Gott, 40-62; hier: 41.

58



1.1. Vom Orientalisten zum Theologen

Morgenlandes“'“?, die ihn jedoch nur kurzfristig zur religiésen Be-
friedigung gefiihrt habe.'?3

Zu seinen bevorzugten Orientalisten gehorten Heinrich Friedrich
von Diez und der Wiener Joseph von Hammer-Purgstall. So ver-
wundert es nicht, dass Tholuck 1817, als er nach Berlin reiste und
einen Gonner suchte, ausgerechnet bei Diez vorsprach und diesen
darum bat ihn aufzunehmen.'” Laut Hans Rosenberg sei Tholuck
zu Beginn von Diez abgewiesen worden, aufgrund der daraus resul-
tierenden Selbstmordgedanken habe dieser ihn jedoch zuriickholen
lassen und zu seinem Assistenten gemacht.'?

Diez ermutigte Tholuck schliellich ein Theologiestudium zu be-
ginnen und legte damit den Grundstein fiir dessen Hinwendung zum
Christentum. Durch seinen Mentor lernte Tholuck zudem den Ba-
ron Hans Ernst von Kottwitz kennen und damit die Erweckungsbe-
wegung.'?® Kottwitz machte Tholuck mit seinem (neo-)pietistischen
Kreis vertraut, der dem jungen Orientalisten das Christentum neu
préasentierte. Dies fiihrte dazu, dass sich Tholuck fortan als einen er-
weckten Christen verstand, der sich dem Rationalismus in der Theo-

192  Wenz, Guido, 72.

193  Gunther Wenz, Tholuck, Friedrich August Gottreu (1799-1877), in: TRE 33,
425-429; hier: 425. Tholucks Drittname wird in der Literatur unterschiedlich
aufgefiihrt. Die Verfasserin entschied sich jedoch dafiir, der Schreibweise des
Tholuck-Biografen Witte zu folgen, welcher Gotttreu mit drei ,,t* schrieb.

194 Maren Klingler / Ina Pufahl, Studium und Erweckung, in: Michael Lehmann
(Hg.), Tholuck, der lebendige und fromme Christ. Zum 200. Geburtstag von
Friedrich August Gotttreu Tholuck (1799-1877), Halle (Saale) 1999, 21-23;
hier: 21.

195 Vgl. Hans Rosenberg, Geistige und politische Stromungen an der Universitét
Halle in der ersten Héilfte des 19. Jahrhunderts, in: Deutsche Vierteljahrs-
schrift fiir Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte 7/1 (1929), 560-586;
hier: 567. Tholuck wird in Rosenbergs Aufsatz negativ dargestellt. Obwohl
er einige wohlwollende Worte findet, ist sein Text von Charakteristika wie
swiderwertig®, ,fadenscheinig”, ,taktlos“ und ,Seelenfangerei“ durchdrun-
gen (Siehe dazu: Ebd., 567-569).

196 Klingler / Pufahl, Studium, 21f.
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II. Einzelfallanalyse — Das Orientbild des August Tholuck

logie entgegenstellen wollte und auch entgegenstellen sollte.'"”

Nach dem Tod von Diez fand sich Tholuck mittelos wieder und
stiirzte in eine tiefe Depression. Die gewonnenen Kontakte als As-
sistent bei dem preuflischen Orientalisten, halfen ihm jedoch seine
Studien weiterfithren zu kénnen und so wurde ihm bereits 1819 ei-
ne Professur fiir orientalische Sprachen angeboten, die er allerdings
aus gesundheitlichen Griinden nicht antreten konnte.'”® Die Theo-
logie wurde nun zu seiner Hauptdisziplin, sodass er 1922 sogar zum
Sekretdar der ,Berliner Gesellschaft zur Beférderung des Christen-
tums unter den Juden“ ernannt wurde und diese Stellung bis 1926
behielt.'” Trotz seiner Verwurzelung in der christlichen Theologie,
fiihrte er seine Forschungen zum Orient und seine Ubersetzungsar-
beiten fort. Seine Doktorarbeit ,,Ssufismus five Theosophia Persarum
pantheistica® macht dies besonders deutlich. Obwohl in dieser weder
eine Zusammenfassung und ein Fazit, noch eine kritische Auseinan-
dersetzung erfolgte, es sich in erster Linie um verschiedene, anein-
ander gereihte Ubersetzungen handelte,?”’ erhielt er fiir diese mit
Hilfe von Johann Gottfried Ludwig Kosegarten seine Doktorwiir-
de.?’! Die Beurteilung seiner Arbeit fiel dabei sehr unterschiedlich
aus — die Philosophische Fakultiat Jena sah seine Arbeit als aus-

197 Siehe dazu auch: Thomas Kaufmann, Tholucks Sicht auf den Rationalismus
und seine ,Vorgeschichte“, in: Manfred Jakubowski-Tiessen (Hg.), Religion
zwischen Kunst und Politik. Aspekte der Sédkularisierung im 19. Jahrhundert,
Berlin 2004, 146-177.

198 Klingler / Pufahl, Studium, 22.

199 Peter Maser, Facetten des Judentums: ausgewéhlte Aufsitze zur Begegnung
von Christen und Juden sowie zur jiidischen Geschichte und Kunst (Jerusa-
lemer Texte 1), Nordhausen 2009, 88.

200 Vgl. Barth, Gott, 45f.

201 Kosegarten stand mit Tholuck in einem regen schriftlichen Austausch, in
welchem er ihn ermunterte nicht nur die Theologie zu seinem festen Grund
zu machen, sondern auch seine orientalischen Studien weiter voranzutreiben

(Siehe dazu: Maser, Mystik, 226ff.).
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reichend an und stellte ihm ein Doktordiplom aus,?’? Kosengarten
lobte seine ausgezeichneten Sprachkenntnisse?’® und wieder ande-
re erklarten, dass Tholuck mit seiner Schrift zum Begriinder einer
neuen Wissenschaft geworden sei.”’* Wohingegen Hammer-Purgstall
in einem Brief nach Sichtung der Dissertationsschrift erklérte, dass
Tholuck nicht nur die wichtigsten Quellen fehlen wiirden, sondern er
zudem das System des Sufismus noch nicht richtig verstanden hét-
te.?"” Schleiermacher urteilte durchaus hérter als Hammer-Purgstall,
indem er erklérte, in der Dissertation Tholucks keinerlei theologische
Qualifikation erkennen zu koénnen.?’® Dieses Urteil Schleiermachers
sollte die Beziehung zwischen den beiden mafigeblich bestimmen.
Im Jahr 1825 reiste Tholuck das erste Mal nach Grofbritanni-
en, um dort vor der ,London Society for promotion Christianity
amongst the Jews“ eine Rede zu halten. In seiner Ansprache kri-
tisierte er die rationalistische Theologie und den Zustand der Theo-
logie in Deutschland — seine Kritik bezog sich nicht zu Letzt auch
auf Schleiermacher und Hegel. Obwohl er seinen Aufenthalt in Eng-
land dazu nutzte, seltene arabische Handschriften zu sichten und zu
kopieren, vertrat er vor der ,London Society“ vehement die Mei-
nung, dass das Christentum an den Universitidten als einzig wahrer
Erlosungsweg fiir die ganze Menschheit gelehrt werden miisste und
nicht als eine Religion neben anderen.?’” Noch wéhrend seiner Rei-

202 Ebd., 243f.

203 Ebd., 241.

204 Vgl. ebd., 231. Maser betont an selbiger Stelle, dass diese Aussage keiner
wissenschaftlichen Priifung standhalten wiirde. Zudem weder deutlich ist,
wodurch Tholuck genau eine neue Wissenschaft begriindet haben sollte, noch
wie diese neue Wissenschaft aussehen wiirde.

205 Vgl ebd., 238.

206 Vgl. Barth, Gott, 46.

207 Albrecht Geck, Friendship in Faith — Edward Bouverie Pusey und Friedrich
August Gottreu Tholuck im Kampf gegen Rationalismus und Pantheismus.
Schlaglichter auf eine englisch-deutsche Korrespondenz, in: Martin Brecht
u.a. (Hg.), Pietismus und Neuzeit. Ein Jahrbuch zur Geschichte des neueren
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se geriet Tholuck in eine Sinn- und Glaubenskrise und befiirchtete
zunehmend, dass sich ,,pantheistische Tendenzen in seiner Theologie
breit machen“?"® kénnten. Hans-Martin Kirn sieht in dieser Sorge ei-
nen direkten Zusammenhang zu Tholucks drei Schriften zum Islam
und der orientalischen Mystik. Jedoch veranlasste Tholuck erst die
Reise nach London und die Quellenarbeit dazu, die ,,Bliithensamm-
lung* und seine Schrift zur ,speculativen Trinitétslehre” zu schreiben
und zu vollenden. So wird an seiner Glaubenskrise lediglich deut-
lich, dass fiir Tholuck eben nicht immer ,Erweckungsfrommigkeit
und Orientbegeisterung [..] problemlos ineinander“?"? iibergingen.
Seine Faszination fiir andere Religionen, Lander und Kulturkreise,
wurde durch ein stetes Hadern durchbrochen, das mit der Angst
einherging seinen Glauben wieder zu verlieren. Vielleicht mag dies
auch durch die Vorwiirfe anderer Theologen beeinflusst worden sein,
welche ihm unterstellten, dass ihn sein Orientinteresse von ,einer
sachgemaflen Inspirationslehre abgebracht und zum Gedanken der
Apokatastasis verleitet“?!" hétte. Letztlich sollte sein Interesse am
Orient niemals ganz abreiflen, nur seine Veroffentlichungen zu die-
sem. Mit dem Beginn seiner Karriere als Professor an der der Theo-
logischen Fakultdt der Vereinigten Friedrichs-Universitiat wandte er
sich der Kirchengeschichte, Bibelexegese, Dogmatik und christlichen
Sittenlehre zu. Dies hinderte ihn durchaus nicht daran auch wei-
terhin arabische Handschriften zu sammeln und zu iibersetzen oder
in Lander zu reisen, die gemeinhin zum Orient gezdhlt wurden, um
seine Sprachkenntnisse anzuwenden, religiose Riten kennenzulernen

Protestantismus (Bd. 27), Gottingen 2001, 91-117; hier: 93f.

208 Hans-Martin Kirn, Umkampfter Glaube — umkampfte Geschichte: August
Tholuck als Kirchenhistoriker, in: Martin Brecht u.a. (Hg.), Pietismus und
Neuzeit. Ein Jahrbuch zur Geschichte des neueren Protestantismus (Bd. 27),
118-146, hier: 121.

209 Barth, Gott, 43.

210 Ebd.
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und an diesen teilzunehmen.?!!

1.2. Tholuck und die Vereinigte Friedrichs-Universitat in Halle

Als Tholuck zu einem Professor der Theologischen Fakultéat der Uni-
versitdt in Halle ernannt werden sollte, sprach sich die Fakultéit ge-
schlossen gegen Tholucks Berufung aus. Dennoch erhielt er die Pro-
fessur und trat die Nachfolge von Knapp, einem der letzten Vertreter
des alten Pietismus in der Universitédt, an. ,Mit diesem Moment fiel
das Barometer auf Sturm“?!?

Schon mit seiner Schrift iiber die ,,Stinde und vom Versohner* hat-
te Tholuck sich 1823 innerhalb der Erweckungsbewegung als Theolo-
ge verortet und gegen eine Sidkularisierung und Rationalisierung der
Theologie ausgesprochen. Er war sowohl vom Idealismus als auch
von der Romantik beeinflusst und sein theologisches Denken mit der
voraufklirerischen Zeit verbunden.?'? Die Universitdt Halle war zu
jener Zeit jedoch kein Raum fiir Romantiker, sondern ein Ort fiir Ra-
tionalisten, Orthodoxe, Vermittlungstheologen, philosophische Buch-
religionen, spekulative Theisten, Hegelianer, empirisch-kritische wie
auch konstruktive Philologen.’'* Die Theologische Fakultit war ge-
kennzeichnet von internen Auseinandersetzungen, die mit Tholucks
Auftreten und seinem sich ausbreitenden Einfluss zu einem Streit um
den Rationalismus innerhalb der Theologie werden sollte. Tholuck
strebte an Themen der Gnade und Verschnung in den Mittelpunkt
der Theologie zu stellen. Dieses Ziel brachte ihm Freunde und An-

hénger ein, aber auch Gegner, die ihm nicht nur Gefihlsduselei*'®

211 Siehe dazu u.a.: Ebd., 44f.

212 Rosenberg, Geistige, 567.

213 Jan Brademann, Tholuck als Professor, in: Michael Lehmann (Hg.), Tholuck,
der lebendige und fromme Christ. Zum 200. Geburtstag von Friedrich August
Gotttreu Tholuck (1799-1877), Halle (Saale) 1999, 29-32; hier: 29.

214 Rosenberg, Geistige, 563.

215 Hegel soll Tholuck ,als einen sich selbst mifiverstehenden theologischen ,Ge-
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vorwarfen, sondern auch urteilten, dass er sich selber als Streiter
Gottes auf Erden gesehen habe.?'6

Durch seine guten Beziehungen zu den Studenten, seine Predigten
und seine viel besuchten Vorlesungen sowie seine Bibelauslegungen,
stieg seine Beliebt- und Bekanntheit, sodass Tholuck mit der Zeit
groflen Einfluss auf die Auswahl der Dozenten an der Universitit
nehmen konnte. Freunde und gleichgesinnte Kollegen ersetzten nach
und nach die Rationalisten, sodass der Historiker Jan Brademann im
Riickblick das Urteil féllt, Tholuck sei es gewesen, der dem Rationa-
lismus in Halle ein Ende bereitet habe.?!”

1877 verstarb Tholuck nach einer schweren Krankheit in Halle, als
Stadt und Universitat schon beinah vergessen hatten ,dafl in ihren
Mauern noch immer der lebte, dessen Name Jahrzehnte hindurch
mit so viel HaB und so viel Liebe genannt worden war“*'®

Tholuck lasst sich theologisch schwer verorten. Seine breit gefé-
cherten Interessen schlugen sich sowohl in seiner Biichersammlung
als auch in seinen Vorlesungen und Abhandlungen nieder. Die christ-
liche Mystik begeisterte ihn genauso wie die des Orients. Und obwohl
er teilweise als Exklusivist verstanden werden koénnte, fallt es bei der
Sichtung seiner Biografie schwer ihm zu unterstellen, tatséchlich die
Absolutheit des Christentums iiber alles andere gestellt zu haben.
Vielmehr erscheint er wie ein Suchender, der im Vertrauten wie auch
im Fremden nach Glaubensinhalten und religiésen Erfahrungen Aus-
schau hielt. Die Praxis war dabei fiir ihn wichtiger als die Theorie
und gelebter christlicher Glaube das Ziel und die Aufgabe der Theo-
logie. Seine Arbeit als Professor an der Universitit in Halle macht
dies besonders deutlich, denn obwohl er dort tiber 50 Jahre tétig
war und in dieser Zeit einige renommierte Aufsdtze verfasste, blieb

fithlsdusel‘“ bezeichnet haben (Geck, Friendship, 109).
216 Vgl. Rosenberg, Geistige, 568.
217 Vgl. Brademann, Tholuck, 29.
218 Witte, Leben 11, 516.

64



2. Methodik- und Analyseverfahren

er doch vor allem als Studentenvater, Seelsorger und Universitéts-
prediger in Erinnerung, der auf dem Tholuckschen Sofa stundenlang
mit seinen Studenten diskutierte und tiber diese seinen Einfluss auf
Generationen ausiiben sollte.?'”

2. Methodik- und Analyseverfahren

Im Folgenden werden die zwei Quellen in Anlehnung an Philipp May-
rings qualitative zusammenfassende Inhaltsanalyse behandelt.??’ Die
induktive Kategoriendefinition wird dabei als Methode der Textana-
lyse genutzt. Das bedeutet, dass eine direkte Ableitung aus dem Ma-
terial — durch einen Verallgemeinerungsprozess und in Wechselbezie-
hung zur Fragestellung — erfolgt. Die Quelle wird so durch direkt aus
dem Text herausgebildete Kategorien untersucht.
Die erarbeiteten Kategorien in der ,,Bliithensammlung® sind:

e Orient und Okzident — Gegensatz oder Gleichklang?
o der geistige und &dsthetische Orient

e der Orient als Vorbild.

219 Siehe dazu auch: Janet Kiinzel, Tholuck als Prediger und Studentenseelsor-
ger, in: Michael Lehmann (Hg.), Tholuck, der lebendige und fromme Christ.
Zum 200. Geburtstag von Friedrich August Gotttreu Tholuck (1799-1877),
Halle (Saale) 1999, 43-44. Dieser Einfluss kann vor allem {iber einen seiner
bedeutendsten Schiiler Karl Martin August Kéhler nachvollzogen werden,
welcher Tholucks Lehrmeinungen wiederum an seinen Student Paul Tillich
weitergab. Auch Karl Barth wurde von Tholucks ,wunderlichen Charakter*
beriihrt und bescheinigte der Tholuck nicht nur eine (orientalische) Gelehr-
samkeit, sondern zitierte ihn kontinuierlich in seinen Werken, wenn es um
den Satz ,Wie steht es um dein Herz?“ ging (Eberhard Busch, ,Wie steht
es mit deinem Herzen?“ Uber das Verhiltnis Karl Barths zu August Tho-
luck, in: Martin Brecht u. a. (Hg.), Pietismus und Neuzeit. Ein Jahrbuch zur
Geschichte des neueren Protestantismus (Bd. 27), 200-214).

220 Philipp Mayring, Qualitative Inhaltsanalyse. Grundlagen und Techniken,
Weinheim / Basel 22007 (1982).

65



II. Einzelfallanalyse — Das Orientbild des August Tholuck

In der ,speculativen Trinitdtslehre” lauten sie:
e Der frithere Orient und der Islam als spéaterer Orient

e der Orient und die positiven Religionen — ein Familienstamm-
baum

e der Orient und Griechenland — ein Wechselspiel?

Die gewéhlte Reihenfolge diente keiner auf- oder absteigenden
Wertung, sondern lediglich dem sinnvollen Nachvollzug der mitein-
ander verbundenen Inhalte.

Mayrings Analysemethode, die in der Regel fiir die Auswertung
von Interviews genutzt wird, wurde ausgewahlt, um aus der Fiille an
Informationen ganz gezielt jene herausfiltern zu kénnen, die benétigt
wurden, um die Fragestellung angemessen bearbeiten zu konnen. Die
Reduktion und Kategorisierung diente dabei als Hilfsmittel, um die
Quellen sprechen zu lassen. Schon anhand der bloflen Betrachtung
der Kategorien kann daher ersichtlich werden, wo vermeintliche Un-
terschiede, Ahnlichkeiten und andere Gewichtungen innerhalb Tho-
lucks zwei Abhandlungen zum Orient zu finden sind.

Durch den induktiven Zugang ist es moglich, die Texte aus sich
heraus darzustellen zu kénnen und zu interpretieren, um erst im
Anschluss die gewonnenen Einzelheiten in den grofieren Kontext zu
iiberfiihren. So erfolgen nach der Analyse ein Vergleich der zwei Quel-
len sowie eine Zusammenfassung der Ergebnisse, um diese im letzten
Abschnitt der Arbeit in den zuvor erarbeiten Orientdiskurs einzubet-
ten und damit Tholucks Orientverstdandnis zu kontextualisieren.

Auf Reduktionstabellen wurde bewusst verzichtet, da dies die Quel-
lenart sowie die Menge an Quellenmaterial nur schwer zulief. Die
fehlenden Zeilenangaben hétten eine genaue Zuordnung in den Ta-
bellen erschwert und die Fiille an Seitenzahlen hétte den Rahmen
der Arbeit bei Weitem iiberschritten.
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3. Blithensammlung aus der morgenlandischen Mystik

Tholucks ,,Bliithensammlung” ist unterteilt in eine Vorrede, eine
Einleitung, die sich auf 52 Seiten mit der Mystik im Allgemeinen
und der orientalischen im Besonderen beschéftigt, sowie 283 wei-
teren Buchseiten,??! die in Fraktur abgedruckt Ubersetzungen von
orientalischen — in erster Linie sufischen — Gedichten und Kommenta-
ren Tholucks enthalten. Tholucks Quellengrundlage sind arabische,
persische und tiirkische Handschriften aus der Koniglichen Biblio-
thek Berlin sowie aus der Hausbibliothek von Diez,??? von welchen
er 1818 und 1819 Abschriften angefertigt hatte und sie sowohl in sei-
ner Dissertation, als auch in dem hier behandelten Werk nutzte, um
wfache Geister zu erregen und zu etwas hoherem [sic!] hinzufiihren
als Hausmoral und Brauchverstand “??? Dies deutet bereits an, dass
sich seine Ubersetzung nicht nur an die Akademiker richtet, sondern
an alle, die Interessen daran hatten sein Buch zu lesen.

Die ,,Bliithensammlung* erfuhr zu Tholucks Zeit eine geringe Wiir-
digung — Goethe las zwar aus dieser seinen Freunden vor und nahm
sie in seine Hausbibliothek auf, Hammer-Purgstall empfahl sie, doch
erregte Tholuck mit seinem Werk kaum das 6ffentliche Interesse.??*
Obwohl Tholucks ,,Bliitthensammlung* demnach zwar gelesen wurde,
ging sie in der Vielzahl an neuen Ubersetzungen unter. Doch warum
wird dann noch immer genau auf diese Schrift verwiesen und in ihr
ein sich fortschreibender Blick auf den Orient gesehen? Was machte
Tholucks ,,Bliithensammlung* aus und wie beschrieb er in dieser den
Orient?

221 Die Seitenzahl 273 gibt es filschlicherweise zweimal, der Inhalt ist jedoch
nicht identisch. Daher sind es insgesamt 284 weitere Buchseiten.

222 Tholuck, Bliithensammlung, I, 54, 193.

223 Ebd., IL

224  Maser, Mystik, 246; Barth, Gott, 46.
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II. Einzelfallanalyse — Das Orientbild des August Tholuck

3.1. Orient und Okzident — Gegensatz oder Gleichklang?

Tholuck verbindet die Termini Orient und Okzident nicht nur mit
Ost und West, sondern auch mit Islam und Christentum. Damit
wird der Orient nicht nur an eine geografische Lage gebunden, son-
dern in erster Linie an eine spezielle Religion. Zwar betont er, dass
auch andere Regionen Asiens zu den orientalischen Lindern geho-
ren wiirden,’” doch bezieht er sich in seiner ,Bliitthensammlung®
nicht auf diese, sondern auf islamische Gedichte und die muslimische
Geistesgeschichte. Dies sorgt dafiir, dass sich in seiner Arbeit konti-
nuierlich Christentum und Islam gegeniiberstehen und nicht nur ein
sikularisiertes Europa und ein religiéser Osten.

Christentum und Islam befinden sich dabei nicht automatisch in
einem Spannungsverhéltnis, sondern es wird vielmehr der Eindruck
erweckt, als handle es sich, um ein Anndhern und Kennenlernen
der beiden Religionen und auch Kulturen. So betont Tholuck be-
reits in seiner Einleitung, dass er hoffe, seine Schrift wiirde ,,durch
das Gewahrmachen daf sie [die christlichen Leser; J.J.| mit tiefe-
ren Muhammedanern auf einer Stufe stehn“, dazu fithren, dass sie
»an ihrer Weisheit irre“ gemacht wiirden.??® Er méchte demnach mit
seinem Buch und den darin abgedruckten Handschriften aus der is-
lamischen Mystik dafiir sorgen, dass ein neuer Blick auf den Islam
erfolgt und vermeintlich der europaische Exklusivanspruch infrage
gestellt wird. Indem Tholuck von tieferen Muslimen spricht, wird je-
doch auch deutlich, dass er eine Wertung vornimmt, die in das zuvor
beschriebene nicht ganz hineinzupassen scheint. Er spricht bereits zu
Beginn seiner Arbeit allen Muslimen den Zugang zur gleichen Stu-
fe ab. Damit wird lediglich einem Teil des Islams zugestanden, eine
vergleichbare Weisheit wie das Christentum und die christliche Be-

225 Vgl. Tholuck, Blithensammlung, 28. Namentlich genannt werden, China,
Indien und die als islamisch charakterisierten Lander Arabien, Persien und
die Tirkei.

226 Ebd., IIf.
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volkerung der Erde zu besitzen. Orient und Okzident befindet sich
so nicht in einem ausgeglichenen Verhéltnis, sondern je nach Be-
trachtungswinkel und behandelter islamischer Quelle, entweder im
Gleichklang oder im radikalen Gegensatz.

»,2Das Morgenland ist Gefithl und Bild, das Abendland Gedanke;
das Morgenland ein in magnetisches Hellsehen versunkener Prophet,
das Abendland ein kundereicher, Himmel und Erde durchgreifender
Cicerone“**” Diese Worte Tholucks verdeutlichen das ambivalente
Bild von Orient und Okzident in der ,Bliithensammlung®. Den ro-
mantischen Blick auf den Orient als Ort des Gefiihls und der bildhaf-
ten Sprache wird ein rationalerer Okzident gegeniibergestellt. Tho-
luck fithrt dies jedoch noch aus, indem er den Abendlédnder zu einem
kundigen Fiihrer durch die Erde und den Himmel, zu einem Handeln-
den macht, wihrend der Morgenlander zu einem passiven Traumer
verkldrt wird. Durch die Begrifflichkeiten ,magnetisch® und ,ver-
sunken“ wird der Eindruck erweckt, dass das Hellsehen zwanghaft
geschehen wiirde und es dem Morgenlédnder nicht moéglich sei, aus
diesem herauszusteigen. Der Abendlénder hingegen ist nicht an Pro-
phetie gebunden, sondern an sein Streben nach Wissen und Erkun-
dung der Welt. Indem der Abendlédnder zum Cicerone erklart wird,
wird diesem zudem eine leitende Position zugesprochen. Der Okzi-
dent wird iiber den Orient erhoben, da dieser eben nicht als Han-
delnder oder als zum eigenstindigen Handeln fihig gesehen wird.
Wenn Tholuck an anderer Stelle die Sprache als den Abglanz des
Gedankens deutet und den Gedanken als einen mangelhaften Aus-
druck der Empfindung ansieht,??® wird abermals ein anderes Bild

227 Ebd., 38

228 Ebd., 95. Wichtig ist zudem, dass Tholuck die Sprachwissenschaft zwar als
Weg seiner Analyse nutzt, ihr jedoch nur einen mangelhaften Wert beimisst
— ,,80 geht aus diesem allen hervor, dafl unser Verstehen des Anderen mehr
ein Errathen ist denn ein Verstehen“ (Ebd.). Die Sprache und damit auch
die Philologie kann nur einen kleinen Teil dessen sichtbar machen, den es
bedarf um den Gegeniiber und seine Meinung richtig zu deuten.
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II. Einzelfallanalyse — Das Orientbild des August Tholuck

der Verbindung zwischen Orient und Okzident gezeichnet. Ist das
Abendland Gedanke, wéire es unweigerlich, nach dieser Einschétzung
Tholucks, ein Abglanz des Morgenlandes als Gefiihl. Das Verhéltnis
zwischen Orient und Okzident ist in der ,Bliithensammlung® wie
auf einer Waage zu betrachten, die je nach Gewichtung der einzel-
nen Elemente, entweder einen Gleichklang zwischen Ost und West
erzeugt oder aber eines der beiden liber das andere erhebt.

Der Maf3stab, nach dem Tholuck seine Abhandlung ausrichtet, ist
dabei das protestantische Christentum. Der Orient wird nicht nur
in einen steten Vergleich mit dem Okzident — seinen politischen und
wissenschaftlichen Errungenschaften — gestellt, sondern danach be-
wertet, ob die Lehrinhalte und Meinungen mit dem Protestantismus
iibereinstimmen. An dieser Stelle wird zudem deutlich, dass nicht
nur der Orient als islamisch gepriagt vereinheitlicht wird, sondern
auch der Okzident als christlich-protestantisch. Die katholische Lehr-
meinung wird als Mafistab bei Tholuck verworfen, nur das erweckte
Christentum erscheint als Option fiir den Vergleich mit dem Islam.
Der Protestantismus wird so als eine Grofle dargestellt, welcher sich
alle anderen Religionen oder Konfessionen im Vergleich stellen miis-
sen.

In der ,Bliithensammlung®“ unternimmt Tholuck nun den Versuch
iiber die Mystik eine Kollation vorzunehmen. So finde sich Mystik
iiberall dort, wo sich ein tieferes Gemiitsleben entfaltet habe: im Ju-
dentum, Christentum und auch im Orient, wobei dort besonders bei
den islamischen V6lkern.??” Tholuck geht weiter davon aus, dass die
Mystik an eine geschichtliche Religion gebunden und immer in ei-
ne positive Religion gekleidet sein miisse; als eine Belehrung iiber
das Wesen des Urgrundes sowie iiber das individuelle Verhéaltnis zu
diesem, existiere sie in allen Religionen.??" Finden sich im Orient
demnach mystische Vorstellungen, dann kann davon ausgegangen

229  Vgl. ebd., 28.
230 Vgl. ebd., 16f.
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werden, dass die Religionen zu den geschichtlichen und positiven —
wie dem Christentum — zu zéhlen sind. Die Mystik hingegen wird
zwar in Abhéngigkeit zu diesen Faktoren gestellt, scheint jedoch nach
Tholuck auch unabhangig von den speziellen religiosen Lehrsitzen
zu existieren. Die Mystik ist demnach nicht fest an eine Religion
gebunden, sondern wird lediglich in diese gekleidet. Wenn Tholuck
also den Versuch eines Vergleiches iiber die Mystik vornimmt, tut er
dies in dem Bewusstsein, dass diese einen gemeinsamen Nenner aller
religiosen Bewegungen darstellt und so iiberhaupt die Moglichkeit
eines Vergleiches und auch des Austausches bietet. Die Mystik wird
als Weg genutzt, eine Verwandtschaft zwischen Orient und Okzident
darzustellen. Doch obwohl Tholuck die Mystik als ein Universalgut
betrachtet, die in unterschiedlichen Auspriagungen und Intensité-
ten zu finden ist, muss sie fir ihn immer dem Abgleich mit dem
Protestantismus standhalten.?! Seine Betrachtung der islamisch-
orientalischen Mystik ist damit fest an einen kritisch vergleichenden
Blick gebunden.

Mit Schleiermacher argumentiert Tholuck schlielich, dass die Mys-
tik die heiligsten und tiefsten LebensduBerungen hervorbringen wiir-
de und sich diese auch in der islamischen und der orientalischen
Mystik finden lassen wiirde.?*? Allerdings wertet er wenige Zeilen
spater dieses Urteil wieder ab, indem er betont, dass kein Orientale
in der Lage sei, eine wissenschaftliche Rechtfertigung der Mystik her-
vorzubringen — dies kénnte nur ein Abendlinder.?** Abermals greift

231 Ebd., 18. Die Mystik, obwohl als Verbindungselement betrachtet, wird bei
Tholuck dennoch als geringer als das (protestantische) Christentum selber
verstanden. So halte die Mystik den Menschen in sich selber — indem der
Mensch nur in sich hineinhorcht und dort nach Gott sucht —, das evangeli-
sche Christentum mache den Menschen von sich selber frei und wiirde ihn
zur selbstvergessenen Liebe Gottes fithren (Vgl. ebd., 16). Die Mystik ist
damit zwar allen Religionen gemein, doch sie wird im Vergleich mit dem
Christentum — auch die ureigene Mystik — als fehlerhaft dargestellt.

232 Vgl. ebd., 42.

233 Vgl., Ebd. Siehe dazu auch: Ebd., 48, wo Tholuck andeutet, dass den Ori-
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II. Einzelfallanalyse — Das Orientbild des August Tholuck

Tholuck auf den Européer als ,,Cicerone“ zuriick, welcher tiber das
geeignete Wissen und den hoheren Verstand verfiigen soll, um die
(fremden) religidsen Auflerungen deuten und wissenschaftlich darle-
gen zu konnen. Der rationale Okzidentale wird zum Lehrer und der
Orientale zum Kind.

Die orientalische Mystik versieht Tholuck mit einem festen Ziel
und einem konsequenten Streben auf dieses zu, wohingegen er in der
okzidentalen eine groflere Mannigfaltigkeit zu erkennen meint. Dies
fiihrt er darauf zuriick, dass das Christentum die Menschen zur in-
dividuellen Entfaltung ihres Selbst anregen wiirde, wiahrend dies im
Orient fehlen wiirde.”** Abermals nutzt Tholuck das Christentum
als Mafistab. Er spricht damit dem Islam und anderen orientalischen
Religionen ab, zur Individualitidt anzuregen und unterstreicht das
Bild des Orients als Kollektiv. Unterschiede zwischen den Religio-
nen werden zugunsten der eigenen Weltsicht aulen vor gelassen. Um
die orientalische Mystik nun doch wieder zu wiirdigen, fithrt Tho-
luck an — abermals im Rahmen seiner Vorstellung vom Orient als
Gefiihl und Okzident als Begriff —, dass die morgenléndische Poesie
ergreifender als die Abendldndische sei und hier das Bild ,,immer
ein vielblattriger Blumenkelch, wihrend der Begriff nur ein einzel-
nes Blatt“?*> sei. Wenn Tholuck die orientalische Mystik als eine
vollstdndige Bliite zeichnet, wihrend die okzidentale lediglich als ein
einzelnes Blatt dargestellt wird, erschafft dies den Eindruck, dass
sie nicht nur ergreifender, sondern auch plastischer und intensiver
als die abendlandische ist. Hier wird die Rationalitit, welche dem
Orientalen abgesprochen wird, zu einem Hinderungsgrund fiir den

entalen selber nicht bewusst sei, dass ihrem Bewusstsein eine Beziehung mit
dem Unendlichen zugrunde liege, obwohl sich die Hinweise in ihren Schrif-
ten finden lassen wiirden. Auch hier macht Tholuck deutlich, dass es einen
Abendléinder bedarf, um die Religion der Anderen zu interpretieren und fiir
die Morgenlander versténdlich zu machen.

234 Vgl. ebd., 43.

235 Ebd., 44.
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Okzidentalen. Durch seinen Zwang zum begrifflichen Denken fehlt
es dem Abendldnder an Emotionen. Die abendlédndische Blume wird
so immer nur aus einzelnen Blattern bestehen und ein grofler Teil
fehlen. Auf die Religion iibertragen bedeutet dies, dass die Rationa-
litdt nicht als Ersatz fiir den Glauben und die emotionale Erfahrung
angesehen werden kann. Vielmehr scheint Tholuck anzudeuten, dass
beides einander bedingen muss, um den Weg zum Goéttlichen gehen
zu kénnen, wobei das Gefiihl eine starkere Gewichtung erhélt — denn
dieses ist bereits eine ganze Bliite, der Verstand hingegen nur ein
Blatt. Dies wird verdeutlicht als Tholuck auf die sufische Vorstellung,
dass Gott nicht in der Erkenntnis, sondern nur im Gefiihl zu finden
sei, erwidert, dass das Christentum dem ganzen Menschen Wahr-
heit gewihren wiirde.?’ Der ganze Mensch bedeutet, dass sowohl
Verstand als auch Gefiihl vorhanden sind. Obwohl das Christentum
beides enthalte und durch beides zusammen Gott zu finden sei, be-
schreibt Tholuck den Okzident als den Gedanken und den Orient als
Gefiihl. So entsteht ein Bild von zwei Regionen, die jeweils nur einen
Teil zur Gotterkenntnis besitzen, obwohl beides benétigt wird. ,,Wir
sehen nach allem diesem, der Orient hat in der Vergleichung mit dem
Occident seine Vorziige, aber auch der Occident hat die seinigen —
zwei verschiedene Bliithen des gottlichen Lebensbaumes, doch beide
aus Einer Wurzel entsprossen %3’

Das ,,Gute und Heilige dieser [islamischen; J.J.] Mystik“**® finde
keinerlei Analogie in dieser Zeit. Infolge von Tholucks Beschreibung
der islamischen Mystik als gut und heilig, wird diese zu etwas Bedeu-
tungsvollem gemacht, was in Tholucks Zeit sonst unerreicht bleibt.
Durch diese Betonung macht er zweierlei deutlich: Zum einen wird
die morgenléndische Mystik, wie sie in der Poesie zu finden ist, als
unerreicht durch die abendldndische dargestellt und damit als héher

236 Vgl ebd., 132.
237 Ebd., 45f.
238 Ebd., II.
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entwickelt angedeutet. Zum anderen ldsst sich Tholucks romanti-
scher Blick aus diesem Satz herauslesen: wenn es keinerlei Analogien
zu der morgenldndischen Mystik in dieser Zeit gibt, dann auch nicht
mehr im Morgenland selber. Tholuck schaut demnach nicht nur auf
den vornehmlich zeitgendssischen islamischen Orient, sondern auch
auf den vergangenen, der nicht mehr existent ist.

Tholucks Betrachtung des Orients als verwandt mit dem Okuzi-
dent ist ebenso wenig konsequent in seiner Schrift durchgehalten,
wie eine Verunglimpfung des Islams oder seine romantische Verklé-
rung und Hoherstellung. Tholuck zeichnet ein ambivalentes Bild des
Verhéltnisses zwischen Abend- und Morgenland sowie Christentum
und Islam. Er versucht einen respektvollen, ja wiirdigenden Umgang
mit den orientalischen Gedichten zu finden, diese wissenschaftlich
zu deuten, und scheitert schliellich durch seine sich zyklisch wie-
derholenden Beteuerungen, dass bei all der Schonheit und Weisheit
im Morgenland, nichts vergleichbar mit dem Protestantismus sei. So
mogen Orient und Okzident bei Tholuck immer wieder im Gleich-
klang anklingen, Islam und Protestantismus jedoch nicht.

3.2. Der geistige und &sthetische Orient

Tholuck meint bereits zwei Jahrzehnte nach Muhammads Wirken
einen groflen Reichtum an mystischer Frommigkeit im Islam erken-
nen zu kénnen, obwohl diese nicht direkt mit dem Koran vereinbart
werden konne, da dieser eher an Sittlichkeit und Gesetze gebunden
sei.?” Um dies zu verdeutlichen, wihlt Tholuck die Erzihlung von
Rabia aus, deren Herz nach Gott verlangte, diesen als ihren Ge-
liebten oder sogar Ehemann angesehen habe und in einem direkten
Austausch mit ihm gestanden haben soll.?*” Indem Tholuck diese
Geschichte aussucht, verdeutlicht er, dass es sich bei dem sufischen

239 Vgl. ebd., 31.
240 Vgl. ebd., 31f., 46.
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Gottesverstdndnis um einen nahen Gott handelt, der in der Mys-
tik als Gefiihlsreligion mit der Frau verbunden werde und so nicht
nur als Vater in Erscheinung tréte, sondern als Geliebter. Tholuck
sieht hier eine Parallele zu analogen Erzdhlungen im Christentum,
die sich um die reinste Mystik drehen wiirden.?*! Sein Vergleich wird
dabei nicht als eine Nachahmung oder Reduktion der Bedeutung der
islamischen Mystik dargestellt, sondern klingt durch die Betonung
der reinen Mystik an, als wiirde es in beiden Religionen diese Form
der Religiositdt geben und weder die eine noch die andere bedeu-
tender oder hoher entwickelt sei. Tholuck zitiert weitere Sufis, die
vermeintlich im dritten Jahrhundert nach Muhammad gelebt und
gewirkt hatten und die anfangliche Frommigkeit des Islams nun un-
ter dem Verbund ,,Sufismus“ vereinten.?*? Der Sufismus stelle dabei
eine gemitvolle Mystik dar, die pantheistische Auspragungen und als
Ziel die Vergeistigung habe.?** Der islamische Orient — mit dem Fo-
kus auf den Sufismus — erscheint in dieser Darstellung tiefsinnig und
geistig. Es werden weder Erotik noch Exotik als Wesensmerkmale
des Morgenlandes angefiihrt, sondern vielmehr eine tiefe Frommig-
keit, welche in Poesie ihren Ausdruck finde. Dabei wendet sich Tho-
luck auch direkt gegen Antoine Isaac Silvestre de Sacy?**, der mit
Blick auf Tholucks Dissertation geurteilt habe, dass ,,der Muham-
medanismus zu ungeistig sei um eine so geistige Mystik“**° erzeugen
zu konnen. Indem Tholuck betont, dass es nur lebendige religitse
Gemiiter brauchte, um Mystik anzuregen und dies auch moéglich wé-

241 Vgl. ebd., 33.

242  Ebd., 36.

243 Vgl ebd.

244 Ein einflussreicher, franzosischer Orientalist, auf den sich viele deutsche
Orientforscher, wie Hammer-Purgstall, bezogen und dem Said unterstellte,
er habe die Grundziige des ,modernen“, konstruierenden Orientalismus ins
Leben berufen (Said, Orientalismus, 223).

245 Tholuck, Bliithensammlung, 35.
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re, wenn die duBere Religion mangelhaft sei,>*% trennt er Islam und
Sufismus gewissermafien voneinander ab. Der Sufismus steht in der
,Bliithensammlung®“ exemplarisch fiir einen geistigen Orient, der zu
tiefsinnigen Gedanken féhig ist und dies in einer gefiihlvollen Mys-
tik zum Ausdruck bringt. Der Islam wiederum, welcher den Rahmen
und die Wurzel fiir den Sufismus bildet, stellt er als minderwertig
im Vergleich mit dem Christentum, aber auch mit dem Sufismus
selber dar. Diese ambivalente Darstellung macht deutlich, dass Tho-
luck den Orient einerseits als Ort des geistigen Reichtums betrachtet
und andererseits Teile von diesem negativ bewertet. Jedoch macht er
auch hier Einschrankungen, wenn er hervorhebt, dass der Koran die
Mystik durch die Pradestinationslehre und der beschriebenen Got-
tesndhe begiinstigt hiatte. Zudem betont er, dass die Hadithliteratur
die fehlende mystische Richtung des Korans ausgleichen wiirde.?*”
So zitiert er ein Hadith, in dem beschrieben wird, dass Gott seine
Liebe in hundert Teile geteilt, neunundneunzig fiir sich behalten und
einen den Menschen gegeben habe, sodass die Liebe, die unter den
Menschen sei, nur durch diesen einen gottlichen Teil bestehen wiir-
de.?*® Durch diese Darstellung der Liebe als Teil Gottes wird die
irdische Liebe zu einem gottlichen Element in der Welt, die durch
die Ndhe Gottes im Koran und der Hadithliteratur gestiitzt wird.
Tholuck hat demnach zwar den Sufismus als tiefsinnigere Religiosi-
tat dargestellt und den Islam als mangelhafte duflere Religion, macht
an anderer Stelle aber deutlich, dass die duflere Hiille den Néahrbo-
den fiir die sich entwickelnde Frommigkeit darstellte. Auf diese Weise
minimiert er die Prasentation eines riickstdndigen und unterlegenen
Gesamt-Islams.

Tholuck zitiert jedoch nicht nur Sufis, die emotionale Poesie betrie-
ben, sondern reiht diese an Dichter, die ihre morgenlédndische Mystik

246  Vgl. ebd.
247 Vgl ebd., 49ff.
248 Vgl. ebd., 51f.
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in wissenschaftliche Strenge und Niichternheit kleideten. Auch wenn
Tholuck betont, dass es eher selten wissenschaftliche Abhandlun-
gen im Orient geben wiirde,>*” macht seine Auswahl deutlich, dass
er auch diese Seite prasentieren mochte. Wenn Tholuck also zuvor
den Orient lediglich mit dem Gefiihl und einer gewissen In-Sich-
Versunkenheit umschrieben hat, wird plétzlich der Blick auf einen
anderen Teil erweitert, der das Morgenland auf Augenhthe mit dem
Abendland anzuheben scheint und eventuell sogar dariiber hinaus
— denn wéhrend Ersteres nun Verstand und Gefiihl vereint, bleibt
das Abendland lediglich mit der Fahigkeit wissenschaftlich denken
zu koénnen zuriick. Der Sufismus vereine demnach tiefe und wah-
re Gedanken,?”" mit ungemein schénen und durchdachten.?”! Die
Gleichnisse in den Gedichten beschreibt Tholuck dabei als majesté-
tisch, ausgezeichnet und voller Kiithnheit,?”? die neben #sthetischen
Betrachtungen und reinster Poesie auch Dogmatik und Moral ent-
halten wiirden.?*® Der geistige, dsthetische Orient, erscheint voller
Weisheit, die emotional und kognitiv vermittelt wird. Unendliches
koénne dabei nicht durch begriffliche Auseinandersetzungen erkannt,
sondern nur durch den Geist — welcher vom Verstand und vom Her-
zen zu trennen ist — wahrgenommen werden.?”* Dies verweist darauf,
dass Gott nach Tholuck nicht durch eine rationale Theologie gefun-
den werden kénne, sondern nur durch einen Glauben, der durch das
Gemiit geleitet wiirde.

Wenn Tholuck diesen Weg der Frommigkeit in Teilen des Mor-

genlandes sah, bedeutet dies letztlich, dass Tholuck den Orient als
Vorbild fiir den Okzident gestaltete?

249 Vgl. ebd., 197.

250  Vgl. ebd., 202.

251 Vgl ebd., 216.

252  Ebd., 258, 263, 288
253  Vgl. ebd., 297.

254 Vgl. ebd., 83.
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3.3. Der Orient als Vorbild

LWir haben im Christenthume mehr zu verlernen, als zu er-
lernen. Die Wahrheiten des Evangelii, die Wahrheiten welche
unser Heil bewiirken, sind kurz und an Anzahl wenig; aber
unserer Untugenden und der Tiicken des Herzens sind sehr
viel 4295

An diesem Zitat wird deutlich, dass Tholuck als christlicher Theo-
loge schreibt, der daher auch mit einer christlichen Motivation den
Orient betrachtet. Das Christentum beschreibt er als eine Religion
voller Wahrheiten, die jedoch nicht nur durch die Evangelien gestal-
tet ist, sondern auch durch andere Faktoren, die der menschlichen
Natur entspringen. In diesen sieht Tholuck die Untugenden und Tii-
cken, welche (wieder) zu verlernen sind. Mit diesem Interesse wen-
det sich Tholuck nun dem Orient zu, von dessen Weisheiten er sich
verspricht, dass sie dem christlichen Okzident helfen seine Schwé-
chen zu lberwinden. ,Was indefl in Europa nur Knochen hat, hat
hier Fleisch und Blut“?°® Das lebendige Morgenland, dient dem zu
Knochen gewordenen — schon fast tot anmutendem — Abendland zur
Wiederbelebung.

In Tholucks Kommentaren zu, wie auch in seiner Auswahl an mor-
genldndischen mystischen Gedichten wird deutlich, dass kontinuier-
lich angesprochen wird, {iber welchen Weg sich das Gottliche mit-
teilt. In der Poesie geschehe die Gottesoffenbarung héufig {iber die
Natur;?®” Tholuck hebt explizit hervor, dass Gott als eine Art inne-
re Stimme direkt das Herz des Menschen ansprechen wiirde. Dieses
Sprechen Gottes sei nicht nur unmissverstandlich, sondern auch le-
bendiger als jede andere Sprache und jedes andere Geradusch auf der
Welt.?”® Wenn die menschliche Sprache nur ein Echo der lebendigen

255 Ebd., 115.

256 Ebd., 116.

257 Siehe dazu u.a.: Ebd., 89f.
258 Vgl. ebd., 96.
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Sprache Gottes im Herzen darstellt, dann wére das Gottliche nicht
iiber Begriffe oder den Verstand zu fassen, sondern das Gefiihl wiirde
zu dem Weg, um die Offenbarungen wahrzunehmen und auch zu ver-
stehen. Tholuck verneint damit eine rationale Beschéftigung mit dem
Géttlichen sowie das intellektuelle ,,Wohlgefallen an der Idee %" Er
erklart das Genieflen, das ,,Schliirfen aus dem in der Seele sich of-
fenbarendem Urquell alles Lebens“?%Y zum einzig richtigen Weg fiir
eine Gottesbeziehung. Dass dies als eine direkte Kritik am Rationa-
lismus seiner Zeit zu verstehen ist, wird noch deutlicher, betrachtet
man sein Kommentar zu diesem Satz. Hier merkt er an, dass man
diesen Ausspruch seinem ganzen gegenwértigen Geschlecht zurufen
miisste.?’" Wenn Tholuck in der orientalischen Mystik ein Vorbild
ausmacht, dann geschieht dies in erster Linie vor dem Hintergrund
seiner Kritik an und Abneigung gegen den sich verbreitenden Ra-
tionalismus innerhalb der Theologie. Der Glaube, die Emotion und
religiose Erfahrung als Wege zu Gott und als Lesarten des Christen-
tums stehen in einem starken Widerspruch zu der sich entwickelnden
historisch-kritischen Betrachtung, die unter anderem das Leben Je-
su, wie es in dem Neuen Testament beschrieben wird, als ahistorisch
verstanden und das gesamte Christentum infrage zu stellen began-
nen. Tholucks Hervorhebung der Vorbildfunktion des Orients muss
immer vor diesem Hintergrund betrachtet werden und kann nur so
zu einer genauen Deutung fiihren.

Wenn Tholuck erklart, dass die Sprache als ein Abglanz des Ge-
dankens und der Gedanke nur ein mangelhafter Ausdruck der Emp-
findung darstellen wiirde,?’? was bedeutet dies fiir seine Charakte-
risierung des Abendlandes als Gedanke und des Morgenlandes als
Gefiihl? Der Okzident erscheint durch diese Beschreibung wie ein

259 Ebd., 65.
260 Ebd.

261 Vgl ebd.

262 Vgl. ebd., 95.
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Abglanz des Orients, wie der mangelhafte Ausdruck des Versuches
einer Beziehung zwischen den Menschen und Gott.

Fir Tholuck verschlielt sich der Abendlédnder durch das Primat
des Denkens und des Begrifflich-Machens dem mystischen Leben,
wéahrend der Orientale diesem offen gegeniiberstehe und umso mehr
den Zauber Gottes wahrnehmen wiirde.?%® Der Orient erhélt in dieser
Darstellung eine lebendige Religion, die durch die Emotionen andere
Seiten Gottes offenbart. Tholuck sieht gerade in diesem Aspekt die
Vorbildfunktion des Orients fiir das Abendland. Er meint, dass durch
die Ubernahme dieser geistigen Betrachtung nicht nur die Wissen-
schaft, Kunst und das komplette Leben bereichert wiirden, sondern
auch dass durch ,die Urspriinglichkeit, Erhabenheit und Kraft“?4,
die offenbart werde, jeder genttigt wéire dieses Lebensgebiet anzuer-
kennen.?%°

Die Hinwendung zu einer emotionaleren Theologie wiirde demnach
auch die Religionskritik entkréaften und die Religionskritiker vom Ge-
genteil iiberzeugen kénnen. Tholuck sieht so augenscheinlich in der
morgenldndischen Mystik einen Ausweg aus der Umbruchsituation
seines Jahrhunderts: der Rationalitdt wird die Emotion gegeniiber-
gestellt und in dieser eine Konkurrenzkraft zur Wissenschaft gesehen.
Um die Religion — spezieller das Christentum — zu schiitzen und zu
bewahren, kehrt Tholuck einer Verwissenschaftlichung als Weg des
Zeitgeistes und Mittel zur Weitergabe des Glaubens an eine neue
Epoche den Riicken zu, und widmet sich stattdessen dem Gefiihl
und der unmittelbaren Erfahrung. Der Orient wird zu einem Bild
stilisiert, indem die Religion gerade wegen ihres Gefiihlspantheismus
noch lebendig zu sein scheint und nur durch die fehlenden aufklére-
rischen und rationalen Ziige in der Gesellschaft, nicht an Kraft und
Einfluss verloren habe.

263 Vgl. ebd., 41.
264 Ebd.
265 Vgl. ebd., 40f.
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Dabei betrachtet Tholuck weder aktuelle Geschehnisse in den ori-
entalischen Landern, noch die einzelnen Lénder selber, sondern ver-
wendet eine Vorstellung vom Orient, um seine Sicht von Religion und
Gesellschaft darzulegen und eine Kritik an der gegenwartigen Situa-
tion von beidem im Abendland anzusprechen. Tholuck, als erweckter
Christ, nutzt das vermeintlich Fremde im Orient, macht es zu dem
Fehlenden im Okzident und schlief$lich zur Losung der Probleme und
Konfliktpunkte seiner Zeit.

Betont er Aspekte der islamischen Mystik, der er als schén und
positiv anmerkt, erscheinen sie so immer als Hinweis fiir das Chris-
tentum: was im Orient positiv hervorgehoben wird, fehlt — zumindest
in Ansdtzen — im Okzident. In diesem Zusammenhang kénnen zwei
Positionen relational und exemplarisch dargestellt werden.

Tholuck benennt den Mut der islamischen Mystik, das menschliche
Gefiihl der Gottverlassenheit und die daraus resultierenden Zweifel,
anzusprechen. Tholuck zieht aus den Gedichten zu dieser Thema-
tik, dass jeder Tiefpunkt dazu fithren wiirde, die Fiille des Lebens
in Gott durch die gottliche Instanz lebendiger fithlen zu kénnen.?%¢
In diese Beschreibung klingt der erweckte Christ Tholuck an, der
das Gefiihl der Gottverlassenheit wie einen Schlaf oder eine Anrei-
hung von Schlafphasen zu verstehen scheint, aus dem man durch das
Gewahr-werden der gottlichen Prasenz erweckt wird. Die morgenlan-
dische Mystik dient Tholuck nun dazu, um diese Vorstellung poetisch
anschaulich zu machen und als etwas darzustellen, was anzustreben
ist. Dadurch entsteht der Eindruck, dass die christliche Theologie
die Thematik der Gottverlassenheit nicht scheuen sollte, sondern sie
vielmehr betonen, aus dieser Kraft schopfen und damit die Seelsorge
in den Fokus ihrer Arbeit stellen miisste.

Zum anderen kritisiert Tholuck, dass die abendlédndischen Chris-
ten den Blick auf das Wesentliche verlieren wiirden. Anstatt sich auf
Gott und die gottlichen Verheiflungen zu verlassen, wendeten sie ih-

266 Vgl. ebd., 88.
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ren Blick auf weltliche AuBerlichkeiten und suchten in diesen ihren
Halt und ihren Gott. In diesem Zusammenhang berichtet Tholuck
von einer islamischen Sage in der

»2Abraham zuerst die Sterne anbetete, dann den Mond, als die-
ser unterging die Sonne, dann als auch diese unterging ausrief:
Ich liebe nicht die Untergehenden! Und sich in das Innerste
seines Herzens kehrte, um dort den wahren Gott anzubeten.
Welch ein schones Sinnbild liegt in dieser Sage zugleich fiir den
Christen, der vergeblich in allen Dingen aufler Christo seinen
Frieden suchte, und mit einem: Sie all‘ gehen unter! Sich ans
Herz seines Erlosers wirft 257

Er sieht in der orientalisch mystischen Vorstellung von Gott, der
sich im Grunde des menschlichen Herzens findet, jedoch nicht im
Menschen selber, eine Parallele zu Christus, der durch seine Aufer-
stehung die Unendlichkeit Gottes demonstrierte und die Endlichkeit
des irdischen Lebens {iberwunden habe.

Obwohl Tholuck zahlreiche Beispiele dafiir anfiihrt, die von Ra-
tionalismus und Aufkldrung unangetastet erscheinende Gefiihlsreli-
gion des Morgenlandes als Vorbild fiir ein zunehmend sékularisiertes
Abendland anzunehmen, urteilt er schliellich, dass die Mystik — un-
abhingig von ihrer religiosen Einbettung — ,im Verhéltnisse zum
evangelischen Christenthume nur Schatten“?%® bleiben wiirde.

Der Orient dient Tholuck demnach als ein Weg Kritik an dem Ra-
tionalismus zu duflern, indem er ein anzustrebendes Gegenbild ent-
wirft, das den Weg zu Gott und die Verbundenheit mit dem Gott-
lichen nicht iiber die Vernunft weist, sondern iiber die Emotionen
und religisen Erfahrungen. Der Orient und die orientalische Poesie
verblasst dabei jedoch hinter dem Zweck, fiir den Tholuck beides
nutzbar macht.

267 Ebd., 204.
268 Ebd., 23.
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4. Die speculative Trinitatslehre des spateren Orients

»,Die speculative Trinitédtslehre des spéteren Orients“ wurde 1826
von Tholuck veréffentlicht und basiert auf Handschriften aus den
Bibliotheken von Leiden und Oxford. Tholuck analysierte auf seinen
76 in Fraktur abgedruckten Seiten verschiedene islamische Trinitéts-
lehren, dessen Urspriinge und Verbindungen zu anderen Religionen,
Traditionen sowie Philosophien. Im Folgenden soll nicht auf die ver-
schiedenen Auslegungen einer islamischen Trinitatslehre eingegangen
werden, sondern auf die Aussagen Tholucks iiber den Orient und das
Bild, das er durch seine Abhandlung zeichnete.

Tholucks Motivation fiir die Beschéftigung mit diesen Quellen und
der islamischen Trinitétslehre sei zu Beginn noch kurz benannt. Tho-
luck gibt in seiner Schrift an, dass in seiner Zeit eine enge Verbindung
zwischen modernem Abendland und der orientalischen Philosophie
existiere, indem sich die westliche Welt zu Methoden, Inhalten und
Resultaten des Ostens hinwenden wiirde.?%’ Dies geschehe, ohne dass
genau bekannt sei, wo die Urspriinge der orientalischen Philosophie
ligen und was sie alles umfasse.?’’ Tholuck weist in diesem Zusam-
menhang auf die Quellenproblematik hin: wenige morgenldndische
Schriften seien erschlossen und wenige Autoren haben sich an das
Thema zuvor herangewagt.’’

Tholuck ging demnach vorsichtig unbekannte Wege und versuch-
te, indem er ein Teilgebiet — ndmlich die Trinitatslehre — in den Blick
nahm, dieses Forschungsfeld fiir andere Wissenschaftler zu eroffnen.
»,Da aber auch iiber Gegenstédnde der arabischen Philosophie tiber-
haupt beinahe seit dem sechszehnten Jahrhundert keine weitere [sic!]
Forschungen und Bekanntmachungen statt gefunden haben, so mo-

269 Vgl. August Tholuck, Die speculative Trinitatslehre des spéteren Orients.
Eine religions-philosophische Monographie aus handschriftlichen Quellen der
Leydener, Oxforder und Berliner Bibliothek bearbeitet, Berlin 1826, V.

270 Vgl. ebd., VL.

271 Siehe dazu: Ebd., VI-VIIIL.
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gen die hier gegebenen Bruchstiicke beitragen, auch an diesem Theil
der Studien wieder ein Interesse zu erregen“*"

4.1. Der friihere Orient und der Islam als spaterer Orient

Der Titel von Tholucks Schrift verweist bereits zu Beginn auf einen
spéateren Orient — was dies genau meint, wird an keiner Stelle deutlich
zum Ausdruck gebracht. Jedoch kann aus dem Text abgeleitet wer-
den, dass Tholuck seinen Orient in unterschiedliche Zeitkategorien
sortiert — so gehoren nicht nur die gingigen geografischen Lagen da-
zu — Indien, Persien, China, Arabien —, sondern auch die Vorstellung
eines &lteren und eines jiingeren Orients.

Geografisch hélt er fest, dass die orientalische Spekulation nicht
alleine in Vorderasien — demnach nicht nur im heutigen Arabien,
Tiirkei und dem Iran — zu suchen sei, sondern sich der eigentliche
Ursprung der vorder-asiatischen Theosophie in Hinter-Asien befin-
den wiirde, also in dem Gebiet rund um Indien und China.’?™ Auf-
grund der mangelhaften Quellenlage unternimmt Tholuck den Ver-
such, die orientalischen Vorstellungen in den positiven Religionen zu
suchen und aus diesen herauszulésen. Seiner Theorie zur Folge ha-
ben sich ndmlich die positiven Religionen Judentum, das nicht nidher
benannte Heidentum, Christentum und auch der Islam mit der ori-
entalischen Gnosis vermischt.?™

Tholucks Vorgehen enthélt dabei zwei Gefahren: Zum einen kann
es passieren, dass er in die Religionen etwas hineininterpretiert, was
eigentlich gar nicht vorhanden ist, weil er mit der festen Absicht
in ihnen orientalisches Gedankengut zu finden die Analyse beginnt.
Zum anderen kann eine Vereinnahmung stattfinden, die fremde, als
orientalisch bezeichnete Werte und Vorstellungen mit der eigenen

272 Ebd., 76.
273 Ebd., VIf.
274 Vgl ebd., VIIL
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Religion verbindet und iiber diesen Weg zu einem Teil der westlichen
Identitat erklart.

Seine Theorie von der Ubernahme orientalischen Gedankenguts
in die positiven Religionen, macht deutlich, dass er davon ausgeht,
dass der Orient &lter als das Christentum und sogar als das Juden-
tum sein miisste, damit dieser die Lehren nachhaltig beeinflussen
konnte. Dabei nimmt er augenscheinlich an, dass der Orient mit den
Entstehungs- und Entwicklungsgebieten dieser Religionen in Verbin-
dung gestanden haben muss, um iiberhaupt Teil von diesen werden
zu konnen. So kann man deuten, dass die biblischen Orte von einem
orientalischen Geist durchdrungen gewesen sein miissen — entweder
indem Tholuck diese selber zum Orient zdhlt oder indem sie in einem
Austausch mit diesem gestanden haben miissen. Sein fritherer Orient
umfasst demnach nicht nur China, Persien und Indien, sondern vor
allem die Mittelmeerregionen, Arabien und die restlichen biblischen
Orte.

Tholuck nutzt nun gezielt den Islam, um aus ihm orientalische
Inhalte abzuleiten, und weist bereits zu Beginn daraufhin, dass der
Koran der christlichen Vorstellung einer dreieinigen Gottheit ableh-
nend gegeniiberstehen wiirde.?”® Die Trinitétslehre, die er in islami-
schen Handschriften gefunden hat, kann demnach nicht auf die Heili-
ge Schrift der Muslime selber zuriickgehen. Anstatt das Christentum
nun als Quelle fiir die islamische Trinitdtslehre und damit den Islam
als Nachahmung darzustellen, erklart Tholuck, dass beide Lehren auf
dieselben élteren Vorstellungen zuriickgehen wiirden.?”® Durch diese
Einschétzung erwirkt Tholuck zweierlei: Zum einen werden Christen-
tum und Teile des Islams als verwandt und &hnlich vorgestellt, die
sich — zumindest bei dieser Lehre — auf gleiche Vorstellungen stiitzen.
Keine der beiden Religionen wird dabei als hoherwertig prasentiert,
der Islam nicht als aus dem Christentum hervorgegangen. Vielmehr

275 Ebd., 1f.
276 Vgl ebd., 2f.
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entwickelt sich die Ansicht heraus, dass Religion von der umgeben-
den Kultur beeinflusst wird und mit dieser in einem Wechselverhélt-
nis steht: Religionen werden als lebendige und nicht abgeschlossene
Systeme prasentiert. Zum anderen wird abermals deutlich, dass die
Urspriinge, die er in der orientalischen und neuplatonischen Philoso-
phie vermutet, als etwas Alteres betrachtet werden.

Die orientalische Philosophie vermutet Tholuck in den pantheisti-
schen Ziigen im Islam,?”” wo der personliche Gott aufgehoben wiirde
und von den Wesen dadurch wisse, dass er ihr Grund sei, in der
Welt dadurch wirke, indem er ihr lebendiger Grund sei und die Welt
dadurch liebe, dass er sich bestdndig zu ihrem Erscheinungsgrunde
machen wiirde.?”® Der Orient erscheint demnach dadurch geprigt zu
sein, dass der personliche und von der Welt sowie deren Geschop-
fe zu unterscheidende Gott, wie er in Christentum, Judentum und
Islam gefunden werden kann, durch eine allgegenwértige Gottheit,
die nicht nur als Grund allen Lebens, sondern als ihr Motor und
ihr Ich betrachtet wird, ersetzt werde. Trotz weniger und fragwiir-
diger Quellen, kommt Tholuck so zu dem Schluss, ,,dafl wenigstens
die Lehre von einer ewigen von Gott ausgegangenen Intelligenz eine
alte orientalische sei, dafiir spricht ja schon die Indische und Sinesi-
sche Gnosis“?™ Tholuck geht demnach davon aus, dass zumindest
Teile der islamischen Trinitétslehre aus dem Orient entlehnt worden
sind und meint dies damit zu beweisen, dass dhnliche Vorstellungen
sich schlieflich auch in der indischen und chinesischen Gnosis finden
lassen wiirden. Hier wird deutlich, dass der Orient als ein System
verstanden wird, das von gleichem oder zumindest vergleichbarem
Gedankengut durchdrungen ist. Eine Gleichsetzung der Vorstellungs-
welten und Lehren aus Hinter-Asien mit denen aus dem geografischen
Raum, der die biblischen Schriften beeinflusst habe, erscheint un-

277 Siehe dazu u.a.: Ebd., 8, 38.
278 Vgl. ebd., 8.
279 Ebd., 67f.
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ter der Bezeichnung Orient dabei genauso moglich zu sein, wie den
Muslim ganz selbstverstdndlich mit dem Synonym des Orientalen
zu versehen.?®” Dies verdeutlicht, dass der Orient auch bei Tholuck
sehr unscharfe Grenzen aufweist und als eine Folie fiir fremdes Ge-
dankengut verwendet wird, das durch bestimmte Aspekte, wie dem
Pantheismus, als Einheit présentiert werden kann. Zudem gehort der
Islam fiir Tholuck zum Orient. Nun kann dies entweder bedeuten,
dass Tholuck den Islam durch vermeintliche orientalische Lehren in-
nerhalb der Religion zu diesem zéhlt oder dass der Islam als spéterer
Orient verstanden wird, da er sich in orientalischen Gebieten ausge-
breitet hat. Durch Tholucks Betonung der Verneinung einer Trini-
titslehre durch den Koran und seiner Vermutung,?®! dass die Exis-
tenz einer solchen Vorstellung im Islam auf orientalisches Gedanken-
gut verweist, wird deutlich, dass er durch diese speziellen Einschiibe
nicht automatisch die ganze Religion als orientalisch gefdrbt ansieht.
Wiirden diese Inklusionen dazu fiithren, dass ein Glaubenssystem als
orientalisch verstanden wird, miissten auch alle anderen positiven
Religionen, die er zu Beginn anfiihrte und in denen er orientalische
Lehren vermutet, zum Orient gezéhlt werden. Tholuck zdhlt jedoch
weder das Christentum, noch das Judentum oder Heidentum zu die-
sem orientalischen System. So kann letztendlich nur der Gedanke
iiberzeugen, dass der Islam durch seine Eroberungen von orienta-
lisch bewerteten Léndern mit diesem gleichgesetzt wurde oder auch
in diesem aufging. Der Islam — als Religion, nicht als geografische
Grofle — wurde so zu dem spdteren Orient und muss bei Tholuck
von dem friiheren Orient getrennt werden. Der Orient ist demnach
iiber die Zeit gewachsen und weist nicht nur unscharfe Grenzen auf,
sondern stellt ein bewegliches System dar. Dieses Gedankengebaude
beeinflusst umgebende Kulturen sowie Religionen und wird gleich-
zeitig selber durch diese bedingt, wodurch es die Gestalt verdndern

280 Siehe dazu u.a.: Ebd., 24.
281 Siehe dazu u.a.: Ebd., 41.
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kann.

Indem der Islam zum spéteren Orient gemacht wird, wird nicht
nur eine Teilung des Orients vorgenommen, sondern auch eine Auf-
oder eine Abwertung impliziert. Das Alter einer Tradition steht in
der Regel fiir etwas Urspriingliches und fiir Weisheit, fiir etwas, das
Respekt einfordern kann. Wenn der Islam nun als spéterer Orient
aufgefasst wird, erscheint es, als sei dieser von weniger Bedeutung
und Einfluss, als die Lehren, welche der frithere Orient enthélt und
verbreitet.

Anders gedeutet kann man den Islam so jedoch auch als den evo-
lutiondren néchsten Schritt des Orients deuten und damit ware der
Islam aus dem Orient herausgewachsen und wiirden diesen nun er-
setzen konnen. Zweierlei spricht gegen diese Deutung, auch wenn
der Evolutionsgedanke in der Neuzeit weitverbreitet war. Zum einen
bringt Tholuck den Islam nicht nur mit dem Orient in Verbindung,
sondern auch mit der griechischen Philosophie und zum anderen er-
setzt der Islam den Orient nicht, sondern steht bei Tholuck als spé-
terer Orient neben dem fritheren und damit &lteren. Der Islam ist
lediglich zum System Orient hinzugekommen.

4.2. Der Orient und die positiven Religionen — ein Familienstammbaum

Tholucks Vorstellung eines fritheren und eines spdteren Orients —
wie zuvor dargestellt — sorgt schliellich dafiir, dass er eine Verwandt-
schaft zwischen altem orientalischen Gedankengut und den positiven
Religionen zieht. Nicht nur der Islam sei eine Hiille der orientalischen
Gnosis, sondern auch Judentum und Christentum.?®? Orientalisches
Gedankengut wird auf diese Weise zu einem Kernbestandteil der
drei abrahamitischen Religionen gemacht und lasst diese so nicht
nur noch etwas naher zusammenriicken, sondern wird auch in eine
direkte Verbindung mit asiatischen Vorstellungen gebracht.

282 Ebd., VIIIf.
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4.2. Der Orient und die positiven Religionen — ein
Familienstammbaum

Uber die Trinitétslehre meint Tholuck bei den Zoroastriern ver-
gleichbare Lehren wie im Islam zu finden und damit orientalische
Philosophie in einer positiven Religion. Obwohl er darstellt, dass der
Zoroastrismus durch die islamische Expansion in den hinteren Nor-
den Persiens vertrieben worden sei und beide Religionen in Konkur-
renz und Abneigung zueinander stehen wiirden, meint er zoroastri-
sche Lehren im Koran entdecken zu kénnen und so ,,eine Einwiirkung
des Parsismus auf die Bekenner des Islams nicht geldugnet werden
konne“?®? Dies begriindet er zum einen mit ketzerischen Praktiken
im Islam und den Spuren einer Trinitédtslehre im Zoroastrismus, wel-
che sich in der Darstellung eines verborgenen Gottes finde.?** Kenn-
zeichen fiir das Orientalische, welches sich iiber den Zoroastrismus
vermeintlich im Islam niedergelassen habe, ist demnach nicht nur
der Pantheismus, wie es zuvor ausgearbeitet wurde, sondern auch
philosophische Gedanken iiber die Schopfung der Welt und ihrer Ge-
schopfe sowie Gedankengut und Praktiken, die Tholuck als Ketzerei
bezeichnet.

Orientalische Vorstellungen in den positiven Religionen werden
zwar auf der einen Seite mit tiefgrindigen Gedanken iiber Gott und
die Schépfung in Verbindung gebracht, aber auch sehr negativ kon-
notiert, indem Ketzerei und Pantheismus als Merkmale vorgestellt
werden. Wenn demnach nicht ndher benannte ketzerische Praktiken
in den positiven Religionen gefunden werden, wiirde Tholuck diese
als Uberbleibsel des orientalischen Einflusses auf die entsprechende
Tradition verstehen. Das hinterldsst den Eindruck, dass die eigentli-
che positive Religion von negativen Aspekten gereinigt werden miis-
se und man, durch die Trennung von der ,orientalischen Gnosis*,
so vermeintlich zu einem reinen Christentum, Judentum oder Islam
gelangen wiirde. Dem Orient wird also indirekt eine Verschmutzung
der positiven Religionen vorgeworfen.

283 Ebd., 62.
284 Vgl ebd., 62f.
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Tholuck sieht seine Theorie in einem persischen Werk begriindet —
dem ,Dessatir®, das als zoroastrische Quelle galt und 1820 erstmals
in Bombay abgedruckt worden ist. Das Werk enthalte Offenbarungen
von flinfzehn Propheten Persiens, deren Lehrinhalte der arabischen
Philosophie zur Trinitdt Gottes und auch jenen im Islam dhneln wiir-
den.?® Zwar erkennt Tholuck, dass seine Theorie davon abhingig
ist, dass die benutzte Quelle keine Filschung darstellt,?®® folgt dann
jedoch der Idee, dass die Lehre von einer ewigen von Gott ausgegan-
genen Intelligenz, eine alte orientalische Vorstellung — vornehmlich
aus dem chinesischen und indischen Raum — sei,®” ohne dies an eine
spezielle asiatische Religion, Philosophie oder Quelle festmachen zu
koénnen. Eine direkte Ableitung der islamischen Logoslehre aus dem
Zoroastrismus hélt Tholuck weiterhin fiir denkbar, wenn auch fiir
rein hypothetisch.?®®

Tholucks Darstellung der Urspriinge einer Trinitétslehre, die dlter
als die abrahamitischen Religionen und in dem fritheren Orient zu
finden sein soll, macht zweierlei deutlich: Zum einen versucht Tho-
luck innerhalb der positiven Religionen fremd erscheinendes Gedan-
kengut und unerklédrliche Riten mit dem Orient in Verbindung zu
bringen, um so diesen fiir mutmafBlich negative Seiten der Religi-
on verantwortlich zu machen. Zum anderen erkennt er an, dass in
den orientalischen Lehren nicht nur Poesie, sondern auch Philoso-
phie zu finden ist, die sich durch gedanklich tief greifende Vorstel-
lungen auszeichnet und von den positiven Religionen aufgenommen
und umgeformt worden ist. Das ambivalente Bild vom Orient, als
pantheistisch und ketzerisch, aber auch geistreich und tief religits,
das seine Spuren in Christentum, Judentum und Islam hinterlassen
habe, prasentiert einen fremden und doch vertrauten Familienzweig,

285 Vgl. ebd., 66.
286 Ebd., 66f.
287 Vgl. ebd., 67.
288 Ebd., 68.

90



4.3. Der Orient und Griechenland — ein Wechselspiel?

der mit den positiven Religionen verwachsen sei. Mehr noch, indem er
orientalisches Gedankengut zu Teilen der drei abrahamitischen Reli-
gionen macht, erklért er den Orient als einen Bestandteil der Wurzel
von diesen. Das christliche Europa wird auf diese Weise als Erbe von
vermeintlich erneuerten und verbesserten israelischen Vorstellungen
dargestellt und erhélt zudem einen weiteren Ahnen in der Gestalt des
vornehmlich gesamt-asiatischen Orients. Tholuck richtet dabei nicht
nur die Wurzeln des christlichen Europas neu aus, sondern auch je-
ne des Judentums und Islams. Dadurch entsteht das Bild eines viel
verzweigten Stammbaums, dem nicht nur die drei abrahamitischen
Religionen angehoren, sondern auch die Religionen und Philosophien
des fritheren Orients.

Aufgrund der unsicheren Quellenlage schliefit Tholuck jedoch, dass
beziiglich der Trinitétslehre eher bei den Griechen der Ursprung des
Dogmas zu suchen sei.?®”

Tholuck entfaltet eine Theorie der anhaltenden Verwandtschaft
zwischen Ost und West, wendet sich dann jedoch — um auf sicheren
Bahnen zu wandeln — Griechenland zu. Der Eindruck einer parti-
ellen Nahe zwischen Okzident und fritherem sowie spéteren Orient,
den abrahamitischen Religionen und den Traditionen Asiens bleibt
jedoch bestehen.

4.3. Der Orient und Griechenland — ein Wechselspiel?

Der Islam stellt nur eine orientalische Tradition dar — dazu eine spéa-
tere, die in das Konzept des Orients den persénlichen Gott transpor-
tiert hat. Innerhalb der positiven Religionen finden sich wiederum
orientalische Vorstellungen und machen bei Tholuck deutlich, dass
der Religions- und Kulturbegriff sich weiter 6ffnet und von einer
wechselseitigen Einflussnahme ausgeht. Der Islam erscheint dabei wie
ein Grenzganger: selber wird er zum Orient gezéhlt, jedoch auch von

289 Vgl ebd., 68.
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diesem, durch sein relativ junges Alter und seine enge Verbindungen
zu den abrahamitischen Traditionen, abgespalten.

In einem weiteren Punkt erdffnet Tholuck eine Verbindung des
Islams zum Abendland, indem er die griechische Philosophie nutzt
und die islamische Trinitatslehre mit dieser verbindet. Griechenland
indes zdhlt bei Tholuck, trotz der Hochkultur in der Antike und der
Besetzung durch die Osmanen, nicht zum Orient.

So schildert Tholuck einerseits, dass die verschiedenen Lénder,
Philosophien und Religionen in einer Verbindung zueinander stan-
den, die dafiir gesorgt habe, dass Wissen und Ideen sich austauschen
und einander wechselseitig beeinflussen konnten, andererseits geht er
dennoch von einem relativ abgegrenzten Kulturverstédndnis aus, wel-
ches — zumindest innerhalb des Abendlandes — die griechische Kultur
von der islamischen rigoros zu trennen vermag.?”’

Tholuck beschreibt, dass bereits im 2. Jahrhundert nach Muham-
mad eine griindlichere Ausbildung der islamischen Theologen erfolgt
sei, die die griechische Philosophie als Hilfsmittel zur Ausbildung ih-
rer Dogmatik genutzt hitten.?”! Dies hinterlisst den Eindruck, dass
der Islam durch européisches Gedankengut mit geformt worden sei
und damit, ganz &hnlich wie das Christentum, einen Bezug zu Grie-
chenland und dessen Philosophien aufweisen miisse. Abermals riicken
Christentum und Islam ndher zusammen und weisen neue Parallelen
auf, die den christlichen Okzident und den islamischen Spét-Orient
wie zwei Geschwister erscheinen lassen. Nun erklart Tholuck jedoch,
dass der Islam sich der griechischen Philosophie bedient habe, um
dem Christentum in nichts nachzustehen.?”? Konkurrenz zwischen
den beiden Religionen und eine vermeintliche Vormachtstellung des

290 Vgl. ebd., 2f. In diesem Zusammenhang schreibt er, dass sich die neupla-
tonische Philosophie erst unter dem Einfluss der orientalischen entwickeln
konnte.

291 Vgl ebd., 3f.

292 Vgl ebd., 4.
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Christentums werden so betont. Um schliellich zu urteilen, dass die
islamische Trinitatslehre kaum Unterschiede zu ,der aller heidni-
schen, jiidischen, christlichen Theosophen der ersten Jahrhunderte
nach Christo“?”? aufweisen wiirde. Indem Tholuck die Unterschie-
de zwischen den Trinitdtslehren des Judentums, Christentums und
Heidentums aus den ersten Jahrhunderten als minimal schildert, er-
scheinen die Religionen einander sehr nah und der vermeintliche Ab-
solutheitsanspruch des Christentums aufgehoben. Andererseits wird
mit dem Satz der islamischen Trinitédtslehre seine Besonderheit ab-
gesprochen. Sie erscheint als Spiegel jener schon zuvor existierenden
Traditionen, zumal die ersten Jahrhunderte nach Christus lidnger zu-
riickliegen als jene Zeit der Entstehung der islamischen Traditionsli-
nie zur Trinitdt. Der Islam befindet sich damit einige Jahrhunderte
hinter dem Judentum, Christentum und sogar dem sogenannten Hei-
dentum. Auf eine sehr versteckte Art und Weise, wird dem Islam an
dieser Stelle eine gewisse Riickstdndigkeit vorgeworfen.

Dieser Eindruck wird noch verstarkt, betrachtet man Tholucks Ver-
gleich des Islams mit den christlichen Apokryphen.?** Die Apokry-
phen gelten als jene Zeugnisse iiber Jesus und seine Familie, fir de-
ren Wahrheitsgehalt kaum bis gar keine Hinweise existieren. Indem
Tholuck den Islam nun parallel zu jenen aus dem Bibelkanon aus-
geschlossenen Schriften setzt, wird der Eindruck erweckt, dass der
Islam {iber dieselben Charakteristika verfiigen wiirde. Der Islam er-
scheint so, wie eine Interpretation des Christentums, welche jedoch
unglaubwiirdig und damit vermeintlich falsch ist. Auch Muhammad
wird von Tholuck nicht nur positiv beschrieben — zwar sieht er in
ihm einen Poeten, jedoch auch jemanden, der gerne Wunder voll-
bringen wollte, dies jedoch nicht gekonnt habe und sich daher lieber
auf die Politik und das Errichten eines Reiches konzentriert habe.?”®

293 Ebd., 10.
294 Siehe dazu: Ebd., 44.
295 Vgl ebd., 45.
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Dazu sei seine Person nachtriglich stilisiert worden, um das Chris-
tentum iibertrumpfen oder zumindest erreichen zu kénnen.?” Diese
Darstellungen machen deutlich, dass Tholuck sehr wohl eine gewisse
Konkurrenz zwischen Christentum und Islam wahrnahm und ablich-
tete, wobei Letzterer eine Abwertung erfuhr.

Mehr als drei verschiedene Formen der Trinitdtslehre meint Tho-
luck innerhalb der untersuchten Handschriften gefunden zu haben,
welche den Orthodoxen, den Religionsphilosophen und den Mysti-
kern des Islams zugeordnet werden konnen. Jede dieser Trinitétsleh-
ren unterscheidet sich in unterschiedlichem Mafle voneinander: an-
gefangen bei der Vorstellung davon, wie viele Ebenen Gottes es bis
zur Schopfung gegeben habe, iiber die Rolle des Propheten Muham-
mads und seiner Beziehung zu Gott.2?” Tholuck vergleicht dabei die
einzelnen Vorstellungen und Darlegungen mit denen der arabischen,
orientalischen und griechischen Philosophie, um immer wieder auf
Platon und Aristoteles zuriickzukommen.

»Zwar konnte er in seinem eignen Wesen / Die Ziige aller Herrlich-
keiten lesen. Doch wollte er mit seiner Farbe Andre malen, / Sein
Bildnif schaun aus andern wiederstrahlen“?"® Gottes Beschrinkt-
heit auf sich selber, lie} ihn, dieser Vorstellung folgend, ein Punkt
der Einheit sein, aus welchem aus Liebe eine Linie und so eine grofie
Vielfalt geworden seien.?”” Tholuck meint hier Platons Vorstellung
wiederfinden zu kénnen, nach der Gott von einem einzelnen Kreis zu
einer Figur geworden sein soll.*"”

Es kann festgehalten werden, dass Tholuck in der Vorstellung ei-
ner Schopfungsphase, die Gott als Einheit an den Anfang setzt und

296 Vgl ebd.

297 So wird teilweise von zwei oder auch drei Ebenen gesprochen oder Muham-
mad wird als erster Geist oder gar Ideenwelt Gottes vorgestellt, durch den die
restliche Schopfung stattgefunden habe (Siehe dazu u.a.: Ebd., 28, 31-35).

298 Zitiert nach: Ebd., 26.

299 Vgl. ebd., 27.

300 Vgl. ebd.
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kein Ende der Schopfung kennt,*’! den Kern der islamischen Trini-
tatslehre und eine direkte Verbindung zur platonischen Philosophie
und vor allem dessen Ideenwelt sieht.

Uber die Darstellung des Leben Gottes meint Tholuck wieder-
um die Philosophien von Aristoteles zu erkennen und erklart, dass
diese sowohl zu den Arabern als auch zu den christlichen Scholas-
tikern iibergegangen seien.?’? So scheint es, als habe die griechische
Philosophie sowohl den Okzident als auch den Orient mit ihrem Ge-
dankengut und dadurch die verschiedenen Gotteslehren beeinflusst.
Uber die arabische und direkt die neuplatonische Philosophie sei-
en sie schliefilich auch Bestandteile der Lehren des spéteren Ori-
ents geworden. Wahrend er dabei die griechische Philosophie von
der orientalischen abtrennt, spricht er plétzlich von einer orientali-
schen Fantasie der Neuplatoniker,**® wodurch diese Philosophien in
den Orient hineiniibertragen werden. Griechenland und Orient wer-
den demnach in der Vorstellungswelt der Neuplatoniker geeint und
tragen sowohl orientalische — vor allem wohl arabische — Kosmologien
als auch platonische Lehren in sich. Auflerdem schaut Tholuck auf die
Mystik im Islam und vertritt die Meinung, dass diese aus Griechen-
land, als ein Sprossling des Neuplatonismus, entlehnt worden sei.?’*
Wie zuvor herausgearbeitet erscheint der Neuplatonismus jedoch als
eine Konstruktion aus Orient und Griechenland. Damit wére die is-
lamische Mystik ein Produkt aus der arabischen und griechischen
Vorstellungswelt.*?°

301 Die Schopfungsphase besteht dabei aus der anfidnglichen Einheit Gottes, der
in einem ersten Schritt sich selber erkennt und dabei in sich die Vielheit ent-
deckt und dann in einem weiteren Schritt diese Vielfalt zu erschaffen beginnt.
Dieses Erschaffen der Vielheit ist ein Prozess, der zwar einen Anfangspunkt
hat, aber keinen Endpunkt aufweist und so von einer ,ewigen Schopfung
des Lebens gesprochen werden kann.

302 Vgl ebd., 46.

303 Ebd., 48.

304 Vgl. ebd., 68f.

305 Seine Fokussierung auf Arabien, macht nun deutlich, dass er sich vor allem
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Schliellich unterscheidet Tholuck die aristotelische Verstandesphi-
losophie von einer mystischen, die er als morgenléndische Philosophie
bezeichnet.?"® So soll es im Orient zuvor lediglich eine Theosophie®"”
gegeben haben, welche sich der griechischen Philosophie bedient ha-
be, um die eigene Religion zu rechtfertigen.?”® Indem Tholuck die
griechische Philosophie mit Begrifflichkeiten wie dem Verstand ver-
bindet, und jene des Orients mit der Theosophie, wird zugleich deut-
lich, dass er den Orient mit mystischen, pantheistischen und speku-
lativen Ansichten und Vorstellungen verkniipft. Der Orient erscheint
wieder mehr als Gefiihl, wihrend Griechenland fiir den Okzident und
damit fiir den Gedanken steht. In der morgenlédndischen Philosophie
scheinen sich nun die orientalischen Charakteristika mit der Vorstel-
lung von tief greifenden Gedanken vereint zu haben.

Dadurch dass Tholuck in der Folge erklart, dass der Orient mys-
tische Vorstellungen enthalte und es orientalische Theologen sowie
Mystiker gegeben habe, die vom Neuplatonismus und Aristoteles
Lehren angetan gewesen seien,’” widerspricht er seiner Annahme,
dass die Mystik aus Griechenland entlehnt worden und der Neupla-

auf einen arabischen Orient konzentriert. Dieser Orient scheint nun wiederum
grofle Philosophen hervorgebracht zu haben, wie al-Farabi, al-Kindi, ibn Sina
und Averroés (Ebd., 70). Interessanterweise ist das Verstdndnis von Arabien
bei Tholuck ein anderes als das heutige. So meint er nicht (nur) die arabische
Halbinsel, sondern — nach den genannten arabischen Philosophen — sowohl
Syrien als auch die Region um Usbekistan und den Iran sowie Andalusien.
Arabien erscheint als ein Oberbegriff fiir eine Fliache, wie das Osmanische
Reich oder auch die besetzten Lénder nach der islamischen Expansion. Diese
Einteilung macht deutlich, dass Tholuck zwar einerseits die arabische Phi-
losophie von dem Islam abtrennt und letzteren lediglich als durch Ersteres
beeinflusst ansieht, andererseits die Araber mit den Moslems gleichsetzt und
islamische Regionen als Arabien bezeichnet werden kénnen.

306 Ebd., 71.

307 Die Theosophie ist von Helena Petrovna Blavatskys ,, Theosophischer Gesell-
schaft* zu unterscheiden.

308 Vgl ebd., 71.

309 Vgl ebd., 72.
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tonismus erst durch den Orient entstanden sei. So mag man den
Schluss ziehen, dass die orientalische Mystik gegebenenfalls von der
griechischen Philosophie umgestaltete worden ist, jedoch nicht von
dieser begriindet wurde und dass der Neuplatonismus nicht im Ori-
ent entstand, sondern in diesem eine verdnderte Gestalt erhielt.

,Ohne daher die arabische, persische und tiirkische Mystik und
Theosophie in ihrem ganzen Umfange aus griechischen Quel-
len ableiten zu wollen, glauben wir doch — in Bezug auf den
Gegenstand dieser Abhandlung — behaupten zu miissen, dafl
wenigstens Vieles in der Theosophie der muhammedanischen

Theologen von griechischem Boden entlehnt sei, und nament-

lich auch die angegebene Triaslehre “3!°

Tholuck bleibt demnach dem Gedanken treu, dass islamische Leh-
ren eine direkte Verbindung zur griechischen Philosophie aufweisen
und macht damit den Islam — als spéateren Orient — zu einem Grenz-
ganger zwischen Orient und Okzident. Zudem wird abermals deut-
lich, dass Tholuck sowohl Arabien, Persien wie auch die Tiirkei zu
dem Orient zdhlt und eine Verbindung zwischen dem Gedankengut
der verschiedenen Lander zieht.

Griechenland wird dabei als eine Wurzel angegeben, die Europa
mit dem spateren Orient gedanklich verbindet. Trotz der vielen Un-
terschiede, die Tholuck anfiihrt, zeigt er damit auf, dass zwischen
Christentum und Islam wie zwischen dem antiken Griechenland und
dem spéteren Orient auch Ahnlichkeiten bestehen wiirden.

Auch wenn Tholuck selber nicht wirklich zu wissen scheint, wie er
diese Ahnlichkeiten einschétzen und beurteilen soll, so ist ihm au-
genscheinlich bewusst, dass zwischen Griechenland und dem Orient
ein Wechselverhéltnis herrschte — auch wenn er die Einflussnahme
Griechenlands auf den Orient fiir wahrscheinlicher erachtet als an-
dersherum. Der Neuplatonismus erscheint fiir ihn jedenfalls als ein

310 Ebd., 76.
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Produkt, dass die Verbindung zwischen den zwei Welten verdeut-
licht und weder ohne das eine noch ohne das andere seine endgiiltige
Gestalt erhalten hatte.

5. Zusammenfassung und Vergleich

Tholucks Verstédndnis vom Orient ist ein sehr ambivalentes. Er schreibt
in beiden behandelten Texten sowohl voller Ehrerbietung von der
poetischen und geistigen Leistung sowie der ausgepriagten und geleb-
ten Religiositdt der ,Orientalen, als auch voller Skepsis und christ-
licher Absolutheitsgewissheit. Fiir Tholuck nehmen jedoch nicht alle
christlichen Konfessionen an dieser Debatte iiber die Absolutheit des
Christentums teil, sondern nur der Protestantismus. Mit diesem wird
der Orient rigoros in einen Vergleich gestellt und kann schlussendlich
— aus Tholucks Perspektive — nicht standhalten.

Interessant ist zudem, dass Tholuck sein Bild vom Orient in der
,, Irinitéatslehre® weiter konkretisiert: in einen spéteren und einen frii-
heren Orient. Diese Einteilung existierte in seiner ,Bliithensamm-
lung* nicht und so wird der Islam nun expliziter in den Orientdiskurs
eingeordnet.

Hat Tholuck den Orient im ersten Werk noch genutzt, um den Ra-
tionalismus in der protestantischen Theologie zu kritisieren und eine
emotionale Gegenreligion zu entwerfen, die einen anderen — vielleicht
sogar teilweise als besser bewerteten — Weg geht, um Gottes Spuren
in der Welt und in sich selber zu finden, wird der Orient in der ,, Tri-
nitdtslehre” zu einem Beziehungsgeflecht stilisiert, das sich in negati-
ver, wie auch positiver Weise in den okzidentalen wie islamischen Ge-
danken verwurzelte. Tholucks Verstandnis von abgeschlossenen Reli-
gionen und Kulturen scheint besonders in der zweiten Schrift aufzu-
brechen. Der Okzident wird als sowohl von Christentum, Judentum,
Heidentum und griechischer Philosophie durchdrungen betrachtet,
wie auch durch éltere orientalische Einfliisse, die er nicht génzlich
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auszuformulieren vermag. Doch auch okzidentale Einfliisse auf den
Orient zeichnet er in unterschiedlichen Strédngen nach, sodass der
Eindruck entsteht, dass beide Reiche nicht ginzlich voneinander ab-
geschlossen sind, sondern in einem wechselseitigen Einfluss standen
und teilweise auch immer noch stehen. Diese Beziehungsdarstellung
ist in der ,,Bliithensammlung® nicht gegeben. Dafiir tritt jedoch auch
die Wertschiatzung der islamischen Mystik und die Vorbildfunktion
dieser tiefen und gelebten Religiositdt zugunsten der, oftmals sogar
an negativen Beispielen gebundene Verwandtschaftszeichnung iiber
die griechische Philosophie und orientalische Theosophie zuritick.

Beiden Schriften ist gemein, dass Tholuck den Orient in erster Li-
nie mit dem Gefihl in Verbindung bringt und den Okzident mit dem
Gedanken. Teilweise bricht sich dies in beiden Texten wieder auf, um
dann von neuem in einer Betonung der tieferen Verstandeskunst des
christlichen Europas zu gipfeln. Trotz der Schméhungen, die sich in
einer gewissen Riickstandigkeit des Islams, dem Pantheismus und der
Ketzerei als Charakteristika fiir den fritheren Orient ausdriickt, zieht
Tholuck auch immer wieder einen Bogen, der den Orient mit seinen
alten Weisheiten und seinem direkten Weg zu Gott kurzzeitig {iber
den Okzident erhebt und das Abendland als Abglanz einer dlteren
Zeit erscheinen lésst. In diesen Momenten ist Tholuck nicht mehr
der protestantische Theologe mit Absolutheitsanspruch, sondern der
Romantiker, der im Orient einen reineren, besseren und religiéseren
Ort ausmachen zu meint.
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lIl. Einbettung in den deutschsprachigen Orientdiskurs
des 19. Jahrhunderts

Tholucks prominentester Schiiler Martin Kéhler bezeichnete seinen
Lehrer als einen , Spiegel seiner Zeit“3!! Diese Titulierung erscheint
beziiglich Tholucks Orientdarstellungen sehr passend. Er griff ganz
verschiedene Vorstellungen seiner Epoche auf, verband diese mit-
einander und erschuf damit sein eigenes Bild. Im Folgenden sollen
die Ahnlichkeiten, aber auch die Unterschiede von Tholucks Orient
zum frithen Orientdiskurs des 19. Jahrhunderts im deutschsprachi-
gen Raum dargestellt werden.

1. Die Verortung des Orients

Tholuck verortet den Orient geografisch vor allem im arabischen
Raum, jedoch benennt er auch Indien, Persien und China. Arabi-
en wird bei ihm sehr weitgefasst verstanden und nicht an spezielle
Kriterien, wie die Sprache, gebunden. Der Iran gehért so genauso zu
dieser Kategorisierung wie Teile Spaniens. Die Umgebung des Alten
wie auch des Neuen Testaments wird zum Orient gezéhlt, das Volk
Israel wird hingegen nicht in die Volker des Orients aufgenommen,
sondern als lediglich von diesen beeinflusst dargestellt. Tholuck wen-
det sich an dieser Stelle gegen die Meinung seines Lehrers, der spezi-
ell Israel und die Urspriinge des Judentums als Orient benennt. Fiir

311 Martin Kéhler zitiert nach: Arno Sames, Anndherungen an Tholuck, in: Mi-
chael Lehmann (Hg.), Tholuck, der lebendige und fromme Christ. Zum 200.
Geburtstag von Friedrich August Gotttreu Tholuck (1799-1877), Halle (Saa-
le) 1999, 8-10; hier: 9.
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Tholuck gehoren zudem einige Teile des Osmanischen Reiches zum
Orient, jedoch nicht alle wie beispielsweise Griechenland. Dies macht
deutlich, dass die geografische Verortung bei Tholuck unscharf und
mehr an spezifische Symbole, als an Landergrenzen gebunden ist. Der
Orient besteht bei Tholuck aus all jenen nicht-christliche Kulturen,
in denen er Poesie, Emotion und eine gefiihlsgebundene Religiositét
als Lebensleitlinien vermutet. So schreibt Tholuck zwar in erster Li-
nie von der islamischen Mystik — nichtsdestotrotz iibertragt er seine
Einschétzungen von dieser auf den gesamten Orient. Es ist nicht nur
der Sufismus ,,Gefiihl“, sondern der Orient in seiner Totalitit wird
zu diesem. Das macht zweierlei deutlich: Zum einen geht Tholuck
augenscheinlich davon aus, dass zwischen den einzelnen Landern des
Morgens eine enge Verbindung besteht, die eine Vereinheitlichung
erlaubt,*'? und zum anderen, dass sich der Orient bei Tholuck an
bestimmte Richtlinien hilt, die es ihm erst moglich machen, diesen
als solchen zu deuten. Diese Symbolik bindet er an das Gefiihl sowie
die Bildsprache in der Poesie und weniger an die Geografie.

Dieser Zeichencode, der es mdoglichmachen sollte den Orient als
solchen zu identifizieren, war typisch fiir den gesamten Orientdiskurs,
auch wenn Tholuck nicht auf die gdngigen Bilder, wie Palmen, Wiiste
und Pyramiden zuriickgriff.

Die kulturelle Zugehorigkeit zum Orient, die an spezielle Merkma-
le und Handlungen gebunden ist, wie den Pantheismus, die Emotio-
nalitédt und Poesie, ist direkt mit Herders Kulturtheorie in Verbin-
dung zu bringen. Im Gegensatz zu Herder geht Tholuck jedoch davon
aus, dass die kulturspezifischen Charakteristika tiberwunden werden
konnen. Indem er fordert, dass das protestantische Abendland, die
religiosen Aspekte des Orients, die auf Emotion und Erfahrung ba-

312 Im Riickschluss muss jedoch auch noch einmal betont werden, dass er dassel-
be mit dem Abendland tat — auch hier vereinheitlichte er alle européischen
Lénder und machte sie geschlossen zum , Gedanken“ und kundigen Fiihrer
durch die Welt.
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sieren, als Vorbild nutzt und damit die eigene Religion wiederbelebt,
mutmaflt er, dass diese speziellen Eigenschaften auch iibernommen
werden konnen und sich damit sowohl das Eigene, als auch das ver-
meintlich Andere wandeln lasse.

In Tholucks ,speculativer Trinitétslehre“ findet sich erstmals kon-
kret ausformuliert die Vorstellung eines fritheren und eines spéteren
Orients. Diese zeitliche Verortung des Orients ist fiir die deutsche
Orientalistik durchaus kennzeichnend und findet sich auch exem-
plarisch bei Romantikern wie Hammer-Purgstall und Goethe. Doch
bezieht sich dort der frithere Orient stets auf einen vergangenen, po-
sitiven Raum, der in dieser Form nicht mehr existiert. Der spétere
Orient stellt hingegen die gegenwiértige Situation in den Ladndern und
Gesellschaften dar, welche als negativ verstanden wird. Bei Tholuck
wird der friithere Orient zu einer Konstante, die neben und in dem
spateren Orient vorhanden ist. Lediglich einmal wird von Tholuck
der Eindruck erweckt, dass der Orient, welcher voller Poesie ist, nicht
mehr zu existieren scheint und damit in der Vergangenheit verortet
wird. Ansonsten beschreibt er zwei voneinander zu unterscheidende
orientalische Réaume, die teilweise unterschiedliche Charakteristika
aufweisen, sich jedoch auch wechselseitig durchdrungen und beein-
flusst haben. Der frithere Orient wirkt dabei nicht starr, sondern
wandelt sich mit der Zeit genauso wie der Okzident, bleibt jedoch
seinen kulturspezifischen Charakteristika, Herder folgend, treu und
kann so unter anderem noch immer in China oder auch bei den Zoro-
astriern gefunden werden.

Dies erinnert an Diez Vorstellung der bestdndigen — jedoch nicht
riickstdndigen — Menschen des Orients. Tholuck bleibt demnach dem
Gedanken seines Lehrers treu, dass sich im Orient noch immer alte,
unverdnderte Lehren ausmachen lassen wiirden. Er sieht dies jedoch
nicht im ganzen Orient als gegeben an. Durch den Einfluss des Islams
verdnderte sich der Orient, genauso wie durch die Begegnung mit
der griechischen Philosophie. Tholucks Orient ist so beweglicher als
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jener von Diez. Die als orientalisch verstandenen Lehren miissen nach
Tholuck zudem gesucht werden und sind nicht immer sofort sichtbar.
In diesem Zusammenhang lassen sie sich auch in nicht-orientalischen
Religionen und Kulturen finden.

2. Die Beziehung zwischen Orient und Okzident

Tholucks Orientbild, dass den Orient als Gefiihl und den Okzident
als Gedanke charakterisiert, ldsst sich in eine Reihe mit Hammer-
Purgstalls und Goethes Vorstellungen stellen. Beide sehen im Abend-
land eine ,hohere Verstandeskunst®, , Fortschritt“ und ,Rationali-
tat”® walten und im Morgenland demgegeniiber ,,Dichtkunst®. Wah-
rend fiir Goethe die gefiihlvolle Poesie des Orients, den positiven Ein-
fluss auf die Kiinste verkorpert, iibertriagt Tholuck dies auf die Reli-
gion. So stehen bei ihm religitse, wie auch poetische Texte im Mit-
telpunkt. Indem er beide Quellenarten zu seiner Grundlage macht,
verbindet er die theologische Orientwissenschaft mit der der Friih-
orientalistik.

Ambivalent verhélt es sich bei der Betrachtung des Orients als
Konstruktion des Anderen. Indem Tholuck den Orient als Gefiihl
und den Okzident als Gedanke gestaltet, entwirft er zwei gegensatz-
liche Welten, die voneinander iiber diese Charakteristika differenziert
werden. Der Orient erscheint so erst einmal tatsédchlich als das exem-
plarisch Andere, wie im Kolonialorientalismus nach Edward Said. In-
dem Tholuck jedoch darstellt, dass im Okzident gefiihlsreligitse Mo-
mente gefunden werden kénnen und im Orient tiefsinnige Ethik und
,Verstandeskunst“, werden die Gegensétze relativiert. Dies macht ei-
nen weiteren Unterschied zum Kolonialorientalismus deutlich, der in
den religiosen Lehren der unterworfenen Lander keine Moralvorstel-
lungen zu erkennen meint.*'* Obwohl Tholuck in seiner ,Bliithen-
sammlung* veranschaulicht, dass es im Orient ethische Lehren gibt,

313 Vgl. Mar Castro Varela / Dhawan, Postkoloniale, 57.
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scheint fiir ihn im Okzident die Féahigkeit zu tiefsinnigen Gedanken
und im Orient das Gefiihl zu iiberwiegen. Dabei wird bei Tholuck in
einem néchsten Schritt das Gefiihl héher bewertet und der Gedan-
ke lediglich als dessen Abglanz beschrieben. Indem Tholuck dies mit
der Religion verbindet und aufzeigt, dass zwar die Stimme Gottes am
ehesten durch das Gefiihl erkannt werden koénne, der Weg zu Gott
jedoch tiber beides fiihrt, konstruiert er eine Art halbierten Gldubi-
gen in je beiden Welten. Dies zu erkennen ist, nach Tholuck, jedoch
nur der Abendlénder in der Lage. Religion und Lehrinhalte kénnen
demnach, trotz der Tiefsinnigkeit der Morgenldnder, nur durch den
Européer verstanden werden. Auf diese Weise wird der Eindruck ei-
ner Hoherentwicklung des Okzidentalen erreicht. Obwohl Tholuck
sich so teilweise aus der Herabwiirdigung des Orients im kolonial-
politischen Diskurs herausbewegt, kann er sich schlussendlich nicht
ganzlich von den rassistischen Vorstellungen seiner Zeit 16sen.

Wiéhrend Diez in der Existenz der verschiedenen Voélker und Reli-
gionen den Willen Gottes sieht und damit eine menschliche Einfluss-
nahme und bewusste Verdnderung von diesen verneint, findet sich bei
Tholuck nichts dergleichen. Er zeichnet vielmehr das Bild von gott-
entfremdeten Gesellschaften: die einen, die Gott durch die Rationa-
litdt vollig zu verbannen suchen und die anderen, die Gott durch die
Emotion zwar finden, aber durch die Fokussierung auf diesen einen
Aspekt keine vollstandige Religion aufweisen. Wenngleich Tholuck
sich gegen die Rationalisierung der Theologie stellt, zeichnet er ein
Bild von Religion, die sowohl Gefiihl als auch Verstand bediirfe. Bei-
des wiirde im Protestantismus bedient und dort seinen Héhepunkt
entfalten konnen, im Orient oder der islamischen Mystik jedoch au-
genscheinlich nicht. Der Orient wird so zu einem Hilfsmittel fiir den
Okzidentalen gemacht und seine Existenz indirekt nur damit be-
griindet, dass die eigene Religion — das protestantische Christentum
— aus diesem etwas lernen und daraus profitieren kénne. Hier geht
es weniger um ein Kennenlernen der fremden Sitten, Gebrauche und
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Lehren wie bei Diez, als um eine Reformation des Christentums und
Abwendung von den modernen Transformationsprozessen im Pro-
testantismus. Und obwohl Diez schreibt, dass der Okzidentale alles
falsch zu verstehen pflege, weil er im Orient nur das sehen kénne, was
er sehen wolle, geht Tholuck genau diesen Weg. Die Wertschétzung
der Orientalen und ihrer emotionalen Religion, steht dabei immer in
einem Vergleich mit dem Rationalismus. Tritt das erweckte protes-
tantische Christentum an dessen Stelle, muss der Orient unterliegen.
Der Eigenwert der als orientalisch prasentierten Kulturen und Re-
ligionen spielt dabei ebenso wenig eine Rolle, wie das orientalische
Selbstversténdnis. In diesem Zusammenhang wendet Tholuck sich
gegen Diez, jedoch nicht gegen géngige Orientdiskurse. Er bleibt der
Vorstellung einer Dominanzkultur®'* und damit dem Gedanken von
Uber- und Unterlegenheit der verschiedenen Religionen und Vélkern
verhaftet. Im Gegensatz zum spéteren, von der Theologie geldsten
Orientdiskurs, ist es bei ihm vor allem die Religion, die dem Orient
iiberlegen ist, und erst in einem zweiten Schritt die Kultur.

In seiner ,,speculativen Trinitatslehre“ bleibt Tholuck zwar in der
Vorstellung einer iiberlegenen Kultur gefangen, zeigt jedoch auch ein
Wechselspiel zwischen Orient und Okzident auf und zieht eine Ver-
bindung und gegenseitige Beeinflussung zwischen dem Gedankengut
der beiden Welten. Zudem sieht Tholuck gerade in diesem fritheren
Orient eine Grofle, die mit ihrer geistigen Haltung alle umgebenden
Religionen und Philosophien durchdrungen habe. So werden Lehr-
inhalte des frithen Orients in allen abrahamitischen Religionen ver-
mutet. Tholuck zeichnet auch hier ein ambivalentes Bild. Einerseits
meint er pantheistische und ketzerische Inhalte in Kulthandlungen zu
finden, andererseits erscheinen die Religionen als von dem fritheren
Orient beseelt, sodass man ebenfalls deuten kénnte, die Lehren des
fritheren Orients verweisen auf die Ur-Empfindung, die urspriingliche
Gottesoffenbarung von Schleiermacher. Hier weicht Tholuck von dem

314 Siehe dazu: Attia, Orientalistik, 47.
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starren Verstdndnis von Kultur nach Herder ab. Zwar bleibt Tholuck
der Vorstellung von unterschiedlichen Kulturen treu, die anhand von
bestimmten Charakteristika identifiziert werden kénnen, doch sind
sie nicht voneinander unabhéngig und komplett getrennt. Sie stel-
len, wie die Religionen bei Tholuck, lebendige Systeme dar, die sich
gegenseitig bedingen.

Nun folgt Tholuck wiederum seinem Lehrer Diez, indem er im
Orient die Wurzeln der européisch-christlichen Gesellschaft verortet
und so einen ,,Familienstammbaum® erschafft, der nicht nur Europa
mit dem Judentum und dem antiken Griechenland verbindet, son-
dern auch mit dem Gesamtorient. Das Andere im Orient wird so zu
einem entfremdeten Verwandten. Sein Blick auf die Vergangenheit
und die Begeisterung fiir den Orient als Mystik, Poesie und Emoti-
on weiflt Tholuck als Vertreter des romantischen Orientalismus aus.
Der erweckte Christ Tholuck steht dabei in einem Zwiespalt, der die
Glorifizierung des Orients immer wieder ddmpft, indem er das pro-
testantische Christentum als héchste und vollkommenste Stufe der
Religiositéat preist.

Tholuck konstruiert das Bild einer Waage, die Orient und Okzident
zeitweise im Gleichgewicht darstellt, dann und wann das Morgenland
iiber das Abendland erhebt, um schliellich den Protestantismus tiber
die orientalische Religion, aber auch iiber rationale und religionskri-
tische Tendenzen Europas emporsteigen zu lassen. Die Nutzbarma-
chung des Orients, um die eigene Religion als hochste und beste
zu prasentieren, verortete ihn partiell in den Kolonialorientalismus.
Doch Tholuck bleibt auch Schleiermachers Vorstellung von Religion
treu. So sind seine Werke erfiillt von einer Suche nach dem Ursprung,
dem Kernbestandteil von Religion. Obwohl er teilweise negative und
falsche Urteile fallt, bleibt er dem Gedanken und dem Glauben treu,
dass in den fremden Religionen Vertrautes gefunden werden kann.
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3. Der Islam als Teil des Orients

Mit seinem Fokus auf den Islam steht Tholuck nicht alleine — auch
andere Zeitgenossen, wie Hammer-Purgstall und Goethe, blicken in
erster Linie auf diesen.

Der Islam wird bei ihm nicht, wie der evangelische Theologe Hans-
Martin Barth in seinem Aufsatz von 1998 erklérte, rein positiv be-
wertet. Tholuck bleibt vielmehr den meisten Ansichten seiner Zeit-
genossen treu, indem er Diffamierungen vornimmt. Der Islam wird
in seiner Strémung des Sufismus, als emotional und mystisch von
Tholuck geschétzt, dennoch aber nicht als vergleichbar rational und
geistig hoch entwickelt bewertet, wie das Christentum. Er sieht im
Islam allgemein eine mangelhafte ,dulere Religion“ und deutet an,
dass diese im Vergleich zum Christentum, Judentum und auch Hei-
dentum riicksténdig sei. Diese Darstellungen stellen im Orientdis-
kurs des 19. Jahrhunderts keine Neuheit dar. Islam und Christentum
als Vertreter eines Ostlichen und eines westlichen Reiches erscheinen
stets — wie auch hier — als Kontrahenten.

So stellt Hammer-Purgstall Muhammad und die Anfinge des Is-
lams als poetisch und positiv dar. Der spatere Orient wird bei ihm je-
doch negativ abgelichtet. Der Islam ist folglich bei Hammer-Purgstall
zwar immer Teil des Orients, jedoch zdhlt er ihn in seinen Anfdngen
zu einem fritheren, positiv bewerteten Orient, der in der Gegenwart
negativ gezeichnet wird. Auf diese Weise wird der Eindruck erweckt,
dass der Orient seine erhohte Stellung mitsamt seiner Weisheit an
den Okzident abgetreten hat. Tholuck hingegen sieht alle abrahami-
tischen Religionen als von orientalischem Gedankengut durchdrun-
gen an und findet im frithen wie im spéten Orient eine (emotiona-
le) Weisheit, die keine gleichwertige Parallele im Okzident hat. Dies
macht deutlich, dass bei aller Herabwiirdigung des Islams, immer
noch eine gewisse Wiirdigung dieser Religion vorgenommen wird.
Als Teil des Orients erhélt der Islam geradezu einen Platz innerhalb

108



4. Griechenlands Rolle im Orientdiskurs

der geadelten Kulturen.

Indes verzichtet Tholuck auf die gingigen Darstellungen eines ver-
meintlich ausschweifenden Lebensstils der Moslems, erwidhnt weder
Harems noch Paldste. Fiir ihn ist der Islam eine relativ niichter-
ne Religion, die durch &hnliche Glaubenssétze in Verbindung zum
Christentum und Judentum steht, aber auch durch orientalisches
und antikes Gedankengut geprigt und geformt wurde. Der Islam er-
scheint auf diese Weise wie ein Verbindungsstiick zwischen Orient
und Okzident, ein Grenzgénger, der nicht als exemplarisch fiir den
ganzen Orient angesehen werden kann.

Ist die geografische Verortung des Gesamtsystems Orient bei Tho-
luck eigentlich eher nebenséchlich und zerrinnt undeutlich, wird sie
bei der Vorstellung des Islams als spéterer Orient zum entscheiden-
den Merkmal. Die islamische Expansion in als orientalisch bewerte-
ten Landern, der arabische Geburtsort des Religionsstifters Muham-
mad und das Heiligtum in Mekka, zeichnen den Islam als orientalisch
aus. Die Beziehung zum Christentum und Judentum, léasst ihn als
einen orientalischen Verwandten erscheinen, in dem die friithorienta-
lischen Lehren durch seine geografische Anbindung deutlicher zutage
treten, als in den anderen abrahamitischen Religionen.

4. Griechenlands Rolle im Orientdiskurs

Tholuck zieht in seiner Trinitétslehre schliefllich die Verwandtschafts-
linie zwischen Orient und Okzident iiber Griechenland. Dies ist erst
einmal kein neuer Ansatz. Griechenland wurde im géngigen Orient-
diskurs ebenfalls als eine Wurzel Europas und Teil des Orients ver-
standen. Tholuck bricht jedoch mit dieser Vorstellung, indem er Grie-
chenland konsequent zum Okzident zéhlt. Die Antike, wie auch das
Osmanische Reich sind fiir Tholuck keine Kriterien fiir die Teilhabe
an dem Komplex des Orients. Griechenland gehort mit seiner Ratio-
nalitdt und seiner Philosophie zum Abendland, habe jedoch durch
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diese ebenfalls den Orient beeinflusst und sei seinerseits von den ori-
entalischen Vorstellungen tangiert worden. So stehen Griechenland
und Orient bei Tholuck in einem Wechselverhéltnis zueinander —
wobei er den Einfluss Griechenlands auf den Orient als grofler ein-
schétzt als anders herum. Dies unterscheidet ihn von Diez, der davon
ausgeht, dass es ohne den Orient keine grofien griechischen Philoso-
phen wie Platon und Aristoteles gegeben hétte. Tholuck hingegen
sieht gerade in den Nachfolgern dieser beiden griechischen Denker,
die Verbindung und den Einfluss Griechenlands auf den Orient. Er
versucht indes gerade iiber die Mystik und den Neuplatonismus, eine
Verbindung zwischen Griechenland und Orient zu eréffnen.

So kann festgehalten werden, dass Griechenland bei Tholuck fest
mit dem Okzident verbunden ist und als ein zusétzliches Bindeglied
zwischen den zwei Welten verstanden werden kann. Zudem kann
hierin ein weiterer Beleg dafiir gesehen werden, dass Tholucks Kul-
turversténdnis ein offeneres als jenes von Herder darstellt. Kulturen
kann er getrennt voneinander betrachten, kultureigene Charakteris-
tika auch in anderen erkennen und aus diesen herauslésen, doch ge-
nauso ist er der Meinung, dass sich die Vorstellungen und Bréuche
vermischt, gegenseitig beeinflusst und die Kulturen mit ihren Philo-
sophien und Religionen nachhaltig verdndert haben.

Betrachtet man die Zeit, in der Tholucks ,,speculative Trinitéts-
lehre* entstanden ist, wird deutlich, dass er vom Philhellenismus be-
einflusst worden ist, welcher die Griechen — durch die Konflikte mit
den osmanischen Fremdherrschern — als Verbindungsstiick zwischen
Antike und Christentum und den Orient als dessen Gegenspieler stili-
sierte.>'” Anders als die Orientalisten des Philhellenismus stellt Tho-
luck den Orient jedoch nicht als absolute Gegenkultur dar, welche be-
drohlich und gewalttétig ist, sondern als religiose, theo- und philoso-
phische Gesellschaft, die von jeher in einem geistigen Austausch mit
Griechenland gestanden habe. Tholuck nutzt demnach das populére

315 Polaschegg, Orientalismus, 261, 275.
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Interesse an der Verbindung zwischen Griechenland und Orient so-
wie die philhellenische Vorstellung eines okzidentalen Griechenlands,
wendet sich jedoch gegen die Identitatssuche, die ausschlieflich iiber
die Beriicksichtigung des antiken Griechenlands erzeugt wurde, und
gegen die negative Konstruktion des Orients als das exemplarisch
Andere.

Tholucks Darstellung der Rolle Griechenlands unterscheidet sich
zudem von dem Verstdndnis nach Hegel. Zwar sieht Tholuck das
Christentum an der Spitze einer gewissen evolutiondren Entwick-
lung der Religionen und geht damit von einer qualitativen Reihen-
folge aus, doch ist es nicht das gesamte Christentum, das sich an der
Spitze befindet, sondern allein der Protestantismus. Zudem geht er
nicht von einem geradlinigen Ubergang des Orients zur griechischen
und romischen Antike bis schliellich zum Christentum, sondern von
einem wechselseitigen Einfluss auf die abrahamitischen Religionen
aus.
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Fazit

Auf eine ganz #dhnliche Weise wie die moderne Filmindustrie, die
alltaglich lusionen erschafft und mit einem Wechsel von Fremden
und Vertrautem spielt, um die Menschen zu unterhalten, ihre Fan-
tasien und Sehnsiichte, Angste und Hoffnungen in bunten Farben zu
beschworen, agierte auch der Orientdiskurs. In den vorgestellten Bei-
spielen galt der Orient vor allem als Folie fiir etwas verloren geglaub-
tes, als Fluchtpunkt der Romantiker. Dabei war dieser Orient nicht
immer das exemplarisch Andere, sondern befand sich in der Regel
in einem Wechsel zwischen fremd und vertraut und erzeugte so eine
Verbindung zwischen Betrachtern und Betrachteten. Daneben stand
die Neuverortung der européischen Vergangenheit im Fokus des ro-
mantischen Orientdiskurses. Orient und Okzident wurden dabei als
zwel unterschiedliche Arme eines Familienstammbaumes betrachtet,
die sich dieselben Wurzeln teilten. Die Entdeckung der sogenannten
Sprachfamilien 16ste eine regelrechte Suche, ein Erkunden der nun als
verwandt erscheinenden fremden Lehren aus. Hierbei ging es zum ei-
nen um ein Kennenlernen und bekannt machen, zum anderen aber
auch um ein Konstruieren, Nutzbarmachen und Vereinnahmen der
Inhalte, die sie im Morgenland vorfanden.

So lasst sich im deutschen Orientalismus des 19. Jahrhunderts vor
allem die Suche nach der eigenen Identitdt und die (Neu-) Verortung
in einer grofler gewordenen Welt erkennen. Zum Teil erfolgte sie auf-
grund eines Herrschaftsinteresses, zentral erscheint jedoch auch der
allgemeine Wunsch des Menschen nach Erkenntnis und Sinnsuche.
Ersteres ist stets negativ zu bewerten, denn ein Kennenlernen, das
eigentlich nur dem Bediirfnis nach Vorherrschaft und Unterdriickung
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folgt, stellt keine respektvolle Begegnung dar. Letzteres veranschau-
licht hingegen einen Weg, den der Mensch schon immer beschritt und
noch immer beschreitet.

Wo kommen wir her und wo gehen wir hin?

Das sind die wohl éltesten Fragen der Menschheit. Die Versuche
der Beantwortung sind so zahlreich wie die Sterne am Himmel und
finden sich nicht nur in den Orientdiskursen des 19. Jahrhunderts,
sondern auch in vermeintlich allen Religionen der Erde und ferner in
den Naturwissenschaften.

Ebenso war Tholuck von dieser Identitdtssuche und Neuverortung
getrieben. So versuchte er in seinen zwei Orientschriften eine Ver-
wandtschaft zwischen Ost und West aufzuzeigen. Durch seinen Blick
auf den Orient als hoheres Gefiihl, welcher aber auch rationale, ethi-
sche und philosophische Leitlinien enthielt, schaffte er es, die Kon-
struktion des exemplarisch Anderen zu durchbrechen, die Vorstel-
lung eines west-6stlichen Machtgefilles jedoch nicht. Der Orient —
trotz aller Begeisterung und Faszination, die sich in Tholucks Be-
schreibungen finden lassen — und seine Mystik mussten neben dem
Protestantismus als unzureichend erscheinen.

Tholucks Blick auf den Islam war ebenso ambivalent wie sein Ver-
stdndnis vom Orient. Er sah in ihm positive Aspekte, zeichnete ihn
jedoch auch in negativen Bildern. Damit stand er in seiner Zeit je-
doch nicht alleine.

Die Beziehung zwischen den Landern des christlichen Europas und
dem Islam war schon vor dem 19. Jahrhundert von Konflikten, Ver-
leumdungen und Verfolgungen durchdrungen. Religiose Auseinan-
dersetzungen mussten geradezu seit den ersten Begegnungen und der
festen Etablierung des Islams entstehen, verstand sich dieser doch
als letzte Gottesoffenbarung, die die zwei vorherigen korrigierte. Das
Christentum hatte sich nun mit einem jiingeren Pendant auseinan-
dersetzen, das sich — wie dieses zuvor im Bezug zum Judentum -
als Weiterentwicklung darstellen konnte, in dem das Christentum
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seinerseits aufzugehen hatte.?'%

Das Pauschalturteil, dass alleine Tholuck fiir ein negatives Ver-
héltnis von Christentum und Islam verantwortlich macht, kann da-
her nicht tiberzeugen. Es sind nicht seine Darstellungen des spdteren
Orients, die den Diskurs zwischen diesen zwei abrahamitischen Re-
ligionen bestimmen sollten. Vielmehr bewegte sich Tholuck in schon
bekannten Bahnen und griff Gedanken und Vorstellungen tiber den
Islam auf. Er war damit ein Rddchen in dem ,Gesamtkonstrukt
Orient“ der européischen Orientalisten und trug seinen Teil zu der
Wahrnehmung vom Islam bei — im Negativen, wie im Positiven. So
machte er das Christentum und den Islam sogar zu Geschwistern, die

316 Die gingigen Ubertrumpfungs- und Verwerfungsmethoden in der Auseinan-
dersetzung zwischen den Religionen, finden sich in der Kirchengeschichte des
Christentums vor allem in der Beziehung zum Judentum wieder. Jesus, als
Juden, wird zum Reformator erhoben, der die alten Lehren perfektioniert
und vervollkommnend haben soll. Als Folge davon wurde das Judentum —
als Religion, nicht Volkszugehorigkeit — als tiberholt dargestellt. Die For-
derung, dass das Judentum im Christentum — als dessen neue und bessere
Version — aufzugehen habe, findet sich in kirchlichen Quellen seit der Eta-
blierung des Christentums in Europa bis ins 20. Jahrhundert. Haufig wird
dabei von dem ,alten“ und dem ,neuen* Bund Gottes mit seinem Volk ge-
sprochen, wobei der alte Bund mit dem Judentum, seit dem neuen Bund
als aufgehoben verstanden wurde. Erst nach der Shoah wurde die paralle-
le und vollwertige Existenz des Judentums neben dem Christentum aner-
kannt (Siehe dazu u.a.: Vatikan, Erklirung Nostra Aetate. Uber das Ver-
héltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen, online verfiighar un-
ter: http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_counci
1/documents/vat-ii_decl_19651028_nostra-aetate_ge.html. Letztes Zu-
griffsdatum: 06.07.2018; Evangelische Kirche im Rheinland, Zur Erneuerung
des Verhéltnisses von Christen und Juden, Miihlheim 1980). Zu Zeiten von
Hammer-Purgstall, Diez und Tholuck, wird dies an den politischen Ausein-
andersetzungen mit dem Judentum deutlich, in denen dariiber gestritten
wurde, ob Juden nicht erst zum Christentum konvertieren miissten, um als
vollstandige und rechtskréftige Biirger eines Landes betrachtet werden zu
diirften (Siehe dazu auch die Schriften der sogenannten ,Haskalah® oder der
,jidische Aufklarung” des 18. und 19. Jahrhunderts).
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teilweise ganz dhnliche Lehrinhalte enthielten. Gleichzeitig stellt er
den Islam aber auch an anderer Stelle als Spiegel und Nachahmung
von Judentum wie Christentum vor. Beide Darstellungen sind in der
heutigen Zeit bekannte Bilder.

Der Islam wurde von Tholuck als ein Grenzgénger gezeichnet und
vielleicht ist dies sein Beitrag zu einem modernen Verstandnis des Is-
lams. Er ordnete den Islam in eine Mittlerposition zwischen Okzident
und Orient ein, wobei seine Verbindung zu Letzterem starker betont
wurde. Diese Position machte er jedoch nicht nur an der Herkunft
einiger Glaubensinhalten fest, sondern auch an Griechenland. In der
derzeitigen Welt steht die Tiirkei fiir die Hybriditdt von Kulturen.
Sie verbindet symbolisch die zwei Kontinente miteinander, die auch
heute oftmals als gegenséitzlich vorgestellt und gedacht werden. So
kann festgehalten werden, dass obwohl von Pluralitit und Hybriditét
gesprochen, die Verquickung und Verschrinkung von Gedankengut
erkannt wird, noch immer parallel dazu die Vorstellung von eige-
nen Kulturrdumen und dem Glauben an spezielle Merkmale fiir die
unterschiedlichen Erdbewohner existieren. Die Konstruktionen von
Ost und West, die sich auch in den exemplarischen Orientschriften
finden lieflen, werfen damit nach wie vor ihren langen Schatten iiber
die Moderne.?!'”

Tholucks Zeichnung des Islams, der mit dem Abendland tiber Grie-
chenland verbunden ist, stellt ein anderes Bild als das des Philhelle-
nismus dar. Tholuck wandte sich geradezu gegen deren negative, be-
drohliche Darstellung. Er machte deutlich, dass zwischen dem gegen
das Osmanische Reich revoltierenden Griechenland, der arabischen

317 Siehe dazu auch: O.A.; Asia On Our Mind, 2018, online verfiigbar unter:
http://asiaonourmind.blogspot.com/. Letztes Zugriffsdatum: 06.07.2018.
Hierbei handelt es sich um einen Blog von einer deutschen Religionswissen-
schaftlerin, die sich kurz ,,Stefanie“ nennt. Der Schwerpunkt des Blogs liegt
darauf, Klischees und Vorurteile beziiglich Asien zu sammeln und dadurch
die Absurditédt sowie das koloniale Erbe der Aussagen und Vorstellungen zu
verdeutlichen.
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Welt und der islamischen Gesellschaft schon immer eine Wechselbe-
ziehung geherrscht hatte. Tholuck sah jedoch den Einfluss Griechen-
lands auf den Orient als bedeutender und gréfler an — damit befand
er sich wieder in der Vorstellungswelt des iiberlegenden Okzidents.
Doch auf diese Weise, band er sowohl den Gesamtorient als auch den
Islam enger an die européische Geschichte.

Fiir Tholuck stand der Orient fiir all jene Kulturen, die keine
christliche Konfession in sich trugen. Doch auch hier machte er Aus-
nahmen. Das Judentum wie auch das nicht n&dher bestimmte Hei-
dentum gehorten nicht zum Orient. Damit unterschied er sich von
anderen Orientalisten, die im Orient sowohl das Volk Israel sowie
deren Religion als auch sogenannte ,,morgenldndische Heidentiimer*
verorteten.

Tholuck stellte den Orient als ein Gesamtmodell vor, das neben
den Okzident als Einheit bestand. Mit dieser Vereinheitlichung des
Orients als einen Raum, der durch ganz &hnliche Konzepte und Denk-
muster als ein System vorgestellt werden konnte, befand er sich im
giangigen Orientalismus seiner Zeit.

Bedeutend ist fiir Tholuck, dass er die festgelegten Quellenarten
der theologischen Beschaftigung mit dem Orient iiberwunden hat.
Obwohl er als Theologe seine letzten beiden Orientschriften verfass-
te, warf er seinen Blick nicht nur auf religitse, sondern auch auf poe-
tische Texte, in denen er schlielich religitse Inhalte fand. So verband
er den theologischen Fokus mit dem der eigenstdndigen Frithorienta-
listik. Seine Motivation war aber in erster Linie religioser Natur. Dies
wird daran deutlich, dass er das Morgenland sowie dessen vermeint-
lich emotionale und tiefreligiose Natur als Hilfsmittel gegen rationale
und siékulare Tendenzen im Protestantismus benutzte und damit den
Orient fiir seine eigenen Zwecke instrumentalisierte.

Tholucks Wunsch, das gesamte Christentum zu reformieren und
wiederzubeleben, findet seinen Ausdruck in seinen orientalischen Schrif-
ten. Hier konstruierte er einen Orient, der tiefreligios war und trotz
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der Aufnahme von griechischer Philosophie sein Profil als Gefiihlsreli-
gion nicht verloren hatte. Die Emotion war fiir Tholuck ein direkterer
und daher besserer Weg zu Gott, als der rationale, den das moderne
Christentum im Abendland beschritt. An dieser Stelle musste das
ehrliche Interesse und Kennenlernen des Orients, hinter den erweck-
ten Christen Tholuck zuriicktreten. Der Orient erhielt die Gestalt,
die Tholuck benétigte, um sein Bild der vollkommeneren Religion
darzustellen. Dadurch folgte seine Prisentation der sufischen und
mystischen Stromungen keinem zur Sprache kommen der fremden
Traditionen.

Die Frage danach, ob und in welchem Umfang es iiberhaupt mog-
lich ist den Subalternen sprechen und héren zu lassen, ist auch heute
noch ein viel diskutiertes Thema.?'® Es verdeutlicht, wie wichtig es
ist, als Mensch einer privilegierten Gesellschaft nicht nur fiir jeman-
den sprechen zu wollen, sondern diesen auch selber zu Wort kommen
zu lassen. Nur wenn dem Anderen die Méglichkeit zur Auflerung ge-
geben und Gehor geschenkt wird, kann ein ehrliches Kennenlernen
sowie der Abbau von Angsten und Vorurteile gelingen. Die unter-
suchten Orientkonstruktionen zeigen auf, dass im 19. Jahrhundert
davon ausgegangen worden ist, man kénne — insbesondere als Euro-
péer — fiir das Gegeniiber sprechen, das Fremde in bekannte Farben
kleiden und damit den eigentlichen Inhalt enthiillen. Die Vorstel-
lung als Sprachrohr fiir den Anderen dienen zu kénnen, wies dabei
unterschiedliche Auspragungen auf. Tholuck ging seinerseits davon
aus, dass der Européer durch seine vermeintlich héheren rationalen
Attribute von Natur aus dazu befdhigt sei, auch fremde Sachver-
halte verstehen, analysieren und darstellen zu kénnen. Er erkannte
jedoch auch, dass ein vollstdndiges Frkennen des Anderen niemals
ganzlich moglich sei. Tholuck verstand demnach, dass der Prozess
des Erkennens auch immer mit dem eigenen Blick verbunden ist und

318 Siehe dazu u.a.: Gayatri Chakravorty Spivak, Can the Subaltern Speak?
Postkolonialitdt und subalterne Artikulation, Wien / Berlin 2007.
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durch diesen verstellt werden kann. Diese Annahme Tholucks zog
jedoch keine Konsequenzen in seinem Denken nach sich — das Ver-
trautmachen mit und analysieren von dem fremden Gedankengut,
blieb weiterhin dem Européer vorbehalten.

»Schlielich besteht ja auch ein tiefgreifender Unterschied zwischen
dem Willen zu verstehen im Sinne von Koexistenz und humaner Hori-
zonterweiterung und dem Willen zur Macht im Sinne von Herrschaft
und Kontrolle 3!

Doch folgte Tholuck in seinen Texten diesem Willen nach Herr-
schaft und Kontrolle, wie es der Kolonialorientalismus tat?

Tholuck muss selbst als ein Grenzgéanger betrachtet werden — ein
Inklusivist, der in der eigenen Religion zwar die héchste Wahrheit
sah, Teile von dieser jedoch auch in anderen Religionen vermutete. Er
war zuerst Orientbegeisterter, dann Theologe mit einer anhaltenden
Faszination fiir das ferne und doch mit der eigenen Tradition verbun-
den empfundene Denken. Er war Romantiker, aber auch Kolonialori-
entalist, indem er den Okzident als hoher entwickelt und den Orient
als rational riickstdndig ansah. Wird zudem der ,,Abendliander” als
Cicerone fiir den ,,Morgenldnder“ auserkoren, kann — ungeachtet aller
positiven und wertschitzenden AuBerungen — eine Fremdherrschaft
iiber orientalische Lander legitimiert werden, um diese zu vermeint-
lich Héherem und Besseren zu fithren.

Lasst sich nach all dem die Tholuck zugeschriebene und in der Ein-
leitung angesprochene Besonderheit fiir sowie sein grofer Einfluss auf
den Orientalismus ablesen? Wohl kaum. Der Orient diente auch ihm
als ein Fluchtpunkt, in dem er eine reinere Welt und vor allem unbe-
rithrtere Religion verortete. Er zeichnete ihn ebenfalls hauptséchlich
als Poesie und Gefiihl und blieb der Vorstellung eines rational iiber-
legenden Okzidents treu. Die groffe Bedeutung, die er innerhalb des
deutschen Orientalismus gehabt und dessen Einfluss den gesamten
deutschen Orientdiskurs durchdrungen haben sollte, kann weder aus

319 Said, Orientalismus, 408.
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seinen Orientschriften, noch aus seiner Biografie abgeleitet werden.
Eine Rezeptionsstudie kénnte dariiber ndheren Aufschluss geben.

Vielmehr kann gedeutet werden, dass der Zwiespalt in Tholuck
symbolisch fiir die frithe deutsche Orientalistik stand. Der Theolo-
gie verhaftet, suchte die Frihorientalistik nach Legitimations- und
Verstiandigungspunkten fiir die eigene Religion und fand dabei Neu-
es, das zu tiefst faszinierte und das Eigene infrage zu stellen schien.
Europa und dessen Machtverhéltnis zur Umwelt verhaftet, war die
deutsche Orientalistik jedoch auch im Zwiespalt zwischen einem ro-
mantischen, verkldrenden Blick und einem iiberheblichen westlichen
Verstdndnisses von den Vélkern der Welt. In diesem Sinne ist Tho-
luck tatséchlich ,ein Spiegel seiner Zeit.* In ihm werden Neuausrich-
tung und Neuverortung der européischen Identitdt, Verunsicherung
und Entzweiung des 19. Jahrhunderts deutlich.

In den Wirren der Epoche, in dem religiésen Zwiespalt fand Tho-
luck in den orientalischen Schriften poetisch dargelegt Hinweise auf
den ,,Zauber einer verhiillten Welt“??", den er in seiner Zeit fiir verlo-
ren glaubte. Dieser Zauber trieb ihn an, fithrte ihn iiber Faszination
und Denunziation, zu Anerkennung und Verneinung bis schlieflich
sein wissenschaftliches Interesse, einem privaten Platz machte. Nun
war er im Offentlichen Leben nur noch Erweckungstheologe, unab-
héngig von seiner Universitatstatigkeit sollte er jedoch als Erkunder
und Liebhaber des Orients weiterforschen.

Die Vorstellung, dass in jeder Religion Wahrheit und Bereicherung
gefunden werden konnte, ist indes ein Grundkonsens der modernen,
pluralen Theologie geworden. Jeder interreligiose Dialog basiert auf
dieser Annahme und — auch wenn in Tholucks Schriften an vielen
Stellen eher ein Monolog anklingt — finden sich in ihnen die Anfinge
fir diesen Austausch mit dem Fremden abgelichtet.

320 Tholuck, Bliitthensammlung, 42.
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A. August Tholuck — Ein Zeitstrahl

30. Marz 1799 e Tholuck wird als zehntes Kind eines Gold-
schmiedes in Breslau geboren.

1811 o Tholuck verldfit das Gymnasium und be-
ginnt eine Lehre zum Goldschmied, kehrt
jedoch nach einem Jahr aufgrund seiner
mangelhaften handwerklichen Fahigkeiten
zur Schule zuriick.

1816 e Tholuck schliefit sein Abitur mit einer Re-
de zum Islam — ,Wie haben die Araber auf
die Bildung Europas gewirkt?“ — ab. Der
Inhalt der Rede ist nicht tiberliefert.

o Tholuck beginnt ein Philologie-Studium
an der Universitdt in Breslau, um sei-
ne arabischen Sprachkenntnisse zu verbes-
sern. Zu dieser Zeit soll er bereits 19 Spra-
chen beherrschen.

1817 e Tholuck reist nach Berlin und spricht bei
Heinrich Friedrich von Diez vor — er wird
von diesem aufgenommen und sein Assis-
tent.
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Juni 1819

1820

Auf Anraten von Diez beginnt Tholuck ein
Theologiestudium an der Universitat Ber-
lin, wo der Erweckungstheologe und Kir-
chenhistoriker August Neander sein Leh-
rer wird.

Neben dem Theologiestudium kopiert
Tholuck persische und arabische Hand-
schriften und legt ein arabisches Worter-
buch an.

Diez stellt Tholuck den Baron Hans Ernst
von Kottwitz vor, durch diesen wird Tho-
luck schliefSlich bekehrt und kniipft Kon-
takte zu dessen Kreis der Erweckungsbe-
wegung.

Tholuck wird die Stelle eines Professors
der orientalischen Sprachen und alttes-
tamentlichen Exegese in Dorpat angebo-
ten. Aufgrund einer schweren Erkrankung
kann er diese jedoch nicht annehmen.

Trotz des Widerstandes von Friedrich
Schleiermacher sowie anderer Fakultéts-
mitglieder und nur durch die Hilfe des
preuflischen Kultusministers Karl Freiherr
vom Stein zum Altenstein, wird Tholuck
Privatdozent in Berlin.

Tholuck wird zum Sekretéar der ,,Berliner
Gesellschaft zur Beférderung des Chris-
tentums unter den Juden®.



22. April 1822

1823

1825

A. August Tholuck — Ein Zeitstrahl

Tholuck erhélt fiir seine Schrift ,Ssufis-
mus five Theosophia Persarum pantheisti-
ca* den Doktortitel der Philosophie — spé-
ter wird dieser oftmals als Ehrendoktorti-
tel oder auch als Lizenziat theol. gefiihrt.

Schleiermacher kritisiert Tholucks Disser-
tation und die Entscheidung ihm den Dok-
torgrad zu verleihen.

Tholuck wird zum auflerordentlichen Pro-
fessor ernannt.

Tholuck verfasst in drei Wochen sein Aus-
nahmewerk ,Die Lehre von der Siinde
und vom Versthner, oder: die wahre Wei-
he des Zweiflers®, welches zu Anfang an-
onym ver6ffentlich worden war und spéter
zur Programmschrift der Erweckungsbe-
wegung wurde. Im Mittelpunkt der Schrift
steht die Frage nach der Siindenlehre. Das
Werk wird noch zu den Lebzeiten Tho-
lucks achtmal neu aufgelegt und in fiinf
andere Sprachen iibersetzt. Es soll sein be-
deutendstes Werk bleiben.

Tholuck fiihrt seine erste Reise nach Eng-
land durch, welche noch im Zeichen der
Judenmission steht. Vor der ,,London So-
ciety for promotion Christianity amongst
the Jews® hélt Tholuck eine Rede, in der
er den gleichwertigen Umgang mit ande-
ren Religionen neben dem Christentum an
den Universitaten kritisierte.
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1826

4. Méarz 1826

1827

Tholuck besucht Privatbibliotheken in
Leiden, London, Oxford und Paris, um
dort Abschriften von arabischen und an-
deren ,orientalischen* Handschriften an-
zufertigen.

Tholuck verdffentlicht seine zweite Schrift
iiber den Orient — die ,,Bliitthensammlung
aus der morgenldndischen Mystik : nebst
einer Einleitung tiber Mystik tiberhaupt
und Morgenldndische insbesondere Text*

Tholuck gerat in eine Glaubenskrise, be-
gleitet von schweren Depressionen und
der Angst, dass sich in seinen christlichen
Glauben andere religitse Lehren einschlei-
chen wiirden.

Tholuck veroffentlicht seine dritte und
letzte Schrift zum Orient — , Die specula-
tive Trinitétslehre des spéateren Orients®

Tholuck erhélt eine Professur fiir die Dog-
matik, christliche Sittenlehre, Enzyklopéa-
die, Methodologie der theologischen Wis-
senschaften und Exegese des Neuen Testa-
ments an der Theologischen Fakultit der
Vereinigten Friedrichs-Universitédt in Halle
— eventuell durch die direkte Veranlassung
Friedrich Wilhelms III.

Tholuck grindet mit Ernst Wilhelm
Hengstenberg und Ludwig von Gerlach die
,Evangelische Kirchenzeitung fiir das pro-
testantische Deutschland®.



A. August Tholuck — Ein Zeitstrahl

Mai 1828 — e Tholuck reifit als preuBischer Gesandt-
April 1829 schaftsprediger nach Rom.

e Durch seine Predigten tritt er vor Ort
kaum hervor, was in erster Linie dar-
auf zuriickzufithren ist, dass er die Zeit
in Rom nutzt, um weitere (orientalische)
Manuskripte zu sammeln, zu kopieren und
Ubersetzungen anzufertigen.

1829 o Tholuck heiratet Henriette Heydrich, die
jedoch zwei Jahre spater an Schwindsucht
verstirbt.

1829/30 e Tholuck ist in den s. g. ,Hallischen Streit“

uber die Rationalismusthesen involviert.

e Tholuck griindet den ,Literarischen An-
zeiger fiir Christliche Theologie und Wis-
senschaft tiberhaupt®, als Gegengewicht
zur ,Allgemeinen Hallischen Literaturzei-
tung“ der rationalistischen Theologen.

1830er o Tholuck lasst — durch Gelder aus England
— die Werke Calvins in mehreren Bénden
verlegen, um sie in Deutschland wieder zu-
ganglich zu machen. Tholucks Verstandnis
der Evangelischen Kirche, als Erwecktes
Christentum, kannte keine Grenzen zwi-
schen den Konfessionen.
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1833

1836

1838
1839

1840

1842

e Tholucks ,,Philologisch-theologische Aus-

legung der Bergpredigt Christi nach Mat-
thaus“ wird verdffentlicht, es folgen wei-
tere Kommentare und Auslegungen bibli-
scher Texte, wodurch Tholuck der Nach-
welt vor allem als Exeget in Erinnerung
bleiben wird.

Tholuck wendet sich offiziell gegen die
Schrift ,,Das Leben Jesu, kritisch bearbei-
tet“ von David Friedrich Straufl und ver-
Offentlicht seinerseits eine Erwiderungs-
schrift mit dem Titel ,,Die Glaubwiirdig-
keit der evangelischen Geschichte: zugleich
eine Kritik des Lebens Jesu von Strauf;
fiir theologische und nichttheologische Le-
ser dargestellt.”

Tholuck heiratet Mathilde Freiin.
Tholuck wird Universitédtsprediger.

Es entsteht der Wunsch in der nahen Um-
gebung zu Tholucks Haus ein Studenten-
Konvikt griinden zu koénnen, es fehlt je-
doch an finanziellen Mitteln.

Tholuck wird zum Dekan der Theologi-
schen Fakultat der Universitédt Halle.
Tholucks  Erbauungsschrift ,,Stunden
christlicher Andacht“ wird verotffentlicht.
Tholuck wird Konsistorialrat und kdmpft
nun offiziell eine Union aus Lutheranern
und Reformierten.



A. August Tholuck — Ein Zeitstrahl

1846 o Tholuck setzt sich aktiv fiir die Griindung
der Evangelischen Allianz von London ein,
verbunden mit der Hoffnung, dass die Ge-
samtkirche eine Erneuerung erfahren wiir-

de.

e Tholucks Schrift ,,Gespriche tiiber die vor-
nehmsten Glaubens-Fragen der Zeit : zu-
nichst fir nachdenkende Laien, welche
Verstdndigung suchen® erfihrt die erste
Auflage.

Tholuck tritt mit seinen zwei Bénden
zur ,Vorgeschichte des Rationalismus* als
Kirchenhistoriker — mit den Blick auf das
17. Jahrhundert — hervor.

1866 e Tholuck wird nach Gespriachen mit Graf
Karl Philipp von Harrach von diesem be-
auftragt ein Konvikt fiir mittellose Stu-
denten zu griinden.

1870 e An der Universitdt Halle wird Tholucks
50. Doktorjubilaum gefeiert, zu welchem
aus ganz Deutschland Schiiler, Gemeinden
und Theologen erscheinen.

1861/62

o Es erfolgt eine weitere Konvikt-Griindung
als Geschenk seiner Ehefrau und mit Hilfe
einiger Freunde und Anhé&nger Tholucks.

8. September e Tholuck wird auf eigene Bitte aus dem
1873 Amt des Universititspredigers entlassen.

1874/75 Tholuck hilt seine letzte Vorlesung.

10. Juni 1877 e Tholuck verstirbt nach schwerer Krank-
heit in Halle.
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Okzident = Fortschritt

(Legitimation fiir) Alte, fiir gut befundene
Entmiindigung Konstruktion des orientalische Werte in
exemplarisch Anderen Okzident aufgegangen
Fremdherrschaft Moderner Orient muss von
Okzident lernen

Orient = Riickstindig

Abb. 1: Der Kolonialorientalismus nach Said

Okzident = Fortgeschritten

Kennenlernen der Half dem Okzident
Menschen und Konstruktion von commtne
Lander der Verwandtschaft Nahm Einfluss auf
Gegenwart und Ver- die Entwicklung der
gangenheit des Orients curopiischen Identitit

Orient = Bestindig

Abb. 2: Der Orientalismus nach Diez
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Okzident = hohere Verstandeskunst

Interpretiert Wirkte durch
Schriften, des Weisheit auf
Orients, um Konstruktion von Abendland und
die fremde Verbindung, die zur Erhéhung beeinflusste dieses
Kultur in des Okzidents fiihre maBgeblich
Europa bekannt Moderner Orient
zu machen als Konfliktpartner

Alter Orient = Heil bringende Poesie
Moderner Orient = negative Konnotation

Abb. 3: Der romantische Orientalismus nach Hammer-Purgstall

Okzident = realer Raum des Fortschritts
und des Rationalismus

Wird nach

europiischer Poesie des

Vt:irst;ellung Konstruktion eines %m;_ts A]:.iﬂ;jge“

und als eativitit des
Fluchtraums

isthetisches Okzidents

Wunschbild

geformt

Orient = phantastischer, geistiger Ort,
der Unendlichkeit, Freiheit
und Poesie

Abb. 4: Der poetische Orientalismus nach Goethe
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Orientalismus nach Tholuck

Orient = tieferes Gefiihl

Islamische Mystik . X Es braucht einen Okzidentalen,
und Gefiihls- Y K»ons.truk‘l.lon des halbierten um Sufismus zu deuten und zu
religion als Glaubigen und vqllkommenen verstehen — Orientale ist dazu
Vorbild und Protestantismus nicht in der Lage

Hilfe gegen

Rationalismus
Okzident = tieferer Gedanke

Abb. 5: Bliithensammlung aus der morgenldandischen Mystik*

Friiherer Orient = Pantheistisch, emotional,
tiefsinnig und ketzerisch

Enthilt Vorstellungen
aus orientalischer
Philosonhie
) ) ) Ny, Orientalische
Okzident = Rational, Christentum ’“’!:.'9,,,;‘ Theosophie und & 3
und griechische Philosophie Philosophie, FEES
Pantheismus und ) 'éﬁ" .5
Mystik g S S &
SO5E
FeF8
SFFe
Spiterer Orient = der Islam FESE
L &
FEET
Es
&
=

Konstruktion von Wechselwirkung und
dem fritheren Orient als Kernbestandteil
der abrahamitischen Religionen

speculative Trinitdtslehre des spéteren Orients*

Abb. 6: ,Die
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In dieser Monographie wird der Beantwortung von drei
Forschungsfragen nachgegangen, die sich mit dem
Erweckungstheologen Friedrich August Gotttreu
Tholuck befassen.

Zunachst soll die Analyse von Tholucks Orientschriften
dariiber Auskunft geben, wie er seinen Orient
charakterisiert und gestaltet hat sowie in welchem
Verhiltnis dieses Bild zu den zeitgendssischen
Orientdiskursen steht. Im Anschluss soll kritisch
hinterfragt werden, ob sich aus den Ergebnissen die
vermeintlich groBe Bedeutung Tholucks fiir den
deutschen Orientalismus ablesen lassen kann.

Die Orientschriften von Tholuck, welche als Quellen
dienen, sind dabei die ,,Bliithensammlung aus der
morgenldndischen Mystik: nebst einer Einleitung tiber
Mystik iiberhaupt und Morgenlédndische insbesondere
von 1825 und ,Die speculative Trinitidtslehre des
spateren Orients“ von 1826.
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