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CLAUDIA JAHNEL
Luther in Myanmar?

Uberlegungen zu einer Reformation interkulturell

Natiirlich war Luther nie in Myanmar. Und eine hypothetische
Annahme des ,was ware gewesen, wenn ..“ treibt HistorikerIn-
nen blankes Entsetzen in die Augen. Zu Recht, und zwar nicht allein
wegen des hypothetischen Charakters der Aussagen, sondern auch
und gerade wenn diese Hypothesen die kontextuellen Unterschiede
aufder Acht lassen und Apfel mit Birnen vergleichen, wozu der gegen-
wartige Reformationsenthusiasmus und der EKD-Slogan der Refor-
mation als ,,Weltbtirgerin“ moglicherweise leicht verfiihren.

Vergleich und Differenz: Die Achtung der
Besonderheit beim Vergleich von religiosen
Reformationsprozessen

Wenn Reformationen in verschiedenen Kontexten verglichen wer-
den, so ist, wie Henning Wrogemann in der vorliegenden Veroffentli-
chung zu Recht unterstreicht, die Differenz zu beachten. Die Einsicht
speist sich nicht zuletzt aus den hochgradig ambivalenten Folgen
der Begeisterung fiir den Religions- und Sprachvergleich etwa eines
Max Miiller im 19. Jahrhundert. Dieser kritisierte zwar einerseits die
Uberheblichkeit, mit der ,Missionire” ,alle andere[n] Religionen als
etwas von der ihrigen spezifisch Verschiedenes [betrachteten], so
wie sie fruher die Sprachen barbarischer Volker eher mit dem Zwit-
schern der Vogel als mit der artikulierten Rede des Menschen verglei-
chen wollten”.! Die Behauptung, das Christentum, seine Geschichte
und Strukturen seien mit keiner anderen Religion vergleichbar, tadelt
Miiller also als exklusivistische Anmafdung und Ignoranz. Anderer-
seits aber bereitete Miillers u. a. Apologie des Religionsvergleichs den
Boden fur neue reduktionistische Bewertungen anderer Religionen
und Kulturen, dann namlich, wenn es das Ziel des Vergleichs ist, die
Hoherwertigkeit des Christentums herauszustellen.
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Religiose Reformationsprozesse der verschiedenen Kontexte zu
vergleichen, ist somit ein heikles Unterfangen und eine Herausforde-
rung, die zumindest des Respekts vor der Differenz und Besonderheit
von Reformationen in ihrem Kontext bedarf. Dariiber hinaus sind, wie
die intensive Diskussion innerhalb der Vergleichenden Erziehungs-
wissenschaft iiber die Legitimitat des Vergleichs von Erziehungssys-
temen bewusst gemacht hat, die Ziele des Vergleichs transparent zu
machen. Aus welchem Interesse heraus werden verschiedene Sys-
teme, Prozesse und Entwicklungen beschrieben: Aus einem melioris-
tischen, kritischen, entideologisierenden oder relativierenden Inter-
esse?? Und schliefilich gilt es, das tertium comparationis des Vergleichs
zu formulieren: Was vergleichen wir, wenn wir vergleichen?

Im vorliegenden Fall, dem Schwerpunkt ,Reformation und Eine
Welt“ des Reformationsdekadenzyklus, ist das Ziel des Vergleichs
nicht unumstritten: Soll gezeigt werden, wie sehr die européaische
Reformation die ganze Welt erfasst und sich ausgebreitet hat? Dieses
Interesse an der triumphalen Darstellung der Expansion der Refor-
mation gesteht zwar niemand ein, aber manchmal scheint es doch
in Ansdtzen durch. ,Reformation global”“ kann aber auch von dem
Anliegen getragen sein, den Eurozentrismus aufzubrechen, der mit
den verschiedenen Reformationsjubilien der letzten Jahrhunderte
immer wieder verbunden war und ist. Dann verfolgt der Vergleich ein
(selbst)kritisches, entideologisierendes und vielleicht gar - wenn es
darum geht, kritische Impulse fiir die Reformation der Kirche heute
auch und gerade im globalen Norden zu gewinnen?® - ein melioristi-
sches Interesse.

Als tertium comparationis des Vergleichs von religiosen Reformati-
onsprozessen kommen, sofern geschichtliche Entwicklungen vergli-
chen werden, Konstruktionsbedingungen und strukturelle Parallelen
in Betracht. Neben den von Wrogemann untersuchten Reformen der
Schrift- bzw. genauer der Koranhermeneutik bieten sich aus europa-
isch-reformatorischer Perspektive weitere grundsitzliche Konstitu-
tionsbedingungen von Religionen fir einen strukturellen Vergleich
an: Das Verhdltnis von Laien zu Mitgliedern eines besonderen religio-
sen Standes, seien es Priester, Monche, Nonnen oder andere; die Ord-
nung von Religion und Politik; das Verhaltnis von Mann und Frau; der
Einfluss der Entwicklung neuer Medien sowie von Bildung auf religi-
O6se Veranderungsprozesse.
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Die Reformation in Europa hat in allen diesen Bereichen zu Ver-
anderungsprozessen beigetragen. Die Stichworte ,Priestertum aller
Glaubigen”, ,Zwei-Regimenten-Lehre”, ,Freiheit eines Christenmen-
schen”, ,Gutenberg”, .Lutherbibel” und ,Katechismus” bringen die
tiefgreifenden Transformationsprozesse symbolhaft zum Ausdruck.
Als europiisches Unikat hat die Reformation bestimmte geistesge-
schichtliche Entwicklungen beeinflusst und vorangetrieben. Die Idee
der Rechtfertigung allein durch den Glauben und der Freiheit des
Gewissens hat die Freiheit des Individuums, Menschenwiirde und
Menschrechte sowie die Kritisierbarkeit religioser und politischer
Autoritiaten gefordert. Das Priestertum aller Glaubigen hat die reli-
giose Verantwortung des Einzelnen und die Gleichberechtigung und
Gleichbehandlung von Laien und Priestern gestarkt. Die Autoritit des
Wortes Gottes, die mit der Ubersetzung der Bibel in die Mutterspra-
che einhergeht, gab einen enormen Impuls fir Bildung und Eman-
zipation. Es mag dahingestellt bleiben, ob all diese Entwicklungen
getragen sind von der Idee der Freiheit in politischem wie religiosem
Sinn, wie Volker Leppin in seiner Lutherbiographie plausibel unter-
streicht* und wie Thomas Mann in seiner berihmten Rede , Deutsch-
land und die Deutschen” schon 1945 proklamiert: Martin Luther war
ein ,konservativer Revolutionar®, ein Freiheitsheld, dessen Kampf fiir
Freiheit aber von Einschrankungen und Paradoxien gepragt war.® Die
Frage ist aber vor allem deshalb von besonderem Interesse, weil das
Thema der reformatorischen Freiheit heute in der globalen Rezep-
tion Luthers besondere Aufmerksamkeit erhalt, und dies wohl nicht
zuletzt aufgrund aktueller Gefahrdungen der Freiheit durch wirt-
schaftliche, politische oder kulturelle Einflussfaktoren.

Reformen in Burma/Myanmar?®

Bei aller Besonderheit der Reformation in Europa lassen sich doch
- fast wollte man sagen: natiirlich - auch in anderen Kontexten und
Religionen in den genannten grundsatzlichen Themenbereichen und
Strukturen Reformen beobachten. Der Text von Esther Hkawn Nu
,Had Luther been in Myanmar” deutet einige Parallelen im Kontext

Myanmars an:
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Die Metta-Meditation und die Laien-Massen-
Meditationsbewegung: Reform des
Selbstverstandnisses buddhistischer Laien

Esther Hkawn Nus Erwidhnung der Meditation des Metta-Sutta
weist hin auf einschneidende Veranderungen im Selbstverstindnis
buddhistischer Laien in Myanmar sowie auf die Revitalisierung bud-
dhistischer Praxis, die zugleich hochgradig politisch konnotiert und
tiberaus vielschichtig ist. Das Metta-Sutta, urspriinglich eine Lehr-
rede des Buddha iber Liebe und Mitgefiihl, ist ein zentraler Text
der Meditationsbewegung, die Anfang des 20. Jahrhunderts zu einer
Laien-Massen-Meditationsbewegung wurde und die als Vipassana-
Meditation heute weit iiber Myanmar hinaus bekannt ist und prakti-
ziert wird.” lhre Anfiange liegen in der Zeit des Konigtums von Konig
Mindon im 19. Jahrhundert, als Burma bereits unter kolonialer Ver-
waltung stand, aber erst im 20. Jahrhundert hat sich die Vipassana-
Meditation als Laienbewegung etabliert und damit eine deutliche
Transformation des burmesischen Buddhismus angestofRen.? 1911
wurde das erste Laienzentrum gegriindet, in dem der buddhistische
Moénch und Gelehrte Mingun Sayadaw (1868-1954) die ersten forma-
len Meditationsunterweisungen fiir Laien gab. Unter seinen Schiilern
und denen des anderen berihmten Begriinders der Vipassana-Medi-
tation, Ledi Sayadaw, der 1914 das erste Buch uiber Vipassana verof-
fentlichte, selbst jedoch nie Laien unterrichtet hat, wurde die Vipas-
sana-Meditation als Laienbewegung in den 1920er und 1930er Jah-
ren popular. Es gehort zu den kontrovers diskutierten Fragen, ob die
Vipassana-Meditation bereits in ihren Anfangen durch das Interesse
westlicher Forscher und Erfahrungssuchender beeinflusst wurde
und ob sie daher, wie etwa Sharf behauptet, eine Meditationsform
darstellt, die von westlichen, rationalen Werten und dem Interesse
der stadtischen Mittelklasse Burmas gepragt und somit weniger an
traditioneller buddhistischer Soteriologie ausgerichtete ist;? oder ob
sie - zumindest im Kontext Myanmars - deutlich burmesisch-verna-
kular gepragt war und ist, wie Houtman attestiert.

Einen besonderen Aufschwung erhielt die Laienmeditation unter

dem ersten Ministerprasidenten Burmas nach der Unabhangigkeit, U
Nu, in den Jahren von 1948 bis 1962. Um sein Programm der Etab-

180



INTERRELIGIOSE PERSPEKTIVEN

lierung eines buddhistischen Sozialismus umzusetzen, forderte U Nu
mit Hilfe des beriihmten Vipassana-Gelehrten und Monchs Mahasi-
Sayadaw (1904-1982) und anderer die Einrichtung zahlreicher Medi-
tationszentren fiir Laien. Damit sowie mit der Griindung eines bud-
dhistischen Laienrats, dem berihmte Personlichkeiten Burmas ange-
horten und dessen Arbeit schliefdlich in der Organisation und Durch-
flihrung des Sechsten Buddhistischen Konzils, dem Buddha Sasana
Sangayana (1954-1956), ihren Hohepunkt fand,!® kniipfte U Nu -
wenngleich in gianzlich neuer Form - an die vorkoloniale Tradition
des guten Konigs, des Dhammaraja, an, der das Fortbestehen der bud-
dhistischen Tradition, des sdsana, unter anderem durch Reformen

unterstiitzt und sichert.

In der Zeit der Militardiktatur in Burma entwickelte sich die Laien-
Massen-Mediationsbewegung zu einem Ort des Widerstands und des
Kampfes fiir einen politisch-demokratischen Wandel. Die Meditation
und das Metta-Sutta werden zum Symbol des Kampfs fiir Demokratie.
Diese politische Dimension des Metta-Sutta beschreibt der damals im
Exil lebende buddhistische Abt U Pandavamsa mit folgenden Worten:

“Metta sutta directly gives attention to the humanitarian approach
to democracy. Buddhist monks have a motto in their struggle for
democracy, and this is to not tackle each other and not to hurt one
another. This is becoming a social ethics base of the democratic

struggle of Burmese monks.”"

Metta-Sutta und Vipassana-Meditation spielen aber auch und
gerade fiir den Widerstand und demokratischen Aufbruch von bud-
dhistischen Laien eine zentrale Rolle. Die Revitalisierung der Medi-
tationspraxis steht in Verbindung mit dem Anfang der 1990er Jahre
neu erwachten Interesse insbesondere einer stadtischen Elite an der
intellektuellen Auseinandersetzung mit dem Buddhismus, die sich
unter anderem in dem inflationidren Studium des Abhidhamma, der
auch von Esther Hkawn Nu erwihnten ,Lehre” des Buddhismus, nie-

derschligt.

Ein Grund fir die Aktualitat und Attraktivitit der Vipassana-
Meditation zur Zeit der Militardiktatur in Burma liegt in dem Ziel und
der Methode dieser Meditation. Die Vipassana-Meditation enthailt, so
fasst Ingrid Jordt zusammen, Schritte der Abwendung und des Los-
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lassens von der Welt (nekkhama) und der Achtsamkeit (sati); sie ist
eingebunden in die Ubung der liebenden Achtsamkeit (metta), des
Mitgefiihls (karuna), mitfithlender Freude (mudita) und Gelassenheit
(upekkha) und férdert darin die Reinigung des Selbst. Die Vipassana-
Meditation befreit damit einerseits von der Welt und ihren Bindun-
gen und leitet zu einem Wissen hin, das weltliches Wissen, weltliche
Konstitutionsbedingungen und weltliche Bindungen iiberschreitet
und zutiefst hinterfragt. Es vollzieht sich, so Ingrid Jordt, eine episte-
mologische Transformation, eine Dekonstruktion gesellschaftlicher
und politischer Bedeutungszuweisungen, sodass der meditierende
Akteur eine skeptisch-kritische Perspektive auf die Welt und ihre
politischen Verhdltnisse gewinnt. Andererseits fiihrt die Vipassana-
Meditation mit der gewonnenen neuen Achtsamkeit durch die Metta-
Meditation wieder in die Welt hinein.!?

“Vipassana practice has become the center of a movement to verify
the coherence and continuity of the Buddha’s teachings as a particu-
lar kind of episteme — a particular way of knowing, being, and beco-
ming and of asserting what are the true grounds of reality.”'?

Auch die in dem Text von Esther Hkawn Nu als ,the Lady” einge-
fuhrte Aung San Suu Kyi, Kopf der politischen Oppositionsbewegung
und Symbol des demokratischen Aufbruchs in Myanmar, weist dem
Metta-Sutta und der Meditation - Suu Kyi gehorte wie viele andere
Mitglieder der Oppositionsbewegung der Meditationsbewegung an -
in ihren Schriften eine herausgehobene Rolle zu. Dabei gibt sie dem
Sutta und der Meditation eine neue, von westlichem Demokratie-
verstandnis gepragte Interpretation. In ihrem Buch ,Freedom from
Fear”, das in der Zeit ihres Hausarrests veroffentlicht wurde, verbin-
det Suu Kyi westliche Freiheitskonzepte, wie sie etwa in der Men-
schenrechtserklarung festgehalten sind, mit burmesisch-buddhisti-
schem Verstiandnis von Freiheit. Gustaaf Houtman bewertet diese
Synthese als Prozess der allmihlichen Buddhisierung von Aung San
Suu Kyi: Konfrontiert mit Vorwiirfen vonseiten der herrschenden
Militardiktatur, sie sei westlich, modern, kommunistisch und damit
un-burmesisch, greift Suu Kyi in ihren Veroffentlichungen und in
ihrem Auftreten immer mehr auf den buddhistischen Kanon zuriick
und schafft eine Synthese von buddhistischen und westlichen Wer-
ten.1*
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Der ,.politische Monch” - Transformationen der
Rolle des Monchs in Zeiten des politischen Wandels

“He might have been a monk” - schreibt Esther Hkawn Nu. Dies
sowie die Erwahnung der Safran-Revolution weist auf Neupositionie-
rungen - ,Reformationen” - von Religion und Politik hin. Denn in der
Safran-Revolution waren es in erster Linie Monche und Nonnen, die
gegen Repressionen durch die Militardiktatur 6ffentlich protestier-
ten und damit das vor allem westliche Bild des unpolitischen Ménchs

zerstorten.

Die Rolle des Monchs und damit auch die Institution des Klosters
haben sich aber nicht erst in den demokratischen Aufbriichen seit den
1980er Jahren gewandelt. Einschneidende Veranderungen fanden in
der Zeit der britischen Kolonialherrschaft statt. Ein regelrechtes Pro-
dukt der Kolonialherrschaft ist der ,politische Monch”. Die Abschaf-
fung der ordnenden Macht des Konigtums und des Amts des tha-
thanabaing, des hochsten buddhistischen Monchsvertreters, durch
die Kolonialregierung hatte ein neues Selbstverstandnis und Selbst-
bewusstsein der Monche hervorgerufen.!® Fur die britische Kolo-
nialregierung wurden diese Monche in den ersten Jahrzehnten des
20. Jahrhunderts zu einer besonderen Herausforderung, vor allem
weil sie zwischen der Rolle des religiosen Monchs und der des politi-
schen Beraters hin und her wechselten. Das stellte die Kolonialregie-
rung vor die Frage, wie sie mit diesen antikolonialen Agitatoren juri-
stisch umgehen sollten.'® Sollte sie sie entsprechend der Ménchsregel,
der vinaya, als religiose Personen behandeln? Oder sollte sie die poli-
tischen Monche nach weltlichem Recht bestrafen? Als die Regierung
anfing, Monche gefangen zu nehmen, und sie dazu zwang, ihre Roben
ab- und Gefangniskleidung anzulegen, wurde dies als tiefste Respekt-
losigkeit gegeniiber der Autoritat der Ménche betrachtet. Von nun an
standen sich die Autoritit der Kolonialregierung und die Autoritit
des Klosters und Ménchtums, sakulares und religioses Recht gegen-
tber. Diese Spannungen schlugen sich in einer zunehmenden Krimi-
nalisierung kultureller Praktiken und der Beurteilung der Monche als

,unerwiinschte Menschen” nieder."’

Der erste Mdnch, der zu einem nationalen Held aufstieg und als
Mirtyrer heute noch verehrt wird, ist der Ménch U Ottama. Nach
einem lingeren Aufenthalt in Indien kehrte er, beeinflusst von Gand-
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his antikolonialer Widerstandsbewegung, 1921 nach Burma zuriick.
Seine charismatischen Predigten, die zugleich buddhistisch-reform-
orientiert wie politisch waren, verschafften ihm 6ffentliche Aufmerk-
samkeit.’”® Einer Degenerationslogik folgend sah U Ottama in der bri-
tischen Kolonialregierung den Grund fiir den Niedergang der Lehre
des Buddhismus, des sdsana, wie auch der Moral:

“When Lord Buddha was alive, man had a predilection for Nirvana.
There is nothing left now. The reason why it is so is because the
government is English.” “Pongyis [Mdnche] pray for Nirvana but sla-
ves can never obtain it. Therefore they must pray for release from
slavery in this life.”"”?

Zwei Aussagen springen hier ins Auge: Zum einen betont U Ottama,
dass die Regierung englisch ist, was bedeutet, dass der sdsana, also
die buddhistische Tradition, bedroht ist. Zum andren setzt, so U
Ottama, diese Tatsache der kolonialen Fremdherrschaft alle ,norma-
len” buddhistischen Regeln aufler Kraft. U Ottamas Begriindung des
monchischen politischen Widerstands kann als eine Art Kontextua-
lisierung der Monchsordnung interpretiert werden. Im Kontext der
kolonialen Herrschaft ist das erste Ziel der moénchischen Berufung
nicht mehr die Hinfithrung zum Nirwana, sondern die Beseitigung
jener Griinde, die von der Hinwendung zum Nirwana abhalten. Das
Nirwana muss also warten.

Diese Neuinterpretation der vinaya Anfang des 20. Jahrhunderts
und das Phianomen des ,politischen Monchs” schockierten die bri-
tische Kolonialregierung und nicht nur diese. Die Rangoon Gazette
Weekly Budget vom 25.7.1921 druckte bspw. einen anonymen Leser-
brief ab, in dem ein ,wahrer Buddhist” U Ottama und andere als Mén-
che bezeichnet, die ,in Ménchsroben verkleidet und gegen die Regeln
der vinaya mit ihren Predigten das Volk aufhetzen“.?’ Dieses Argu-
ment - der Verstof gegen die vinaya - entwickelte sich im 20. Jahr-
hundert zum zentralen Argument gegen den politischen Protest der
Monche und diente dazu, die Legitimitit des antikolonialen Wider-
stands der Ménche grundsaitzlich in Frage zu stellen.?! Der ,politische
Moénch” ist somit Konstrukt des kolonialen Diskurses. Er wird dem
~authentischen”, friedliebenden, meditierenden Ménch als sein ande-
res gegenubergestellt und passt nicht in das Bild, das sich der Westen
vom Buddhismus wie von Burma gemacht hat und das der damals als
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Burma-Kenner geschatzte Harold Fielding-Hall im Jahr 1898 noch mit
den Worten beschreibt:

“No one can imagine even in the far future any monk of the Buddha
desiring temporal power, or interfering in any way with the govern-
ment of the people.”*?

Burma war in den Augen der Briten aufgrund des funktionieren-
den Bildungssystems von buddhistischen Klosterschulen und des
hohen Bildungsniveaus ein uberaus fortschrittliches Land und auf
dem besten Weg, sich zu einem modernen Staat zu entwickeln.?
Besonderen Ausdruck fand die britische Bildungsbegeisterung in
der bemerkenswerten finanziellen und ideellen Férderung des Pali-
Studiums der Monche, also der Erforschung des buddhistischen Pali-
Kanons. In dieser Pali-Begeisterung spiegelt sich das Interesse der
europdischen Wissenschaft an den buddhistischen Texten. Grofde
Sprach- und Religionswissenschaftler wie Eugéne Burnouf (1801-
1852)?* oder Max Miiller hofften, in diesen Texten den authentischen
Buddhismus zu finden und Aufschliisse auf die Person und das Leben
Buddhas zu erhalten. Die zeitgleich produktive Historische Jesus-For-
schung?® lief Parallelen zwischen Buddha und Jesus erkennen, sodass
eine Ndahe zwischen den beiden sogenannten ,Religionsstiftern” kon-
statiert wurde, die sogar zu Urteilen wie dem fiihrt, dass Buddha, der
grofRe Reformator, der ,Luther Asiens” war.4*

» Cultures’ do not hold still for their portraits«

In beiden Beispielen, den Transformationen innerhalb des Selbst-
verstindnisses buddhistischer Laien und buddhistischer Monche,
lassen sich strukturelle Parallelen und Unterschiede zu Transforma-
tionsprozessen erkennen, die von der Reformation im europdischen
Kontext angestoRen wurden. Beide Beispiele zeigen aber auch, dass
die dem klassischen Religionsvergleich inhdarente kulturrelativisti-
sche Annahme der parallelen zeitlich und raumlich getrennten Exis-
tenz von Kulturen, Religionen und damit auch Reformationen nicht
haltbar ist. Entsprechend hat sich in jingerer Zeit in der Kulturher-
meneutik eine programmatische Neubestimmung vollzogen, in der
der Fokus nicht mehr darauf liegt, kulturelle Phinomene in ihrer
Andersheit und zu respektierenden Fremdheit wahrzunehmen. Viel-

185



INTERRELIGIOSE PERSPEKTIVEN

mehr werden die Grenzen zwischen ,dem Anderen” und ,dem Eige-
nen“, Alteritit und Identitit als flieRend betrachtet.?® Fiir die Religi-
onswissenschaft ist in diesem Zusammenhang der von Mary Louise
Pratt eingefiihrte Begriff der ,contact zones“?*° bedeutsam geworden.
Pratt hat behauptet, dass das Aufeinanderprallen der Kulturen einen
Aushandlungsprozess auslost, in dem die einheimischen Akteure
erkennbar Einfluss auf die Neuordnung des Diskurses genommen
haben - trotz hochst asymmetrischer Machbeziehungen.

Die Veranderungen des Selbstverstindnisses buddhistischer Laien
wie Monche sind, so konnte hier nur angedeutet werden, Ergebnis
transkultureller Aushandlungsprozesse innerhalb des Theravada-
Buddhismus, aber auch zwischen Theravada-Buddhismus und dem
sogenannten ,Westen". Die Vorstellungen des Letzteren und seine
Ordnungen von Politik und Religion, Laien und Klerus oder Bildung
haben nicht zuletzt in der Zeit der britischen Kolonialherrschaft und
christlichen Mission auch auf Reformprozesse in Burma sichtbar Ein-
fluss genommen, und Beurteilungen wie die des Buddha als , Luther
Asiens” sind keine unschuldigen Bemerkungen, sondern prigen das
(Selbst)Verstandnis von Religionen und Kulturen. Andererseits wur-
den diese Ordnungen nicht einfach iibernommen. Vielmehr sind in
dem Aufeinanderstofden unterschiedlicher kultureller Ordnungssy-
steme und Vorstellungen in vielfiltigen Ubersetzungs- und Aushand-
lungsprozessen neue Verstindnisweisen und Zuschreibungen ent-
standen. ,Portraitierte” Kulturen, um das obige Bild von James Clif-
ford aufzunehmen, werden durch sie portraitierende Kulturen ver-
andert und verandern Letztere. Anders formuliert: Nicht nur wer-
den transformative Prozesse in Burma/Myanmar (weiterhin) durch
auflere Faktoren mitbeeinflusst. Der Prozess verlauft auch anders-
herum, wie etwa die Rezeption der Vipassana- bzw. Achtsamkeits-
Meditation im ,Westen” zeigt. Der Kulturkontakt und die Kulturbe-
schreibung haben also eine reziproke transformierende Dynamik. So
konstatiert Zygmunt Baumann:

“Both partners emerge changed from every successive attempt at
translation [...] Both emerge from their encounter changed, diffe-
rent at the end of act from what they were at its beginning.”*°

Diese Forschungsperspektive stellt anders als der vermeintlich

rein deskriptive Religionsvergleich Phanomene nicht nebeneinander,
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er vergleicht also nicht - um beim Thema des vorliegenden Aufsatz-
bandes zu bleiben - die Reformation in Europa mit Reformationen in
anderen Kontexten, ohne historische Verbindungslinien herzustellen.
Sie untersucht vielmehr mogliche wechselseitige Einflussnahmen,
machtvolle koloniale Einschreibungsprozesse und subversive Wei-
terentwicklungen und tibt damit auch implizite und explizite Kritik
an europdischen Wissenskonzepten, einschliefllich derer, die von der

Reformation in Europa mit gepragt sind.

Perspektivwechsel: Vom religionshistorischen
Vergleich zur Interkulturellen Theologie

Von diesem Verstandnis her muss auch der Text von Esther Hkawn
Nu noch einmal in einem anderen Licht gelesen werden. Er kann zwar,
wie gezeigt, religionshistorisches Vergleichen anregen mit dem Ziel,
ein vertieftes Verstiandnis historisch-kontextueller Reformprozesse
in Burma bzw. Myanmar und Einsicht in die spezifisch europaischen
Konturen der Reformation in Europa zu gewinnen sowie, der For-
schungsperspektive der neueren Kulturhermeneutik entsprechend,
Spuren von Verflechtungen, Aushandlungs- und Veridnderungspro-
zessen deutlich zu machen. Diese Zugangsweise wird dem Text aber
nur zum Teil gerecht. Denn der Text ist auch ein kontextuell-theolo-
gischer Text, und seine Beleuchtung aus der Perspektive Interkultu-
reller Theologie fiihrt weitere Horizonte in das Verstandnis des Tex-

tes ein.

Was der Text in Form und Inhalt darstellt, ist eine hypothetische
Meditation dessen, was ware, wenn Martin Luther in Myanmar wire.
Eine Utopie, die keinerlei Anspruch auf historische Wahrheit und wis-
senschaftliche Genauigkeit erhebt. Martin Luther erscheint als Chif-
fre fur unterschiedliche soziale, politische und religiose Missstiande
bzw. fir den Wunsch, diese zu beheben: Die Unterdriickung ethni-
scher und darunter hiufig christlicher Minderheiten; die Repressi-
onen durch die jahrzehntelange Militardiktatur; den Widerstand
gegen diese Repressionen, verkorpert in der lkone der Demokratie,
der Oppositionsfithrerin Aung San Suu Kyi - der ,Lady"; die Abschot-
tungspolitik der christlichen Minderheit gegentiber dem Buddhismus
und die Verweigerung des interreligidsen Dialogs durch ein exklu-
sivistisches Verstindnis der reformatorischen Soli: sola scriptura,
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sola fide, solus Christus, sola gratia. Diese unhistorische und vielmehr
symbolische Ubertragung ,Martin Luthers” in den Kontext Myan-
mars zeichnet sich dadurch aus, dass nicht - deduktiv - Inhalte der
europaischen Reformation in ihrem Kontext herausgearbeitet und
auf den Kontext Myanmar lbertragen werden. Vielmehr wird ,Mar-
tin Luther” im Kontext Myanmars aufgesucht, und zwar uberall dort,
wo Freiheit, Demokratie, Frieden zwischen den Religionen oder, in
den Worten der Missionserklarung von Busan, die Fiille des Lebens
gesucht und gefunden wird. Der Text schiebt also Reformations-
geschichten fiktiv ineinander, schreibt sie dadurch weiter und ver-
lasst dabei das Feld der westlich-akademischen Theologie und voll-
zieht jenen radikalen Bruch mit westlicher Theologie, den kontex-
tuelle Theologinnen in den 1980er Jahren forderten. Auf den Punkt
gebracht hat diese Forderung die Abschlusserklirung der Ecumenical
Association of Third World Theologians (EATWOT):

»Die europdischen und nordamerikanischen Theologien herrschen
heutzutage in unseren Kirchen und stellen eine Weise kultureller
Beherrschung dar. Man muss sie als aus der Situation dieser Ldnder
erwachsen verstehen und kann sie deshalb nicht unkritisch tiber-
nehmen, ohne dass wir die Frage ihrer Bedeutung im Kontext unse-
rer Lander stellen. Wir miissen ndmlich, um dem Evangelium und
unseren Volkern treu zu sein, uns tiber die Wirklichkeiten unserer
eigenen Situation Gedanken machen und das Wort Gottes im Ver-
haltnis zu diesen Wirklichkeiten interpretieren. Eine blof8 akademi-
sche Theologie, die vom Handeln getrennt ist, weisen wir als belang-
los zuriick. Wir sind bereits, in der Epistemologie einen radikalen
Bruch zu voliziehen, der das Engagement zum ersten Akt der Theo-
logie macht und sich auf eine kritische Reflexion oder die Reali-
tdatspraxis der Dritten Welt einldsst.”!

Der Bruch mit der dominanten westlichen Epistemologie und die
Frage nach einer alternativen Epistemologie hat nicht nur Theolo-
ginnen beschiftigt, sondern wird insbesondere seit der Veroffentli-
chung von Edward Saids Buch ,Orientalism” im Jahr 1978 in den Kul-
turwissenschaften und hier insbesondere in der Postkolonijalismus-
Debatte intensiv diskutiert. Dass der von den Theologinnen der EAT-
WOT-Konferenz intendierte radikale Bruch sehr viel komplexer ist,
haben spatestens die Auseinandersetzungen um die von Spivak ein-
gebrachte Frage ,Can the Subaltern Speak?” deutlich gemacht.*? Die
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Tragik jeder Diskursformation, die sich als Alternative oder Wider-
spruch zur hegemonialen Diskursformation begreift, besteht darin,
dass sie sich letztlich an dieser orientiert, sie wiederholt, auch wenn

sie mitihr bricht.

Diese Verflechtung der Diskurse als Tatsache voraussetzend unter-
sucht Interkulturelle Theologie eben dieses , Inter”. Sie geht also iiber
bindre Stereotypisierungen von fremd und eigen hinaus und zeichnet
Hybridisierungsprozesse, Verschiebungen, Uberlagerungen etc. kri-
tisch, d. h. unter Darstellung machtvoller Einschreibungsprozesse,
nach. Sie ist in ihrem Anliegen der postkolonialen Theorie und Theo-

logie verwandt, der es darum geht,

~die Aufmerksamkeit dafir zu schiiren, wie die Anderen dargestellt
werden, welche Auswirkungen diese Darstellungen fiir Selbst- und
Fremdbild dieser Dargestellten haben und wie sich Bilder vom ande-
ren in Machtbeziehungen, politischen Strukturen und wirtschaftli-
cher Dominanz niederschlagen. Und andererseits fragen postkolo-
niale Studien kritisch danach, wer fir wen spricht, wer die Stimme
erhebt und erheben kann, und danach, wer zum Schweigen gebracht
wird oder nie eine Chance bekommt, iiberhaupt gehort zu werden 33,

Aus dieser Perspektive stellen sich ganz andere Fragen an den Text
von Esther Hkawn Nu wie auch an viele weitere Texte kontextueller
Theologie. Wie wird , Reformation” verstanden und weitergeschrie-
ben? Wie konnen Veranderungen, Briiche und Unsicherheiten in
Bedeutungszuweisungen, die sich im Zuge kultureller Verflechtungen
vollzogen haben und vollziehen, verstanden und nachgezeichnet wer-
den? Welche (alternativen) Wissensformationen lassen sich erken-
nen? Und wie werden sie sowie neue Bedeutungszuweisungen theolo-
gisch reflektiert und gewertet? Welche Paradigmen der Deutung sind
mafigebend und leitend und wie verandert sich die Deutungsmacht?
Interkulturelle Theologie zu treiben heifdt, sich auf eben diese Wis-
sensformationen des , anderen” einzulassen und dabei auch die Plura-
litat von Theologien in Kauf zu nehmen** - in der Spannung, die eige-
nen Theologien nicht als universale Mafistdabe zu setzen, aber auch
.eigene” und ,andere” Theologien kritisch zu hinterfragen.

Das ,Inter” enthilt also ein selbstkritisches, produktives Potential.
Dieses wird in dem Text von Esther Hkawn Nu etwa in der Kritik an
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dem exklusivistischen Gebrauch der lutherischen Soli erkennbar. Hin-
ter ihr steht die Erfahrung der vor allem baptistischen Missionsge-
schichte Burmas und ihrer anhaltenden Wirkung auf die Gegenwart.
Die Christianisierung primar ethnischer Minderheiten - die Burme-
sen wurden als ,unbekehrbar” betrachtet - und die koloniale Ver-
flechtung der Mission - denn es waren gerade diese oftmals christi-
anisierten Minderheiten, die von der Kolonialregierung unterstiitzt
wurden - sowie schlief3lich die Unterdriickung nicht-burmesischer
Ethnien seit dem Ende der Kolonialzeit haben tiefe ethnisch-religios
vermischte Graben und Aversionen entstehen lassen. Aufbriiche zu
einem interreligiosen Dialog und zur Kontextualisierung des Chris-
tentums im buddhistischen Kontext, wie sie etwa vom Myanmar Ins-
titute of Theology vorangetrieben werden,** dem auch Esther Hkawn
Nu angehort, stofRen bei anderen christlichen Theologinnen Myan-
mars auf Unverstiandnis.

Reformation Interkulturell

Das .Inter” impliziert eine beunruhigende Anstofdigkeit. Auch
und gerade klassische westliche theologische Verortungen nehmen
Anstofd. Allerdings ist die Deutungsmacht gerade hinsichtlich der
Deutung von ,Reformation” noch klar innerhalb Europas und Nord-
amerikas verortet, und andere Stimmen wie die Esther Hkawn Nus
sind noch immer ,voices from the margins“3¢ - trotz des viel beschwo-
renen ,shifts of gravity” der Weltchristenheit.

Das Bild von der Reformation als ,Weltbiirgerin“ ernst zu nehmen,
impliziert aber gerade eine unausweichliche Pluralisierung theolo-
gisch-reformatorischer Entwiirfe: Eine Reformation Interkulturell -
und dann war Martin Luther vielleicht doch in Myanmar, irgendwie
zumindest.

1 Friedrich Max Miiller, Essays, Bd. 1: Beitrige zur Vergleichenden Religionswissenschaft,
Leipzig 1869, XIX.

2 Vgl.zuden verschiedenen Funktionen und Zielen des Vergleichens Wolfgang Hérner,
~-Europa” als Herausforderung fir die Vergleichende Erziehungswissenschaft. Reflexi-
onen iber die politische Funktion einer pidagogischen Disziplin, in: Christoph Kodron
u. a. (Hg.), Verglecichende Erziehungswissenschaft. Herausforderung - Vermittlung -
Praxis, Bd. 3, Koln 1997, 65-80, 20fF.
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