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MANFRED HUTTER

Manis Umgang mit anderen Religionen
im Spannungsfeld zwischen Absolutheitsanspruch,
Inklusivismus und Synkretismus

Der Manichdismus kreist in seinem radikalen Dualismus um die
Frage der Moéglichkeit der Erlosung aus einer vollig negativ bewerte-
ten Materie. Denn die Materie ist aufgrund des uranfinglichen Kamp-
fes zwischen Licht und Finsternis entstanden. Der manichdische
Mythos' will dabei dem einzelnen einen Weg zur Erlésung zeigen: Es
geht darum, daB der Mensch erkennt, wer er eigentlich ist und daB
sein Korper der Materie angehort, wihrend seine Seele an der Welt
des Gottlichen Anteil hat. Diese deutlich gnostische Grundlage der
Lehre hat Mani in vielen Bildern immer wieder neu entfaltet, wobei
die vielfiltigen Formen seiner Verkiindigung zugleich zeigen, wie der
Religionsstifter mit anderen Religionen in Kontakt gekommen ist.

Wenn man sagen darf, daB Herkunft und Erziehung einen Men-
schen prigen, so gilt dies in ganz besonderem AusmaBle hinsichtlich
unserer Fragestellung. Mani wurde am 14. 4. 216 in Babylonien gebo-
ren, doch stammt er — trotz seines syrischen Namens? — viterlicher-
seits aus einem arsakidischen Adelsgeschlecht. Aufgrund dieser Her-
kunft aus dem iranischen Milieu ist damit zu rechnen, daB Traditionen
des Zoroastrismus in Manis Familie bekannt waren. Ebenfalls ent-
scheidend fiir Manis religiése Prigung ist, daBB sein Vater Pattik ihn
mit vier Jahren zu sich in eine siidmesopotamische T4ufergemeinde
holt. Der Kélner Mani-Kodex (= CMC) erlaubt nun definitiv, diese

! Vgl. dazu M. Hutter, Das Erldsungsgeschehen im manichiisch-iranischen Mythos.
Motiv- und traditionsgeschichtliche Analysen. In: K. M. Woschitz /| M. Hutter |
K. Prenner, Das manichiische Urdrama des Lichtes, Wien 1989, S. 153-236, bes.
S. 181-210. — Der vorliegende Beitrag ist aus dem Vortrag mit anschlieBender Diskus-
sion im Rahmen meines Habilitationskolloquiums fir das Fach Religionswissenschaft
am 16. 5. 1990 an der Kath.-Theol. Fakultit der Universitit Graz hervorgegangen; in
dhnlicher Form wurde der Beitrag am 31. 5. 1990 als Gastvortrag an der Theol. Fakul-
tit der Universitit Freiburg im Breisgau gehalten.

2 F. Varttioni, L’etimologia di Mani in Epifanio di Salamina. In: SEL 6 (1989),
S. 143 f. hat jiingst gezeigt, daB Epiphanius (Pan. 66, 1) der ,,Mani* als oxebog (,,Ge-
fiB*) deutet, nicht unrecht haben diirfte.
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Gemeinde mit den Elkasaiten zu identifizieren.* In dieser Gemein-
schaft hat Mani zwanzig Jahre verbracht, von wo er auch wesentliche
Elemente seiner Lehre iibernommen hat, obwohl er sich in der Zen-
tralvorstellung — der oftmaligen Taufe zu Reinigungszwecken — von
den Elkasaiten unterscheidet. Trotz der gnostischen Beeinflussung, die
Mani hier in seiner Jugend erfahren hat, zeigt bereits seine Jugend-
geschichte im CMC, daB die Ubernahme zweier iranischer Komponen-
ten fiir Mani konstitutiv ist: die Lehre von den zwei Prinzipien und
den drei Zeiten. Schon im CMC beruft sich Mani auf dieses zoroastri-
sche Mythologumenon:* ,Ich zeigte [ihnen] die Trennung [der bei-
den] Naturen [und die Lehre (?) von Anfang, Mitte und] Ende der
Zeit.“ Als Mani nach seiner Trennung von den Elkasaiten im Jahre
240 sein offentliches Wirken beginnt, tritt noch eine dritte Kompo-
nente hinzu: Das erste Auftreten Manis geschah in Nordwestindien,
wie aus dem parth(ischen) Text M 48 ersichtlich wird. Darin wird die
Bekehrung des buddhistischen Tarai-Sah geschildert.’ Diese Missions-
reise nach Indien, die eventuell vom Indienaufenthalt des Apostels
Thomas inspiriert sein kénnte,’ fithrt ihn dabei in eine buddhistische
Umgebung, so daB buddhistische Einfliisse’ bereits auf den frithen
Manichdismus historisch greifbar werden.

Somit fiihrt die Betrachtung der Jugend Manis und des ersten 6f-
fentlichen Auftretens in einen multikulturellen und multireligisen
Kontext, zumal das siidliche Zweistromland im 3. Jahrhundert als je-
nes Zentrum gelten kann, in dem der geistige Austausch zwischen Ost
und West stattfand, der bereits in der Partherzeit begonnen hatte.®

3 A. Henrichs | L. Koenen, Ein griechischer Mani-Codex (P. Colon. inv. nr. 4780).
In: ZPE 5 (1970), S. 97-216, hier S. 141-160; R. Merkelbach, Die Tiufer, bei denen
Mani aufwuchs. In: Manichaean Studies. Proceedings of the First International Confe-
rence on Manichaeism. Hg. P. Bryder, Lund 1988, S. 105-133.

4 CMC p. 132, 11-15 bei L. Koenen | C. Rémer, Der Kélner Mani Kodex. Uber das
Werden seines Leibes. Kritische Edition, Opladen 1988, S. 94; vgl. auch K. Rudolph,
Die Bedeutung des Kolner Mani-Codex fiir die Manichidismusforschung. Vorliufige An-
merkungen. In: Mélanges d’Histoire des Religions offerts 2 H. Ch. Puech, Paris 1974,
S. 471486, hier S. 483, Anm. 2.

5 W. Sundermann, Mitteliranische manichiische Texte kirchengeschichtlichen Inhalts,
Berlin 1981, S. 19-24, Nr. 2.2,; zu dieser Missionstitigkeit in Indien siche W. Sunder-
mann, Zur friihen missionarischen Wirksamkeit Manis. In: AOH 24 (1971), S. 79-105,
hier S. 87-90 und Ders., Studien zur kirchengeschichtlichen Literatur der iranischen
Manichier III. In: AoF 14 (1987), S. 41-107, hier S. 63 mit weiterer Literatur.

¢ Vgl. G. Widengren, Mani und der Manichiismus, Stuttgart 1961, S. 35 und zustim-
mend P. Nagel, Dic apokryphen Apostelakten des 2. und 3. Jahrhunderts in der mani-
chiischen Literatur. Ein Beitrag zur Frage nach den christlichen Elementen im Mani-
chiismus. In: Gnosis und Neues Testament. Studien aus Religionswissenschaft und
Theologie. Hg. K. W. Troger, Giitersloh 1973, S. 149-182, hier S. 181, Anm. 159.

7 Vgl etwa H. J. Klimkeit, Buddhistische Ubernahmen im iranischen und tiirkischen
Manichdismus. In: Synkretismus in den Religionen Zentralisiens. Hg. W. Heissig /
H. J. Klimkeit, Wiesbaden 1987, S. 58-75, hier S. 58 f.

8 Vgl. A. Béhlig, Zur religionsgeschichtlichen Einordnung des Manichiismus. In:
Bryder, (s. Anm. 3), S. 2944, hier S. 33 {.; weiteres G. Widengren, ,,Synkretismus® in
der syrischen Christenheit. In: Synkretismus im syrisch-persischen Kulturgebiet. Hg.
A. Dietrich, Géttingen 1975, S. 38-64, hier S. 58 f., S. 63.
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Christentum und Gnosis, Zoroastrismus in verschiedenen Spielarten,
buddhistische Strémungen — jene Weltreligionen, die der Form von
Manis Verkiindigung wesentliche Impulse geben sollten, waren dort
bekannt. Der Anspruch, eine neue — wahre — Religion zu verkiinden
und somit auch Verfilschungen der historischen Religionen wieder zu
korrigieren, fordert eine Auseinandersetzung mit diesen Religionen
heraus. Dabei tritt Mani in ein Spannungsfeld von Abkehr und Uber-
nahme, Kritik und synkretistischer Offenheit, ohne dabei den An-
spruch, die letzte Wahrheit zu verkiinden, aufzugeben.

1. Synkretismus als Mittel der Verdolmetschung der Religion

Schon Mani selbst bot seine Religion aus missionarischen Griinden
so dar, daB er der jeweiligen religiosen Herkunft des angesprochenen
Partners Rechnung trug; dennoch soll zunichst der Text M 38, der
bei der ersten Deutschen Turfan-Expedition im Jahre 1902/03 gefun-
den wurde, genannt werden. In diesem fragmentarischen parth. Gebet
an Mani lesen wir:® ,,GroBer edler Maitreya, Bote der Gotter, Gr[68-
ter] der Dolmetscher der Religion,!® Jesus-Lichtjungfrau, Mar Mani,
Jesus-Lichtjungfrau, Mar-Mani, habe iber mich [Erbarmen], barmher-
ziger Lichtbringer; erlose meine Seele aus diesem Geburtenkreislauf,
erlose meine Seele aus diesem Geburtenkreislauf. Bei aller Kiirze und
Fragmentaritit ist der Text in mehrfacher Hinsicht fiir unsere Thema-
tik typisch, da er — wenn auch erst mehrere Generationen nach dem
Religionsstifter deutlich einen Aspekt der Verkiindigung Manis zum
Ausdruck bringt: die Ubernahme der Terminologie jener Religionen,
mit denen die manichiische Verkiindigung in Beriihrung kommt: Die
Anrede Manis als Maitreya ist nicht nur ein indisches Lehnwort im
parth. Text,!! sondern bezeugt auch die buddhistische Terminologie:
Buddha Maitreya, der Buddha der Giite, ist eine zukiinftige Erl6serge-
stalt des Mahayana-Buddhismus,'? die im zentralasiatischen Manichiis-
mus auf den Religionsstifter iibertragen wurde,!® der selbst zum Erl$-

® M. Boyce, A Reader in Manichaean Middle Persian and Parthian, Téhéran/Liége
1975, S. 196, Nr. dz; vgl. H. J. Klimkeit, Hymnen und Gebete der Religion des Lichts.
Isrnzn;)sg:he und tiirkische liturgische Texte der Manichier Zentralasiens, Opladen 1989,

10 Lies trckwm’n’n dyn wi{zrg]. Die Erginzung ist durch keine Parallelen gestiitzt, so
daB sie nur als Versuch gelten kann; Mani wird als GroBter (= Letzter) der Propheten-
reihe angerufen, durch den die Religion in endgiiltiger Form verkiindet worden ist. Ein
phinomenologisch vergleichbarer Titel wire ,Siegel der Propheten“, vgl. dazu
C. Colpe, Das Siegel der Propheten. In: Or Suec 3335 (1984-86), S. 71-83, hier S. 74 f.

" Vgl. N. Sims-Williams, Indian Elemeats in Parthian and Sogdian. In: Sprachen des
Buddhismus in Zentralasien. Hg. K. Rohrborn | W. Veenker, Wiesbaden 1983,
S. 131141, hier S. 134, S. 140.

12 Vgl. E. Conze, Der Buddhismus. Wesen und Entwicklung, 6. Aufl, Stuttgart
1986, S. 110 f.

“u\lfagll. Klimkeit, (s. Anm. 7), S. 64—66 auch unter Beriicksichtigung des uigurischen
Materials.
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sungsmittler wird, so daB er — aufgrund seiner Lehre — das Licht und
die Seele aus der Materie erretten und somit dem Kreislauf der Ge-
burten ein Ende setzen kann. DaB auch die Vorstellung des petayyio-
pog in diesem Zusammenhang buddhistisch beeinfluBt sein diirfte, ist
naheliegend."* Genauso ist die zoroastrische Komponente mit dem
zentralen Terminus yagdan vertreten, womit auf Gottheiten des zoroa-
strischen Pantheons Bezug genommen wird; zahlreiche zoroastrische
Gottheiten sind ja mit Gestalten des manichiischen Pantheons identifi-
ziert worden.!® Stirker als die zoroastrische Terminologie sind jedoch
in diesem Text die Anklinge an Syrisch-Christliches: Der gnostische
Jesus, hier in eigenartiger Weise mit der Erlosergestalt der Lichtjung-
frau'® zu einer Doppelgottheit kombiniert, ist eine deutliche Adaptie-
rung christlich-gnostischer Religion syrischer Provenienz. Aber auch
syrisches Sprachgut!” wird greifbar: Nicht nur die Namensform fiir
Jesus, yi30, ist dem Syrischen [y5#”] entlehnt, auch Mani selbst bekommt
den syrischen (kirchlichen) Ehrentitel mar (¢ syr. mry), sogar seine Be-
zeichnung als ,,Dolmetscher (der Religion)“ wird durch das aus dem
Syrischen (#rgmn) stammende Lehnwort farkuman ausgedriickt.
Gleich dem genannten Text zeigen auch andere parth. Texte immer
wieder buddhistisches Kolorit, das den buddhistischen Bevélkerungs-
teilen in Nordost-Iran'® entgegenkommt; bereits im 3. Jh. finden wir
signifikante indische Termini in diesem Textstratum, etwa £r» (Taten
« skt. karman), mrn (Tod « skt. marana), rdn (Juwel « skt. ratna) oder
prmybr'n  (Nichtwiedergeborenwerden « skt. parinirvana), die klare
buddhistische Implikationen aufweisen. Im 4. Jh. wurden etwa mwxs’

4 Vgl. das Material bei A. V. W. Jackson, The Doctrine of Metempsychosis in Ma-
nichaeism. In: JAOS 45 (1925), S. 246-268 sowie C. A. Keller, La réincarnation dans le
gnosticisme, dans ’hermétisme et le manichéisme. In: La réincarnation. Théories, rai-
sonnements et appréciations. Hg. C. A. Keller, Bern 1986, S. 135-157, hier S. 150-154;
Mani selbst diirfte diese Vorstellung urspriinglich — so nach neueren Studien (W. Sun-
dermann, Mani, India and the Manichaean Religion. In: South Asian Studies 2 (1986),
S. 11-19) — zwar platonischen Lehren entlehnt haben, sie aber wohl schon selbst — be-
dingt durch seinen Aufenthalt im (buddhistischen) Nordwestindien — durch indische
Traditionen angereichert haben, vgl. weiters Klimkeit, (s. Anm. 7), S. 59.

15 W. Sundermann, Namen von Géttern, Dimonen und Menschen in iranischen Ver-
sionen des manichdischen Mythos. In: AoF 6 (1979), S. 95-133, hier S. 104; in der
Uberlieferungsschicht, der dieser Text angehdrt, sind diese Identifizierungen nicht mehr
so hiufig wie in ilteren Texten.

16 Vgl. zu dieser Gestalt C. Colpe, Daéni, Lichtjungfrau, zweite Gestalt. Verbindungen
und Unterschiede zwischen zarathustrischer und manichdischer Selbst-Anschauung. In:
Studies in Gnosticism and Hellenistic Religions Presented to G. Quispel. Hg. R. van
der Brock | M. ]J. Vermaseren, Leiden 1981, S. 58-77, hier S. 63 f.

'7 Vgl. fiir die syrischen Namen in parth. (und sogd.) Texten Sundermann, (s. Anm.
15), S. 103; die Bedeutung der syrischen Sprache fir den Manichdismus ist bekannt,
vgl. zuletzt M. Hutter, Mani und dic Sasaniden. Der iranisch-gnostische Synkretismus
ciner Weltreligion, Innsbruck 1988, S. 9 mit Literatur.

18 Der Buddhismus ist seit dem 2. Jh. v. Chr. in Nordost-Iran faBbar, siche R. E.
Emmerick, Buddhism among Iranian People. In: Cambridge History of Iran. Vol. 3/2:
The Seleucid, Parthian and Sasanian Periods. Hg. E. Yarshater, Cambridge 1983,
S. 949-964, hier S. 953 f., S. 960 f.
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(Erlésung « skt. moksa) oder bwt (Buddha « skt. buddha) entlehnt.’
Letzterer Ausdruck wird auch fiir Mani verwendet, wie etwa der
schon genannte Text M 48 zeigt, in dem der Turan-Sah zu Mani
spricht: ,,Denn in Wahrheit bist du selbst der Buddha.“® Sogdische
und uigurische Texte Zentralasiens treiben diese ,,Buddhisierung* der
manichdischen Terminologie noch weiter voran, wohl als bewuBte
Anpassung an die buddhistische Umwelt in der Turfan-Oase.?! Das
buddhistische Gewand, das der Manichdismus in Zentralasien anlegt,
ist auch in China leicht zu sehen. Wie H. Schmidt-Glintzer zuletzt ge-
zeigt hat, greift der chin. Traktat Pelliot in seiner formalen Gestaltung
auf buddhistische Vorbilder zuriick, wobei der buddhistische Anstrich
des manichiischen Textes erst bei der Ubersetzung ins Chinesische ge-
schehen ist; man gewinnt den Eindruck, die chin. Form sei primir fiir
Buddhisten verfaBt.?? Jedenfalls hilt es ein 732 erlassenes Edikt fiir
notwendig festzustellen, daB der Manichdismus keine buddhistische
Schule sei, weshalb die Zugehorigkeit zu dieser Religion in China nur
Auslindern gestattet sei. Schmidt-Glintzer vermutet dabei, da dieses
Edikt eben aufgrund der Ubersetzung des ,,Kompendiums der Lehren
Manis“ aus dem Mittelpersischen (= Mp.) ins Chinesische im Jahre
731 erlassen wurde.? Trotz dieses Verbots konnte sich der Manichiis-
mus bis ins 16. Jh. in China erhalten, wobei noch ein archiologisches
Zeugnis genannt werden soll, das die Anlehnung an Buddhistisches
verdeutlicht. In Fujian wurde ein Tempel mit einer Statue Manis ent-
deckt,?* die den Religionsstifter auf einer Lotosbliite sitzend zeigt.
Zwei Inschriften auf der Statue nennen die Jahre 1339 bzw. 1445, so
daB die Datierung und die manichiische Deutung des Fundes gesi-
chert sind. Denn die Darstellungsweise lehnt sich deutlich an buddhi-
stische Tkonographie an, so daB der Tempel heute als buddhistischer
Kultschrein gilt. Die Frau, die als Hiiterin des Heiligtums fungiert,
hilt die Statue fiir ein Bildnis des Buddha Sakyamuni;® bei der bewuB-
ten Anlehnung des chin. Manichdismus an den Buddhismus darf diese
aktualisierende Interpretation nicht verwundern.

Kehren wir von dieser Entfaltung des synkretistischen Ansatzes im
zentralasiatischen Manichdismus wieder zu Mani selbst zuriick. Manis
eigenes Anliegen im Sasanidenreiche war, seinen gnostischen Mythos
primir durch die Adaptierung zoroastrischer Mythologeme, aber auch

9 Sims-Williams, (s. Anm. 11), S. 133; vgl. auch die ausfihrliche Liste ebd., S. 139 f.

2 Sundermann, (s. Aam. 5), S. 21, Z. 55f£.

2 Vgl. dazu bes. Klimkeit, (s. Anm. 7), S. 60-75 fiir einzelne Begriffe, zu buddhisti-
schen Bildmotiven und Erzihlstoffen; zur sogd. Terminologie siche Sims-Williams, (s.
Anm. 11), S. 136 f., S. 140 f.

Z Vgl. H. Schmidt-Glintzer, Das buddhistische Gewand des Manichdismus. In: Heis-
sig/Klimkeit, (s. Anm. 7), S. 76-90, hier S. 80 f.

Schmidt-Glintzer, (s. Anm. 22), S. 83.

2 P. Bryder, ,,. .. Where the Faint Traces of Manichaeism Disappear. In: AoF 15
(1988), S. 201208, hier S. 204-206.

% Bryder, (s. Anm. 24), S. 207. Zu Sikyamuni vgl. Conze, (s. Anm. 12), S. 31 £,; wei-
teres speziell fiir den Manichdismus Klimkeit, (s. Anm. 7), S. 62.
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durch die Aufnahme christlicher Traditionen, so zu gestalten, daB3 die
Fremdheit und Neuheit seiner Lehre dadurch gemildert wurde; Zo-
roastriern und Christen sollte dadurch ein leichterer Zugang zu dieser
Lehre ermoglicht werden, weil sie oberflichlich betrachtet viel Be-
kanntes enthielt.? Der Text, an dem dies ganz deutlich wird, ist das
von Maniselbstals Propagandaschrift fiir Sabuhr I. verfaBte Sabuhragan.?
Im Unterschied zu den anderen (syrischen) Werken Manis ist dieses
Buch in mittelpersischer (= mp.) Sprache geschrieben, wobei die
Handschrift M 4704 eine Darstellung der Eschatologie bietet; auch
der aus einer anderen Handschrift stammende kosmogonische Text
M 7980-84 diirfte zu diesem Werk gehoren, obwohl dies literaturge-
schichtlich zur Zeit noch nicht beweisbar ist.? Diese beiden Texte
sind sozusagen die iranische /psissima vox des Religionsstifters, die zei-
gen, wie er u. a. die ,alte“ Lehre Zarathustras in eine ,neue“ Form
umsetzt. Zu diesem Zweck verwendet Mani nicht nur Gétternamen
des zoroastrischen Pantheons,” sondern auch Kosmogonie und An-
thropogonie beruhen weitgehend auf der zoroastrischen Mythologie,
wie sie etwa im Bundahi3n zutage tritt. Als typisch iranische Elemente
haben dabei die dualistische Lehre von den ,,Zwei Prinzipien® und
den ,Drei Zeiten“ im Weltbild Manis einen entscheidenden Platz.
Auch in der Darstellung der Eschatologie greift Mani mit dem Termi-
nus ,,GroBer Krieg“® auf zoroastrische Vorbilder zurwanistischer Pri-
gung zuriick; dieser Krieg soll den Zustand der Vermischung beseiti-
gen. Innerhalb der Eschatologie baut Mani — eben unter Riicksicht-
nahme auf die Christen in der Persis® — aber auch seine doketische In-
terpretation des Gerichts Jesu aus Mt 25, 3146 ein. Der gesamte
Rahmen der Verkiindigung Manis im Sabuhragan ist dabei so stark an zo-
roastrische bzw. christliche Traditionen angelehnt, daB vielen die
grundlegenden Unterschiede zwischen ,altem* und ,,neuen® gar nicht
bewuBt geworden sein diirften. GroBe zoroastrische Theologen wie
Kirdir oder Adurbad 1 Mahraspandan® haben die Unterschiede erkannt
und Mani und den Manichdismus bekdmpft, fliir das Gros im Sasani-
denreich diirfte diese interpretatio manichaica der Verkiindigung Zara-
thustras aber lediglich die deutende Verdolmetschung der alten Lehre
gewesen sein.

% vgl. Hutter, (s. Anm. 1), S. 227f.

7 D. N. MacKenzie, Mani’s Sibuhngﬁn I. In: BSOAS 42 (1979), S. 500-534; II. In
BSOAS 43 (1980), S. 288-310.

2 Vgl. die Diskussion der Problemlage bei Hutter, (s. Anm. 1), S. 157-163.

® Vgl. dazu Sundermann, (s. Anm. 15), S. 104, S. 106.

¥ Hutter, (s. Anm. 1), S. 214 f.

3 Vgl. M. Hutter, Mani und das persische Christentum. In: Manichaica Selecta. Stu-
dies Presented to Professor Julien Ries on the Occasion of His Seventeth Birthday. Hg.
A. van Tongerloo | S. Giversen, Louvain 1991 [im Druck].

%2 Vgl. fir die Ablehnung des Manichiismus durch den Zoroastrismus Hutter, (s.
Anm. 17), S. 54-58. — Aus dem Sasanidenreich gibt es keine christliche Ablehnung des
Manichiismus, vergleichbar sind etwa AuBerungen Ephraems, siche dazu E. Beck, Eph-
rims Polemik gegen Mani und die Manichder im Rahmen der zeitgendssischen griechi-
schen Polemik und der des Augustinus, Louvain 1978 (= CSCO 391, Sub. 55).
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Die mehrfach genannten Elemente aus Zoroastrismus, Buddhismus
und (gnostischem) Christentum lassen das Urteil zu, Manis Verkiindi-
gung mit dem Ausdruck Synkretismus zu charakterisieren. Das Wort
geht wohl auf Plutarch®® zuriick, wobei volksetymologisch das Ver-
bum ouvyxegdvvopt anklingt, was insofern gerechtfertigt ist, als jeder
Synkretismus in einem groBeren oder kleineren AusmaB den Aspekt
einer ,,Mischung“ beinhaltet. Mit C. Colpe kann man in einer Typolo-
gie des Synkretismus mehrere Grade der Intensitit desselben unter-
scheiden, von Symbiose iiber Akkulturation bis hin zur Identifikation;
die Gewichtung der einzelnen Komponenten, aus denen schlieBlich
ein synkretistisches System entsteht, kann dabei sehr unterschiedlich
ausgeprigt sein.* Mit diesem weit gefaBten Synkretismus-Begriff ist
auch Manis Umgang mit fremden Religionen durchaus legitim be-
schrieben, so da8 A. Béhlig iiber Mani zu Recht sagen kann:* ,Er
hat sich ... als einer der souverinsten Synkretisten gezeigt.“ Fragt
man jedoch priziser nach dem AusmaB von Manis Synkretismus, um
dadurch AufschluBl iber die Stellung des Manichdismus zu anderen
Religionen zu erhalten, ist dieser weit gefaBte Synkretismus-Begriff
weniger hilfreich. Hierfiir eignet sich das von U. Berner entwickelte
Modell besser, weil es erlaubt, bei der Verwendung des Synkretismus-
Begriffes exakter folgende vier Moglichkeiten zu unterscheiden:*

a) Synkretismus nur auf System-Ebene,

b) Synkretismus nur auf Element-Ebene,

c) Synkretismus auf System- und Element-Ebene,
d) Synkretismus auf Meta-System-Ebene.

Nach meiner Einschitzung des Manichdismus kommen in dieser
Religion die Méglichkeiten b) und d) zum Tragen, wobei mit beiden
Synkretismen ein jeweils unterschiedliches Ziel angestrebt wird: Die
oben angefiihrten Beispiele zeigen einen Synkretismus auf der Ele-
ment-Ebene, wobei die Verbindung dieser Elemente, in denen die
Grenze zwischen den Elementen aufgehoben wird, so geschieht, da3
diese sich den Anhingern des betreffenden Systems als Einheit dar-
stellen.”” Konkret 148t sich dies nochmals verdeutlichen: Der Erschaf-
fung der ersten Menschen geht im Manichdismus ein Akt von Kanni-

3 Plutarch, de fraterno amore § 19 = Moralia 490 ab: als Synkretismus wird der Zu-
sammenschluB der Kreter gegen duBere Feinde bezeichnet; vgl. C. Colpe, Die Verein-
barkeit historischer und struktureller Bestimmungen des Synkretismus. In: Dietrich, (s.
Anm. 8), S. 15f. und Ders., Syncretism. In: EncRel 14, New York 1987, S. 218-227,
hier S. 218.

* Vgl. Colpe, (s. Anm. 33), S. 19-29, wo cine Typologic entworfen und betont wird,
daB Synkretismus keineswegs auf religiGse Bereiche zu beschrinken ist, sondern es auch
lc%itim ist, von sprachlichem oder kulturellem Synkretismus zu sprechen.

5 A. Bohlig, Der Synkretismus des Mani. In: Dietrich, (s. Aam. 8), S. 144-169, hier
S. 169, vgl. dazu auch U. Berner, Untersuchungen zur Verwendung des Synkretismus
Beﬁriffes, Wiesbaden 1982, S. 44 f.

Berner, (s. Anm. 35), S. 108; die Beschreibung des Modells ebd., S. 95-108.
¥ So die Definition dieser Form des Synkretismus nach Berner, (s. Anm. 35), S. 101.
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balismus voran, wie auch der zoroastrische Bundahi$n die Menschen-
schépfung mit Kannibalismus koppelt.®® Die Verkiindigung dieses
Teils der manichiischen Mythologie soll somit eine Einheit und
Gleichheit mit der zoroastrischen Mythologie suggerieren. Es ist da-
her anzunehmen, daB Mani diesen Synkretismus auf Element-Ebene
bewuBt zu missionarischen Zwecken verwendet hat, um so seiner Re-
ligion besseres Verstindnis zu verschaffen, d. h. diese Form des Syn-
kretismus ist mehr pragmatisch orientiert, ohne daB sie schon letzten
AufschluB iber das grundsitzliche Verhiltnis des Manichdismus zu
anderen Religionen gibt. — Geht man von den einzelnen Elementen
weg und betrachtet man den Manichdismus als Ganzes, so ist Manis
Stellung zu den ihm vorliegenden Traditionen nach den Worten von
A. Bohlig wie folgt zu umschreiben:* ,Mani kann nicht als abhingig
von etwas Bestimmten angesehen werden. Er stellt sich vielmehr allen
gegeniiber, . . . mit niemandem ist er einig, sondern er schafft sein ei-
genes System.*“ Er grenzt sich zwar von den religiésen Systemen sei-
ner Umwelt im Gesamt ab, gestaltet aber sein System aus einer neuen
Kombination all dieser Elemente, die er aus anderen Religionen iiber-
nimmt. Daher kann man Manis Lehre insgesamt als ,,Synkretismus auf
Meta-System-Ebene“? bezeichnen, weil sein Synkretismus iiber die hi-
storisch ihm vorliegenden Religionssysteme hinausgeht. Diese Art
von Synkretismus erlaubt nun — im Unterschied zur oben skizzierten
Element-Ebene — auch Riickschliisse darauf, welches Selbstverstindnis
Mani als Religionsstifter an den Tag legt und welcher Stellenwert den
anderen Religionen im Manichiismus grundsitzlich zukommt.*

II. Manis inklusivistischer Absolutheitsanspruch

Dadurch daB wesentliche Teile und Vorstellungen der vorgegebe-
nen Religionssysteme von Mani aufgegriffen werden, bekommt sein
Synkretismus eine eindeutig inklusivistische Tendenz. Der von P.
Hacker fiir die indische Religionsgeschichte geprigte Terminus Inklu-
sivismus ist rein duBerlich als Beschreibungskategorie des Manichdis-
mus gerechtfertigt, weil Mani selbst mit der Religionswelt Indiens in
Berithrung gekommen ist, vor allem aber deshalb, weil Inklusivismus

# Vgl. den manichiischen Text bei Boyce, (s. Aom. 9), S. 72, Nr. y 40 mit dem zo-
roastrischen Text im GrBd XIV, 30-32; eine Analyse der Verbindung beider Traditio-
nen bei Hutter, (s. Anm. 1), S. 184-186.

*» Béhlig, (s. Anm. 35), S. 167.

“ Bemer, (s. Anm. 35), S. 97; die ebd. fiir solche Fille vorgeschlagene Bezeichnung
nsynkretistische Religion* wird hier vorerst vermieden, um nicht — trotz der Definition
bei Berner — emeut Unklarheiten zu schaffen. Der Terminologie bei Berner entspricht
auch ,Metasyncretism“ in bezug auf den Manichiismus bei Colpe, (s. Anm. 33), S. 225.

4 Zur Notwendigkeit, verschiedene Ebenen in der Betrachtung von Synkretismus zu
unterscheiden, vgl. Bemner, (s. Anm. 35), S. 28.
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eine Denkform ist, die nicht ausschlieBlich fiir Indien gilt.*? P. Hacker
definiert den Begriff wie folgt:** , Inklusivismus bedeutet, da man er-
klirt, eine zentrale Vorstellung einer fremden religiosen oder weltan-
schaulichen Gruppe sei identisch mit dieser oder jener zentralen Vor-
stellung der Gruppe, zu der man selber gehért. Meistens gehort zum
Inklusivismus ausgesprochen oder unausgesprochen die Behauptung,
daB das Fremde, das mit dem Eigenen als identisch erklirt wird, in ir-
gendeiner Weise ihm untergeordnet oder unterlegen ist. Indirekt ist
durch die Ubernahme fremder Vorstellungen auch gewihrleistet, daf3
man das andere bedingt gelten 1iBt, wobei es einen weiten Spielraum
von Toleranz und intoleranter Kritik gibt.

Ein mp. Text, der Manis inklusivistisches Denken beschreibt, ist
M 5794 1. Dabei handelt es sich um eine Belehrung eines unbekannten
Jungers durch Mani. Wahrscheinlich ist diese Belehrung in die Zeit
der Gefangenschaft Manis kurz vor seinem Tod zu datieren, da der
Text bereits auf Manis Passion Bezug nimmt.* Der fiir Manis Selbst-
verstindnis relevante Abschnitt beginnt folgendermaBen: ,,Und [der
Herr (?) er]widerte ihm: Diese Religion, die ich erwihlt habe, ist ge-
geniber den anderen, ilteren Religionen in zehn Punkten vorziigli-
cher und besser.“> Obwohl nur noch fiinf Punkte erhalten sind, zei-
gen sie klar Manis Anspruch, daB er der letzte Religionsstifter ist, der
eigentlich nur die ilteren Religionen neu verkiindet. Das alte wird
nicht fiir ungiiltig erklirt, sondern in inklusivistischer Weise iiber-
nommen und in der eigenen Verkiindigung ,aktualisiert” bzw. in gr6-
Berer und vollstindigerer Form dargeboten.* Unser Text nennt dies,
unmittelbar bevor er abbricht, als fliinften Punkt: ,Alle Schriften,
Weisheit und Gleichnisse der fritheren Religionen, als sie zu meiner
Religion [hinzugekommen sind, ...].“ Ausfihrlicher noch als dieser
Passus ist die Wiedergabe desselben Gedankens im kopt. Kephalaion
154: ,Die Schriften und die Weisheit und die Apokalypsen und die
Parabeln und die Psalmen von allen fritheren Kirchen haben sich in
allen Orten versammelt und sind hinzugekommen zu meiner Kirche

2 Dies betonen — gegen P. Hacker — zu Recht anhand zahlreicher Beispicle W. Halb-
fass, ,,Inklusivismus“ und ,, Toleranz* im Kontext der indisch-europiischen Begegnung.
In: Inklusivismus. Eine indische Denkform. Hg. G. Oberhammer, Wien 1983, S. 29-60,
hier S. 54-59; A. Wezler, Bemerkungen zum Inklusivismus-Begriff Paul Hacker. In:
Ebd., S. 61-91, hier S. 64-74. — Zum Verhiltnis Synkretismus — Inklusivismus siche
Berner, (s. Anm. 35), S. 100.

43 P. Hacker, Inklusivismus. In: Oberhammer, (s. Anm. 42), S. 11-28, hier S. 12.
V%l. ferner Wezler, (s. Anm. 42), S. 75.

Sundermann, (s. Anm. 5), S. 131-137, Nr. 24. Der hier zitierte Abschnitt folgt
Boyce, (s. Anm. 9), S. 29 f., Nr.a mit den Erginzungen durch Sundermann, (s. Anm.
5), S. 132, Nr. 24.1, eatsprechend dem Fragment M 5761.

4 Vgl. auch den vierten Punkt: , Die Offenbarung der zwei Prinzipien, meine leben-
digen Schriften, meine Weisheit und mein Wissen sind vorziiglicher und besser als jene
fritheren Religionen.“

% Vgl. zu diesem Verhiltnis zwischen Altem und Neuem — speziell fiir Indien, aber
durchaus wieder auf den Manichdismus in Hinblick auf den Inklusivismus Gbertragbar
— Wezler, (s. Anm. 42), S. 83.
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und haben sich hinzugesellt zu der Weisheit, die ich offenbart habe.
Wie ein Wasser sich hinzugesellen wird zu einem (anderen) Wasser
und sie zu vielen Gewissern werden, so auch haben sich die alten Bii-
cher meinen Schriften hinzugesellt und sind geworden eine grofe
Weisheit, dcren%lcichen nicht verkiindet worden ist unter allen alten
Geschlechtern.“?’ Die Aussage ist typisch fiir Manis synkretistische
Ubersetzung und Vollendung der Religionen: Die heiligen Schriften
(oder Elemente daraus) werden in ihrer unverfilschten Wahrheit in
den Manichdismus integriert: Nicht nur das ,,Lebendige Evangelium*
ist von den christlichen Evangelien inspiriert und steht ihnen als
Uberbietung gegeniiber,*® auch das manichiische Psalmenbuch orien-
tiert sich  bei sonstiger Ablehnung des AT an den Psalmen.*’ Ge-
nauso darf man auf die christliche und zoroastrische apokalyptische
Literatur, die auf die Gestaltung des eschatologischen Teils des Sabuhra-
gan gewirkt hat,® oder auf Ubernahmen aus der Henochliteratur® ver-
weisen.

Mani bedient sich nicht nur der ilteren Uberlieferung, sondern
seine Religion hat einen weiteren Vorteil. Was die einzelnen lokal
begrenzten Religionen jeweils verkiinden, wird von ihm aufgenom-
men, wodurch es universale Giiltigkeit erhilt, wie der erste Punkt
iber die Religion sagt: ,Die friiheren Religionen waren (nur) in einem
Land und in einer Sprache. Da ist meine Religion so, daB sie in allen
Lindern und Sprachen offenbar ist und in fernen Lindern gelehrt

47 C. Schmidt | H. ]. Polotsky, Ein Mani-Fund in Agypten. Originalschriften des
Mani und seiner Schiiler, Berlin 1933, S. 42, S. 86.

“ Vgl. H. Ch. Puech, Das Evangelium des Mani. In: Neutestamentliche Apokryphen
I: Evangelien. Hg. W. Schneemelcher, 5. Aufl., Tibingen 1987, S. 320-329, hier
S. 323-325 und ebd., S. 328 f. den Nachtrag von W. Schneemelcher; weiters Henrichs/
Koenen, (s. Anm. 3), S. 190 f. Fiir die Generation nach Mani sei auf die Ubernahme der
Passionstexte aus den Evangelien verwiesen, vgl. einige Texte bei Klimkeit, (s. Anm.
9), S. 107-116 sowie ferner W. Sundermann, Studien zur kirchengeschichtlichen Litera-
tur der iranischen Manichder II. In: AoF 13 (1986), S. 239-317, hier
S. 263-265 fiir Texte, in denen Manis Tod als Kreuzigung interpretiert wird.

4 Vgl. zur Wertung der biblischen Psalmen im Manichiismus als eine eigenstindige
Sammlung von Hymnen A. Bohlig, Christliche Wurzeln im Manichidismus. In: Ders.,
Mysterion und Wahrheit. Gesammelte Aufsitze zur spitantiken Religionsgeschichte,
Leiden 1968, S. 202-221, hier S. 215 und Ders., Die Bibel bei den Manichdemn, Diss.
Miinster 1947, S. 77 £.

% Vgl. etwa fiir die iranischen Komponenten in diesem Zusammenhang Hutter, (s.
Anm. 1), S. 214-217. — Zum EinfluB apokalyptischer Texte vgl. auch L. Koenen, Mani-
chacan Apocalypticism at the Crossroads of Iranian, Egyptian, Jewish and Christian
Thought. In: Codex Manichaicus Coloniensis. Atti del Simposio Internazionale (Rende
— Amantea 3-7 Settembre 1984) Cosenza 1986, S. 285-332, hier S. 330-332; wahrschein-
lich wurde auch die Thomasapokalypse analog zu den Thomasakten (vgl. Nagel, (s.
Anm. 6), S. 171-181) in den manichiischen Gemeinden verwendet. — Zur Ubernahme
buddhistischen Erzihlgutes vgl. Anm. 21.

5! J. Tubach, Spuren des astronomischen Henochbuches bei den Manichiern Mittel-
asiens. In: Nubia et Oriens Christianus. FS fir C. Detlef G. Miller zum 60. Geburtstag.
Hg. P. O. Scholz | R. Stempel, Ké6ln 1988, S. 73-95 konnte deutlich machen, daB der
astronomische Abschnitt in M 7980-84 von dthHen 72-82 beeinfluBt ist; genauso ist in
diesem Zusammenhang Manis Gigantenbuch zu nennen.
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wird.“ Das augenfilligste Beispiel der Mehrsprachigkeit ist wohl, da8
dieser Satz beinahe in wértlicher Ubersetzung im kopt. Kephalaion
154 erhalten geblieben ist.>? Der universelle Anspruch wird auch
durch die sogdische Parabel Ch 5554 aus Zentralasien illustriert. Diese
»Parabel von der Religion und vom Weltmeer“ schmiickt diesen Satz
in folgender Weise bildhaft aus: ,,Und die friiheren Religionen, die
den kleinen Gewissern vergleichbar sind, die entstanden an [je einem
Ort] und traten (dort) in Erscheinung. gAber] die Religion des Apo-
stels, die dem groBen Weltmeer (sm’w#r>) [gleicht], kann auf der gan-
zen Welt und an jedem Ort gesehen werden. Und sie ist auch dazu be-
reitet, daB sie in der [Finsternis] auf das sichtbarlichste verkiindet wer-
den wird und in allen Sprachen dargebracht (?) werden wird.“** Die
Einbettung des ersten Punktes iiber die Religion in die Parabel zeigt
wohl die Wertschitzung dieses Katalogs. DaB hier nicht nur ein zufil-
liger Anklang, sondern eine bewuBte Weiterschreibung vorliegt, wird
daran sichtbar, daB8 die Parabel noch einige weitere Punkte des Kata-
logs entfaltet: Wie das Weltmeer alles in sich aufnimmt, so weist auch
die Religion niemand zuriick, sondern gibt allen als Horern oder Er-
wihlten Platz,® d. h. éffnet das ,,Tor der Erlésung®, was die von ih-
nen vollbrachten Werke in den friiheren Religionen nicht vermochten,
wie der mp. Text im dritten Punkt sagt. Damit ist implizit ein Abso-
lutheitsanspruch formuliert, der indirekt die anderen Religionen

trotz inklusivistischer Vereinnahmung als Wege zur Erlésung ne-
giert. Seit Manis missionarischem Auftreten, das selbst ein Beitrag zur
Befreiung des Lichtes aus der Materie ist, kann Erlésung nur noch da-
durch erlangt werden, daB man die vom Religionsstifter vermittelte
Gnosis annimmt. Es ist daher kein Zufall, wenn die manichiischen
Gemeinden ihn in die Nihe der ErlSsergestalten riicken,’ ihn mit

52 Schmidt/Polotsky, (s. Anm. 47), S. 45: ,,Meine Kirche ist iberlegen in diesem er-
sten Punkte vor den fritheren Kirchen, denn die fritheren Kirchen waren auserwihlt an
cinzelnen Orten und in einzelnen Stidten. Meine Kirche wird ausgehen in (allen) Stid-
ten und ihre Botschaft wird erreichen jedes Land.“

%3 Bei diesem Wort handelt es sich um eine Entlechnung von ai. samudra ins Sogdi-
sche, vgl. Sims-Williams, (s. Anm. 11), S. 141. Die Verwendung dieses Ausdrucks ist
cin weiteres Beispiel fiir einen ,,Synkretismus auf Element-Ebene®.

% Ch 5554 bei W. Sundermann, Ein manichiisch-soghdisches Parabelbuch, S. 22 f.,
Z. 45-52; vgl. auch W. Oerter, Drei manichiisch-soghdische Parabeln im Lichte kop-
tischer Manichaica. In: ArOr 56 (1988), S. 172-176, hier S. 174 {., der die Abhingigkeit
dieser Parabel vom mp. Text M 5794 + 5761 I betont.

5 Vgl. Sundermann, (s. Anm. 54), S. 24 f., Z. 68-83.

% Vgl. etwa den zitierten Text M 38, wo Mani u. a. als ,,Jesus-Lichtjungfrau® ange-
rufen wird; siche weiteres B. Blatz, Studien zur gnostischen ErlSsergestalt, Diss. Bonn
1985, S. 9-16.
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dem von Jesus verheiBenen Parakleten gleichsetzen,”” oder ihn als
»Siegel der Propheten“ bezeichnen.® Was dabei von den friiheren
Propheten verkiindet wurde, das findet in Manis Lehre seine endgiil-
tige Vollendung. Die biblischen Gesandten Sém, Eno$ oder Henoch, die
gnostischen Lehrer Séem und Nikotheos, aber auch Buddha, Zarathustra
und Jesus werden als Religionsstifter vor Mani genannt,>® wobei das
erste Kapitel des Sabuhragan diesen Gesandten gewidmet ist.%2 Obwohl
deren Religionen urspriinglich ebenfalls die volle Wahrheit verkiinde-
ten, sind sie — sgé’.testcns nach dem Tod des jeweiligen Stifters — ver-
filscht worden,” so daB Mani klagt, ,alle (jetzigen) Religionen und
Sekten (sind) Feinde des Guten“, d.h. der wahren manichiischen
Lehre, wie es der Kolner Mani-Kodex ausdriickt.52

In logischer Konsequenz muf3 daher der Anspruch auf universale
Giiltigkeit zur Kritik an den nichtmanichdischen Religionen fiihren.
Nicht nur der von Mani selbst stammende eschatologische Abschnitt
des Sabuhragin liBt Jesus den Glanz,% eine doketische Erlosergottheit,
die mit dem historischen Jesus nichts gemeinsam hat, das Gericht
uber die Nichtmanichier verkiinden; sie werden in die Hélle der Fin-
sternis geworfen, weil sie gegen die Frommen, d. h. die manichdischen
Electi, Béses planten und ihnen Leid zufiigten.% Auch die literari-

57 Zur nicht ganz unumstrittenen Frage; ob schon Mani selbst sich als Paraklet gese-
hen hat, vgl. Rudolph, (s. Anm. 4), S. 478 f., der sich dafiir ausspricht, daB diese
Gleichsetzung erst von Manis Jiingern stammt. Der unlingst von W. Sundermann, Der
Paraklet in der ostmanichidischen Uberlieferung. In: Bryder, (s. Anm. 3), S. 201-212,
hier S. 204 f. edierte sogd. Text M 1828 belegt die Identifizierung Manis mit dem Para-
kleten auch fiir die 6stliche Tradition, was wiederum dafiir sprechen konnte, daB die
Gleichsetzung vielleicht doch schon auf Mani selbst zuriickgeht. Eine endgiiltige Ent
scheidung muB} aber neue Texteditionen abwarten.

%8 Vgl. Colpe, (s. Anm. 10), S. 78 f. Der Begriff stammt aus Sure 33,40; er ist dem
urspriinglichen Manichidismus fremd und wurde erst in islamischer Zeit auf den Religi-
onsstifter ibertragen.

% Vgl. etwa M 299a bei W. B. Henning, Ein manichidisches Henochbuch. In: SPAW
1934, S. 27-35, hier S. 27 f.; Keph. I, S. 12, 9-20; auch in Hom. 68, 17 ist entsprechend
dem Faksimilie (S. Giversen, The Manichaean Coptic Papyri in the Chester Beatty Lib
razy. Vol. II: Homilies & Varia, Genéve 1988, Tf. 68) NIKOOEOC zu lesen.

Vgl. Hutter, (Anm. 1), S. 159-161 und W. Sundermann, Studien zur kirchenge
schichtlichen Literatur der iranischen Manichder I. In: AoF 13 (1986), S. 40-92, hier
S. 84f.

ot Vgl. den zweiten Punkt in M 5794: , Die friiheren Religionen (waren in Ordnung),
solange ihre Oberhdupter bei ihnen waren. Und als die 6berhiupter emporgehoben
wurden, da wurden ihre Religionen verwirrt und in Geboten und Werken sind sie
schwach gewesen. Und durch Gier, Feuer u[nd Verlangen (?)] wurden sie betrogen.® —
Eine weitere Ursache fiir die Verfilschung dieser Religionen liegt darin, daB deren Stif:
ter ihre Lehre nicht schriftlich niederlegten, vgl. Keph. I, S. 7, 27-34; S. 8, 4-8. — Auch
M 42 (Boyce, (s. Anm. 9), S. 171 f., Nr. dc 6-10, Ubersetzung bei Klimkeit, (s. Anm.
9), S. 158) ist hier zu nennen: Zarathustra, Buddha und Jesus wurden zwar jeweils als
Erlosergestalten gesandt, aber die endgiiltige Erlosung kann erst Mani bringen.

€ CMC, p. 102, 6-9, ed. bei Koenen/RSmer, (s. Anm. 4), S. 72.

% In diesem Abschaitt des 3b. als Xrade$ahryazd bezeichnet, allerdings ist die Identitit
mit Jesus dem Glanz aufgrund der kopt. Homilie, dem ,,Sermon vom GroBen Krieg*
(Hom. 7, 842, 8), gesichert.

o Vgl. MacKenzie, (s. Anm. 27), S. 508, Z. 116-128.
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schen Zeugnisse der Generationen nach dem Stifter lassen solche Aus-
einandersetzungen erkennen. So polemisiert etwa der nur teilweise
edierte Hymnus M 28 I gegen einen zurwanistisch geprigten Zoroa-
strismus mit seinem Feuerkult, gegen das Judentum wegen der Schuld
am Tod Jesu und gegen die Christen wegen ihrer Behauptung, der hi-
storische Jesus sei der Sohn des hdchsten Gottes.®® Interessant ist aber
auch die parth. Parabel M 332 + 724, die ,Rede von den Ungliubi-
gen*“:% [Ahnlich (?)] sind sie einem Land, das in [eines] Bauern Hand
kam, und er verstreute dort viel Samen und sammelte viel Getreide.
... Und darauf kommt ein anderer und streut Gift dariber aus. ...
Und immerzu ging[en] sehfihige und blinde Menschen auf jenem
Weg hin und her und horten die Kunde, daB ein gewisser Bauer jenes
Land besite, [und] wenn die sehfihigen Menschen auf jenem Weg
vorbeigehen, dann sammeln und es[sen] sie von jenen Getreidekor-
nern. Und wenn von den blinden Menschen (welche) auf jenem Weg
vorbeigehen, ... dann nehmen und essen sie von der giftigen
Frucht.“ Die Deutung dieser Parabel, die unverkennbar Motive aus
Mt 13, 24-30 verarbeitet, ist nicht schwierig: ein Bauer (d. h. die Apo-
stel vor Mani) streut zwar guten Samen aus, unter den aber von Ahr-
men, dem First der Finsternis, Gift gemischt wird. Die ,,Blinden®,
d. h. die nichtmanichdischen Religionen, kénnen dabei nicht zwischen
den guten und giftigen Pflanzen unterscheiden, ja sie lassen sich nicht
einmal von den ,,Sehenden®, d. h. den Manichiern, dariiber belehren,
welche die guten Getreidekdrner sind.  Diese Parabel bringt noch-
mals deutlich die Stellung des Manichdismus zum Ausdruck: Bei allem
Synkretismus, der auch hier durch die Anknipfung an das biblische
Gleichnis gegeben ist, ist Mani der letzte Religionsstifter, der durch
sein Werk der Welt die endgiiltige Erlésung bringen will. Wer den
Manichiismus wie die Blinden des Gleichnisses nicht annehmen will,
wird am Gift der anderen Religionen zugrundegehen.

III. Die Frage nach der Wabrbeit

Manis Verhiltnis zu anderen Religionen ist eigentlich analog zu
allen anderen Religionsstiftern, die den Anspruch einer Weltreligion
etheben das einer absoluten Religion.” Daher stellt sich nochmals
die Frage nach der letzten ,,Wahrheit“, die eine Religion auf grundle-
gende menschliche Fragen geben kann. Das Spektrum solcher Frage-

%Boyce, (s. Anm. 9), S. 174f.,, Nr. dg 3-9, dbersetzt bei Klimkeit, (s. Anm. 9),
S. 162.

¢ 1. Colditz, Bruchstiicke manichiisch-parthischer Parabelsammlungen. In: AoF 14
(1987), S. 274-313, hier S. 279 £; vgl. ebd., S. 282 f. fir dic Deutung.

¢ Vgl. G. Mensching, Soziologie der Religion, 2. ncubearb. Aufl, Bonn 1968,
S. 341-343 fir den Anspruch auf Absolutheit, den jede Welereligion erheben muB; vgl.
auch H. Waldenfels, Das Christentum im Streit der Religionen um die Wahrheit. In:
Handbuch der Fundamentaltheologie. 2: Traktat Offenbarung. Hg. W. Kem [ H. J.
Pottmeyer /| M. Seckler, Freiburg 1985, S. 241-265, hier S. 258.
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stellungen mag zwar variieren, aber phinomenologisch lassen sich die
Fragen durchaus vergleichen, selbst wenn sie auf sehr unterschiedli-
chen Grundlagen beruhen. Durch das Referat von Clemens von Ale-
xandrien erfahren wir jene Fragen, die der valentinianische Gnostiker
Theodot erhebt:% , Wer waren wir? Was sind wir geworden? Wo wa-
ren wir? Wohinein sind wir geworfen? Wohin eilen wir? Wovon sind
wir befreit? Was ist Geburt? Was ist Wiedergeburt? Dem kann man
die Aussagen des Zweiten Vatikanischen Konzils in der ,Erklirung
ber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen®
gegeniiberstellen:% ,Was ist der Mensch? Was ist Sinn und Ziel unse-
res Lebens? Was ist das Gute, was die Stinde? Woher kommt das
Leid, und welchen Sinn hat es? Was ist der Weg zum wahren Gliick?
Was ist der Tod, das Gericht und die Vergeltung nach dem Tode?
Und schlieBlich: Was ist jenes letzte und unsagbare Geheimnis unserer
Existenz, aus dem wir kommen und wohin wir gehen?* Auf solche
Fragen wollen die einzelnen Religionen eine — jeweils letztgiiltige und
wahre — Antwort geben, wobei die Frage nach der Wahrheit das ent-
scheidende Kriterium wird, was auch Mani selbst erfahren hat. Am
Ende seines Lebens fiihrt er mit Wahram I. ein theologisches Streitge-
sprich iber die Legitimitit seiner Verkiindigung, wobei er wie folgt
seine Lehre verteidigt:” ,Ich habe keinen Meister und keinen Lehrer,
von dem ich diese Weisheit gelernt hitte [oder] von dem ich diese
Dinge hitte. Sondern: als ich sie empfangen habe, habe ich sie von
Gott durch seinen Engel empfangen. ... Ich aber habe sie von ihm
empfangen und den Weg der Wahrheit inmitten des Alls offenbart,
auf daB die Seelen dieser Vielen gerettet wiirden und der Strafe ent-
gingen. . . . Aber das ist die Gewohnheit, daB sich der Weg der Wahr-
heit bisweilen zeigt und bisweilen sich (wieder) verbirgt.“ Mani billigt
hier zwar zu, da8 es mehrere Wege der Wahrheit sukzessiv gibt, aber
zu seiner Zeit ist doch er allein derjenige, der die Wahrheit in ihrer
vollen Form zeigen kann. Das Wahrheitsmonopol, das er damit indi-
rekt erhebt, muB3 aber an der innerweltlichen Realitit der konkreten
Ausformung des Manichiismus — und auch jeder anderen Religion™ —
Uberpriift werden. Trotz der Selbsteinschitzung als vera religio darf
diese Wertung nicht dazu verleiten, den Besitz der Wahrheit fiir sta-
tisch und unwandelbar zu halten, sondern ein Abgleiten der Wahrheit
in den Irrtum ist nie ausgeschlossen. Dabei kann die Frage nach der

8 Clem. Alex., Exc. ex Theod. § 78,2, zit. nach W. Foerster, Die Gnosis 1: Zeug-
nisse der Kirchenviter, 2. Aufl., Zirich 1979, S. 297.

 § 1, zit. nach K. Rahner | H. Vorgrimler, Kleines Konzilskompendium, Freiburg
1966, S. 355.

™ Hom. 47, 7-21; vgl. auch Hom. 5,5. = Zur historischen Einordnung dieses Ge-
sprichs vgl. Hutter, (s. Anm. 17), S. 13£,, S. 30 f.

™ Vgl. dazu die grundlegenden Uberlegungen hinsichtlich der Wahrheitsfrage in den
Religionen bei M. Seckler, Theologie der Religionen mit Fragezeichen. In: ThQ 166
(1986), S. 164—184, hier S. 177-181; weiteres H. Kiing, Zu einer kumenischen Theolo-
gie der Religionen. In: Conc(D) 22 (1986), S. 76-80, hier S. 78 und Waldenfels, (s.
Anm. 67), S. 242-245.
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Wahrheit nicht bloB auf der Ebene der Orthodoxie gestellt werden,
sondern es kommt wesentlich auch auf die ,,angewandte* Wahrheit in
der Orthopraxie an.” Die strengen und ausgefeilten Vorschriften hin-
sichtlich der manichiischen Ethik™ sollen offenbar dazu beitragen,
auch innerweltlich diese Wahrheit méglichst unversehrt zu bewahren,
um dadurch dem Schicksal der anderen Religionen zu entgehen.” Al-
lerdings ist anzumerken, daB die manichdische Ethik trotz ihres ho-
hen Anspruchs — nicht in allen Belangen vollkommen ideal ist, da die
Ethik weitgehend auf der Bereitung des Heils fiir die Electi beruht.
Deutlich wird das, wenn man die Gerichtsrede Jesu des Glanzes aus
dem Sabuhragan™ mit der biblischen Vorlage in Mt 25, 3146 vergleicht:
Wihrend nach der biblischen Religion alles zum Heil angerechnet
wird, was man dem Geringsten getan hat (Mt 25, 40), so fithren nach
dem gibuhragin ausschlieBlich die den Electi dargebrachten guten Werke
und Almosen zur Erl6sung.

Wahrheit als Ideal, das in den Religionen verkiindet werden will,
unterscheidet sich wie auch unser manichiisches Beispiel zeigt — von
der jeweils konkreten (historischen) Religion. Von da her ist es konse-
quent, wenn Mani andere Religionen nur bedingt als Wege zum Heil
anerkennt und sie seiner Verkiindigung unterordnet. Heil und Wahr-
heit stehen immer {iber den historischen Reh;gionen, die daher als gan-
zes auch nicht als Heilswege gelten kénnen™  weder fiir Mani noch
in einem anderen interreligiosen Dialog. Trotz dieses richtigen Ansat-
zes hat Mani mit seinem Inklusivismus und Synkretismus ein Modell
in der Begegnung mit anderen Religionen gewihlt,” das letztlich un-
geeignet und ungeniigend war, um im religiésen und kulturellen Plu-
ralismus, der im Sasanidenreich und in Zentralasien bereits gegeben
war, den eigenen Anspruch auf Wahrheit durchzusetzen und die reli-
giose Identitit zu bewahren. Die synkretistischen Elemente haben in-
direkt Manis Anspruch auf Wahrheit sogar von innen ausgehohlt, da
dadurch das manichdische Spezifikum so stark iiberlagert wurde, daB
z. B. in Zentralasien und China ein buddhisierter Manichdismus von
den lokalen Formen des Buddhismus nur mehr schwer zu unterschei-
den war. In Verbindung mit religionspolitischen Verfolgungen hat
dies als religionsinterne Ursache zum Untergang des 6stlichen Mani-

2 Fiir ethische Vorstellungen als Kriterium ,,wahrer* Religion vgl. Kiing, (s. Anm.
71;, S. 77 und Waldenfels, (s. Anm. 67), S. 245.

3 Zur Bedeutung der Ethik im Manichiismus vgl. Hutter, (s. Anm. 1), S. 201-210.

™ Vgl. nochmals oben Anm. 61.

5 MacKenzie, (s. Anm. 27), S. 506, S. 508, Z. 93-96. Zu der sich daraus ergebenden
Zweiklassengesellschaft des Manichiismus vgl. Hutter, (s. Anm. 1), S. 208 f.

% Zum Preblemkreis ,Religionen als Heilswege®, der auch fiir die historische For-
schung relevant ist, vgl. Seckler, (s. Anm. 71), S. 178 £. o

7 Vgl. dazu auch die Uberlegungen bei Colpe, (s. Anm. 33), S. 25-27 hinsichtlich
des kulturellen Synkretismus, der fir den Manichiismus ebeafalls eine Rolle spielt; vgl.
ferner Kiing, (s. Anm. 71), S. 76 und Waldenfels, (s. Anm. 67), S. 243 fiir ungeeignete
Wege im Umgang mit anderen Religionen.
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chiismus beigetragen.”® Obwohl die inklusivistische Begegnung mit
den ilteren Religionen und die Ubernahme von Elementen derselben
in synkretistischer Form hinsichtlich der missionarischen Erfolge viel
Positives brachte, erwuchsen daraus negative Konsequenzen: Von au-
Ben gesehen bekam der Manichdismus das Etikett einer Hiresie — des
Christentums, des Zoroastrismus, des Buddhismus; im Innern ging
dadurch jedoch die Identitit verloren, so daB der Manichdismus-als
Weltreligion die Spannungen zwischen Absolutheitsanspruch, Inklusi-
vismus und Synkretismus nicht bewiltigen konnte.

" Der Untergang des Manichiismus im Westen hatte, obwohl auch hier zahlreiche
Elemente des Christentums synkretistisch aufgenommen wurden, hauptsichlich duBere
Utrsachen, genauso wie in Iran der Druck des Islam das Verschwinden der Religion Ma
nis bewirkt hat; fiir historische Details des Endes dieser Weltreligion vgl. H. J. Klim-
keit, Der Untergang des Manichidismus in Ost und West. In: Der Untergang von Reli-
gionen. Hg. H. Zinser, Berlin 1986, S. 113-124.





