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VORWORT

Das im folgenden dokumentierte Symposium fand vom 2. bis 4. Oktober 1997 aus
Anlafl der 22. Jahrestagung der Deutschen Gesellschaft fiir die Erforschung des
18. Jahrhunderts in Wolfenbiittel statt. In den Rdumen der Herzog August Bibliothek
trafen sich zahlreiche Interessenten und zwanzig Referenten aus acht Disziplinen
(Geschichte, Wissenschaftsgeschichte, Religionswissenschaft, Judaistik, Agyptolo-
gie, Philosophie, Germanistik und Romanistik), um iiber das schwierige und bis
heute weitgehend unbestimmte Verhiltnis von >Aufklarung und Esoterik¢< zu debat-
tieren. Die Herausgeberin hofft, da es damit gelungen ist, die Akzeptanzbarriere zu
durchbrechen, die bisher einer ernsthaften wissenschaftlichen Auseinandersetzung
mit den esoterischen Einfliissen in der aufgekldrten Bewegung des 18. Jahrhunderts
entgegenstand. Finanziert wurde die Begegnung schwerpunktmifig von der Fritz
Thyssen Stiftung, erginzend von der Deutschen Forschungsgemeinschaft. Beiden
Einrichtungen sei auch an dieser Stelle noch einmal fiir dieses Engagement gedankt.

Von den neunzehn wihrend der Tagung gehaltenen Vortrigen finden sich acht-
zehn im vorliegenden Band dokumentiert, ein weiterer Beitrag — von Cerstin Bauer-
Funke/Miinster — ist hinzugekommen. Den Referenten bzw. Verfassern der folgenden
Studien ist zu danken fiir das grofle Engagement, mit dem sie ihre Vortragstexte fiir
den Druck iiberarbeitet und mit Anmerkungen versehen haben.

Redaktion und Herstellung der Druckvorlage lag nichst der Herausgeberin in den
Hiénden von Dr. Holger Zaunstock, Wissenschaftlichem Mitarbeiter am Institut fiir
Geschichte der Universitdt Halle-Wittenberg. Thm oblag auch die Anfertigung des
Registers. Unterstiitzt wurde er bei allen Arbeitsvorgingen von Marius Gerhardt und
Ulrich Herrmann. Daf3 der Band so vergleichsweise rasch erscheinen konnte, lag an
diesem gut funktionierenden Team — vor allem aber auch am Engagement des Verla-
ges. Die Herausgeberin kann nur hoffen, da8 das Interesse des Publikums und der
wissenschaftliche Ertrag des Bandes diesen Einsatz aller Beteiligten rechtfertigen
werden.

Halle im April 1999 Monika Neugebauer-Waolk



Monika Neugebauer-Wélk (Halle)

Esoterik im 18. Jahrhundert — Aufklarung und Esoterik.
Eine Einleitung

Am Rande des letzten Internationalen Kongresses der Aufklarungsforscher 1995 in
Miinster hat Harro Zimmermann mit Robert Darnton, Jean Mondot und Werner
Schneiders ein Gespriach gefiihrt zum Thema >Aufklarung und Aufkldrungsfor-
schung«.! Zimmermann hat dabei eine bemerkenswerte Feststellung formuliert, der er
eine Frage anschlof3. Beides lautete: »Wenn wir uns anschauen, was die Aufklarungs-
forschung nach dem Zweiten Weltkrieg geleistet hat, so ist das erstaunlich. Wir wis-
sen heute sehr viel {iber die Geschichte der Menschen- und Freiheitsrechte, wir wis-
sen viel liber die Ideale der Vergesellschaftung, iiber Toleranz, wir kennen die
Strukturen der modernen Offentlichkeit, der staatlichen Entwicklung, die frithe Na-
tionalstaatsentwicklung usw. Die Frage ist, ob sich mittlerweile nicht so etwas wie
eine blof zirkuldre und teilweise additive Forschung daraus ergibt. Die wichtigsten
Paradigmen liegen fest, alles andere bewegt sich immer wieder in diesem Umkreis.«?
Darnton hat dem engagiert und deutlich widersprochen: Aufklarungsforschung erwei-
tere sich stindig, finde immer neue Themen.> Dem ist sicher zuzustimmen, aber
vielleicht sollte man sich doch die Frage stellen, wieso der Eindruck von Stagnation
bei einem aufmerksamen Beobachter der einschlidgigen Forschungslandschaft iiber-
haupt entstehen kann? Eine Antwort darauf wire vielleicht dort zu suchen, wo es
nicht um einzelne Themen geht, sondern um das Grundkonzept dessen, was Aufkli-
rungsforschung leitet, was mithin auch ihre Themensuche bestimmt, um die Grund-
struktur also unseres Begriffes von Aufklidrung. Vielleicht ist es nicht so falsch zu
behaupten, daf} sich dieses Grundkonzept — vor allem in der deutschen Forschung —
kaum verdndert hat und daher in der Tat einen relativ gleichbleibenden Rahmen dar-
stellt, innerhalb dessen sich die ErschlieBung neuer Themen bewegt. Dieses Ver-
standnis orientiert sich weitgehend an der beriihmten Definition Immanuel Kants von
1784: »Aufklirung ist der Ausgang des Menschen aus seiner selbst verschuldeten
Unmiindigkeit. Unmiindigkeit ist das Unvermégen, sich seines Verstandes ohne Lei-
tung eines anderen zu bedienen«;* es ist die paradigmatisch giiltige Formulierung

| Harro Zimmermann: Robert Damton, Jean Mondot und Wemer Schneiders im Gesprich iiber
Aufklarung und Aufklarungsforschung, in: Das achtzehnte Jahrhundert. Mitteilungen der Deutschen
Gesellschaft fiir die Erforschung des achtzehnten Jahrhunderts 20 (1996), S. 137-149.

2 Aa.0,S. 1411

3 Aa0,S 142.

4 Immanuel Kant: Beantwortung der Frage: Was ist Aufklarung?, in: Kant, Erhard, Hamann, Her-
der, Lessing, Mendelssohn, Riem, Schiller, Wieland: Was ist Aufklirung? Thesen und Definitionen,
hg. v. Ehrhard Bahr, Stuttgart 1978, S. 9.
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schlechthin, die die Aufklirungsforschung geradezu leitmotivisch durchzieht. Das
Problem dabei ist, dafl der Kantsche Entwurf eigenstdndigen und unabhéngigen Den-
kens am Ende der Aufkldrung als historischer Epoche steht, mithin das Ergebnis ihrer
Entwicklung ist, nicht diese Entwicklung selbst. Das Verstdndnis aufgeklarten Den-
kens in der Auffassung Kants ist grundlegend fiir das Denken der Moderne, nicht fiir
das des 18. Jahrhunderts.

Als die Herausgeberin zu der im folgenden dokumentierten Tagung einlud,’ war es
ihre Intention, die Frage zur Debatte zu stellen, ob es spezifische Denkweisen im
Prozef3 der Aufkldrung gibt, die sich insofern nicht restlos in das Bild vom Selbst-
denken einpassen lassen, als sie nach wie vor voraussetzen, daf3 sich die Wahrheit
iiber Wesen und Schicksal von Mensch und Kosmos aus moglichst alten Quellen
schopfen 1aBt, aus den Autoritdten der Weisheitstradition? Das heif3t: Konnte es sich
um eine sinnvolle Erweiterung der Perspektive von Aufklarungsforschung handeln,
wenn man nach der Beziehung zwischen Aufkliarung und Esoterik fragt? Denn Eso-
terik ist der Inbegriff des Wissensgewinns aus Tradition, steht in deutlichem Gegen-
satz zum Konzept des Selbstdenkens. Aber keineswegs nur dazu, denn das
»Selbstdenken« wird ja nicht neutral und unbestimmt gedacht. Damit es als solches
anerkannt wird, hat es bestimmten Denkregeln zu folgen, die mit dem zweiten
Grundbegriff von »Aufklarung« zusammenhéngen, dem der Vernunft. Was >Ver-
nunftc ist, weill jeder, und auch das diesem Begriff zugrundeliegende Verstidndnis
geht im wesentlichen auf die Philosophie Kants zuriick, auf seine Erkenntniskritik.
Man wird wohl nicht fehlgehen, wenn man sie in der Grundaussage zusammenfaft,
daB der Mensch sein Erkenntnisvermégen iibersteigt, wenn er versucht, sich Fragen
nach dem Transzendenten denkend zu nihern, Antworten mit absolutem Wahrheits-
gehalt zu geben. Genau dies aber tut Esoterik. Der Esoteriker zieht nicht die Grenzen
des modernen Wissenschaftlers zwischen dem Rationalen und dem Irrationalen. Fiir
ihn wird Erkenntnis erst da iberhaupt wertvoll und eigentlich, wo sie das Transzen-
dente, die Sphére Gottes und der Engel, einbezieht. Die Frage stellt sich also in bezug
auf das 18. Jahrhundert folgendermaflen: Gibt es im Zeitalter der Aufklarung bereits
dieselbe klare Trennung zwischen Rationalitdt und Irrationalitdt, zwischen Vernunft
und Esoterik, wie dies seit dem 19. Jahrhundert der Fall ist? Laufen die esoterischen
Bewegungen des 18. Jahrhunderts so deutlich getrennt neben dem legitimen Denkstil
einher wie in der Moderne? Oder gibt es in diesem letzten Sikulum der Frithen Neu-
zeit Verbindungen zwischen Aufklirung und Esoterik? Gibt es im 18. Jahrhundert
noch eine besondere Struktur des Rationalen? Die folgenden neunzehn Beitrige zum
Thema stellen sich diesen Fragen aus unterschiedlicher Perspektive und mit unter-

5 Vgl. die Ankiindigung: Monika Neugebauer-Wolk: Aufklirung und Esoterik. Internationale
Fachkonferenz in der Herzog August Bibliothek Wolfenbiittel vom 2. bis 4. Oktober 1997, in: Das
achtzehnte Jahrhundert. Mitteilungen der Deutschen Gesellschaft fiir die Erforschung des achtzehn-
ten Jahrhunderts 21 (1997), S. 9-11.
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schiedlichen Ergebnissen. Der Leser wird keine abschlieBenden Antworten finden,
aber die Debatte wird hier erdffnet.

Esoterik im Bezugsfeld der Friihen Neuzeit

Die vergleichende Untersuchung von Aufkliarung und Esoterik richtet sich auf ver-
gleichbar grofe empirische Forschungsfelder, bewegt sich aber nicht im Rahmen
gleicher wissenschaftshistorischer Voraussetzungen. Einer hochdifferenzierten in-
terdisziplindren Aufklarungsforschung steht eine wissenschaftliche Esoterikfor-
schung gegeniiber, die sich gerade erst auf breiterer Basis zu formieren beginnt.
Schwerpunktmifig geschieht dies im Rahmen von Religionswissenschaft und Reli-
gionsgeschichte, und an erster Stelle ist die »Ecole pratique des hautes études« in Pa-
ris mit ihrer Sektion Religionswissenschaften zu nennen, die bereits 1965 den wohl
weltweit ersten und bis heute einzigen Lehrstuhl fiir die Geschichte der Esoterik ein-
gerichtet hat. Zunichst noch auf die >christliche Esoterik« bezogen, wurde der Begriff
aus der Einbindung in die offizielle europdische Religion emanzipiert, als Antoine
Faivre 1979 diese Position iibernahm; die Denomination lautete seitdem »Histoire
des courants ésotériques et mystiques dans I’Europe moderne et contemporaine«.%
Eine vergleichbare akademische Institutionalisierung gibt es in anderen Lindern
nicht, wohl aber ist hinzuweisen auf die Griindung der >Group Esotericism and Pe-
rennialism¢ innerhalb der >American Academy of Religion< im Jahre 19867 und auf
das Engagement Wouter J. Hanegraaffs, eines Religionshistorikers an der Theologi-
schen Fakultit der Universitit Utrecht.®? Hanegraaff und Faivre sind gegenwirtig dar-
um bemiiht, auch fiir das Thema >Esoterik¢ eine Art interdisziplindres Netzwerk in-
teressierter Wissenschaftler aufzubauen.® So kénnten vielleicht in nicht allzu ferner
Zeit dhnliche Strukturen der Esoterikforschung und eine dhnliche Dichte an ein-
schldgiger Literatur entstehen, wie sie mit der >Internationalen Gesellschaft fiir die
Erforschung des 18. Jahrhunderts< und den nationalen Verbindungen und auch dank
deren Arbeit fiir die Aufklarungsforschung bereits existieren. Fiir den Moment miis-
sen wir uns allerdings noch mit einem deutlich unterschiedlichen Forschungsertrag
begniigen.

6 Vgl. zum Voraufgehenden das Vorwort zu Antoine Faivre: Acceés de 1’ésotérisme occidental,
Bd. 1, Paris 1986, Neuauflage Paris 1996, S. 10 f. Faivre gibt seit 1985 zusammen mit Pierre Deg-
haye und Roland Edighoffer die Zeitschrift A. R. I. E. S. heraus (Association pour la recherche et
I’information sur I’ésotérisme. Revue semestrielle).

7 Dazu Antoine Faivre/Karen Claire Voss: Western Esotericism and the Science of Religions, in:
Numen. International Review of the History of Religions 42 (1995), S. 48-77, hier S. 59 u. 75 f.

8 Vgl. das Standardwerk von Wouter J. Hanegraaff: New Age Religion and Western Culture.
Esotericism in the Mirror of Secular Thought (Studies in the History of Religions 72), Leiden/New
York/Kéln 1996.

9 Rundschreiben Faivre/Hanegraaff vom 15. April 1998.
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Die nach dem gegenwirtigen Stand zu beobachtende besondere Verortung der
wissenschaftlichen Erfassung esoterischer Stromungen in der Religionswissenschaft
legt die Annahme nahe, Esoterik sei eine Religion. Dies ist jedoch keineswegs so
eindeutig, wie man vielleicht glauben mochte. Zumindest ist Esoterik keine Religion
im klassischen Sinne der Hochreligionen, identifizierbar an Dogmen- und Kirchen-
bildung. Es fehlt auch ein verbindlicher heiliger Text, wie ihn Altes und Neues Te-
stament oder der Koran fiir Judentum, Christentum und Islam darstellen. Andererseits
handelt es sich aber auch nicht um eine der zahlreichen Varianten >primitiver< bzw.
archaischer Glaubensformen, wie sie eine religions-anthropologisch ausgerichtete
Forschung in naher Verbindung mit der Vélkerkunde untersucht. Esoterik liegt ir-
gendwo dazwischen, als ein Denkstil, ein Weltbild, eine informelle religiése Kon-
zeption. Ihrer Erfassung kommt die Tatsache zugute, dafl der Religionswissenschaft
ihr Gegenstand selbst zunehmend problematisch wird, bzw. daB er eine starke Aus-
weitung erfdhrt, ein Prozef, der auch als Schwierigkeit wahrgenommen werden kann,
Religion iiberhaupt zu definieren: »The problems of defining »esotericism¢ are simili-
ar to the well-known problems of defining >religion««, hat Hanegraaff geschrieben.!®
Fiir die Religionswissenschaft verliert der Begriff »Religion< zunehmend die klaren
Konturen eines institutionalisierten und deutlich nach auflen abgegrenzten theologi-
schen Systems (oder ethnologisch zuzuordnenden kulturellen Rasters) und 16st sich
in den weiten Bereich von Sinngebung auf — »Sinn¢ allerdings, der Beziige zum
Transzendenten behalten mufl. Der Beitrag von Anne Conrad in diesem Band iiber
die Religiositdt der Spiataufklirung baut bereits systematisch auf einem solchen ge-
wandelten Begriff von >Religion¢ auf.!! Folgt man dem, so ergibt sich diesbeziiglich
fiir das Verstdndnis der europdischen Geschichte ein Paradigmenwechsel, den man
als >Entdeckung der Vielfalt« bezeichnen kénnte. Wegbereitend fiir diese Offnung
der Perspektive war der Tiibinger Religionswissenschaftler Burkhard Gladigow, der
1993 auf einer Tagung der >Deutschen Vereinigung fiir Religionsgeschichte« erstmals
sein alternatives Modell einer >Europdischen Religionsgeschichtec vorstellte:!2
»Gegeniiber den [...] dlteren Ansidtzen — Europdische Religionsgeschichte als Ge-
schichte der positiven Religionen oder als christliche Kirchengeschichte — soll in der
hier vertretenen Konzeption einer Europidischen Religionsgeschichte das Ge-
samtspektrum an religiésen Orientierungen den Darstellungsrahmen abgeben. Das
bedeutet, dal nicht nur die »positiven Religionen¢, d.h. die institutionell verfestigten
Religionen vorgestellt werden sollen, sondern [auch] die koexistierenden informellen

10 Wouter J. Hanegraaff: Empirical Method in the Study of Esotericism, in: Method and Theory in
the Study of Religion 7/2 (1995), S. 99-129, Zitat S. 108.

I Anne Conrad: mUmschwebende Geister« und aufgeklarter Alltage, siehe unten, vor allem den
zweiten Abschnitt.

12 Vgl. die forschungssystematischen Ausfiithrungen zur >Europdischen Religionsgeschichte< bei
Michael Stausberg: Faszination Zarathushtra. Zoroaster und die Europiische Religionsgeschichte der
Friihen Neuzeit (= Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten 42), Berlin/New York 1998, S.
18-32, hier bes. S. 18.
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— oder anders organisierten — religiésen Orientierungsmuster und Deutungssyste-
me.«!3 Gladigow geht es nicht ausdriicklich um Esoterik — er verwendet den Begriff
nicht einmal —, aber sein Ansatz bietet den Rahmen und die Voraussetzung fiir die
Einbeziehung des Esoterischen in die Religionsgeschichte Europas. Egal ob man
Esoterik nun als »Denkform« bezeichnet, wie Antoine Faivre,'4 oder als »Weltbild«
wie der amerikanische Philosophiehistoriker Jacob Needleman,!s immer ist diese
Konzeption ein Faktor auf dem »Markt an Sinnangeboten«,'® und: »spitestens seit
der Renaissance [gibt es] eine Wahlméglichkeit zwischen Sinnsystemen«.!” Wie
deutlich dabei zumindest ein wesentliches »Charakteristikum der europdischen Reli-
gionsgeschichte« auf Esoterik verweist, zeigt die Formulierung Gladigows vom
mvertikalen Transfer< von Ergebnissen der Geistes- und Naturwissenschaften in den
Bereich von >Religion«.'® Genau dies darf wohl als eines der Kennzeichen von Eso-
terik gelten. »Die Prasenz und Verfiigbarkeit hdchst unterschiedlicher »Religionenc
ist in Europa [...] nicht nur auf dem Wege traditioneller Diffussions- und Enkulturati-
onsprozesse ermoglicht worden, sondern vor allem auch iiber die Wissenschaften.
Philosophie und Philologien haben iiber lange Jahrhunderte Uberlieferungen und
Traditionen prisentiert — oder wiederbelebt —, die keine »>Trager< mehr hatten oder die
noch nie Triger [...] gehabt hatten, die also nur im Medium von Wissenschaften
transportiert wurden. Renaissance, Humanismus und Romantik haben ihre Alternati-
ven zur abendldndisch-christlichen Kultur weitgehend den Wissenschaften entnom-
men.«'® Dieser Ansatz Gladigows hat schon Wirkung gehabt und Forschung zu Spe-
zialthemen angestoflen. Michael Stausberg war wihrend seines Studiums Gasthérer
in Gladigows Tiibinger Seminar.?’ Sein Beitrag in diesem Band zeigt am Beispiel der
Zoroaster-Rezeption genau diese Genese eines noch im 18. Jahrhundert virulenten
religiosen Paradigmas aus der Philosophie und Philologie der Renaissance.?!

Fiir unsere Uberlegungen zur Frage eventueller Beziehungen zwischen Aufklirung
und Esoterik resultiert aus diesen neueren Entwicklungen in der Religionswissen-

13 Burkhard Gladigow: Europiische Religionsgeschichte, in: Hans G. Kippenberg/Brigitte Lu-
chesi (Hgg.): Lokale Religionsgeschichte, Marburg 1995, S. 2142, Zitat S. 24. Vgl. auch Hans G.
Kippenberg: Die Entdeckung der Religionsgeschichte. Religionswissenschaft und Modeme, Miin-
chen 1997, S. 266.

14 Antoine Faivre: Que sais-je? L’ésoterisme, 2. verb. Auflage Paris 1993, S. 14: »Nous appelons
»ésotérisme« en Occident moderne une forme de pensée«.

15 Jacob Needleman: Introduction II, in: Antoine Faivre/Jacob Needleman (Hgg.): Modemn Esote-
ric Spirituality (= World Spirituality. An Encyclopedic History of the Religious Quest 21), New York
1995, S. XXIII Jacob Needleman ist Professor fiir Philosophie an der San Francisco State University.

16 Gladigow: Europiische Religionsgeschichte (Anm. 13), S. 22.

17 Aa.0,S. 21.

18 Ebd.

19 Ebd.

20 Vgl. Stausberg: Faszination Zarathushtra (Anm. 12), S. VIIL

21 Siehe im vorliegenden Band >Zoroaster im 18. Jahrhundert. Zwischen Aufklirung und Eso-
terike.
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schaft zumindest die Feststellung, daB3 die Aufklarung des 18. Jahrhunderts sich in
ihrem Konstituierungs- und Selbstverstindigungsproze3 eben nicht nur im Kultur-
raum des Christentums befand, sondern auch im Bezugsfeld esoterischer Strémun-
gen. Im Hinblick auf das Verhiltnis zwischen Aufklarung und Christentum hat sich
schon seit lingerem die Einsicht durchgesetzt, daf3 es viele verschiedene Reaktions-
weisen und Interdependenzen gab, dal der entschiedene Gegensatz eher selten zu
beobachten ist gegeniiber den vielen Formen gegenseitiger Beeinflussung.?? Das zu-
nehmende Verstdndnis von einer sehr differenzierten Entwicklungsgeschichte des
Christlichen in der Friihen Neuzeit iiberhaupt hat bereits zu grundlegenden Uberle-
gungen dahingehend gefiihrt, ob unsere herkémmliche Vorstellung vom Wesen des
Sakularisierungsprozesses seit Renaissance und Reformation eigentlich den tatséchli-
chen Gegebenheiten entspricht. In einem grolen Forschungsprojekt am Max Planck
Institut fiir Geschichte in Gottingen zum Thema >Dechristianisierung, Sdkularisie-
rung und Rechristianisierung im neuzeitlichen Europac stellt Hartmut Lehmann der-
zeit den Sikularisierungsbegriff tiberhaupt in Frage.?3 Sikularisierung ist nach géngi-
gem Verstindnis »ein geschichtlicher bzw. geschichtsphilosophischer Prozebegriff
moderner Entchristlichung«.?* Aber handelt es sich wirklich um eine gradlinige, kon-
sequente Entwicklung? Und bezieht sich diese Entwicklung nur auf das Christentum?
Es ist ja besonders interessant, da} Lehmann durchaus offen dafiir ist, deviante reli-
giose Konzeptionen in sein Bild von der Entwicklung des religisen Faktors einzu-
beziehen, Konzeptionen, die sich auch einem weiten Begriff von Christlichkeit nicht
mehr einordnen lassen. »Zu fragen lohnt«, schrieb er 1994, »welche geistigen und
ethischen Inhalte und welche gesellschaftlichen und kulturellen Formen und Normen
an die Stelle christlicher Inhalte, Formen und Normen traten. Wir wissen viel zu we-
nig iber Weltorientierung, Mentalitit und Lebenswelt jener Gruppen und Krifte, die
das Christentum verdringten.«?

Wie bei Burkhard Gladigow gibt es auch bei Hartmut Lehmann keinen spezifi-
schen Begriff von Esoterik, aber die Sensibilitét fiir einschlidgige Phinomene wichst.
Am Ende koénnte die Erkenntnis stehen, dal3 die verschiedenen Stadien und Formen
des Sikularisierungsprozesses sich nicht nur aus der Beziehung zum Christentum
konstituieren, sondern im Kraftfeld zweier Glaubenskonzeptionen stehen — zwischen
Christentum und Esoterik. Oder anders und grundsitzlicher: Verlduft der Sékularisie-
rungsprozef} vielleicht sogar mit Hilfe esoterischer Vorstellungen auf Kosten des

22 Vgl. Friedrich Wilhelm Graf: [Artikel:] Christentum, in: Werner Schneiders (Hg.): Lexikon der
Aufklarung. Deutschland und Europa, Miinchen 1995, S. 75-77, bes. S. 75.

23 Hartmut Lehmann: Aktueller Forschungsschwerpunkt: Dechristianisierung, Sikularisierung
und Rechristianisierung im neuzeitlichen Europa, in: Jahrbuch der Max-Planck-Gesellschaft 1994, S.
592-597.

24 So Hermann Zabel: [Artikel:] »Sékularisation/Sékularisierung¢ in: Otto Brunner/Wemer Con-
ze/Reinhart Koselleck (Hgg.): Geschichtliche Grundbegriffe. Historisches Lexikon zur politisch-
sozialen Sprache in Deutschland, Bd. 5, Stuttgart 1984, S. 789-829, Zitat S. 789 f.

25 Lehmann: Aktueller Forschungsschwerpunkt (Anm. 23), S. 594.
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Christentums? Das wiirde bedeuten, daf3 der Abbau christlicher Verhaltensweisen
und Glaubensinhalte keineswegs gleichbedeutend sein mufl mit Verweltlichung.
Vielleicht handelt es sich zumindest teilweise auch um den Ubergang zu einem ande-
ren — eben dem esoterischen — Sinnsystem. Gibt es also, um die eingangs skizzierte
Fragestellung wieder aufzugreifen, eine Verbindung zwischen aufgeklérter Rationali-
tit und Esoterik, die den Sikularisierungsprozefl in besonderem MafBe charakteri-
siert? Das Thema >Aufklarung und Esoterik¢< hat jedenfalls Implikationen, die in ihrer
Bedeutung weit tiber die Erforschung des 18. Jahrhunderts hinausgehen.

Esoterik oder Hermetik? Definitionsfragen

Dal} die Forschung von esoterischen Phanomenen spricht, ohne sie unter dem Begriff
»Esoterik¢ zu rubrizieren, kann man haufig beobachten. Einer der Griinde hierfiir ist
sicher die Tatsache, daB3 dieser Terminus durch die Alltagssprache unserer Gegenwart
gleichsam besetzt ist, und zwar aus der Sicht des Wissenschaftlers mit negativer
Konnotation. Man vermeidet den Begriff »Esoterik¢, um nicht selbst in die Nahe der
Fragwiirdigkeit des modernen Esoterikmarktes oder indiskutabler Sekten der Gegen-
wart zu geraten. Niemand wird einen Historiker, der sich mit dem Nationalsozialis-
mus beschéftigt, nur wegen seines Gegenstandes faschistischer Neigungen verdéchti-
gen. Beim Thema >Esoterik< dagegen scheint diese Gefahr zumindest latent immer
vorhanden — vor allem wohl deshalb, weil dieses Forschungsgebiet noch nicht zum
Kanon der Friihneuzeitforschung gehort und daher den Beigeschmack des Unserigsen
noch nicht abstreifen konnte. Es sei deshalb hier ausdriicklich gesagt, daf3 die Er-
kenntnisabsicht, die mit den Debatten dieser Tagung verbunden war, keine apologeti-
sche ist. Die Wahmehmung des Esoterischen folgt nicht dem Zweck, es zu propagie-
ren, sondern der Notwendigkeit, Fakten zu akzeptieren. Der esoterische Denkstil
entstand nicht im 19. Jahrhundert; er hat eine Vorgeschichte, die fiir das genaue hi-
storische Verstdndnis des 18. Jahrhunderts wie der Friihen Neuzeit insgesamt unver-
zichtbar ist. Dem Rechnung zu tragen, ist eine langst fillige Korrektur unseres wis-
senschaftlichen Verstdndnisses vom Entwicklungsgang der europdischen Neuzeit.
Aber es gibt noch einen zweiten, weniger offensichtlichen Grund fiir die Vermei-
dung dieses Terminus in der Forschung. Dieser zweite Grund ist darin zu suchen, daf3
»Esoterik« fiir die Friihe Neuzeit kein Begriff der Quellensprache ist. Zwar gibt es das
Adjektiv >esoterisch¢« — es ist ja altgriechischen Ursprungs — der substantivische Ge-
brauch kommt jedoch erst im 19. Jahrhundert auf,?® und auch das Adjektiv hat keiner-
lei Schliisselfunktion in den einschligigen Texten der Vormoderne. Dem historisch

26 Der fritheste bisher bekannte Nachweis begegnet in der franzosischen Form des Begriffs und
stammt aus dem Jahre 1828. Zu einer ausfiihrlichen Etymologie siehe Pierre A. Riffard:
L’ésotérisme. Qu’est-ce que 1’ésotérisme? Anthologie de 1’ésotérisme occidental, Paris 1990, S. 83—
88.
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Arbeitenden dringt sich der Begriff also nicht auf; er muf} sich vielmehr dazu ent-
scheiden, ihn anzuwenden.

Diese Entscheidung macht unter der Voraussetzung Sinn, daf} es darum geht, einen
systematischen Gesamtbegriff fiir bestimmte Tendenzen einzufiihren, die ihrerseits in
der Quellensprache der Vormoderne identifizierbar sind und daher einzeln oder in
wechselnden Kombinationen immer wahrgenommen wurden. Traditionsbegriffe die-
ser Art sind Magie, Astrologie, Hermetik, Alchemie oder auch Kabbala und Theoso-
phie. Andere lielen sich anfligen. Sie bezeichnen nicht dasselbe; jeder, der sich mit
diesen Tendenzen befaBt, wei} trotzdem, daB es Verbindungen und Uberschneidun-
gen zwischen ihnen gibt. Diese Verbindungen sind jedoch nicht von der Art, daf3 eine
von ihnen als Sammelbezeichnung iiber die anderen gesetzt werden konnte. Astrolo-
gie und Magie beriihren sich vielfach, aber weder kann Astrologie unter Magie sub-
sumiert werden, noch geht Magie in Astrologie auf; dies behauptet auch niemand.

Es gibt aber die Tendenz, die Hermetik aus der Reihe der Einzelphdnomene her-
auszunehmen und als Gesamtbegriff zu etablieren. Dies gilt vor allem fiir die anglo-
amerikanische Forschung und riihrt wohl wesentlich von dem Erfolg her, den Frances
Amelia Yates, Renaissanceforscherin am Warburg Institute London,?” mit ihrer The-
se hatte, die Wiederentdeckung und Aneignung des Corpus hermeticum seit der
zweiten Hilfte des 15. Jahrhunderts sei das Schliisselereignis fiir den Durchbruch des
neuzeitlichen Menschenbildes — mit all seinen Auswirkungen auf die Geschichte der
Philosophie, der Literatur und der Naturwissenschaften.?® Diese These wurde und
wird durchaus kontrovers diskutiert,? trotzdem gewann der Begriff des >hermeti-
cism¢ als Synthesebegriff an Boden — besonders gut ablesbar an dem Sammelband
Hermeticism and the Renaissance, 1982 von Ingrid Merkel und Allen G. Debus her-
ausgegeben, der Aufsitze zu den Themen Magie, Alchemie, Hexenglauben, Astro-
logie, Utopie, Theosophie, Rosenkreuzertum und Freimaurerei miteinander verbin-
det, sie also unter dem Begriff >Hermetismus< zusammenfaft.3® Schon 1980 war in
Dallas die »Hermetic Academy« ins Leben gerufen worden, die ihren Namen eben-
falls als Integrationsbegriff fiir die verschiedensten einschligigen Forschungsrichtun-

27 Frances A. Yates (1899-1981), arbeitete seit 1941 am Warburg Institute und schrieb hier ihre
wichtigsten Werke. Vgl. J{oseph] B[umey] Trapp: [Artikel:] Dame Frances Amelia Yates, in: The
Dictionary of National Biography 1981-1985, Oxford 1990, S. 433 f. Im Marz 1998 veranstaltete das
Einstein Forum Potsdam in Zusammenarbeit mit dem Warburg Institute eine Tagung, deren Beitrige
zur einhundertsten Wiederkehr ihres Geburtstages dokumentiert werden sollen.

28 Diese Auffassung entwickelte Yates vor allem auf der Basis ihrer Giordano-Bruno-
Forschungen; vgl. Frances A. Yates: Giordano Bruno and the Hermetic Tradition, Chicago/London
1964, sowie die Aufsatzsammlung >Giordano Bruno in der englischen Renaissances, Berlin 1989.

29 Vgl. z.B. den Band von Robert S. Westman/J. E. McGuire: Hermeticism and the Scientific Re-
volution, Los Angeles 1977.

30 Ingrid Merkel/Allen G. Debus (Hgg.): Hermeticism and the Renaissance. Intellectual History
and the Occult in Early Modern Europe, London/Toronto 1988.
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gen versteht.3! In Amsterdam gibt es die »Bibliotheca Philosophica Hermetica¢, deren
Bibliothekar Carlos Gilly bedeutende Buchbestinde nach vier Abteilungen
(hermetische Literatur, Mystik und Theosophie, Alchemie und Naturphilosophie,
Rosenkreuzertum) pflegt und wissenschaftlich auswertet.?

Diese iibergeordnete Verwendung des Begriffs >Hermetik< oder yHermetismusc ist
selbstverstandlich legitim. Ohnehin sind Fragen der systematisierenden Begriffsbil-
dung weithin dezisionistischer Natur und ein Ergebnis von Konvention, also Uber-
einkunft unter den beteiligten Forschern. Das Problem liegt darin, da8 diese Konven-
tion zwar zu beobachten ist, sich aber keineswegs allgemein durchgesetzt hat. Und
der Grund dafiir diirfte eben darin zu suchen sein, da3 die Ausdehnung des Herme-
tikbegriffs auf alle verwandten Bewegungen der Frithen Neuzeit eine >pars pro toto«-
Konstruktion ist, d.h. ein Teilbereich wird fiir die Bezeichnung des Ganzen gewihlt.
Das beinhaltet implizit und explizit die These, die Hermetik wire den anderen Stré-
mungen iibergeordnet oder stellte ihre wesentliche Substanz dar. Es ist sicher kein
Zufall, daf} es keine grundlegende Abhandlung dariiber gibt — auch nicht in den Ar-
beiten von Yates, die weniger systematisch als assoziativ verfahren ist —, inwiefern
dies tatsidchlich zutrifft.

Der Begriff »Esoterik¢ ist demgegeniiber aus frithneuzeitlicher Sicht ein anachro-
nistischer Terminus, privilegiert also keine der zeitgendssischen Strémungen gegen-
iber den anderen. Und fiir seine Anwendung gibt es in der Literatur nun auch ein
ausgearbeitetes Modell, das in der deutschen Forschung bisher allerdings wenig zur
Kenntnis genommen, geschweige denn diskutiert wurde. Es soll deshalb im folgen-
den vorgestellt werden, um auf dieser Basis Funktionalitit und Problematik einer
solchen Modellbildung fiir die Erfassung des Verhiltnisses von Aufkldrung und
Esoterik diskutieren zu kénnen.

Das Modell stammt von Antoine Faivre und durchzieht sein neueres Schrifttum
mit leichten Variationen, ich orientiere mich im folgenden an den Formulierungen in
seiner 1992 erstmals erschienenen Einfithrungsstudie Que sais-je? L’ésotérisme.’
Nach Faivre handelt es sich bei dem Versuch, »Esoterik¢< zu definieren, nicht um die
Beschreibung eines iiberzeitlichen und beliebig zu verortenden Phinomens, sondern
um die Diagnostizierung einer zeitlich und rdumlich konkret zuzuordnenden Denk-
form: Esoterik ist ein bestimmendes Moment des westlichen Kulturraumes der Neu-
zeit.34 Die Formierungsphase liegt dementsprechend in der Epoche der Renaissance,

31 Zur Griindungsgeschichte vgl. die Ausfiihrungen von Ralph Slotten in seiner Rezension zu Fai-
vres »Accés de I’ésotérisme occidental in: History of Religions 36 (1996), S. 180 f.

32 Vgl. das Vorwort des Direktors der Bibliothek, F. A. Janssen, zu: Das Erbe des Christian Ro-
senkreuz. Johann Valentin Andreae 1586-1986 und die Manifeste der Rosenkreuzerbruderschaft
1614-1616, Amsterdam 1988, S. 9-11, bes. S. 11.

33 Wie Anm. 14; inzwischen ist auch eine deutsche Ubersetzung des Textes erschienen: Antoine
Faivre: Esoterik, Braunschweig 1996. Vgl. auch Faivre/Voss: Western Esotericism (Anm. 7), S. 52.

34 Dies betont auch Hanegraaff: »Faivre correctly points out that, from an empirical/historical per-
spective, there can be no question of dicussing the nature of esotericism »an sich«. Accordingly, he is
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beginnend mit dem letzten Drittel des 15. Jahrhunderts. In dieser Zeit fiigen sich die
drei »traditionellen Wissenschaften«, namlich Magie, Astrologie und Alchemie, zum
Kernbestand des esoterischen Corpus der Friihen Neuzeit zusammen.3* Diese drei
Hauptstrémungen erginzen sich zum Gesamtcorpus durch »eine gewisse Anzahl«
von Tendenzen, die oft auf Griindertexte zuriickgehen® — die Hermetik auf das Cor-
pus hermeticum, die >christliche« Kabbalistik auf die Schriften der jiidischen Kabba-
la, die >philosophia perennis< in ihrer ausgearbeiteten Form auf das Werk von
Agostino Steuco (1540), die Naturphilosophie auf die Arbeiten des Paracelsus, die
Theosophie auf die Schriften von Jacob B6hme, die Bewegung der Rosenkreuzer auf
die Manifeste des frithen 17. Jahrhunderts; schlieBlich formieren sich die »initia-
tischen Gesellschaften< vornehmlich des Freimaurertums mit ihren Gradsystemen, in
denen jeweils unterschiedliche Teilmengen des esoterischen Corpus ihre gesell-
schaftliche Umsetzung finden. Die Beitrage des vorliegenden Bandes sind in vielfa-
cher Weise Elementen dieses Corpus gewidmet: Die Studien Herbert Bregers und
Claus Priesners der Alchemie, Jan Assmanns und Hans-Georg Kempers Aufsitze der
Hermetik, Christoph Schulte und Friedrich NiewShner nehmen Stellung zur Rolle der
Kabbala (und zwar in der interessanten Variante ihrer Wirkung auf die jiidische
Aufklirung), Rudolf Schlégl und Carlos Gilly schreiben iiber die Bewegung der Ro-
senkreuzer, Florian Maurice, wiederum Priesner, aber auch Markus Meumann, Mar-
tin Mulsow und die Herausgeberin iiber Freimaurerei bzw. Geheimbiinde.

Die Verbindung dieser verschiedenen und zu unterschiedlichen Zeiten entstande-
nen Traditionselemente zur Gesamtkonstellation eines esoterischen Corpus legiti-
miert sich natiirlich nicht dadurch, da3 Esoterik sich grundsitzlich und immer auf
alle genannten Tendenzen und Lehrsysteme bezége — dies wire ja etwa fiir das
16. Jahrhundert schon deshalb nicht moglich, weil zu dieser Zeit noch gar nicht alle
Bestandteile entwickelt waren. Das esoterische Corpus ist vielmehr nach Faivre des-
halb in sich kohidrent, weil alle Subsysteme durch ein gleiches Muster an Denkhal-
tungen miteinander verbunden sind. Es ist dieses Muster, das ausschlaggebend ist fiir
die Qualifizierung eines Weltbildes, eines Denkzusammenhangs, eines Textes als
esoterisch. Dieses Muster besteht nach Antoine Faivre aus vier Teilelementen, die
notwendig, aber auch ausreichend sind, um Esoterik zu konstituieren.’’

Diese vier wesentlichen Komponenten der Esoterik als Denkform sind die »Ent-
sprechungen¢, die >Vorstellung der lebenden Natur¢, die >Imagination< und die
yErfahrung der Transmutation«. Allen vier Merkmalen liegt die in der Renaissance

critical of that kind of religious universalism which discerns »esotericism« in all religious traditions of
the world. To the historian the term refers to a western phenomenon, which has ancient roots, but
becomes visible as a relatively autonomous phenomenon only in the modem period (since the end of
the fifteenth century).« Hanegraaff: Empirical Method (Anm. 10), S. 111.

35 Faivre: Esoterik (Anm. 33), S. 19.

36 Ebd.

37 Vgl. den Abschnitt »Die Komponenten der Esoterik als Denkformg, in: Faivre: Esoterik (Anm.
33), S. 22-29. Hieraus alles Folgende.
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intensiv rezipierte neuplatonische Grundvorstellung von der Emanation des Gottli-
chen in die Welt und der so entstehenden >Kette der Wesen«< zugrunde.3® Das Denken
in Entsprechungen (1) findet seinen verbreitetsten Ausdruck in der berithmten Ana-
logie zwischen Makrokosmos und Mikrokosmos; es bestehen symbolische und reale
Wechselbeziige zwischen allen Teilen des Universums, und es bestehen Analogien
zwischen heiligen Worten, Symbolen und Texten einerseits und der realen Welt an-
dererseits — die Bibel entspricht dem Buch der Natur. Die Vorstellung von der leben-
den Natur (2) betont den aus den Entsprechungen hervorgehenden lebendigen inne-
ren Zusammenhang zwischen allem Geschaffenen. Die Natur ist in all ihren Formen
von einem Licht oder Feuer beseelt und durchflossen. Die Imagination (3) ist gleich-
sam das esoterische Erkenntnisprinzip. Mit ihrer Hilfe werden die Hieroglyphen der
Natur entziffert, erlangt der Esoteriker Gnosis im Sinne des hoheren Wissens. Es ist
eine Art Seelenorgan zur Herstellung visiondrer Verbindungen. Mit Hilfe der Imagi-
nation kénnen die zwischen der g6ttlichen Welt und der Natur vermittelnden Wesen-
heiten entdeckt und kennengelemt werden; Unsichtbares, zu dem das korperliche
Auge keinen Zugang hat, wird sichtbar gemacht. Die Erfahrung der Transmutation
(4) bedeutet in gewisser Weise das Praktischwerden esoterischer Erkenntnisse und
Fahigkeiten. Am bekanntesten ist dies aus den Wandlungsprozessen der Alchemie,
aber es geht liber den naturbezogenen Aspekt hinaus um jede Art substantieller Me-
tamorphose, auch um die der Qualitdt des Menschen oder der Menschheit. Ziel ist die
»zweite Geburt¢, der Ubergang eines Wesens aus einem niederen Zustand in einen
hoheren.

Soweit das Referat der vier wesentlichen Komponenten esoterischer Denkform
nach Antoine Faivre. Wie zu Beginn dieses Abschnitts soll nun auch an seinem Ende
— und nun mit den Worten Faivres — noch einmal darauf hingewiesen werden, daf es
sich dabei um eine wissenschaftliche Beschreibung von Denkhaltungen aufgrund der
Analyse historischer Texte und Einstellungen handelt, nicht um die Explikation von
Wabhrheit oder Realitdt. »La vérité n’est pas une catégorie historique«, so Faivre, und
er fligt hinzu: »Je ne prétends pas, par exemple, savoir ce que serait la »vraie nature«
des correspondances [...]; si nous étudions I’ésotérisme ce n’est pas afin d’assurer sa
propagation.«®® Die wissenschaftliche Erforschung religioser und parareligioser,
sinnstiftender Phdnomene bedarf der Offenheit fiir alle historisch-empirisch nach-
weisbaren Tendenzen, und sie bedarf der iibergreifenden Modellbildung, um die Re-
levanz dieser Stromungen in ihrer Gesamtheit zu erkennen und damit ihren Stellen-
wert im Vergleich zu anderen epochenprigenden Prozessen — wie hier der
Aufklarung — iiberhaupt durchdenken und diskutieren zu kénnen.

38 Vgl. hierzu das Standardwerk von Arthur O. Lovejoy: Die grofie Kette der Wesen. Geschichte
eines Gedankens (engl. Originalausgabe: The Great Chain of Being. A Study of the History of an
Idea, Harvard 1936), Frankfurt/M. 1993.

39 Antoine Faivre: L’ésotérisme et la recherche universitaire, in: ders.: Accés de I’ésotérisme oc-
cidental, Bd. 2, Paris 1996, S. 1142, Zitate S. 36.
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Zoroaster im 18. Jahrhundert: zwischen Aufklarung und Esoterik

»et cependant on parle de lui,
et on en parlera encore.«!

Der enge Zusammenhang von Aufkldrung und Esoterik ist historisch wohl kaum von
den Ansitzen einiger Renaissancephilosophen zu trennen, die ihre eigene Philosophie
als Explikation einer verborgenen alten Weisheit oder Theologie verstanden. In dem
Jahrhundert zwischen Marsilio Ficino (gest. 1499) und Francesco Patrizi da Cherso
(gest. 1597) sind auf diese Weise Hermes Trismegistos, Orpheus, die Kabbalah und
eben Zoroaster zu philosophischen Autorititen ersten Ranges avanciert.? Wenn man
unter >Esoterikc — so Hubert Cancik im Handbuch religionswissenschaftlicher
Grundbegriffe — »verschiedenartiges Sonderwissen fiir wenige Insider« versteht,
»dessen Erwerb oder Gebrauch beschriinkt ist«,?> dann ist die von Ficino und seinen
Nachfolgern entworfene Philosophie wohl als »esoterisch« zu klassifizieren. Tat-
sdchlich stellt die von Florenz ausgehende Philosophie einen Stimulus dar, der wir-
kungs- bzw. rezeptionsgeschichtlich bis in die neuere Esoterik hineinreicht.

1. Voraufklirerische Traditionen im 18. Jahrhundert

a) Die geheimnisvolle Aura, die den Namen >Zoroaster< auch heute noch umgibt (und
die zumindest teilweise das Ergebnis mangelnder religionshistorischer Aufklirung
auch des gebildeten Publikums darstellt), hat sich allerdings nicht erst mit den
Schriften Ficinos in Europa durchgesetzt. Ganz im Gegenteil: Ficino selbst kniipft
gelegentlich an dltere Traditionen an. So verwendet er etwa eine bis ins 3. Jahrhun-
dert u.Z. zuriickreichende Datierung Zoroasters, die wihrend des gesamten Mittelal-

1 Voltaire: Dictionnaire philosophique IV (= Euvres complétes de Voltaire 20), hg. von Louis
Emile Dieudonné Moland, Paris 1879, Nachdruck Nendeln/Liechtenstein 1967, S. 620. Fiir einige
kritische Anmerkungen méchte ich an dieser Stelle meinem Freund Michael Dobstadt (Bonn) dan-
ken.

2 Fiir Zoroaster vgl. Michael Stausberg: Faszination Zarathushtra. Zoroaster und die Europdische
Religionsgeschichte der Frithen Neuzeit (= Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten 42),
Berlin/New York 1998, S. 193-393,

3 Hubert Cancik: [Artikel:] >Esoterik¢, in: Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe,
Bd. 2, Stuttgart 1990, S. 344 f., hier S. 344. Canciks Definition fahrt fort: »weil es fiir die »Massenc
drauflen [...] bzw. drunten zu schwierig oder fiir die droben gefahrlich wire.«
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ters wiederholt und variiert wird. Diese Datierung ist insofern rezeptionsgeschichtlich
bedeutsam, als sie Zoroaster in ein mythisch-archaisches Zeitalter riickt: Zoroaster
wird hier mit Kusch, Mizrajim, Kanaan, Nimrod oder Ham identifiziert. Zoroaster
gehort damit in die erste oder zweite Generation nach Noah. Die Vermutung er-
scheint mir nicht abwegig, da3 diese Datierung Zoroasters in die Zeit vor der Sintflut
— zum Vergleich: Hermes Trismegistos gilt seit Augustinus als ein jiingerer Zeitge-
nosse Moses’ und gehort somit in nachsintflutliche Zeiten — das Interesse européi-
scher Gelehrter an Zoroaster stimuliert hat. Die genealogische Assimilierung Zoroa-
sters an die christliche Geschichtsmythologie macht ihn zugleich zu einem festen
Bestandteil der europaischen historischen Uberlieferung des Mittelalters. Erst im 16.
und vor allem im 17. Jahrhundert wurden kritische Stimmen laut, die die historische
Zuverldssigkeit dieser Datierung in Frage stellten. Sie wird allerdings gelegentlich
auch noch im 18. Jahrhundert vertreten, und zwar gerade bei Autoren, die der Auf-
klarung eher fern stehen. So findet sie sich etwa in einer 1783 erschienenen Schrift
von Etteilla, einem der gréfiten Magier des 18. Jahrhunderts, der das Tarot als Di-
vinationstechnik etabliert hat.* Auf eine andere Variante komme ich unten [4.e.] noch
zurtick.

b) Schon die ilteste und gidngigste griechische Namensform des iranischen Perso-
nennamens >ZaraOustra, ZWodoteng (-Zoroastrés<), suggeriert iiber das zweite
Namensglied -dozrpov (>Stern<) — eine Verbindung ZaraBustras bzw. Zoroasters mit
dem Bereich der Astronomie oder der Astrologie. Diese rezeptionsgeschichtliche
Konstellation ist moglicherweise ein Resultat des iranisch-babylonischen Kulturkon-
takts im 6./5. Jahrhundert v.u.Z.> Wihrend der Antike und des Mittelalters wurde
Zoroaster wiederholt mit der Welt der Sterne in Verbindung gebracht. Zoroasters
Renomee als grofier Astrologe wird auch im 18. Jahrhundert — etwa bei Giovanni
Giacomo Casanova und Sylvaine Bailly — unterstrichen. In der lateinischsprachigen
Welt erfuhr iiberdies Rufins Etymologie, >Zoroaster< bedeute soviel wie »lebender
Stern¢ (vivum sidus), eine gewisse Verbreitung. Anklang fand im 18. Jahrhundert
eine weitere Astro-Etymologie, ndmlich Samuel Bocharts Deutung des Namens als
>Betrachter der Sterne« (astrorum contemplator).

4 Vgl. Etteilla: Maniére de se recréer avec le jeu des cartes nommeées tarots: »Mercure, rédacteur
de cet ouvrage, est le quatriéme descendant de Zoroastre (I’Ecriture le nomme Cham), zit. nach
Eloise Mozzani: Magie et superstitions de la fin de I' Ancien Régime 4 la Restauration, Paris 1988, S.
70. Etteillas Quelle ist hier vermutlich Athanasius Kircher. Zur Zoroaster-Rezeption Etteillas vgl.
auch Le zodiaque mysterieux ou Les oracles d’Etteillac, Amsterdam 1772, S. 4: » je craindrois que
les noms de Zoroastre, de Viere, de Jamblique, de Psellus, de Cretides, de Scot & tant d’autres,
n’effrayassent les oreilles délicates de mes Compatriotes.«

5 Vgl. Peter Kingsley: Meetings with Magi. Iranian Themes among the Greeks, from Xanthos of
Lydia to Plato’s Academy, in: Journal of the Royal Asiatic Society 3 (1995), S. 173-209, hier
S. 194-196.

6 Fiir Angaben vgl. Stausberg: Faszination Zarathushtra (Anm. 2), Bd. 2, S. 958-961.
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Neben Zoroasters Ruf als bedeutendem Astrologen und der etymologischen Inter-
pretation seines Namens kursierten schon in der Antike (2. Jh. v.u.Z.) mehrere astro-
logische Zoroaster-Pseudepigraphen.” Im Mittelalter waren offenbar — wohl durch
arabische Vermittlung — ebenfalls Zoroaster-Pseudepigraphen astrologischen Inhalts
im Umlauf? Auch diese Tradition fand im 18. Jahrhundert scheinbar eine Fortset-
zung; in Wahrheit handelt es sich hier aber um Texte, die nicht mehr den Anspruch
erheben, Zarabustra zu zitieren, sondern den Namen >Zoroaster« fast ausschlieflich
im Titel verwenden. Im Jahre 1796 etwa erschien ein Télescope de Zoroastre; ou
Clef de la grande Cabale divinatoire des Mages. Eine deutsche Ubersetzung des
Télescope wurde bereits 1797 in Leipzig verdffentlicht. Wie der Titel bereits aus-
driickt, handelt es sich hier um eine Abhandlung zur praktischen Divinationskunst.
Das Teleskop bedient sich dabei zum Teil der Prinzipien der gingigen prognostischen
Astrologie, die hier allerdings als eine historische Derivation und Degeneration der
urspriinglicheren und umfassenderen >grofien Kabala« kritisiert werden.® Die wohl
eigenwilligste und humoristischste Variante des Topos von Zoroasters Verbindung
zur siderischen Welt stellt ein im Jahre 1762 in Lugano erschienener anonymer Text
dar, der wie folgt betitelt ist: Il gran Zoroastro ossia astrologiche osservazioni su i
veri principi della scienza monetaria in soccorso della risposta ad un amico. Die
Schrift bezieht sich auf ein anderes, in Lucca publiziertes Buch mit dem Titel Ris-
posta ad un amico sopra le Monete dello Stato di Milano, das offenbar in Zusam-
menhang mit einer polemischen Debatte liber milanesische Wahrungsfragen steht.
Zoroaster, so heifit es zu Beginn der Schrift, habe sich seit drei Jahren der »sterile
contemplazione del Firmamento« gewidmet, »lasciando, che le cose di quaggiu
vadanno come fanno andare«.!?

c) Eine dritte, wohl zentralere rezeptionsgeschichtliche Einfallschneise bildet die
ebenfalls in die Antike zuriickreichende Tradition, die Zoroaster mit der Magie in
Verbindung bringt. Der religionshistorische Hintergrund dieser Tradition scheint
darin zu bestehen, daB sich die auf Griechisch pdyotl genannten und aus griechischer
Sicht fremden iranischen religiésen Spezialisten mit ihrer von den Griechen als
payeio bezeichneten fremdartigen rituell-religidsen Kunst auf Zarabustra bzw. Zo-

7 Texte: Joseph Bidez/Franz Valery Marie Cumont: Les mages hellénisés. Zoroastre, Ostanes et
Hystaspe d’apres la tradition grécque, Bd. 2: Les textes, Paris 1938, Nachdruck Paris 1973, S. 207-
233 (Frgm. O 76-87). Siehe zur Bewertung: Roger Beck: Thus spoke not Zarathustra. Zoroastrian
pseudepigrapha of the Graeco-Roman world, in: Mary Boyce/Frantz Grenet: A History of Zoroastri-
anism, Bd. 3: Zoroastrianism under Macedonian and Roman Rule (= Handbuch der Orientalistik, 1.
Abt., 8. Bd,, 1. Abschn., Lfg. 2,H. 2), Leiden u.a. 1991, S. 491-565, hier S. 534-539.

8 Fiir Angaben vgl. Stausberg: Faszination Zarathushtra (Anm. 2), Bd. 2, S. 958-961.

9 A.a.0,,S.965 f.

10 JI gran Zoroastro ossia astrologiche osservazioni su i veri principi della scienza monetaria in
soccorso della risposta ad un amico, Lugano 1762, S. 3. Siehe Weiteres bei Stausberg: Faszination
Zarathushtra (Anm. 2), Bd. 2, S. 963-965.
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roaster beriefen.!! Zoroaster galt somit seit der stets vielbenutzten Historia naturalis
Plinius’ des Alteren [XXX, 3] als Erfinder oder Begriinder jener — schwarzen —
Kunst, die von ihren antiken, mittelalterlichen und neuzeitlichen Gegnern ebenso als
>superstitio« gebrandmarkt wie sie von ihren (frith-)neuzeitlichen Beflirwortern als
eine Art des Geheimwissens gepriesen wurde. Die Magie — und damit auch ihr Erfin-
der Zoroaster — gehort damit einerseits zum Bereich populdrer bzw. popularer Reli-
gion und andererseits zur Sphire der Esoterik. Auch diese rezeptionsgeschichtliche
Tradition macht Zoroaster zu einer ambivalenten Gestalt: Zoroaster kann ebenso als
der diabolische Urheber einer degenerierten Anti-Religion ins Spiel gebracht werden
wie als alter Meister einer wunderbaren Technik, die es wiederzugewinnen gilt. Die
Debatte um den Stellenwert und die Geschichte der Magie zieht sich bekanntlich bis
in die Gegenwart — und sie schlug sich natiirlich auch im 18. Jahrhundert nieder.
Dementsprechend finden sich auch Texte aus dem 18. Jahrhundert, die in diesem
thematischen Kontext auf Zoroaster zuriickgreifen.

Der Veroneser Gelehrte Francesco Scipione Maffei (1675-1755) etwa diskutiert in
seiner 1754 erschienenen Arte magica annichilata die Frage nach dem Ursprung der
von ihm bekdmpften Kunst. Fiir Maffei steht fest, dafl es die Magie schon vor der
Sintflut gab. Man nehme gemeinhin an, daf} sie von Zoroaster erfunden worden sei.
Es sei allerdings unklar — und nun vermischen sich die hier skizzierten rezeptionsge-
schichtlichen Traditionen —, ob dieser Zoroaster in Wahrheit Ham, Nimrod oder As-
sur gewesen sei. Wer wolle entscheiden, ob es nur einen Zoroaster oder ob es zwei,
drei, vier, fiinf oder sechs Individuen dieses Namens gegeben oder ob Zoroaster
iberhaupt existiert habe? Wer konne es sich zutrauen, fragt Maffei weiter, zu ent-
scheiden, ob Zoroaster, so er denn existiert habe, ein Perser oder ein Chaldder bzw.
ein Astrologe oder ein Astronom gewesen sei und ob er die diabolische oder die na-
tiirliche Magie vertreten habe?'?

2. Aufklirung tiber ZaraBustra

a) Fir Maffei belegen diese Unklarheiten den dubiosen Charakter des Wissens iiber
die Magie tiberhaupt. Fiir uns sind die Fragen, die der Veroneser aufwirft und rheto-
risch zu einer Aporie verdichtet, aufschlufireiche Indizien fiir die im 18. Jahrhundert
inzwischen eingetretene Akkumulation von Hypothesen und Informationen tiber Zo-
roaster. Diese Vielfalt der Informationen ist im 18. Jahrhundert in den neueren Nach-
schlagewerken bequem abrufbar. Ein Extrembeispiel ist Zedlers Grofes vollstindiges
Universal-Lexikon aller Wissenschaften, dessen 63., im Jahre 1763 publizierter Band
ein an Ausfiihrlichkeit kaum zu iiberbietendes Lemma >Zoroaster« enthilt. Andere

11 Weiteres bei Michael Stausberg: ZarathuS$tra och magins uppfinning, in: Chaos 27 (1997),
S. 105-111.
12 Vgl. Francesco Scipione Maffei: Arte magica annichilata, libri tre, Verona 1754, S. 77.
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Beispiele sind Bayles Dictionnaire historique et critique, Moréris Grand dictionnnai-
re historique, Walchs Philosophisches Lexicon und natiirlich Diderots Encyclopédie.
Diese Liste liee sich leicht verlingem.

b) Uber die blofe Akkumulation und lexikalische Selektion eines seit der Renais-
sance stark zunehmenden Informationsreservoirs hinaus zeichnet sich das 18. Jahr-
hundert allerdings durch einen bemerkenswerten Fortschritt in der historischen For-
schung iiber ZaraBu$tra und die Religion, die sich auf ihn beruft, aus. Das
Jahrhundert der Aufklirung wurde sogar gewissermaflen mit einer grundlegenden
Abhandlung iiber diese Religion eréffnet: Im Jahre 1700 erschien die monumentale
Historia religionis veterum Persarum, eorumque Magorum des Oxforder Arabisch-
und Hebriischprofessors Thomas Hyde (1636—1703). In seiner zunédchst wenig ver-
kauften, dann aber 1760 in zweiter Auflage erschienenen Monographie arbeitet Hyde
nicht nur mit dem Informationsarsenal, das den Gelehrten seit Humanismus und Re-
naissance durch die ErschlieBung der antiken Literatur zur Verfligung stand, sondern
der Nachfolger des bedeutenden Arabisten Edward Pococke wertet dariiber hinaus
eine Vielzahl von zum Teil wichtigen Quellentexten muslimischer und christlicher
Texte in arabischer und neupersischer Sprache aus. Doch damit nicht genug: In ei-
nem Anhang zu seiner Historia bietet Hyde die lateinische Ubersetzung eines neu-
persischen zoroastrischen Originaltextes katechetischen Inhalts. Hyde stellt aus-
driicklich klar, daf es sich bei diesem Text, dessen Titel — Sad Dar — soviel heil3it wie
>Hundert Tore« bzw. >Hundert Kapitel., nicht um eine Schrift ZaraBustras handele,
sondern um einen recht jungen, aus ZaraBustras Schriften kompilierten >Kanon« der
»Kirche der Mager'* um ein »Compendium, seu Manuale«.!* Hyde beschrinkt sich
auf die bloBe Ubersetzung: Der zoroastrische Text wird nicht kommentiert; die Lek-
tiire und Verwendung des Textes wird somit nicht weiter gesteuert. Mit Hydes Hi-
storia stand dem europidischen Publikum somit erstmals ein zwar verhiltnismaBig
junger, aber doch authentischer zoroastrischer Text zur Verfiigung, der durch die
kohirente Ubersetzung von jedermann nach Belieben herangezogen werden konnte.
Wie wir sehen werden, sollten die Aufklirer von dieser Moglichkeit ausgiebig Ge-
brauch machen, und zwar mit Erkenntnisinteressen, die den religionshistorischen
Interpretationen Hydes in keiner Weise entsprachen.

Hyde bindet die Geschichte des Zoroastrismus konsequent an die jiidisch-
christliche Tradition. So haben die alten Perser laut Hyde die Verehrung des ewigen
und wahren Gottes von Sem und Elam iibernommen. Eine erste Degeneration dieser
Religion sei von niemand Geringerem als Abraham wieder riickgéngig gemacht wor-
den.!’ ZaraBustra, den er als einen Zeitgenossen des Achaimenidenherrschers Dareios

13 Thomas Hyde: Historia religionis veterum Persarum, eorumque Magorum, 2. Auflage Oxford
1760 (Neudruck Teheran 1976): »non a Zoroastre, sed 4 moderniore Autore scripto«; »ille Autor, in
Extractum suum ex Zoroastris Libris«. Vgl. S. 17: »in Libro Sad-deér, qui est Praeceptorem & Cano-
num Ecclesiae Magorum Syntagmac.

14 Aa.0, S. 27.

15 Aa.0,8. 3.
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L (reg. 522486 v.u.Z.) ansieht,' sei — diese These findet sich in bestimmten syrisch-
christlichen oder jiidischen Traditionen und mehreren islamischen Quellen — in seiner
Jugend der Diener eines jiidischen Propheten gewesen.!” Hyde vermutet, da3 Za-
raBustra sich auf diese Weise eine griindliche Kenntnis des Judentums angeeignet
habe. Das ist eine Vorbedingung fiir die These, dafl spiter im Rahmen von Za-
raBustras Reform der altpersischen Religion zahlreiche jiidische Komponenten nach
Persien gewandert seien.

Die Kulmination dieses von Hyde re-konstruierten Transfers religioser Konzepte
aus Israel nach Iran besteht in der Annahme, da3 ZaraBustra iiber die Ankunft des
Messias eine klarere und viel spezifischere Offenbarung als den Autoren des Alten
Testaments zuteil geworden sein miisse. Denn Zoroaster habe >seinen Magem« in
seinen Biichern offenbar so detaillierte Informationen hinterlassen, daf3 es diesen
moglich gewesen sei, zu Christi Geburt ins weit entfernte Judda zu reisen. Wie de-
tailliert diese Informationen gewesen sein miissen, ergibt sich fiir Hyde auch aus der
Tatsache, da die Mager (-diese Pilger<) den Messias besser erkannt hitten als die
Bewohner Bethlehems, der K6nig und alle Juden, die erst von jenem Evangelium der
Mager gleichermaflen belehrt und eingeschiichtert worden seien.!® Mit Hydes alten
Persern erdffnet sich eine Art alternative Heilsgeschichte.

Es entspricht dem »jiidischen« Charakter der altpersischen Religion, dal Hyde ihre
Theologie als prinzipiell »orthodox« bewertet. Diese These bedingt eine Neuinterpre-
tation jener Quellen zur »altpersischen« Theologie, die diese im Sinne einer Zwei-
prinzipienlehre deuten. Hyde verdanken wir diesbeziiglich nicht zuletzt eine ent-
scheidende begriffsgeschichtliche Innovation: Wenn wir heute von >Dualismus«
sprechen, so geht diese Terminologie letztlich auf Hydes Historia zuriick.!” Denn
Hyde unterscheidet in seiner Rekonstruktion zwei Gruppierungen der »altpersischen
Mager, eine orthodoxe Sekte (»Magorum [...] Secta orthodoxa«) und eine andere,
>hdretische« Gruppierung, die dualistischen Mager (»Magi Dualistae«). Beide Gruppen
seien von zwei Prinzipien ausgegangen: Wihrend die orthodoxen Mager eines der
beiden Prinzipien fiir ewig, das zweite Prinzip hingegen fiir geschaffen hielten, wobei
Gott zu verehren und anzubeten, der Teufel demgegeniiber zu hassen und zu verach-
ten sei, seien die >Héretiker« von der Gleichewigkeit beider Prinzipien ausgegangen
(»haec duo Principia fuisse coaeterna«).?°

c) Offenbar im Anschlufl an Hydes Monographie wurden in Wittenberg in den
Jahren 1707-1708 drei historisch-philologische Dissertationen iiber die Biographie,

16 A.a.0,, S. 277, 303 f, 312.

17 A.a.0, S. 316.

18 A.a.0, S. b4.

19 Vgl. Rudolf Eucken: Geschichte der philosophischen Terminologie im Umriss dargestellt,
Leipzig 1879 (Neudruck Hildesheim 1960), S. 195; W. Nieke: >Dualismus«: Historisches Wérterbuch
der Philosophie, Bd. 2, Basel/Stuttgart (1972), Sp. 297-299.

20 Hyde: Historia religionis veterum Persarum (Anm. 13), S. 25-26; vgl. S. 161 f. Zu den Duali-
stae: S. 20.
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den Namen und das Zeitalter Zoroasters sowie die ihm zugeschriebenen Chaldd-
ischen Orakel vorgelegt.?!

Tatsdchlich war Hydes Monographie der Auftakt zu einer gelehrten Debatte tiber
die religionsgeschichtliche Einordnung des Zoroastrismus, die sich durch das ganze
18. Jahrhundert zog. Affirmative und kritische Haltungen wechselten einander ab.
Die Grundposition Hydes blieb also keineswegs unangefochten.

Auf der Materialgrundlage der Historia wurde die dezidierteste Gegenposition zu
Hyde von dem orientalistisch geschulten Geistlichen Humphrey Prideaux vertreten,
der in Zoroaster zwar einen bedeutenden Mathematiker und Philosophen, aber zu-
gleich auch den gréfiten Betriiger der Menschheitsgeschichte sah. Prideauxs Kritik ist
aber nur an der Oberfliche gegen Zoroaster gerichtet: Ihr pragmatischer Appell wen-
det sich gegen den Deismus.??

d) Hyde hatte dem europdischen Publikum zwar erstmals einen zoroastrischen
Originaltext zur Verfliigung gestellt, dabei aber zugleich unterstrichen, daf} sich die
wahren Originalschriften ZaraBustras noch im Orient befinden und gewissermafien
nur darauf warteten, nach Europa gebracht und iibersetzt zu werden. Hyde bekundete,
diese Aufgabe geme zu iibernehmen, falls sich ein Gonner bereit finde, die dabei
entstehenden Kosten (nicht zuletzt der Manuskriptbeschaffung) zu tragen.?*> Hydes
Historia ist gewissermafien eine Werbeschrift fiir dieses Projekt, dessen Verwirk-
lichung nicht zuletzt nihere Aufschliisse iiber Zoroasters Messiasprophezeiung in
Aussicht stellte.

Hydes Hoffnungen sollten sich jedoch nicht erfiillen. Es gelangten zwar einige
weitere zoroastrische Manuskripte nach Europa, deren philologische ErschlieBung
aber keine Fortschritte machte. Das sollte sich allerdings dndern, als man dem
22jahrigen Theologiestudenten Abraham-Hyacinthe Anquetil Duperron in der Koé-
niglichen Bibliothek zu Paris im Jahre 1754 die Abschrift eines Manuskripts in unbe-
kannter Schrift und Sprache zeigte, das sich seit 1723 in der Oxforder Bodleian be-
fand und angeblich einen Text Zoroasters enthielt. Nach eigenen Angaben beschlof3
Anquetil umgehend, die Schriften Zoroasters zu erforschen. Anquetil erkannte, daf3
dieses Unternehmen nur dann zu verwirklichen wire, wenn er selbst in den Orient
reiste, um dort nicht nur die entsprechenden Texte zu erwerben, sondern auch die
Kompetenz, sie zu dechiffrieren. Noch im gleichen Jahre verlie Anquetil Frankreich
in Richtung Indien, wo er sich insgesamt fast sieben Jahre lang authielt. Knapp

2l Dissertatio historico-philologica prima [...] de nomine et vita Zoroastris. Praeside M. Henrico
Gottlieb Schneidero, Halberstad. Saxon. Publicae disquisitiomi exponit Joannes David Mulertus
Burgkemnizensis Saxo, SS Theolog. Stud. H. L. Q. C. Ad D. XVL April 1707; [...] De AEtate et
Magia Zoroastris [...] Michael Wippertus, Camminensis Pommeranus, S. S. Theolog. Stud. H. L. Q.
C. Ad D. XXIX. Sept. 1707: [...] De Oraculis Zoroastris [...] Georgius Rudolphus Habbe, Bremen-
sis, S. S. Theol. Stud. H. L. Q. C. Ad D. XXV. Januar 1708, Wittenberg.

22 Zu Prideaux vgl. Stausberg: Faszination Zarathushtra (Anm. 2), Bd. 2, S. 740-756.

23 Vgl. Hyde: Historia religionis veterum Persarum (Anm. 13), S. 25.
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zweil Jahre verbrachte er in der westindischen Handelsmetropole Surat, einem der
damaligen Siedlungszentren der indischen Zoroastrier, wo er in den Besitz zahlrei-
cher zoroastrischer Manuskripte gelangte und von einem zoroastrischen Priester so-
gar Unterricht in den alten Sprachen und der religiésen Literatur der Zoroastrier er-
hielt. Das Verhiltnis des Franzosen zu seinen Informanten war allerdings alles andere
als problemlos. Anquetil war offenbar davon iiberzeugt, da83 es seine legitime Aufga-
be sei, die >Geheimnisse« des Zoroastrismus zu ergriinden. Das ging soweit, daf3 er
unaufgefordert religiése Anlagen besichtigte, die Nicht-Zoroastriern ansonsten unzu-
ginglich waren.?*

Nach seiner Riickkehr aus Indien bereitete Anquetil die Publikation der franzosi-
schen Ubersetzung der zoroastrischen Texte vor, die schlieBlich unter dem Titel
Zend-Avesta. Ouvrage de Zoroastre im Jahre 1771 in Paris erschienen sind. Mit
Anquetils Zend-Avesta lagen dem europidischen Publikum die wichtigsten zoro-
astrischen Originalschriften in einer franzosischen Ubersetzung vor, die zwar fehler
haft und unbefriedigend war, den Lesern aber doch eine gewisse Einsicht in die reli-
giése Welt des Zoroastrismus ermoglichte. Diese Welt hatte allerdings nicht allzu
viel mit dem zu tun, was man sich in Europa unter den Schriften Zoroasters vorge-
stellt hatte.

Es sollte allerdings einige Zeit dauern, bis die Authentizitidt der von Anquetil im-
portierten Texte bzw. ihre Ubersetzung allgemein anerkannt wurde. Ein Pampbhlet des
aufstrebenden Orientalisten William Jones unterminierte in England nachhaltig die
Reputation Anquetils und die Relevanz der von ihm iibersetzten Texte. In Deutsch-
land waren die Reaktionen geteilt: Wihrend sich Christoph Meiners (1747-1810) in
seiner zwischen 1777 und 1779 publizierten Abhandlung De Zoroastris vita, institu-
tionis, doctrina et libris gegen die Authentizitit der von Anquetil iibersetzten Texte
aussprach, wurde Anquetils Zend-Avesta von Johann Friedrich Kleuker schon in den
Jahren 1776/77 ins Deutsche iibersetzt. Kleuker verteidigte sowohl die Person An-
quetil als auch die Echtheit der von ihm iibersetzten Texte.

Einer der groften Bewunderer Anquetils war Johann Gottfried Herder (1744-
1803). Schon in Herders unveroffentlichter Schrift Johannes aus den Jahren 1773/74
findet sich eine enthusiastische Darstellung von Anquetils Indienexpedition.?® Die
Alteste Urkunde des Menschengeschlechts aus dem Jahre 1774 rdumt der Religion
Zoroasters als der vermutlich dltesten und sicherlich reinsten Religion eine grofle
Bedeutung ein,?® und im Jahre 1775 hat Herder Erliuterungen zum Neuen Testament

24 Zum Ganzen vgl. Michael Stausberg: »mais je passai outre« oder: Zur Friihgeschichte des
»Orientalismus<. Abraham-Hyacinthe Anquetil Duperron und die Zoroastrier in Siirat (1758-1760),
in: Temenos (voraussichtlich 1999).

25 Vgl. Herders Siamtliche Werke, hg. von Bernhard Suphan, Bd. 7, Berlin 1884, S. 313-334, hier
S.316 f.

26 Vgl. dazu auch Hans-Georg Kemper: Gottebenbildlichkeit und Naturnachahmung im Sikulari-
sierungsproze. Problemgeschichtliche Studien zur deutschen Lyrik in Barock und Aufklirung
(= Studien zur deutschen Literatur 64), Bd. 1, Tiibingen 1981, z.B. S. 108-111.
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aus einer neuerdffneten Morgenlindischen Quelle, nimlich dem Zend-Avesta, vor-
gelegt.?’

e) Die drei zuletztgenannten Personen — Meiners, Kleuker und Herder — wurden
spater Mitglieder des 1776 von Adam Weishaupt gegriindeten Illuminatenordens.
Dieser Zusammenhang ist insofern von einer gewissen Bedeutung, als sich die Illu-
minaten bestimmter iranischer bzw. zoroastrischer Elemente bedienten: Wie in Iran
feierten sie am 21. Mérz, zur Friihjahrstagundnachtgleiche, Neujahr, sie verwendeten
persische Monatsnamen und maflen dem Feuer offenbar nach zoroastrischem Vorbild
eine besondere Bedeutung bei.?8 >Zoroaster« fand tiberdies als Ordensname Verwen-
dung. Das ist jedoch eher als Episode anzusehen, denn der Namenstriger, ein Klo-
sterrichter Bajerhammer aus Diessen, hie3 spéter »Confucius.?® Mit den Ordens-
namen sollte zweifellos ein »Traditionsrahmen, Identifikationsmodell und Bildungs-
programme« zum Ausdruck gebracht werden.’® Die zunichst so beliebig wirkende
Zusammenstellung von Zoroaster und Confucius zeigt beim zweiten Hinsehen eine
gewisse Kohirenz: Beide galten als groBe Gesetzgeber, als auBerbiblische Aquivalen-
te von Moses, deren Charakter und Leistung in einigen Schriften des spéten 18. Jahr-
hunderts miteinander verglichen wurden.?!

27 Zu Herders Interesse am Zoroastrismus im allgemeinen vgl. Ulrich Faust: Mythologien und
Religionen des Ostens bei Johann Gottfried Herder (= Aevum Christianum 12), Miinster 1977,
S. 103-145.

28 Vgl. Manfred Agethen: Geheimbund und Utopie. Illuminaten, Freimaurer und deutsche
Spétaufkldrung, Miinchen 1984, S. 154-156, 288. In einem einschldgigen Artikel im >Journal fiir
Freymaurer¢, dessen Verfasser sich als durchaus vertraut mit der damaligen Zoroastrismus-Forschung
erweist, werden interessanterweise folgende Fragen aufgeworfen: »Aber woher, wird man sagen, die
sonderbare Aehnlichkeit der allegorischen Reise Zoroasters zu dem Thron Ormuzds mit unseren
Lehrlingsreisen? — Woher die Uebereinstimmung Ahrimans mit unserem fiirchterlichen Bruder? —
Des zweyten Amschaspands mit unserem Bruder zweyten Aufseher? Der Lehren Ohrmuzd’s mit
dem, was unser Leidender und Neuaufgenommener in unserem Tempel hoert? Wie kam alles dieses
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