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EDITORIAL

Das vorliegende Heft ist die Erdffnungsnummer einer neuen, sechsteiligen
Heftreihe: «Die Mysterien des Lebens Jesu Christi». In den kommenden
finf Jahren wird jeweils das Januar/Februar-Heft der Betrachtung der
Geheimnisse dienen. Die zwolf Geheimnisse der traditionellen Mysterien-
theologie! mochte die COMMUNIO in fiinf Themen zusammenfassen
und auftichern: Die Inkarnation (2003), Das verborgene Leben Jesu (2004),
Das offentliche Leben Jesu (2005), Leiden und Auferstehen Jesu (2006) und
Das Mysterium des Reiches Gottes (2007).

Nun lisst sich ein Ficher ein- und ausfalten. Aus welcher Mitte jedoch
sollen die Strahlen der verschiedenen Aspekte stromen und wohin gehen
sie zurtick? — Das Leben Jesu wirklich betrachten heil3t, die Geburt Gottes
in sich wiinschen, zulassen und bilden. Das II. Vatikanische Konzil hat
deshalb die Lehre iiber Maria, die Gottesgebirerin, zum SchlufB3stein und
somit zum Herzstlick der Ekklesiologie gemacht?, also keinen gesonderten
Traktat iiber Maria verfasst, denn «Kirche ist mehr als Volk>, mehr als
Struktur und Aktion: In ihr lebt das Geheimnis der Mutterschaft und der
brautlichen Liebe, die die Mutterschaft ermoglicht. Kirchenfrommigkeit,
Liebe zur Kirche ist tiberhaupt nur moglich, wenn es dies gibt. Wo Kirche
nur noch maskulin, strukturell, institutionentheoretisch gesehen wird, da
ist das Eigentliche von Ecclesia ausgefallen — jenes Zentrale, um das es in
der Bibel und bei den Vitern in allem Reden von der Kirche geht ... Das
bedeutet: Gerade das eucharistisch-christologische Mysterium der Kirche,
das sich in dem Wort vom «Leib Christi> ansagt, bleibt nur dann in seinem
rechten Mal3, wenn es das marianische Geheimnis einschlieB3t: die horende
Magd, die — in der Gnade frei geworden — ihr Fiat spricht und darin Braut
und so Leib wird»’. Und weiter: «Das bleibende Voraus Marias ist die
Begriindung unseres <Mit ... Die Mutter ist die immerwihrende Voraus-
Setzung, der Quellpunkt, die Vollverwirklichung der Kirche, der wir,
wenn wir wollen, angehdren konnen als solche, die unterwegs sind zum
vollkommenen Jawort und zu dessen Einwurzelung in unserer ganzen
Existenz.»*

Ein Beten, Denken und Betrachten der Mysterien Jesu mit Maria lebt in
der Atmosphire jenes Orts, wo Gott ganz angenommen und deshalb ganz
angekommen ist. Es verbtirgt, dass die «Information», welche unsere Zeit-
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schrift vermitteln mochte, auch wirklich der In-Formation, der Ein-
Formung dienen kann und nicht nur bloBer Gelehrsamkeit.

Die marianische Grundhaltung, die der Christ dem Geheimnis Jesu
Christi gegeniiber hat, mochte die das Heft eroffnende Textsammlung
«Marianische Meditationen» aus dem Werk von ADRIENNE VON SPEYR
vermitteln. CHRISTIAN SCHUTZ, Abt von Schweiklberg, entfaltet in «Die
Mysterien des Lebens Jesu als Prisma des Glaubens» ein theologisches und
geistesgeschichtliches Panorama durch das Thema. Welche Rolle die
«Mysterien des Lebens Jesu in den geistlichen Schulen» spielten, zeigt uns
Luis RocHA E MELO, und ANTON STRUKEL] weist einen Weg durch «Die
geistige Schonheit der Ikonen» zu den Mysterien Christi.

A.S.

LITERATUR

! Verkiindigung, Heimsuchung, Geburt, Darstellung im Tempel, Wiederauffindung im Tempel,
Taufe, Hochzeit von Kana, Verklirung, Einzug in Jerusalem, Tod und Auferstehung, Himmel-
fahrt und Pfingsten.

> Lumen Gentium, cap. VIII

* Joseph Cardinal Ratzinger/Hans Urs von Balthasar: Maria — Kirche im Ursprung. Freiburg
1997, S. 20f.

* Hans Urs von Balthasar: Der dreifache Kranz. Einsiedeln #1978



ADRIENNE VON SPEYR

MARIANISCHE MEDITATIONEN
der Mysterien des Lebens Christi

I. DIE INKARNATION

Das Ja. Maria tibergibt dem Vater ihr Jawort: «Mir geschehe nach deinem
Worte». Der Vater aber iibergibt es dem Sohn. Es ist, als finge der Sohn
es vom Vater auf und als gestalte er es zu seinem eigenen «Fiat Voluntas
Tua». Das Fiat der Mutter ist iibergegangen an den Sohn und ruht jetzt
in ithm, aber in beiden wurde es gewirkt vom Heiligen Geist. Spater wird
es aus der Lehre des Sohnes aufspringen im Vater Unser, eingebettet in
den anderen Bitten, aber als deren Mitte, weil es den Bund zwischen dem
Vater und der Mutter beschlossen und die Geburt des Sohnes ermdglicht
hat. Der Sohn spricht es der Mutter nach, die es ihm iibergab und tber-
lieB3, so wie sie es von Gott erhielt.

Die Bitte der Mutter leitet die des Sohnes ein, die Bitte des Sohnes
aber nimmt die Mutter auf und in sich hinein.

Von hier aus geht das Fiat an alle tiber: es wird Eigentum der Kirche
in der Gestalt des Gebets an den Vater. Indem der Sohn sein eigenes
personliches Gebet an den Vater, das er von der Mutter iibernahm, den
Menschen schenkt, erhilt es seine Breite, seinen katholischen, eucharisti-
schen Charakter. Es lebt in jedem einzelnen Fiat, das in der Gemeinde des
Herrn gesprochen wird. (17f)

Advent. Die Mutter entfaltet sich in der Erwartung zusammen mit ithrem
Sohn, aber diese ganze Erwartung der Geburt ist wie eine Vorerwartung
des Kreuzes. Der Geist des Advents ist wie eine Vorausnahme des Geistes
der Fastenzeit und der Passionszeit. Das Schwergewicht des Advents liegt
nicht in ihm selber, sondern in der Zeit vor Ostern. Indem die Mutter
sich fiir die Erwartung des Sohnes so sehr zur Verfiigung stellt, lernt sie

ADRIENNE VON SPEYR, 1902-1967, Arztin und Autorin zahlreicher Schriftkommentare in
trinitarischer Auslegung der biblischen Offenbarung.
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unmittelbar sich fiir sein kommendes Kreuz zur Verfiigung zu stellen. Sie
weil} zugleich, dall Wethnachten in Ostern erfiillt wird, daB} es fast mehr
ein Fest der VerheiBung als der Erfiilllung ist. (75)

Geburt. Die Erwartung, die verborgene Fiille war, wird in der Geburt des
Sohnes zur sichtbaren Fiille. Die VerheiBung hat Gestalt gewonnen in der
Erscheinung des menschgewordenen Gottes. Die Mutter, die ithn geboren
hat und in den Armen hilt, trigt wohl das Kind, das ihr Leib gebildet hat,
aber auch ihren Gott, an den sie glaubt, der ihren ganzen Glauben geformt
und ihr gegeben hat. So weil3 sie auch, daf3 sie kiinftig mehr dem Glauben
als dem Kind, mehr Gott als dem Sohn zu leben haben wird. Dal3, indem
sie die Mutter des Einen geworden ist, sie zur Mutter aller werden mub.

In der Empfingnis war nichts Spiirbares vorhanden; nur der bloBe
Glaube. Jetzt hilt sie den Knaben im Arm. Das ist schon eine ungeheure
Entfaltung des kleinen Sentkorn des Glaubens. Aber viel groBer wird der
Fortschritt sein, der erst noch erwartet wird: der Schritt von der Krippe
zum Kreuz, vom Kind zur Menschheit. Diese Offnung ist auch fiir Maria
das wahre Geheimnis der Weihnacht.

Und wie die Mutter fruchtbar geworden ist, um den Sohn zu erhalten,
so wird sie von jetzt an fruchtbar im Sohn, um fiir alle Mutter zu werden.
So wird die Fruchtbarkeit kiinftighin doppelt sein: des Sohnes in der
Mutter und der Mutter im Sohn. (81f.)

II. DAS VERBORGENE LEBEN JESU

Maria — Hiille des Verborgenen. Die Mutter bewahrt die Wunden ebenso
verborgen in ihrem Herzen, wie sie alle Worte und Taten des Sohnes dort
authebt. Beides: die Worte und die Wunden, sind einst zur Offenbarung
bestimmt, durch beides sollen die Gedanken vieler oftenbar werden. Aber
die Mutter selbst ist nicht Offenbarerin. Wire sie es, so wiirde sie mit dem
Sohn zusammen das Amt der Verkiindigung teilen, und man miilite, um
das Wort Gottes zu vernehmen und das Kreuz zu begreifen, teils auf den
Sohn und teils auf die Mutter blicken. Man miif3te gleichsam das Auge
vom einen zum andern hin wenden. Man konnte die volle Wahrheit
zwischen dem Sohn und ihr suchen. So ist es nicht. Der Sohn allein ist
Gott, er allein ist die Offenbarung des Vaters. Auch die Mutter blickt, um
Gott kennenzulernen, ganz auf den Sohn hin. Aber die Geheimnisse, die
der Sohn der Welt offenbart, werden von ihm zunichst in das Herz der
Mutter gelegt, die gottlichen wie die menschlichen, die 6ffentlichen wie
die intimen. Die Mutter weil3, wie man Geheimnisse Gottes aufnimmt.
Nur im Abstand der Ehrfurcht, der Anbetung, der liebenden Verehrung
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und Einhiillung kann man der goéttlichen Dinge iiberhaupt ansichtig
werden. Sie sind nicht, wie irgendwelche Tatsachen der Geschichte und
der Wissenschaft, ohne Vorbereitung zu erlernen; es haftet ihnen so sehr
die Luft der himmlischen Geheimniswelt an, dal3 sie nur in einer Hiulle
von Stille, Gebet und Kontemplation wahrnehmbar sind. Die Mutter nun
schafft durch ihr Schweigen und ihre Betrachtung jene Atmosphire, in der
allein auch wir die Geheimnisse des Herrn fruchtbar aufnehmen konnen.
Wenn sie die von ihr betrachteten und im Schol3 des Geistes ausgetragenen
Geheimnisse der Kirche weitergibt, dann nicht ohne etwas von ihrer eige-
nen Betrachtung mitzuschenken. So kommt es, da} die Christen nur aus
der verborgenen Stille des Herzens Marias den wahren Zugang zur in-
wendigen Welt ihres Sohnes finden. Gerade die marianischen Gebete:
Novene, Litanei, Rosenkranz, sind Gebete, die Ruhe, Abstand, Zeit
brauchen und schaften. Sie alle sind eine Einiibung in die Kontemplation
der Mutter, die die Kontemplation des Sohnes vermittelt. (91f.)

II1. DAS OFFENTLICHE LEBEN JESU

Die Taufe. Die Mutter entlil3t den Sohn nicht vollig ins Ungewisse und
Unbekannte hinaus: er geht an den Jordan, dorthin, wo der Taufer schon
tauft und thm den Weg in die Aktion schon ebnet und gleichsam vor-
zeichnet. Daran begreift die Mutter, daf} jetzt eine Art Erfiillung dessen
stattfindet, was durch ihren Besuch bei Elisabeth angebahnt worden war.
Damals hatte der Herr durch ithre Gegenwart seinem Vorliufer die Sendung
tibermittelt, und jetzt erscheint Johannes wie der Mahner, der die Stunde
des Beginns der Aktion des Herrn bekannt gibt. Seine Taufe ist wie ein
Ruf nach dem Kommen des Herrn, wie eine Antwort auf den Besuch des
Herrn bei ithm, als er noch im Schof3 seiner Mutter weilte. Nur ist jetzt
alles ins Offentliche erweitert. Maria erkennt, daB die Sendung, die sie
selbst beim Werden und Heranwachsen des Herrn hatte, erfiillt ist und
daf} jetzt die grole Menge, die Kirche, an der Reihe ist: die Sendung wird
eucharistisch. Den Weg, den der Sohn in ihr und mit ihr im Verborgenen
gegangen war, geht er jetzt als Mann in der Offentlichkeit. Aber er begibt
sich zuerst zu Johannes, der seine Sendung nicht ohne die Vermittlung der
Mutter erhalten hat. In ithm sieht Maria etwas von ihrer eigenen Sendung
die weitere Sendung ihres Sohnes begleiten. (112)

Wasser zu Wein. Der Herr wirkt das Wunder. Er ganz allein. Fiir ihn und
seine gottliche Macht ist im Wasser der Wein schon verborgen. Und die
Mutter kann im Glauben diese Schau des Sohnes schon mitvollziehen. Sie
kann im Wasser dessen, was erscheint, den Wein des Nichterscheinenden
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sehen, das aber kraft des Glaubenden erscheinen kann: die Herrlichkeit des
Sohnes. Sie kann im Sohn das Wasser der Menschheit sehen, aber kraft des
Glaubens die in der Menschheit verborgene Gottheit, den Wein. Und sie
kann in der Not und Ausweglosigkeit der menschlichen Méglichkeiten,
dem Wasser, bereits die iibernatiirliche Losung und den Ausweg der
Gnade schauen, den Wein. Der Herr allein wirkt das Wunder, aber in Be-
gleitung des Glaubens und in den Glauben der Mutter und der Diener
hinein wie in die Kriige, die seine Gnade auffassen. Auch dieser Glaube
ist sein Geschenk und sein Wunder. (116f.)

IV. LEIDEN UND AUFERSTEHEN

Das Kreuz. Er selber leidet in der Verlassenheit von der Gottheit. Nicht
nur ist der Vater fern, der Sohn hat ihm auch seinen eigenen Geist und
seinen Heiligen Geist zuriickgegeben, um seine Menschheit so entblof3t
als moglich dem Leiden auszusetzen. Hier nun begegnet er seiner mensch-
lichen Mutter, die mit ihm leidet. Sie bedeutet fiir ihn, obwohl es sein
Leiden nicht abschwicht, doch eine Hilfe. AuBBerhalb des Christentums
kann es edel und gut sein, einsam zu leiden, um seinen Freunden den
Anblick des Leidens zu ersparen. Im Christentum aber wiirde man da-
durch letztlich seinem Nichsten etwas entzichen, weil Leiden fruchtbar ist
und Mitleiden eine Gnade. Fiir Mutter und Sohn bedeutet es ein Ge-
schenk, wenn sie zusammen leiden diirfen. So pflegt auch der Katholik
nicht allein zu sterben; seine Verwandten und Freunde sammeln sich um
sein Sterbebett, obwohl es rein menschlich vielleicht diskreter scheinen
konnte, ihn im Tode allein zu lassen. Es gibt hier ein Geheimnis der
Gegenwart, das in der Gegenwart Marias unter dem Kreuze wurzelt und
den Beistand im Leiden und Sterben zu einer taktvollen Handlung der
Liebe macht. (128)

Ostern. Ostern ist das Fest der Einsetzung der Beichte. Wie grof3 dieses
Geschenk ist, das ermif3t im Grunde nur die Mutter wirklich. Nur sie, die
keine Siinde kennt, begreift den ganzen Abstand zwischen der Stinde und
der gottlichen Vergebung, also das Ausmal3 der Gnade. Sofern sie makellos
ist, kann sie die vollkommene Liebe des Sohnes ermessen, besser noch als
eine Magdalena und ein Petrus. Die Siinder werden von der Liebe des
Herrn in der Beichte gleichsam tiberschwemmt. Die Mutter ermif3t als
Einzige ganz hellen Geistes die unendliche Kluft zwischen der bekennen-
den Kreatur und der vergebenden Gnade. Sie selber ist die vollkommen
Bekennende. Thre Seele ist fiir den Sohn durchsichtig bis auf den Grund.
Sie ist vor ihm im Zustand der Aussprache, der Oftenheit, des Angebots
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und der Hingabe. Wer immer in der Kirche beichtet, der ahmt ihre Hal-
tung nach, der hat an der Gnade ihrer Durchsichtigkeit teil. (147)

V. Das ReicH GOTTES

Maria ist mit der Geburt des Sohnes nicht am Ende ihrer Fruchtbarkeit,
sie erlangt vielmehr gerade dadurch die Fihigkeit, jeden Christen, der ein
Glied Christi ist, zu gebdren. Die leibliche Mutterschaft verleiht ihr eine
unbegrenzte geistige Mutterschaft. Uberall dort, wo ein Mensch auf ihren
Sohn zugeht, wo einer wirklich sucht — sei es den Glauben, sei es die
Bekehrung, sei es den Beruf —, dort ebnet sie in ihrer fraulichen Art den
Weg. Sie tut es in der fast unmerklichen Weise, die ihr eigen ist und die
doch die michtigste ist. Sie stellt die Verbindung her zwischen dem
Siinder und ihrem Sohn. Sie stellt sich nicht zwischen beide als ein
Drittes, das irgendwie die Sicht auf den Sohn verdeckte, sie riumt viel-
mehr alles aus dem Weg, was diese Sicht hindern konnte.

So ist auch das Wachstum der Kirche in der Hingabe Marias enthalten,
und im Wachstum der Kirche wiederum das Wachstum des Einzelnen.
Die Kirche und der Christ wachsen aus der gleichen Kraft, die die Mutter
threm Kind zur Verfiigung gestellt hat. Der Einzelne aber muf} in irgend-
einer Weise einmal sein Jawort dazu gegeben haben, er muf3, auch wenn
die Kraft seines Jaworts aus der Mutter, aus der Kirche, vom Herrn
stammt, sich einmal groBmiitig hingegeben haben diesen tragenden Kriften
des Wachstums. Das erste Vertrauen, das die Mutter braucht, ist das Sich-
anvertrauen im Gebet, einem so flieBenden Gebet, dal3 es vor Gott kein
Erzwingen dessen ist, was der Mensch selbst will, oder ein auswendig ge-
lerntes Gerede, sondern ein Gebet, das dem Gesprich zwischen dem Engel
und der Mutter gleicht. Denn keine einzige Kraft, keine Bewegung und
Haltung der Mutter bleibt bei ihr ruhen wie an einem Ziel; alles was sie
in ihrem irdischen Leben erfahren, getan und gelitten hat, auch das
Personlichste, Unscheinbarste, Verschwiegenste, geht weiter, breitet sich
aus in der Kirche in immer grofleren Wellenkreisen. (176f.)

Die Texte stammen aus: Adrienne von Speyr, Magd des Herrn. Trier 71988.



CHRISTAN SCHUTZ - VILSHOFEN

DIE MYSTERIEN DES LEBENS JESU
ALS PRISMA DES GLAUBENS

Wer nach dem Ort und der Bedeutung der Mysterien des Lebens Jesu
innerhalb des Glaubens und der Theologie fragt, erhilt eine alles andere
als einheitliche Antwort. Die Spurensuche gleicht einem wechselvollen
Auf und Ab, das sich durch die gesamte Geschichte des Glaubens hinzieht.
Wirft man einen zusammenschauenden Blick darauf, so dringt sich einem
das Bild eines Flusses auf, der kaum entsprungen wieder unter der
Obertliche versickert, um spiter an einer anderen Stelle erneut zu Tage
zu treten und dieses Wechselspiel in seinem weiteren Verlauf in immer
neuen Variationen zu wiederholen. Trotz aller Versteckversuche werden
Glaube und Theologie das Thema nie endgiiltig los. Woran mag das liegen?
Kann es sein, dass es im Laufe der Geschichte zu keinem Zeitpunkt das
angemessene und erschopfende Interesse gefunden hat? Oder ist es denk-
bar, dass sowohl Glaube wie Theologie um ihre Identitit bangen mdiissen,
wenn die Besinnung auf die Mysterien des Lebens Jesu unterbleibt? Was
mag der Grund dafiir sein, dass die Beschiftigung mit ihnen insgesamt nur
zbgernd, in immer neuen Anliufen und unterschiedlichen Zusammen-
hingen in Angriff genommen wurde?

Das Startzeichen dazu gab Ignatius von Antiochien mit seiner bis heute
umritselten Aussage: «Und es blieb dem Fiirsten dieser Welt die Jungfrau-
schaft Marias und ihre Niederkunft verborgen, ebenso auch der Tod des
Herrn — drei laut rufende Geheimnisse, die in Gottes Schweigen vollbracht
wurden.» (IgnEph 19,1) Von hier aus ergibt sich ein weiter und ver-
schlungener Weg, an dessen Ende die Feststellung Karl Rahners steht:
«Eine Theologie der M. (= Mysterien des Lebens Jesu), die der Frage
wirklich gewachsen ist, gibt es noch kaum. Denn in ihr missten alle
Fragen wiederkehren, die einer Theologie der Geschichte, der Heilsbe-

CHRISTIAN SCHUTZ, geb. 1938 in Metting/Bayern; Studium der Philosophie und Theologie
in St. Ottilien, Rom, Miinchen, Tiibingen, Bochum und Wiirzburg. 1964 Priesterweihe,
1965 Dir. theol., 1971 Habilitation in Wiirzburg. 1971-78 Professor fiir Dogmatik an der
Universitit Regensburg, seit 1982 Honorarprofessor. Benediktiner und (seit 1982) Abt der
Abtei Schweiklberg/Vilshofen.
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deutung von <«Geschichtswahrheiteny, der Nachfolge Christi, des nicht
blof fallhaft Exemplarischen des konkreten Lebens Jesu, der Logik der
konkreten Entscheidung (Existentialethik) usw. eigen sind.» (Mysterien des
Lebens Jesu, LThK 7, Freiburg 1962, 722) Dieses restimierende Urteil zeigt,
wie sehr im Fall der Mysterien Christi Aufgabenstellung und Programm
nach wie vor offen sind. Diese Offenheit stellt eine Herausforderung dar.
Eine Besinnung, die sich ihr aussetzt, kann sich auf bestimmte Voraus-
setzungen stiitzen, die sich aus dem Umgang mit den Geheimnissen des
Lebens Jesu im Laufe der Zeit gebildet haben. Auch wenn dem in
«Mysterium Salutis. Grundriss heilsgeschichtlicher Dogmatik», Band 3,2,
Einsiedeln 1969, 1-326 vorgelegten systematischen Entwurf einer theo-
logischen Betrachtung der Mysterien Christi eine normative Rolle zu-
kommt, ist es nicht verwehrt, auch noch andere Akzente und weitere
Perspektiven in die Diskussion einzufithren. Letztere gehen unter anderem
auf das Konto eines gewissen Paradigmenwechsels, von dem auch Glaube
und Theologie nicht verschont bleiben. Damit fillt nicht nur auf frithere
Zeugnisse, sondern auch auf das Vorhaben einer Theologie der Geheim-
nisse des Lebens Jesu neues Licht.

1. Das Mysterium und seine Mysterien

Schrift wie Tradition sprechen von den Geheimnissen des Herrn sowohl in
der Einzahl wie in der Mehrzahl. Es liegt auf der Hand, dass der biblische
Ursprung dieser Ausdrucksweise vor allem in der paulinischen Rede vom
«Mysterium Gottes» (Kol 2,2) bzw. «Mysterium Christi» (Kol 4,3; Eph
3,4) zu suchen ist. Dieses Mysterium hat das Werk der Rettung, Heilung
und Vollendung des Menschen und iiber ihn der gesamten Schopfung
zum Gegenstand. Dieses schlieBt neben der geschichtlichen Veranstaltung
und Verwirklichung auch dessen Verkiindigung, Proklamation und Mit-
teilung ein, die sich auf verschiedenen Ebenen des Daseins und Titigseins
vollziehen. Es ist ganz entscheidend mit dem Namen, der Person, dem
Leben, dem Geheimnis, dem Tod und der Auferstehung Jesu Christi und
deren Wirkung oder Fortsetzung im Ereignis der Kirche verbunden. Die
Verbindung des Mysteriums mit dem Pneuma sorgt dafiir, dass es weder
Bedeutung noch Gegenwart verliert. Aufgrund seiner Dichte kennt es
nicht nur eine kultisch-sakramentale, sondern auch eine proklamatorische,
konfessorische und ethisch-mimetische Weise der Darstellung und Er-
scheinung.

Der dem Mysterium vertrauteste Kontext diirfte der der Heilsgeschichte
sein. Darin stofen die beiden Komponenten «Heil» und «Geschichte»
aufeinander. Das Heil erweist sich der Geschichte gegeniiber als immanent
und transzendent zugleich. Diese ambivalente Relation wird mit Hilfe des
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Revelationsschemas auf den konkreten Weg der Geschichte appliziert. Das
Mysterium entfaltet und zerlegt sich in den Mysterien; es bedarf ihrer,
ohne sich darin zu erschopfen. Die Mysterien sind es, die ihm Anschau-
lichkeit, Fassbarkeit, Konkretheit, Realitit und Wirkung verlethen. Zum
anderen teilt das Mysterium den Mysterien etwas von seiner Gegenwart
und Anwesenheit, Ganzheit, Fiille und Wirklichkeit mit, so dass man in
thnen es selber bertiihrt. Das macht den Charakter der in der Bibel bezeug-
ten Mysterien des Lebens Jesu mit aus. Sie beinhalten — der Bedeutung der
Anekdote im Rahmen des Biographischen vergleichbar — bei aller Relati-
vitit des Historischen eine solche Total- und Omniprisenz des Mysteriums,
dass sie darin hineinzuverschwinden scheinen. Dieses Ineinander von
Mysterium und Mysterien gewiahrt letzteren eine geradezu unausschopf-
bare Dichte und Tiefe. Um des in ithnen anwesenden und hinter ithnen
stehenden Mysteriums willen lassen sich die Mysterien nicht definitiv ad
acta legen. Solange Heil und Heilsgeschichte wihren, lassen sie sich nicht
«erledigen». Die Mysterien sind und bleiben Thema des Mysteriums, wie
das Mysterium das Thema der Mysterien darstellt.

Das Zueinander von Mysterium und Mysterien kann nicht auf der Ebene
der Heilsgeschichte bleiben. Zieht man die paulinischen Aussagen zum
erwihnten Mysterium Gottes bzw. Christi zu Rate, dann st6t man da-
bei auf die Tendenz, das Mysterium selber moglichst weit tiber alle welt-
liche und geschichtliche Bedingtheit und Abhingigkeit hinaus in den
Bereich jenseits von Zeit und Schépfung zu verlegen. Sein Ursprung,
seine Herkunft, sein Inhalt und seine Bedeutung iibersteigen eindeutig alle
geschaffenen und von unten stammenden Vorstellungen, Bediirfnisse und
Erwartungen. Der Anfang des Mysteriums liegt im Apriori der «Ewigkeit»
(Eph 3,9), der «ewigen Zeiten und Generationen» (Kol 1,26). Sein ein-
ziger Grund ist in nichts anderem als im «Willen» (Eph 1,5.9), in der «Vor-
ausbestimmungy» (Eph 1,5.9.11), im «Plan», «Ratschluss» oder «Beschluss»
(Eph 1,9.11; 3,11) Gottes selber zu suchen. Das Mysterium ist ganz und gar
sein Wille, sein Plan, seine Absicht und seine Idee. Wie sehr das Myste-
rium die einmalige und unverwechselbare Handschrift Gottes selber trigt,
das unterstreicht der wiederholte Hinweis auf seine «Verborgenheit» (Eph
3,9; Kol 1,26). Darin steckt nicht nur eine Anspielung auf die Transzen-
denz des Mysteriums hinsichtlich seiner Erkenntnis und Mitteilung uns
gegeniiber, sondern auch auf jene ureigentliche Unerfindbarkeit und
Unausdenkbarkeit, die es zutiefst als Eigentum und Geheimnis Gottes
selber ausweisen. Der Inhalt des Mysteriums kann je nach dem als der in
Christus zur Offenbarung und Durchfiihrung gekommene Heilsratschluss
Gottes (Eph 3,5; 6,19; Kol 4,3), als Einfiigung der Heiden in den Mitleib
Christi und ihre Berufung zu Mitteilhabern und Miterben der in Christus
ergangenen VerheiBung (Eph 3,6; Kol 1,27), als Zusammenfassung des



Prisma des Glaubens 11

Alls unter Christus als Haupt (Eph 1,9f), als Herrlichkeit und Gnade (Eph
1,5f) usw. bestimmt werden. Wohl der einfachste und zugleich kompak-
teste Nenner, auf den das Mysterium inhaltlich gebracht werden kann, ist
die Liebe, die mit Gott beginnt, das Wesen und Leben Gottes ausmacht
und sich als Bewegung in die Schépfung hinein fortsetzt und konkretisiert
(Eph 1,5.9.11).

Lisst man diesen transzendierenden Charakter der paulinischen Theo-
logie des Mysteriums zu, dann landet man konsequent in jenem Bereich,
den man die immanente Trinitit genannt hat. Diese prasentiert sich uns
als Geheimnis, Wunder und Ereignis der Liebe schlechthin. Diese besitzt
ithren «Anfang» oder ihre «arché» im Vater als dem voraussetzungslos aktiv
Liebenden katexochen. Thm steht der Sohn als der zuerst Geliebte und in
der Folge davon Liebende gegeniiber. Die Originalitit, Reinheit und
Dichte der Liebe zwischen beiden erweist sich als jeder «Versachlichungy
gegentiber vom Ursprung her als immun und als person-personalisiert
existierend im Geist real und denkbar. Dass Gott als Liebe und Liebe
existiert, macht geradezu den Wesenskern des Mysteriums aus. Liebe,
trinitarisch existierend und verstanden, bezeichnet die Wahrheit des
Mysteriums. In dieser Bedeutung sind beide letztlich identisch und aus-
tauschbar. Wenn das Mysterium als Liebe und Liebe als Mysterium in
Gott zusammenfallen, dann kann davon auch der zentrale Inhalt der
Mysterien des Lebens Jesu nicht unbetroften bleiben. In ihnen spiegelt sich
das Mysterium als Liebe wider. Diese Einsicht kann als Forderung und
Resultat der Art und Weise gelten, wie die Geheimnisse Christi wahr-
genommen werden sollen.

2. Die «meditatio» der Mysterien

In der Theologie der Gegenwart ist von der Beschiftigung mit den
Mysterien des Herrn als einem Beispiel konkreter Christologie die Rede.
So begriilenswert dieses Vorhaben angesichts des Defizits dieses Topos im
Programm der klassischen Theologie sein mag, so fragt sich im Blick auf
«Das Mysterium und seine Mysterien», ob die intendierte christologische
Erginzung dem eigentlichen Stellenwert der Geheimnisse der vita Jesu
gerecht wird. Unter Berufung auf die einschligige Literatur der Viter
und mittelalterlichen Autoren wird hier bewusst auf die Bezeichnung
«meditatio» zuriickgegriffen, da sie sich in diesem Umfeld einer unleug-
baren Vorliebe erfreut. «Meditatio» meint eine gewisse ganzheitliche Um-
gangsweise, an der Geist und Leib, Herz und Verstand, Ratio und Sinne,
Stimme und Gemiit usw. beteiligt sind. Der Weg dieser «meditatio» kann
unmoglich im Einzelnen nachgezeichnet werden, es geniigt, bestimmte
Akzente hervorzuheben.
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Als die eigentliche Wiege der «meditatio» der «mysteria Christi» haben
die in den Evangelien berichteten einschligigen Ereignisse zu gelten. Die
Frage ihrer Herkunft und Bedeutung hingt mit der Klirung der Ent-
stechung der Evangelien selber zusammen. Hier begegnen sie uns im Er-
zahlungsstoff, in der Regel zu Einheiten oder Gruppen zusammengefasst,
im Vorfeld des Zeugnisses tiber die Passion und Auferstehung des Herrn.
Ihre Darstellung erweckt den Eindruck einer Aneinanderreihung einem
«historischen» Faden entlang, der allerdings durch hohere als nur historische
Interessen gekniipft ist. Daran entziindet sich eine Reihe von Fragen,
deren Beantwortung alles andere als eindeutig und abgeschlossen gelten
kann. Ubereinstimmung besteht insoweit, als das «Evangelium von Jesus
Christus, dem Sohne Gottes» (Mk 1,2) das nicht ist und sein kann und sein
will, was es ist, ohne den Beitrag der «Mysterien Christi». Letztere gehoren
— wie auch immer — zum «Evangelium». Zusammen mit dem Evangelium
waren und sind sie von Anfang an tiberall prisent.

Daran vermag auch die Tatsache nichts zu dndern, dass die ausdriick-
liche Erwihnung der einzelnen Mysterien nur zogernd in Angrift ge-
nommen wird. Hinweise auf'sie tauchen auf in Symbola, Tautkatechesen
oder Festhomilien. Der Rahmen dafiir ist weitgehend der der Heilsge-
schichte; darin kommt es zu einer mehr okkasionellen als professionellen
Aufzihlung der Geheimnisse des Herrn. Im Mittelpunkt des Interesses
stehen deren soteriologische und offenbarungspidagogische Bedeutung,
deren moralisch-exemplarischer und sakramentaler Charakter. Im Zu-
sammenhang mit den autkommenden christologischen Streitigkeiten dient
der Rekurs auf einzelne Mysterien des Lebens Jesu als Argumentationshilfe
fir das Persongeheimnis des Logos, fiir seine gottliche wie fiir seine
menschliche Natur. Von diesen Verweisen sind jene Retflexe nicht zu
trennen, welche die Geheimnisse Christi in der Liturgie, vor allem in der
Feier des Paschamysteriums, der Menschwerdung des Gottessohnes und
bestimmter Gedenktage des sich bildenden Kirchenjahres finden. Bei all
diesen Elementen handelt es sich um wertvolle Bausteine fiir eine reflexe
theologische Besinnung auf die Mysterien des Herrn, welche die Viter
bereitstellen und die vom anhebenden Mittelalter gerne aufgegriffen und
vervollstindigt werden.

Hier kommt es in gewissem Sinn zu einer thematischen Beschiftigung
mit den Ereignissen des Lebens Jesu. Den Auftakt dazu bezeichnet Anselm
von Canterbury. Er war es, der nicht nur dem Namen und Menschen
Jesus vertiefte Aufmerksamkeit schenkte, unter seinen «Meditationes»
findet sich auch eine, die sich mit dem Geheimnis der Erlésung des
Menschen befasst. Darin kommen in seltener Ausfiithrlichkeit die einzelnen
Mysterien Christi zu Wort: «Willst du aus diesem Elend befreit werden,
dann betrachte, wie dein Erloser barmherzig ist gegen dich! ... Von den
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wilden Wogen deiner Laster hinweggerissen, triebst du hinein in ewige
Nacht. Da kam dein Erlser und bestrich deine blinden Augen mit der
Salbe seiner Menschheit. Weil du es nicht vermagst, Gott im Glanze seiner
geheimnisvollen Hoheit zu schauen, darum solltest du deinen Gott in
Menschengestalt vor dir sehen: — ihn sehen, um ihn zu erkennen — ihn
erkennen, um ihn zu lieben — ihn lieben, um mit dem groBten Eifer dich
zu bemihen, zu seiner Herrlichkeit zu gelangen. Er wurde Fleisch, um
dich zuriickzurufen zum Geistigen. Was an dir verinderlich ist, das teilte
er mit dir, damit er, was an ihm unverianderlich ist, dir mitteilen konne.
Er neigte sich hinab zu deiner Tiefe, um dich aufzurichten zu seiner
Hohe. Geboren ward er von einer Jungfrau, die unversehrt, damit er
heilen konne, was versehrt war an der stindenstolzen Natur. Er lie sich
beschneiden, um dem Menschen zu zeigen, wie er alle wilden Schosslinge
der Stinden und Laster abschneiden miisse. Er wurde dargebracht im
Tempel und von einer heiligen Witwe auf die Arme genommen. Dadurch
wollte er seine Glaubigen ermahnen, oft das Haus Gottes zu besuchen und
eifrig nach Heiligkeit zu streben ... Er lie} sich vom greisen Simeon auf
die Arme nehmen und lobpreisen, um kundzutun, wie lieb ihm Lebens-
ernst und Charakterreife sind. Er lieB3 sich taufen, um der geheimnisvollen
Handlung unserer Taufe die Weihe zu geben ... Nachdem er vierzig Tage
gefastet hatte, tiberwand er den Teufel samt dessen Lockungen, und die
Engel taten ihm Ehre an mit ihrem Dienst. Dadurch wollte er uns lehren:
wir sollen jeden Augenblick dieses Lebens uns wegwenden von den Liisten
der zeitlichen Dinge, ... dann wiirden wir geborgen sein im Schutze der
Engel. Tagsiiber weilte er beim Volke und verkiindete das Reich Gottes.
Die zusammenstromenden Volksscharen erbaute er durch Wunder und
Wort. Die Nichte verbrachte er oft betend auf einem Berg. Dadurch
mahnt er uns: wir sollen je nach Zeitumstinden bald unseren Mitmenschen,
unter denen wir wohnen, durch Wort und Beispiel nach Kriften den Weg
des Lebens weisen; bald aufsuchen die Einsamkeit des Geistes und ersteigen
den Berg der Tugenden, voll Sehnsucht nach der Siife himmlischer
Beschauung, und unser ganzes Sinnen unablissig auf das Uberirdische
richten. Er wird auf dem Berge verklirt vor Petrus, Jakobus und Johannes.
Damit will er uns bedeuten: auch wir werden, gefiihrt von unserem Konig,
begliickt den Himmelsberg besteigen, um Jesu Herrlichkeit zu schauen,
wenn wir gleich Petrus (das ist der Erkennende) demiitig unsere Arm-
seligkeit erkennen — wenn wir den Lastern machstellen> (das besagt Jakob)
— wenn wir uns der Gnade Gottes (darauf weist der Name Johannes) treu-
lich beugen. Er auferweckte den Lazarus in Bethanien (das hei3t Haus des
Gehorsams). Hiermit zeigt er, dass er alle zum ewigen Leben auferwecken
wird, die im Eifer eines guten Willens dieser Welt abgestorben sind und
im SchoBe des Gehorsams ruhen. Als er seinen Leib und sein Blut im
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geheimnisvollen Mahle seinen Jiingern hingab und ihnen demiitig die
Fille wusch, wollte er uns lehren, wie der hochheilige Dienst gefeiert
werden muss mit reinem Wirken und frommer Herzensdemut. Er, der
mit dem Glanze heiliger Auferstehung verherrlicht werden sollte, ertrug
die hohnenden Schurken, die grausamen Geil3elschlige, das schmachvolle
Kreuz, die bittere Galle und endlich den Tod. Dadurch belehrt er die
Seinen: wer nach dem Tode in die Herrlichkeit eingehen will, der muss
die Note und Miihen dieses Lebens und die Bedriickung durch die Bosen
nicht nur mit Gleichmut ertragen, sondern alle Widerwirtigkeiten dieser
Welt im Hinblick auf die ewige Belohnung lieben, erstreben und dank-
bar auf sich nehmen. Bemiihst du dich, diese herrlichen und unermesslichen
Wohltaten deines Schopfers dir gegentiber mit Ehrfurcht zu betrachten,
mit Hingebung zu umfangen, mit glithender Liebe nachzuahmen, dann ...
werden dir auf ewig zu eigen noch viel wertvollere durch die unaus-
sprechliche Gnade deines Heilandes. Dein Gott selber, der dein Bruder
geworden im Geheimnis der Menschwerdung, wird fiir dich zur Ursache
unsiglicher Freude, wann er dich schauen lisst die Menschennatur, in thm
erhoht tber jedes Geschoptf.» (Betrachtungen des hl. Anselm, verdeutscht
von B. Barth u. A. Hug, Miinchen 1926, 24-29)

Dieser Text wirkt wie eine Synthese jener Motive, die die Patristik im
Zusammenhang mit den Mysterien des Lebens Jesu entfaltet hat. Ausgehend
davon behaupten sie einen festen Platz vor allem innerhalb der monastischen
Literatur des Mittelalters. Sie begegnen uns als regelmiBiger Topos z.B. im
Elucidarium des Honorius Augustodunensis (vgl. PL 172, 1122A-1128C),
bei Rupert von Deutz (vgl. PL 170,11C-12D), Bernhard von Clairvaux
(vgl. Sermo 70,7; Opera 11,212), Aelred von Rievaulx (vgl. SC 60) oder
Egbert von Schonau (vgl. B. Barth/A. Hug, aaO. 121-158). Auf ihre
Weise leben sie weiter in der franziskanischen und dominikanischen Jesus-
frommigkeit oder Devotio moderna.

Es ist wiederholt festgestellt worden, dass mit dem Vormarsch der
Ratio und der Vorherrschaft eines rein spekulativen Typs von Theologie
das Thema der Geheimnisse Christi immer mehr verschwindet. Am Ende
dieser Entwicklung steht eine rein begrifflich denkende Christologie, die
schwerpunktmifBig um jene spekulativen Probleme kreist, die sich aus der
hypostatischen Union, den Begriften «Natur» und «Person», deren gegen-
seitigen Beziehungen und Folgen ihrer Vereinigung fiir das Seelenleben
Christi usw. ergeben. Die Ereignisse der Heils- und Offenbarungsgeschichte
spielen in diesem Kontext hochstens eine periphere, wenn tiberhaupt eine
Rolle. Das Ergebnis davon stellt eine rein abstrakte und metaphysische
Wahrheit der Person und des Geheimnisses Jesu Christi dar. Es wire zu
wenig, sich mit der Konstatierung dieser Tatsache zu begntigen; sie reizt
zum Fragen und Nachdenken dariiber, warum das so ist. Hintergriindig
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handelt es sich hier um das Selbstverstindnis der Theologie. Der Blick auf
die Geschichte zeigt, dass der Topos der Mysterien des Herrn in der
patristischen und mittelalterlichen Theologie sehr wohl beheimatet war,
wihrend er in der vorwiegend rationalistisch geprigten klassischen Theo-
logie keinen Platz mehr fand. Das heil3t: an der Frage und Einstellung
zu den Geheimnissen der vita Jesu scheiden sich zwei unterschiedliche
Typen von Theologie, die sich unter Berufung auf den gegenwirtigen
Forschungsstand als «rational-spekulative» oder «szientifische» und «mona-
stische» oder «apientiale» Theologie kennzeichnen lassen.

Unter Zugrundelegung dieser Unterscheidung geschieht es nicht von
ungefihr, dass die «meditatio» der Mysterien Jesu gerade im Umfeld der
monastischen Theologie gepflegt wurde. Diese Art von Theologie wusste
sich von ithrem Ursprung her in besonderer Weise dem Zeugnis der
Schrift und der Tradition, vor allem in Gestalt der Viter, verpflichtet. Den
Ausgangs- und Zielpunkt ihres Bemiihens bezeichnete der lebendige,
gelebte und zu lebende Glaube. Thre Aufmerksamkeit war mehr auf die
Erfahrung als auf das Erkliren und Verstehen der Geheimnisse des Glaubens
gerichtet. Das Unternehmen des Theologisierens selber war alles andere
als isoliert oder vorwiegend auf die Ratio konzentriert, es war vielmehr
eingebettet in einen Rahmen, der neben dem Waissen auch Leben,
Lebensweisheit und Lebenserfahrung, Liebe, Liturgie und Gebet, das
Verlangen nach Gott und Spiritualitit umschloss. Im Grunde kreist die
sapientiale Theologie um das Geheimnis der Liebe, was ihr eine unwahr-
scheinliche Einheitlichkeit, Ganzheit und Geschlossenheit verleiht. Sie liest
und «meditiert» die Heilsgeschichte als Offenbarung der Liebe Gottes zu
uns, als «Anthropologie» beinhaltet sie die Verwirklichung dieser Liebe
Gottes in uns und deren Zuwendung an jeden einzelnen. Bernhard von
Clairvaux hat untibertroffen das Programm dieser Art von Theologie
formuliert, wenn gesagt wird: «Die Liebe Gottes zu uns ist die Quelle aller
Erkenntnis, die wir von Gott gewinnen kdnnen, und von uns aus ist
religiose Erkenntnis Gottes ohne Liebe nicht moglich ... Wer Gott auf
eine Weise erkennen will, die heilbringend ist, also eine Frucht und ein
Mittel des Heiles, der muss ithn lieben; er muss ihm gestatten, dass sein
Geheimnis in uns verwirklicht wird. Vernunft und Wille sind die beiden
Lippen, deren die Seele fiir ihren Kuss bedarf: Die Vernunft begreift, und
der Wille stimmt zu.» (J. Leclercq, Wissenschaft und Gottverlangen,
Diisseldorf 1963,251f) Vielleicht steigt am Horizont eine leise Ahnung
davon auf, welch revolutionierende Kraft sich hinter der anscheinend so
harmlosen Thematik der Mysterien des Lebens Jesu verbirgt. Was mit ithr
auf dem Spiel steht, ist mehr als nur ein Kapitel Christologie oder Theo-
logie. Es geht vielmehr darum, dass Theologie ihre Einheit und sapientiale
- «meditative» — Grundgestalt wieder oder neu findet.
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3. Die Mysterien als spiritueller Weg

Je mehr Ratio und Erfahrung auseinanderklaftten, desto mehr wanderte
die Beschiftigung mit den Geheimnissen Christi in die als Randbereiche
verstandenen Gebiete der Frommigkeit, der Askese und Mystik. Trotz
dieser Verlagerung und Akzentverschiebungen bleiben der Ausgangspunkt
und das Fundament der «meditatio» der Mysterien Jesu prasent und irgend-
wie richtungweisend. Das spirituelle Interesse an ithnen konzentriert sich
auf das Geheimnis der Menschwerdung, des Menschseins oder der Mensch-
heit Jesu Christi. Im Blickfeld steht dabei nicht eine abstrakte oder all-
gemeine Menschennatur, sondern eine hochst individuelle, wie sie sich in
der Geschichtlichkeit thres Weges verwirklicht und in den Ereignissen der
vita Jesu widerspiegelt. Als ausschlaggebend erweisen sich dabei bestimmte
Ich-bin-Worte Jesu, mit Vorliebe das vom Licht (vgl. Joh 8,12; 12,46),
vom Weg, von der Wahrheit und vom Leben (vgl. Joh 14,6). Der Zu-
sammenhang zwischen dem «Ich» und dem Inhalt dieser Bildworte wird
unwahrscheinlich ernst und konzentriert genommen. Das bedeutet, dass
z.B. die Wegmetapher eine hochst existenzielle Bedeutung besitzt, die
tiber ein nur moralisches oder exemplarisches Verstindnis hinausreicht.
Der Weg und seine Stationen, wie sie sich in den Mysterien des Lebens
Jesu abzeichnen, entfalten eine geradezu heilschaftende Wirkung. Diese
wird traditionell gerne mit der reinigenden, erleuchtenden und einigenden
Dimension des Glaubens-, Erkenntnis- und Gebetsweges in Verbindung
gebracht.

Von der Neuzeit an zihlen die Geheimnisse Christi zum festen Pro-
gramm der geistlichen Ubungen und Betrachtung. Das bekannteste Bei-
spiel dafiir stellen die «Geistlichen Ubungen» des Ignatius von Loyola dar.
Schon vor thm hat Garcia de Cisneros seine «Schule des geistlichen Lebens
auf den Wegen der Beschauungy verfasst. In beiden Werken spielt die Be-
schiftigung mit den Mysterien des Lebens Jesu eine zentrale Rolle. Be-
zeichnend ist schon der theologische Einstieg, den Garcia dazu wihlt:
«Wisse wohl: Christus Jesus, Gott und Mensch, Gottes und der Menschen
Mittler, ist selbst der Weg, auf dem du zur Kenntnis und Liebe der Gott-
heit zumal emporsteigen musst, wie Augustinus im siebten Buche seiner
Bekenntnisse sagt. Denn da wir Gott in geistlicher Weise nicht zu ver-
stehen vermochten, so nahm Christus Fleisch an, damit wir durch Christus
als das fleischgewordene Wort uns emporzuranken vermégen zum innern
Erfassen und zur geistigen Kenntnis und Liebe Gottes.» (Schule des geist-
lichen Lebens auf den Wegen der Beschauung, Freiburg 1.Br. 1923, 166)
Man darf sich durch die Ausdrucksweise nicht irritieren lassen; die Ge-
heimnisse des Herrn sind mehr als nur Gegenstand oder Stoft frommer
Erwigungen, sie bilden vielmehr einen wesentlichen Bestandteil eines
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spirituellen Programms, Beschauung, Kontemplation, vollkommene Liebe,
geheime Schau, liebende Hingabe, Vollendung, inneres Gebet usw. ge-
nannt. Das Anliegen dieses Weges verfolgt die Fullspuren dessen, was
biblisch kompakt als «Erkenntnis» oder «Erkennen» des «Mysteriums
Gottes, das Christus ist» (Kol 2,2) formuliert wird und auf eine innerliche,
Innen- oder Tiefenschau des Lebens Jesu und seiner Ereignisse abzielt. Im
Umgang mit den Geheimnissen Christi geht es neben den Inhalten um
eine bestimmte Weise des Sehens, Erkennens und Erfahrens, die bis zum
Grund, zur Mitte oder Tiefe der einzelnen Begebenheiten durchzudringen
versucht. Hier kommt es zu einer intensiven Begegnung und Berithrung des
Betrachters mit dem menschgewordenen Logos, dem Kern seiner hypo-
statischen Union, seinem Sohnsein, seiner Sohneshaltung und -gesinnung.
Der Blick des Beschauers bleibt nicht beim einzelnen Mysterium Jesu
stehen, sondern weitet und vertieft sich hinein in die trinitarische Tiefe
der Liebe Gottes und der innergdttlichen Dreieinigkeit.

Die Impulse, die davon ausgehen, leben weiter im «Goldenen Zeit-
alter» der Mystik besonders im Spanien und Frankreich der Neuzeit. Was
den Topos der Mysterien des Lebens Jesu betrifft, so hat ihm Pierre de
Bérulle einen festen geistlichen Platz gesichert. In seiner Unterscheidung
von «acte» und «état» transzendiert er alles nur vordergriindige Sichauf-
halten bei den Geheimnissen des Herrn und fiihrt letztere zurtick auf
ihren Grund der zustindlichen Anbetung und des zustindlichen Liebes-
gehorsams kraft der hypostatischen Einigung der Menschheit Christi mit
seinem zeitlosen Verhalten als dem Sohn des Vaters von Ewigkeit her (vgl.
P. de Bérulle, Leben im Mysterium Jesu, Einsiedeln 1984). Der Kontext,
in dem diese Uberlegungen zu den Mysterien des Lebens Jesu angesiedelt
sind, ist alles andere als ein heilsindividualistischer, pseudomystischer oder
psychologisierender. Im Hintergrund steht die Anschauung der Schrift und
der Viter von der Erlésung, Heilung und Vergottlichung der ganzen
Menschheit und Welt durch die Inkarnation, Leben und Sterben Jesu. Auf
dem Weg der Vertiefung in die Geheimnisse Christi und deren sohn-
schaftlich-trinitarischen Grund im Menschen und Menschsein Jesu kommt
der Glaubende mit jenem neuen Fundament des Daseins und der Schop-
fung in Kontakt, das Gott in seinem Sohn als dem neuen Adam gelegt hat.
Der spirituelle Weg enthiillt sich uns dadurch als ein Vorgang der Neu-
schopfung, der eine Riickkehr in den Schol3 des neuen Ursprungs und
einen Prozess der Teilhabe, Assimilation und Identifikation besagt. In der
Begegnung mit den Mysterien wird der Mensch gleichsam in einen neuen,
heilen und gesunden Wurzelgrund ein-, hintiber- oder zurtickverpflanzt.
Im Geheimnis der Mysterien leuchtet das Geheimnis der Geburt oder
Wiedergeburt, der Schopfung als Neuschopfung auf. Es kann nicht ausge-
schlossen werden, dass die Beschiftigung mit den Mysterien des Lebens
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Jesu im Laufe der Frommigkeitsgeschichte und im Rahmen asketischer
Bemiihungen eine individualisierende, moralisierende oder spiritualisierende
Verengung erfahren und durchlaufen hat. Von ihrer urspriinglichen
Einfiihrung und Beheimatung im Bereich der christlichen Spiritualitit
kann das nicht behauptet werden. Hier stand die Riickbesinnung auf sie
unter dem bewussten Vorzeichen einer Erneuerung, Verlebendigung und
Vertiefung von Glaube, Kirche, religiosem Leben, Frommigkeit und
Theologie insgesamt. Die gesamte Erneuerung wurde von einer Reform
des geistlichen oder inneren Lebens erwartet und angestoBen.

In der Geschichte der Spiritualitit ist das Thema der Mysterien der vita
Jesu nie total untergegangen. Neben seinem Weiterleben in bestimmten
Formen und Ubungen der Frommigkeit (vgl. Kreuzweg, Rosenkranz u.a.)
hat es auch literarische Neuauflagen erfahren, z.B. in Columba Marmions
«Christus in seinen Geheimnissen» aus dem Jahr 1919. In diesen Zusam-
menhang gehoren auch Verdffentlichungen wie Romano Guardinis «Der
Herr. Betrachtungen iiber die Person und das Leben Jesu Christi» (1937)
oder Giovanni Papinis «Storia di Cristo» (1921) u.a. Versuche, die eine
endlose Reihe von «Betrachtungen» und «Meditationen» iiber das Leben
des Herrn und seine Geheimnisse bis heute nach sich gezogen haben. Man
kann darin wenigstens eine indirekte Bestitigung dafiir finden, wie sehr
das Mysterium und die Mysterien Christi allen Einwinden und Wider-
spriichen zum Trotz lebendig sind und zu faszinieren vermdogen.

4. Mysterium und Mysterien im Kult

Zum Mysterium Gottes bzw. Christi, wie es paulinisch verstanden wird,
gehort es, dass es von Anfang an auch kultisch begangen und gefeiert wird.
Es ist in einem sehr wesentlichen Sinn «Kultmysterium», wobei es sich so
verhilt, dass das Mysterium geradezu notwendig und gleichsam selbstver-
standlich die Dimension des Kultes aus sich entlasst, wie diese ihrerseits
unablissig auf den Grund und Inhalt des Mysteriums zuriickverweist. Die
Feier des Mysteriums entfaltet sich in Zeiten und Zeichen. Sie kreist in
threm Kern um das Geheimnis des Todes und der Auferstehung des
Herrn, dessen Gedichtnis sowohl als Wochen- wie als Jahrespascha be-
gangen wird. Seine zentrale Bedeutung findet in der Bezeichnung des
christlichen Kultmysteriums als Paschamysterium seinen Niederschlag. Da-
neben bilden sich weitere Feste heraus, die urspriinglich unabhingig von-
einander als Einzelfeste entstanden waren und in der Liturgie des Westens
in Entsprechung zum Osterzyklus im Weihnachtszyklus vereinigt werden.
Der historische Ursprung der Feier einzelner Mysterien des Lebens Jesu
hiangt mit sehr verschiedenen und komplexen Faktoren zusammen. Neben
der Aufmerksamkeit fiir bestimmte heilige Stitten und deren Uberliefe-



Prisma des Glaubens 19

rungen ist an ein wann und wo auch immer erwachendes historisierendes
Interesse des Glaubens zu erinnern. Man verweist auf die Bedeutung des
natiirlichen Jahres und die Abfolge der Jahreszeiten, die Anlehnung und
Auseinandersetzung mit jiidischen und heidnischen Feiern, Ereignisse der
Glaubens- und Kirchengeschichte, den Stellenwert der christologischen
Streitigkeiten, der Frommigkeit und der theologischen Reflexion, vor
allem aber auf die entscheidende Formkraft der Heilsgeschichte selber, die
im Heilsgeschehen in Christus gipfelt. SchlieBlich wird man nicht aus-
schlieBen konnen, dass das urspriingliche, sich an Tod und Auferstehung
des Herrn orientierende Kultmysterium eine eigene Dynamik entwickelte,
die iiber die strenge und enge Konzentration hinausdringte. Der Vor-
marsch des Evangeliums in Raum und Zeit, die «Taufe» der «Orte» und
«Zeiten» erdffnete zugleich einen Zugang zu den Einzelmysterien Christi.
Diese Expansion des einen Mysteriums erstreckte sich auch auf jene Zeichen
und Handlungen, die von Anfang an fiir die Kirche, die Zugehorigkeit zu
ihr und ihre Identitit bestimmend waren, wie Taufe, Herrenmahl, Geist-
verlethung usw.

Verfolgt man den facettenreichen Entwicklungsweg der Feier des
Paschamysteriums und einzelner Geheimnisse aus dem Leben des Herrn,
dann ergibt sich daraus die Einsicht, dass der Kult oder die Liturgie mit
ithrer Mitte in der Feier der Eucharistie sich als der zentrale «Ort» oder das
lebendige «Gedichtnis» bzw. die bleibende «Gegenwart» des Mysteriums
und der Mysterien Jesu Christi erweisen. Dieses Wissen hat wohl in der
«Mysterientheologie» Odo Casels theologisch seinen adiquatesten Aus-
druck, in der Liturgie der Ostkirche aber und in deren Selbstverstindnis
seine vollkommenste Verwirklichung gefunden. Orthodoxe Liturgie, die in
der Feier der «Gottlichen Liturgie» gipfelt, versteht sich als Erscheinung und
Vergegenwirtigung des auferstandenen Herrn, als Vorwegnahme seiner
Wiederkunft in Herrlichkeit, als Fortsetzung des von thm selbst begonne-
nen messianischen Hochzeitsmahls inmitten der Gemeinde. In der Be-
gegnung mit dem Auferstandenen ereignet sich gleichzeitig Begegnung der
gesamten himmlischen Gemeinde mit der Kirche auf Erden. Die Feier der
Liturgie zieht gleichsam den Himmel auf die Erde herab. Das Mysterium
und seine Mysterien sind damit nicht mehr zu trennen. Die Liturgie stellt
den schopferischen Quell allen geistigen und geistlichen Lebens der Kirche
dar.

Diese Auftassung verleiht allem eine mittelbare oder unmittelbare Aus-
richtung auf das Zentrum der Liturgie hin. Das wird besonders greifbar im
Verstindnis des Bildes wie des Dogmas. Die Ikone als Kultbild fuf3t auf der
Vorstellung, dass der Mensch als nach dem Bild Gottes geschaften die
Ikone Gottes in sich trigt. Dieser Bildgedanke bestimmt die Trinititslehre,
die Christologie und die Anschauung von der Kirche. Das Heilswerk
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Christi als des Bildes des Vaters besteht darin, das durch die Siinde be-
schidigte Gottesbild des ersten Menschen wiederherzustellen. Erlosung
geschieht dadurch, dass der Siinder in das Bild Jesu Christi hinein verklirt,
in thn ein-gebildet wird. Die Ikonen als Reprisentationen des Mysteriums
und der Mysterien Christi partizipieren an diesem Heilsgeschehen und
dienen dem Aufstieg vom Abbild zum Urbild. Ahnliches gilt vom Dogma.
Dieses findet seine eigentliche Sprache oder Aus-Sprache in der Liturgie
als der mystischen Darstellung der Fiille der gottlichen Heilstatsachen und
geoftenbarten Wahrheiten. Die Liturgie als gefeierter und vollzogener
Glaube verkorpert den Wurzelgrund des Dogmas. Dogma und Doxa,
Dogma und Liturgie, Bekenntnis und Anbetung, Theologie und Gebet
gehodren untrennbar zusammen. Das Dogma ist im Grunde ein wesentlicher
Bestandteil der Liturgie, der lebendigen Anbetung. Das ist der Grund,
warum die Orthodoxie die Wahrheit des Mysteriums und des Glaubens
in liturgischer, hymnischer oder Gebetssprache ausspricht.

Die kultische Verankerung des Mysteriums und der Mysterien des
Lebens Jesu macht wohl am eindrucksvollsten deutlich, warum sie Heils-
charakter oder Heilsbedeutung besitzen, warum sie Heilsereignisse ge-
nannt werden. Durch diese Kennzeichnung werden sie tiber die Ebene
rein historischer Tatsachen oder Geschehnisse hinausgehoben. Thre Eigen-
art erschopft sich nicht darin, historisch geschehen zu sein, sondern transzen-
diert diesen Kontext. Sie besitzen «Heilsqualitit», die sie einmal dem
Umstand verdanken, dass sie von Jesus Christus im Heiligen Geist und aus
thm gewirkt und vollzogen wurden, zum anderen haben sie aufgrund der
Auferweckung desselben Jesus Christus von den Toten Eingang in ihn als
Taten oder Werke des Auferstandenen gefunden. Das verleiht ithnen eine
Zeitiiberlegenheit und eine geistliche Existenzweise, die sie nie vergehen
lasst und jederzeit vergegenwirtigungsfihig macht. Dank ihrer vom Geist
geschenkten und garantierten Unverginglichkeit und Uberlegenheit gibt
es eine «Mysteriengegenwart» in Kult und Liturgie, die sich als uner-
schopflich und unausschoptbar erweist. Thre Feier und Wiederholung im
Kult leben aus ithrem unverginglichen und nicht zu erschopfenden Grund,
der sie wirklich gegenwirtig und wirkend sein ldsst und macht.

Am Ende dieses sehr torsohaften Durchblicks stellt sich die Frage nach
dem Ort der Mysterien des Lebens Jesu in Glaube und Theologie noch
einmal. Herkdmmlicherweise verweist man sie auf den Rand. Das Bild
vom Rand ist mehrdeutig. Bezieht man es auf die Peripherie des Kreises,
dann konnte man gerne zustimmen, denn der Kreis verweist auf seine
Mitte, die ihrerseits nicht ohne den Kreis zu bestehen vermag. Die Wirk-
lichkeit und Wahrheit Jesu Christi beinhaltet beides: das Mysterium wie
die Mysterien. Der volle oder ganze Jesus Christus beinhaltet, besagt und
braucht beides: einen Christusglauben und eine Christologie im Singular
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des Mysteriums, aber auch im Plural der Mysterien, und das nicht im be-
ziechungslosen Nebeneinander, sondern im lebendigen und dialogischen
Ineinander von Zentrum und Peripherie des Kreises.
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LITURGIE
als Ort der Gegenwart und Wirksamkeit der Geheimnisse des Lebens Jesu

Christlicher Gottesdienst findet seinen Grund und seine Mitte in der be-
stindigen Vergegenwirtigung und — dadurch vermittelt — in der viel-
tiltigen Gegenwart Jesu Christi, seines Lebens, seines Sterbens und seiner
Auferweckung. Diese Vergegenwirtigung wird vollzogen im Modus einer
lebendigen Erinnerung, genauer in einem «Gedichtnis» (lat. memoria,
griech. anamnesis), welches seinen wesentlichen und eigentlichen Ort im
Kult hat. Die bestindig wiederkehrende Versammlung der christlichen
Gemeinde zur Feier des Pascha-Mysteriums, jeder christliche Gottesdienst
und alle Weisen von Liturgie werden zu jenem Medium, in dem sich je
neu und schopferisch die heilvolle Gegenwart Jesu Christi ereignet.’

1. Wichtige Hinweise aus Art. 7 der Liturgiekonstitution
des II. Vaticanums

Diese aber kennt im Gottesdienst verschiedene Weisen, wie sie im Artikel
7 der Liturgiekonstitution, der diesem Thema gewidmet ist, aufgelistet
sind.? Dabei steht an erster und vornehmster Stelle die zweifache Weise der
Gegenwart Christi in der Eucharistiefeier: zunichst «in der Person dessen,
der den priesterlichen Dienst vollzieht», sodann «unter den eucharistischen
Gestalten». Letzteres entspricht einer guten und jahrhundertealten Tradi-
tion, die in der Uberzeugung der «eucharistischen Realprisenz» des Leibes
und Blutes Christi autbewahrt ist. Dem folgt unter ausdriicklicher Be-
zugnahme auf die Taufe als das andere Grund- und Hauptsakrament der
Kirche der Hinweis auf die gleiche, freilich abgestufte Gegenwart Christi in
den tbrigen Sakramenten. Eher ungewohnt, jedoch 6kumenisch erfreulich
und wertvoll klingt dann die Feststellung, dass Christus in seiner Kirche
ebenfalls gegenwirtig sei «in seinem Wort, [...] wenn die heiligen
Schriften in der Kirche gelesen werden». Ganz grundsitzlich aber heil3t es
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Liturgie 23

abschlieBend und gleichsam zusammentfassend: «Gegenwirtig ist er
schlieBlich, wenn die Kirche betet und singt [...].»

In all ihrer Vielfalt und all ihren besonderen Ausprigungen und Ge-
stalten nimmt demnach die Liturgie eine herausragende Stellung ein, vor
allem im Blick auf die Gegenwart und die konstitutive Vergegenwirtigung
nicht nur der Person Christi, sondern auch seines Heilswerks (das hier knapp
und doch iiberaus prizise sowie inhaltsschwer als «Paschamysterium» an-
gesprochen wird). Dieser Aspekt verdient weitere Vertiefung und Erldu-
terung. Dabei soll es vor allem um die durchaus unterschiedlichen und
vielfdltigen Weisen einer liturgischen Gegenwart oder aber Vergegen-
wirtigung der Geheimnisse des Lebens Jesu gehen.

2. Kurzer Riickblick auf ein iiber Jahrhunderte vergessenes Thema

Zuvor aber ist daran zu erinnern, dass die Rede von den Mysterien des Le-
bens Jesu zwar eine alte kirchliche Tradition darstellt, diese allerdings tiber
Jahrhunderte hinweg verschiittet gegangen war. Die Konzentration des
Blickes auf die Gegenwart Christi im Gottesdienst richtete sich allzu aus-
schlieBlich auf die eucharistische Realpriasenz und die darin vollzogene
Vergegenwirtigung von Tod und Auferstehung Jesu als den eigentlich theo-
logisch bedeutsamen Zentralereignissen. Im durchschnittlichen christlichen
Glaubensbewusstsein war mit dem Glauben an die eucharistische Real-
prisenz Christi nicht einmal die sakramentale Gegenwart der Heilsereignis-
se verbunden, sondern lediglich eine «Personalprisenz», welche das konkrete
geschichtliche und menschliche Leben Jesu kaum einzubeziehen vermochte.

Erst dem 20. Jahrhundert war es vorbehalten, das Gewicht und die
Bedeutung des gesamten Lebens Jesu und seiner vielgestaltigen Heilser-
eignisse zu wiirdigen. Zahlreiche Theologen haben zu dieser Wiederge-
winnung einer konkreteren Vorstellung von dem in Christus geschenkten
Heil und zu einer Wiederentdeckung der «Mysterien des Lebens Jesu» und
deren theologischen Gewichts beigetragen. Karl Rahner’ selbst war es, der
ein eigenes Stichwort bereits in sein mit Herbert Vorgrimler gemeinsam
verfasstes «Kleines theologisches Worterbuch» und dann schlieBlich auch
in die 2. Auflage des «Lexikons fiir Theologie und Kirche» einzubringen
wusste. Den Rahmen spannte er dabei bewusst weit aus. In der 1. Auf-
lage des «Worterbuchs» von 1961 fand sich bereits die programmatische
Feststellung: «Nicht nur Inkarnation, Kreuz und Auferstehung sind Ereig-
nisse, die universale Bedeutung in u. [und] trotz ihrer historischen Ein-
maligkeit u. [und] Kontingenz fiir das Heil aller haben, sind darum
Gegenstand der Glaubensaussage, der bekennenden Anamnese u. [und]
des Lobpreises und in diesem Sinn (Mysterien, sondern dasselbe gilt
grundsitzlich von allen Ereignissen im Leben Jesu.»*
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Ahnlich beginnt auch die Beschreibung der «Mysterien des Lebens
Jesu» in Bd. 6 des «Lexikons fiir Theologie und Kirche» von 1962, nimlich
dass so «zunichst einmal alle Ereignisse des irdischen u. [und] verklirten
Lebens Jesu genannt werden [konnen]|, insofern sie an der Wiirde u. [und]
dem Geheimnis der Person teilhaben, die diese Geschichte als ihre eigene
vollzog u. [und] diese ihre Geschichte aus der Tiefe dieser Person ent-
springen liel u. [und] ihr darum ihre eigene Eigentlimlichkeit u. [und]
Wiirde mitgab. Diese Ereignisse werden aber in einem besonderen Sinn
Mysterien genannt, insofern sie mit dem Erlosungsmysterium der Inkarna-
tion, des Kreuzes u. [und]| der Auferstechung, den M. [Mysterien] der
Heilsgeschichte schlechthin, eine Einheit bilden u. [und] darin auch eine
erlosende Heilsfunktion fiir uns haben u. [und] nicht nur (was man in der
frommen Betrachtung meist allein bedenkt) ein besonders exemplarischer
Fall u. [und] ein Vorbild eines moralischen Handelns fiir uns sind.»® Nahezu
gleichzeitig fand ein so betitelter Abschnitt auch in die christologischen
Partien der «Mysterium Salutis» benannten vielbindigen Dogmatik Ein-
gang.’

Vorbereitende Arbeit zu dieser Wiederautnahme einer zu Unrecht ver-
gessenen, wertvollen Tradition haben bereits vor der Mitte des letzten
Jahrhunderts so bedeutende katholische Theologen wie Odo Casel (mit
seiner programmatisch gemeinten «Mysterientheologie»), Romano Guardini
(vor allem mit seinem Buch «Der Herr», aber auch mit weiteren, die
irdische Gestalt und das menschliche Geschick Jesu Christi bedenkenden
Biichern) und Hugo Rahner (mit seinem Werk «Eine Theologie der Ver-
kiindigungy) geleistet. Erstaunlicherweise findet sich jedoch in der eben
abgeschlossenen 3. Auflage des «Lexikons fiir Theologie und Kirche»
weder ein eigenes Stichwort zum Thema noch ein Hinweis im jetzt vor-
liegenden Register. Es steht zu vermuten, dass jene Anliegen, vor allem
aber jene Programmatik, die sich im vergangenen Jahrhundert in der
Wiederbelebung der «Mysterien des Lebens Jesu» angezeigt haben, in-
zwischen auf andere Weise in das Glaubensbewusstsein und dessen theo-
logische Reflexion Eingang gefunden haben.

3. Der erste und entscheidende Anstof3: «Mysteriengegenwart» (Odo Casel)

Den ersten, wirksamsten und entscheidendsten Anstof3 fiir eine grund-
legende Neubesinnung auf die liturgische Vergegenwirtigung der ganzen
Breite des Lebens Jesu — dessen also, was er gelebt und getan, was er emp-
fangen und erlitten hat, aber auch was er von seinem Gott und Vater fiir
die Menschen empfangen und diesen zur Zustimmung und zum Mitvoll-
zug seines eigenen Lebens angeboten hat — diirfte Odo Casel mit seinem
entschiedenen Neuansatz im Verstindnis der Liturgie und des Kerns li-
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turgischen Handelns gemacht haben.” Aus der liturgischen Vergegenwirti-
gung und Prisenz des Christusmysteriums, worunter Casel stets die Heils-
tat Jesu insgesamt und ohne alle Abstriche ihrer geschichtlich-konkreten
sowie kontingenten Momente verstanden hat, lebte und dachte dieser
Benediktinermonch aus der Abtei Maria Laach. Die von ithm entfaltete
«Mysterientheologie» hat Kardinal Joseph Ratzinger schon frith und jiingst
erneut gewiirdigt als «die vielleicht fruchtbarste theologische Idee des 20.
Jahrhunderts»®. Fiir Casel galt ganz grundsitzlich und alles durchdringend,
dass Liturgie und christlicher Gottesdienst ihrem innersten Kern und
Wesen nach «Mysteriengegenwart» bedeuten und bewirken.

Gemeint war damit etwas vollig anderes, als das damals gingige Ver-
standnis und die zeitgendssische theologische Deutung der Sakramente zu
bieten hatten. Es geht dabei nicht um die Vermittlung eines Anspruchs auf
eine nur dubBerlich und konditional mit der konkreten liturgischen Feier
verbundene Wirkung der Sakramente. Vielmehr versuchte Casel in immer
neuen und unermidlichen Anliufen, die Gegenwart des Heilsgeschehens
selbst in den Sakramenten und ithrem liturgischen Vollzug in den Vorder-
grund zu riicken. Thm galten die Sakramente ganz wesentlich und eigent-
lich als «Mysterien», als heilige Handlungen, in denen der daran Teil-
nehmende der darin re-prisentierten, also vergegenwirtigten Heilstat Jesu
selbst wirklich teilhaft werden konnte. Dabei hat Casel das in Christus sich
ereignende Heilsgeschehen sehr konkret gefiillt, also ganz und gar nicht
abstrakt verstanden. Fiir ithn galt die Gegenwart Christi im Gottesdienst
der Kirche umfassend — so umfassend jedenfalls, dass kein noch so winziger
Moment von Jesu Leben von dieser liturgischen Vergegenwirtigung aus-
geschlossen blieb. Von der Inkarnation und Epiphanie tiber Jesu irdischen
Lebensweg mit den Stationen Taufe, Verklirung und Kreuzigung bis hin
zu seiner Auferstehung und Himmelfahrt hat Casel keine einzige Station
ausgelassen. Den Mysterien des (gesamten) Lebens Jesu war sein ganzes Be-
mithen gewidmet. Ohne deren bestindige Vergegenwirtigung und An-
eignung durch den Christen waren fiir ihn Grund und Mitte des Christseins
weder denkbar noch gegeben.

In diesem Zusammenhang hat Casel die Schicksalsgemeinschaft des
einzelnen Christen mit Christus und seiner Heilstat sehr konkret und
existentiell verstanden. Das Grundmodell einer einzigartigen Christus-
Gemeinschaft und Nachfolge-Existenz, die er in der Tiefe eines liturgisch,
vor allem in Taufe und Eucharistie grundgelegten Mit- und Nachvollzugs
verortete und die er in einleuchtender Weise mit der urbiblischen Katego-
rie des «Gedichtnisses» zu vermitteln wusste, gab den Rahmen ab fiir eine
breite Einbeziehung von Vielfalt und Reichtum des Lebens Jesu. In einer
Zeit und Epoche, da Christen verunsichert und verstort nach ihrer eigenen
Identitit, nach dem eigentlichen Kern und der tragenden Mitte ihres
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Glaubens fragten, hat es Casel mustergiiltig verstanden, eine ebenso ein-
fache wie schlagende Antwort auf ihre Glaubensnot zu geben: «Auf die
Frage, was denn darin [nidmlich im Glauben] das Wichtigste sei, [hat er]
eine eindeutige und in dieser Weise in seiner theologischen Umwelt so
nicht formulierte Antwort gegeben: das Wichtigste, was das Leben des
Christen tragt, ist die Anamnese, das Gedichtnis des Herrn.»’

Um die Gegenwart des Ursprungs, um die Vergegenwirtigung des
Heilsgeschehens in Christus geht es demnach in der liturgisch-sakramen-
talen Feier. Das Gedichtnis der Heilstat Christi vollzieht sich daher nicht
in subjektiver oder rein intellektueller Erinnerung, die stets riickwirts ge-
richtet ist. Der herausragende Ort dieses Gedichtnisses ist die gemeinsam
begangene liturgische Feier, die in ihrer symbolischen Handlungsgestalt
die Gleichzeitigkeit mit dem Ursprung bewirkt. Bestimmt man mit Casel
und in gut neutestamentlicher, patristischer und systematischer Weise die
Identitit des Christen als «Sein in Christus», dann muss das liturgisch-
sakramentale Handeln als einzigartige, alle anderen Weisen der Christus-
begegnung tberragende Begriindung christlicher Existenz gelten, als
Leben und Kraft spendender Ort einer wirksamen und machtvollen Er-
innerung und Vergegenwirtigung der Mysterien des Lebens Jesu.

Die hier vermittelte, im Kult-Mysterium geschenkte Gegenwart des
Ursprungs — Casel zeichnet dies in einer Exegese der Taufperikope im
R omerbrief nach, wo vom (sakramentalen) Sterben und ebensolchem
Auferstehen in Gleichgestaltung mit Christus die Rede ist (Rém 6,1-11) —
gibt nicht nur Anteil am Todesgeschick Jesu. Sie schenkt zugleich die
Teilhabe am ewigen, unverginglichen gottlichen Leben in der Schicksals-
gemeinschaft des auferstandenen und zum Vater erhéhten Christus. Weil
Jesu Leben verklart und damit gewissermalBlen jeder Zeit gleichermallen
nahe sowie gegenwirtig ist und sein kann, deshalb hat derjenige, der das
Gedichtnis dieses Herrn und seiner Heilstat — angefangen bei der irdischen
Geschichte bis in die gottliche Ewigkeit hinein — vollzieht, Anteil am
ganzen und unverkirzten Heilsgeschehen. Was immer an christlichen
Lehren und Geboten Giiltigkeit haben mag — all das ist in der alles ver-
sammelnden Mitte des christlichen Kultmysteriums enthalten und wird an
Erfahrungsreichtum und Realititsdichte davon bei weitem tiberboten.
SchlieBlich «st das Kultmysterium die objektive und notwendige Dar-
stellung und Gegenwirtigsetzung des Heilswerkes Christi, steht also inso-
tern im Mittelpunkt der christlichen Existenz, so dass auch der Glaube in
thm zum symbolhaften, allgemein erkennbaren Ausdruck gelangt und das
religidse Leben aus ithm seine Kraft und seine Verpflichtung schopft. Im
Kultmysterium wird das Christusmysterium sichtbar und wirksam; es ist
somit eine Art Fortsetzung und Weiterentfaltung der Oikonomia [der
Heilsgeschichte oder vielmehr der Heilstaten| Christi, die ohne das Kult-
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mysterium sich nicht allen Geschlechtern der in Raum und Zeit sich aus-
breitenden Heilsgemeinde mitteilen konnte.»'

Diese grundlegenden Einsichten und Feststellungen gewinnen noch
mehr an Anschaulichkeit, wenn man nun in einer gereinigten relecture
Casels Heranziehung des religionsgeschichtlich gewonnenen Mysterien-
Paradigmas in die Betrachtung einbezieht. Mit Hilfe dieser Kategorie ge-
lingt ihm nimlich endgiiltig der Ausbruch aus dem Ghetto einer eng
gefiihrten, nachtridentinischen Sakramententheologie, die einzig auf die
Gnadenwirksamkeit der Sakramente und ihren rituell korrekten Vollzug
fixiert blieb. Demgegentiber entfaltet Casel im Kontext seiner Mysterien-
theologie den Gedanken, dass die Grundform der Liturgie ein heiliges
Spiel, eine dramatische Handlung unter Mitwirkung aller ist."" Die Glaubi-
gen und Liturgie-Feiernden erscheinen als Akteure im kultisch aufge-
fihrten Drama ihres Gottes, ja sogar als «Mitspieler Gottes»'? und daher
als Mittrager der Handlung. Passive Anwesenheit in stummer Versenkung
oder mystischer Entriickung ist hier fehl am Platz. Der Mysteriencharakter
der christlichen Liturgie verlangt demnach eine «aktive Teilhabe» —
formuliert in der Forderung nach einer «actuosa participatio» aller
Gliubigen im Vor- und Umfeld des Zweiten Vatikanischen Konzils —am
heiligen Spiel, das Gott selbst in Christus eingerichtet hat. Darin soll jeder
Einzelne hier und jetzt «in persona Christi agere», also gleichsam als ein
anderer, ein «zweiter Christus» handeln und die Heilstat Christi, das
Paschamysterium des Ubergangs vom Tod zum Leben, als gegenwirtige
Wirklichkeit spielend und handelnd nach- oder besser: mit-vollziehen.
Die realsymbolische Wirksamkeit der Sakramente, ihre Christus und in
ithm Gottes rettende Tat vergegenwirtigende Bedeutung liegt also buch-
stablich im lebendigen Mitvollzug ihrer liturgischen Gestalt selbst und darf
nicht auBerhalb dieses Mysteriengeschehens, etwa als irgendeine abstrakte
Gnadengabe, gesehen werden.

Bereits 1922, lange bevor er seine «Mysterientheologie» in thren Grund-
ziigen und in ihrer historischen Fundierung ausgearbeitet hatte, weil} Casel
deren zentralen Gedanken mit den folgenden Worten treffend zusammen-
zufassen: «Die Gliaubigen [...] vereinigen sich aufs innigste mit dem Tun
ithres Heilandes und Herrn; sie opfern sich mit ihm und durch ihn und
eignen sich die von Christus objektiv vollzogene Erlosung an; sie schopfen
von den Quellen des Erlosers. Sie leiden mit ihm, stehen mit ihm auf,
werden mit thm verklirt und treten ein in sein himmlisches Sein. Sie
fithren also mit ihm ein heiliges, gnadenbringendes Drama auf. [...] Jeder
Teilnehmer der eucharistischen Feier ist ein Mitspieler des gottlichen
Protagonisten Christus; ja er vertritt bis zu einem gewissen Grade dessen
Person selber.»'® Ansprechender und klarer hitte man wohl kaum be-
schreiben konnen, was — mit Casel beginnend — liturgische Vergegen-
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wirtigung und Wirksamkeit der Geheimnisse des Lebens Jesu bedeuten
konnte.

4. Begegnung mit Jesu Leben im Wort der Predigt (Romano Guardini)

Eine gewaltige Sammlung von Predigten hat der Religionsphilosoph
Romano Guardini 1937 in seinem Jahrhundertbuch «Der Herr. Betrach-
tungen tiber die Person und das Leben Jesu Christi»'* vorgelegt. Es han-
delt sich um ausgesprochene Homilien, also um Auslegungen von
Schrifttexten in einem kirchlichen und zudem gottesdienstlichen Rahmen.
Guardini berichtet selbst davon, dass er in seiner Berliner Zeit diese An-
sprachen in der neu errichteten Kapelle St. Benedikt der dortigen katholi-
schen Studentenseelsorge gehalten habe.'® Hier hat sich Guardini — wohl seit
19321, vielleicht auch etwas spiter — darangemacht, «die Gestalt und das
Leben Jesu aus dem Neuen Testament heraus darzustellen; immer ausgehend
von der sorgfiltigen Analyse einzelner Texte oder Textgruppen, um dann
von ithnen aus den Weg ins Ganze zu suchen. Diese Predigten erstreckten
sich tiber acht Semester, und aus ithnen entstand dann das Buch Der Hern.»"”

Ganz in die Liturgie einbezogen und als deren integraler Teil sind dem-
nach diese Christus-Predigten Guardinis einzuschitzen. Damit aber gilt
gerade auch fiir diese Gestalt der Verkiindigung, die sich maBgeblich auf
die Gestalt Jesu, ihre Geschichte, ihre Botschaft und ihren Lebensweg und
auf ihr Geschick konzentriert, dass sich darin Gegenwart Christi ereignet
und als ebenso wirklich wie wirksam erweist. Die einzelnen Kapitel
schreiten eindrucksvoll und mitfithlend den langen und verschlungenen
Weg des Lebens Jesu nach, wie er sich in den biblischen Zeugnissen, vor
allem in den Evangelien darstellt. Dabei folgt der Verfasser keineswegs,
wie manche erwarten mogen und wie es sachlich wohl auch angebracht
gewesen wire, einer auch nur ansatzhaft sich historisch-kritisch gebenden
Methode. Die thm eigene Weise des ruhig-schauenden Eindringens in das,
was die einzelnen Schriftabschnitte tiber Jesus Christus und sein gott-
menschliches Geheimnis auszusagen versuchen, hat unzihlige Menschen
tiber viele Jahrzehnte hinweg fasziniert und ist fiir ihren Christus-Glauben
prigend geworden.

Ein grober Durchblick mag iiber die inhaltliche Anordnung der
einzelnen Ansprachen informieren: Am Anfang stehen «Die Urspriinge»,
denen schon bald das Kapitel «Botschaft und VerheiBungy folgt. «Die Ent-
scheidungy ist der nichste Teil Giberschrieben, und dem folgt ein mit «Auf
dem Weg nach Jerusalem» betiteltes Kapitel. «Die letzten Tage» Jesu um-
fassen mehr als einhundert Seiten, doch auch das dann anschlieBende
Kapitel «Auferstehung und Verklarung» unterschreitet diese Zahl nur um
ein Geringes. Gleichsam als Ausblick kommt ein letztes Kapitel zu stehen,
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das sich maBgeblich dem schwierigen Buch der Oftenbarung des Johannes
widmet und mit «Zeit und Ewigkeit» tiberschrieben ist.

Ohne Zweifel liegt in diesen gesammelten Predigten Guardinis eine
einzigartige, als qualifizierte Verkiindigung geartete Vermittlung und Ver-
gegenwirtigung der Geheimnisse des Lebens Jesu innerhalb der Liturgie
vor. Seine Betrachtungen gestalten sich mystagogisch; sie umkreisen
schauend und nachfiihlend das doch immer unbegreifbare, letztlich eine
und doch vielfiltige Mysterium Jesu Christi, seiner Gestalt und seines
Lebens, seiner Geschichte und seines Geschicks, und dies in aller uner-
schoptbaren Vielfalt der einzelnen Mysterien. Guardini hat eingangs be-
tont, «dass er nichts (Neues» geben will; weder eine neue Auffassung
Christi, noch eine bessere Theorie»'®. Ausdriicklich heiBt es hier: «Diese
Betrachtungen> machen keinen Anspruch auf Vollstindigkeit. Sie ver-
suchen nicht das Leben Jesu im Zusammenhang zu erzihlen, sondern
greifen immer neu einzelne Worte und Begebnisse heraus. Sie wollen
nicht seine Gestalt in ihrer Folgerichtigkeit entwickeln, sondern zeichnen
einen Zug in ihr, und dann wieder einen, so wie sie gerade lebendig
werden. Sie sind keine wissenschaftlichen Darlegungen, weder Historie
noch Theologie, sondern geistliche Ansprachen, durch vier Jahre hindurch
beim sonntiglichen Gottesdienst gehalten, und mochten nichts anderes, als
nach ithrem Vermogen den Auftrag erfiillen, den der Herr selbst gegeben
hat: Thn, seine Botschaft und sein Werk zu verkiinden.»'” In einer «Nach-
bemerkung» heilit es dann ausdriicklich, er, Guardini, wolle «nicht der
wissenschaftlichen Theologie, sondern der religiosen Vertiefung dienen»?.

Guardini setzt demnach auf die Eindrucks- und Uberzeugungskraft der
biblisch vorgegebenen und einfiihlsam nahe zu bringenden Christusbilder
in ihrer letzten Einheit und doch auch reichen Verschiedenheit, die in der
gottesdienstlichen Verkiindigung der Schrifttexte und deren Auslegung
wirksam wird und dadurch die Mysterien des Lebens Jesu vergegenwirtigt.

Was Guardini bei dieser besonderen Weise der Christusverkiindigung
gelungen ist, und zwar uniibertreffbar und hochst wirkungsvoll, darf man
mit Fug und Recht als eine vorbildliche Theologie der Mysterien des
Lebens Jesu bezeichnen. Abseits aller abstrakten Reflexion bleibt er bemiiht
um eine meditativ-spirituelle ErschlieBung der biblischen Texte. Seine
Hauptaufgabe sieht er dhnlich wie Casel darin, seiner Zeit das Geheim-
nis der Person Jesu und die Geheimnisse seines Lebens nahe zu bringen.?!

5. Die liturgisch-konkrete Feier und Vergegenwdrtigung
der Mysterien des Lebens Jesu

Unbeschadet der kaum zu leugnenden Tatsache, dass das Thema «Myste-
rien des Lebens Jesu» iiber lange Jahrhunderte hinweg in der theologischen
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Reflexion nicht hinreichend Beachtung gefunden hat und dadurch in
den Hintergrund getreten ist, bleibt doch darauf hinzuweisen, dass die
Kirche in ihrer bestindigen liturgischen Feier und besonders im Laufe des
kirchlichen Jahreskreises sehr wohl das Gedichtnis der Mysterien des Le-
bens Jesu vollzieht und damit die Sache selbst durchaus prisent, also
gegenwirtig hilt. Diesem erfreulichen Sachverhalt soll zum Abschluss
dieser Uberlegungen noch die notwendige Aufmerksamkeit gewidmet
werden.?

Dabei verdient zunichst die regelmifBige sonntigliche Zusammenkunft
der christlichen Gemeinde zur Feier der Eucharistie Erwihnung und
Beachtung. Dass der Sonntag seit alten Zeiten und bis heute auch der
«Herrentagy genannt wird — und dies mit vollem Recht — weist die Spur
zum Zusammenhang mit den Mysterien des Lebens Jesu. Wo immer
Christen zur Feiler des Paschamysteriums zusammenkommen und das
Gedichtnis an Jesu Leiden, Sterben und Auferstehung vollziehen, geben
sie dem zentralen Mysterium des Christentums einen Ort in ihrer Mitte
und vergegenwirtigen so das Christus-Mysterium in seiner ganzen und
unverkiirzten Breite und Tiefe. Als «Wochenostern» wird der Sonntag
gelegentlich und auch zutreftend bezeichnet. In der bereits in frither Zeit
regelmifig sonntags stattfindenden Eucharistiefeier der christlichen Ge-
meinde wird das Gedichtnis an Tod und Auferstehung, der beiden zen-
tralen Grundmysterien des Lebens Jesu, als das «Geheimnis des Glaubens»
vollzogen und diese Heilsereignisse somit vergegenwirtigt. Am Anfang
und Ende allen Nachdenkens tber die liturgisch-konkrete Gestalt der
wirklichen und wirksamen Vergegenwirtigung der Mysterien des Lebens
Jesu steht damit der Sonntag als der «Tag des Herrny.

Mindestens ebenso herausragende Bedeutung, jedoch als lediglich ein-
mal im Jahr vollzogene Feier der christlichen Gemeinde, kommt dem
Osterfest zu. Seit frithchristlicher Zeit wurde in Ablésung und Uberbietung
der alttestamentlich-jidischen Pesach-Feier das christliche «Paschafest» als
Gedichtnis des Leidens, des Sterbens und der Auferweckung Jesu begangen.
Diese christliche Paschafeier «umfasst die Einheit der Heilsgeheimnisse,
d.h. niherhin die Einheit von Leiden, Tod und Auferstehung, obwohl die
verschiedenen Traditionen je andere Akzente setzen»®. Die eine Tradition
bezieht die Erh6hung mit ein, eine andere betont eher das Leiden und den
Tod des Herrn. Auch die Einheit des Handelns Gottes in Christus mit
dem Handeln der Gemeinde wird unterschiedlich gewichtet, was auch fiir
das eschatologische Element der Oster- bzw. Paschafeier gilt, nimlich fiir
die Erwartung der Wiederkunft des Herrn. Doch trotz dieser fiir die
einzelnen Teilkirchen der frithen Zeit durchaus charakteristischen unter-
schiedlichen Akzentuierungen bleibt die gemeinsame und grundlegende
Einheit stiftende Beziehung auf das letztlich eine Paschamysterium, das in
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der 6sterlichen Feier der Mysterien vom Leben, Sterben und Auferstehen
Jesu seinen ganzen Reichtum gegenwirtig werden lasst.

Im Osterfestkreis angesiedelt, jedoch durch eine eigene Feier hervor-
gehoben sind die Feste «Christi Himmelfahrt» und «Pfingsten», wobei
Ersteres eher christologisch gemeint ist, das zweite eher pneumatologisch,
also auf'die Sendung des Geistes Christi als dem kronenden Abschluss der
finfzigtigigen Osterfeier (Pentekoste) bezogen ist. Fiir das Fest der
Himmelfahrt Christi wird im Blick auf die Mysterien des Lebens verdeut-
licht, dass der Mensch Jesus mit allem, was er gelebt und getan hat, nun
seinen Ort und Platz zur Rechten Gottes des Vaters hat, zugleich aber
auch, dass damit der Mensch schlechthin eine Heimat im Gottlichen
gefunden hat. Die Universalisierung und Entgrenzung der konkreten
Lebenstfiille der Geschichte und der Heilstat Christi thematisiert das
Pfingstfest als Abschluss der Paschafeier. Dass Jesu Leben und dessen
Mysterien fiir alle Menschen bestimmt sind, dass in seinem Geiste Men-
schen an seinem Leben teilhaben und damit «wahrhatt Mensch» werden
konnen — dafiir steht die Feier des Pfingstfestes.

Zu erwihnen sind schlieBlich noch etliche weitere Herrenfeste im
Kirchenjahr, deren Rang jedoch kaum an die zuvor beschriebene Sonn-
tags- und Pascha-Feier heranreicht. Sie betreffen weitere Stationen und
Momente im Leben Jesu und vergegenwirtigen diese in festlicher Feier,
wobei «das Fest als Medium des kollektiven Gedichtnisses» zu verstehen
ist, und zwar «nicht lediglich eines unter beliebigen Medien kultureller
Erinnerung, sondern das Urspriinglichste»**. An erster Stelle stehen zwei
Feste, die das Geheimnis der Menschwerdung auf verschiedene Weise und
mit unterschiedlichen Akzenten zum Gegenstand haben. Das Weihnachts-
fest (25. Dez.) und das Fest der «Epiphanie» (6. Jan.) stehen in ganz unter-
schiedlicher Weise fiir die Wahrheit der Inkarnation des ewigen Gottes-
sohnes. Sie feiern nicht nur dieses einzigartige Mysterium des Lebens Jesu,
sie bilden zugleich jene Klammer, welche alles im Leben Jesu in ein neues
Licht riickt, in einer ungeahnten Tiefe begreifen lisst. Dabei setzt Weih-
nachten im Laufe der Jahrhunderte immer deutlicher den Akzent auf die
ganz und gar menschliche Geburt Jesu, wie sie die Evangelien bezeugen.
Anders der Festgehalt von Epiphanie: Hier verbindet sich das Bekenntnis
zur Menschwerdung Jesu mit dem Geheimnis seiner Taufe durch Johannes
im Jordan, wo Gottes Herrlichkeit iiber dem Getauften aufscheint und
seine eigene Gottheit erstmals offentlich «epiphan» wird.

Auf das Zeugnis des Neuen Testaments bezieht sich auch die Feier der
Darstellung Jesu im Tempel (2. 2.), vierzig Tage nach seiner Geburt und
damit vom Termin des Wethnachtsfestes gerechnet Anfang Februar, vom
Termin des Epiphaniefestes allerdings erst am 14. Februar (so etwa in der
frithen Zeit in Jerusalem). Der Gehalt dieses Festes ist eindeutig christo-
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logisch gemeint: Gefeiert wird die Ankunft des wahren und eigentlichen
Herrschers in seinem Tempel und damit ein weiteres Element der Myste-
rien des Lebens Jesu. Ahnliches gilt fiir das Fest der Verkiindigung des
Herrn, das, gefeiert am 25. Mirz, dem Fest der Geburt des Herrn um
exakt neun Monate voraufgeht und damit das Ereignis der Mensch-
werdung in der Feier seiner Ankiindigung gleichsam antizipiert. In seiner
ebenso christologisch-soteriologischen wie mariologischen Bedeutung
gehort dieses Herrenfest zum Kernbestand der Mysterien des Lebens Jesu.
«In christlicher Deutung wurde dem 25. Mirz [eine dreifache Deutung im
Blick auf biblische Ereignisse| zugeschrieben: die Passion, Menschwerdung
und Empfingnis Christi.»?*

Ausdriicklich dem Geheimnis des Kreuzes gewidmet sind gleich zwei
Feste. Deren erstes wird als Fest der Kreuzauffindung am 3. Mai gefeiert,
wihrend das zweite am 14. September als Fest der Kreuzerh6hung be-
gangen wird. Sie bringen in drastischer Deutlichkeit den grausamen Ernst
des Kreuzestodes Jesu zur Geltung und halten so ein bedeutendes Moment
der Mysterien des Lebens Jesu im kirchlichen, genauer im liturgischen Be-
wusstsein fest. Als letztes fiir unser Thema bedeutsames Fest sei die Er-
innerungsfeier an die Verklirung Christi am 6. August genannt. Auch das
darin liturgisch erinnerte und vergegenwirtigte biblisch bezeugte Ge-
schehen gehort zur irdischen Geschichte Jesu integral hinzu. Entstanden
wohl als Gedichtnisfeier der Kirchweihe auf dem Berg Tabor, dem (wahr-
scheinlichen) Ort der Verkliarung Jesu, hilt dieses Fest bis heute die Er-
innerung daran wach, dass Jesu ganzes Leben ein einziges Geheimnis
darstellt und birgt, welches sich in den vielfiltigen Ereignissen und Be-
gebenheiten seines irdischen Daseins wie in einem Spiegel bricht und nie
ganz fassen lasst.

Diese tiber das ganze (Kirchen-)Jahr hinweg reichenden Herrenfeste
halten im christlichen Bewusstsein und im lebendigen Lebensvollzug des
Christseins die vielfiltigen Mysterien des Lebens Jesu als fundamentale
Orientierungspunkte wach, mag auch die theologische Reflexion dieser
Grundwahrheit des Christentums ein wenig in den Hintergrund getreten
sein.
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Luis RocHA E MELO - LISSABON

DIE MYSTERIEN DES LEBENS JESU

in den geistlichen Schulen vor und wdihrend des 16. Jahrhunderts

Die christliche Spiritualitit hat ihre wahre Identitit nie preisgegeben, auch
nicht in den dunklen Phasen ihrer Geschichte. Als Leitsterne, welche auf
besondere Weise den geistlichen Weg der Kirche und jedes ihrer Mit-
glieder belebten und ihre Identitit bestimmten, wiren etwa folgende
Verse zu bezeichnen: Der Christ ist jemand, der in Christus lebt (1 Kor
1,30; Rom 8,1; Gal 3,28) und durch das Handeln des Heiligen Geistes
(Rom 8,14-17) sein «Bild» verkorpert (Rom 8,29); er ist jemand, der
— durch Wasser und Geist wiedergeboren (Joh 3,5) — zum Sohn Gottes
wird (Joh 1,12; Rom 8,14); er ist eine neue Schopfung (2 Kor 5,17; Gal
6,15), Ebenbild und Gleichnis seines Schopfers. Seit das Wort Mensch ge-
worden ist und unter uns weilte, um als einzige Oftenbarung des Vaters
(Joh 1,18; 14,8) und einziger Weg zu Ihm (Joh 14,6) das Leben mit uns
zu teilen (Joh 1,14), ist es unerldsslich, auf dem Weg der Nachfolge eines
im Blick zu behalten: Nur das Menschsein Jesu erdffnet den Zugang zu
Gott, den niemand je gesehen hat (Joh 1,18), die Tatsache, dass wir den
Vater sehen, wenn wir auf Christus schauen (Joh 14,9), dass niemand zum
Vater kommt aulBer durch Thn (Joh 14,5).

Dies beherzigend sieht man seit dem Neuen Bund, dass der Weg des
Menschen zu Gott einzig iiber Jesus von Nazareth fithrt. Darum lehrt der
Heilige Geist alles, was Christus sagte (Joh 14,26) und oftenbart die Tiefe
seines Mysteriums (1 Kor 2,10) als das des Kyrios, des Herrn (1 Kor 12,3).
Fritherer Tradition folgend, hat die Kirche allmihlich entdeckt, dass die
beste Art und Weise, sich dem Wirken des Geistes auszusetzen und in das
innere Wissen um den Herrn eingefiihrt zu werden, in der Meditation
und der Betrachtung der Mysterien seines Lebens liegt.

Die Episoden des Lebens Jesu, die sich in Raum und Zeit ereigneten,
sind zwar vergangen, aber sie konnen neu angenommen und verwandelt
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werden in der Kraft seiner herrlichen Auferstehung. Die Wunden an
Hinden und Filen und die durch den Speer des Soldaten geoftnete Seite,
werden — «als der Tag zu Ende ging» (Joh 20,19-20.27) — Thomas und
den anderen vom Auferstandenen gezeigt, um ihnen zu sagen, dass seine
Geschichte gegenwirtig bleibt, und zwar — da er den Tod iiberwunden
hat und lebendig ist — in der Vollkommenheit des Daseins beim Vater.
Wie die Wunden der Passion sind auch die anderen Mysterien des irdischen
Lebens Jesu voller Bedeutung fiir die Erlosungsgeschichte. Sich an jedes
einzelne Mysterium zu erinnern, es wie Maria, die Mutter Jesu (Lk 2,19.51),
im Herzen zu meditieren, um seinen erlosenden Gehalt im Lichte des
Heiligen Geistes zu unterscheiden und thn immer tiefer aufzunehmen und
zu leben, ist eine von der Tradition liebe- und hingebungsvoll bewahrte
Ubung.

Heutzutage wird die Anniherung von dem «Jesus der Geschichte» mit
dem «Christus des Glaubens» aus der Haltung der Reflexion begriften,
obwohl es noch nicht mdéglich ist, alle Fragen zu 16sen, die das Thema
aufwirft. Auch wenn die Exegese unterscheidet, was zur Geschichte, was zu
urspriinglichen katechetischen Schulen oder zu zeitbedingten literarischen
Stilen gehort, so wird die erlésende Dimension des ganzen Lebens Jesu in
jedem seiner Abschnitte dennoch nicht in Frage gestellt: «Schon so lange
Zeit bin ich bei euch und du hast mich nicht erkannt, Philippus? Wer
mich sieht, sieht den Vater» (Joh 14,9)». AuBlerdem wird die Geschichtlich-
keit Jesu von Nazareth nicht in Frage gestellt, auch wenn es trotz der
Bandbreite der zeitgendssischen Exegese nicht moglich ist, mit wissen-
schaftlicher Genauigkeit die historische Wahrheit aller in den Evangelien
erzihlten Episoden zu bestimmen. Dies bedeutet jedoch weder eine Be-
eintrichtigung des Glaubenszeugnisses, welches die Evangelisten weiter-
geben wollten, noch der Méglichkeit, diese Episoden zu meditieren und die
bekannten Erzihlungen zu betrachten, da wir ja an die Inspiration der
heiligen Texte und folglich an ihre erlésende Macht glauben. In Anbe-
tracht der Auferstehung wird der Heilige Geist — der Jesu Worte lehrt und
den Gliaubigen in das Mysterium einfiithrt, welches den Heiligen nun often-
bar wurde (Eph 3,5) — sein Leben je neu deuten, so wie er es bei den
Juingern tat, und er wird uns dazu befihigen, die erlésende Dimension des
uns Vermittelten zu erkennen und zu finden. Das Betrachten der Inkarna-
tion, der Geburt oder der Kindheit Jesu, seiner Taufe, seines Wortes oder
seiner Wunder, oder irgendeiner Episode seines Lebens wird Offnung fiir
ein neues, vom Geist mitgeteiltes Licht sein. Innerhalb einer solchen
neuen Deutung ist es Anliegen des Heiligen Geistes, den Christen Christus
anzunihern, ja ihn dahin zu fihren, sich durch die Vermittlung eines offen-
barten Wortes und Glaubenszeugnisses mit Christus zu identifizieren. Die
heilige Sehnsucht der gliubigen Menschen und der kulturelle Nutzen der
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Wissenschaftler werden die Aufklirung dartiber fordern, was zum Glauben
und was zur tatsichlichen Geschichte gehort.

Wer als Kontemplativer in Gott lebt und seine Aufmerksamkeit auf die
Evangelien richtet, braucht sich nicht getduscht zu fiihlen, wenn er eines
Tages herausfindet, dass das Betrachtete z.B. der miindlichen Uberlieferung
angehort und dass die Perikopen der Evangelisten Markus, Matthidus oder
Lukas gemil3 den Herausforderungen, denen die Apostel gegeniiberstanden,
erzihlt wurden, etwa um den Glauben der Zuhérer lebendig zu gestalten,
und eben nicht, um historisch genaue Fakten wiederzugeben. Ganz im
Gegenteil: er wird sich dartiber freuen, dass die Theologie ihn dazu ge-
fihrt hat, besser zu verstehen, wie uns die Offenbarung erreicht hat und
welche Absichten der Heilige Geist wohl hatte, als er die Evangelisten in-
spirierte.

Auch herrschte vor der synoptischen Frage, die seit Ende des 19. Jahr-
hunderts — teilweise auch frither — umfangreich studiert wurde, in der
Kirche leider nicht immer die erwartete Einheit beziiglich den in den
Evangelien berichteten Geschehnissen aus dem Leben Jesu und der
dogmatischen Theologie, welche sich mit den offenbarten Wahrheiten
auseinandersetzt. Die katholischen Theologen haben sich sehr bemiiht, die
Einheit des ewigen Logos mit der menschlichen Natur Jesu von Nazareth
und den soteriologischen Sinn seines geschichtlichen Todes zu verstehen.
Der restliche Verlauf seines Lebens hingegen, von der Geburt bis zur
Kreuzigung, schien in wesentlichen Zeitabschnitten ohne erlésende Be-
deutung zu sein, es galt eher als Stoff, um das christliche Mitleid anzu-
fachen, ohne wirkliches Interesse, das Mysterium der Inkarnation und den
soteriologischen Wert seiner Ausweitung in Nazareth, Galilia und Judia
zu kliren.

Schlimmer noch: Zu manchen Zeiten der Geschichte haben sich
Minner und Frauen dadurch vom Menschsein Jesu entfernt, dass sie — in
frommer Absicht — die durch rein weltliche Interessen korrupte Kirche da-
durch zu reformieren trachteten, dass sie sich unter dem Vorwand einer
bild- und begriffslosen Betrachtung vervollkommnen wollten. Statt in
threm reformfreudigen Vorhaben zu den Quellen des Evangeliums und
zur urspriinglichen Uberlieferung zuriickzukehren, haben sie ihre guten
Absichten von Gnostizismen triiben lassen, die in der stofflich-materiellen
Welt die Ursache allen Verderbens sahen.

In der Folge haben sie allmihlich, wohl ohne es offenkundig zu machen,
die Betrachtung des Menschen Jesus und seiner Geschichte in Galilda und
Judida aufgegeben. Sie wussten nicht, wie sie die Stoftgebundenheit eines
normalen Lebens mit den Bedingungen zur Vollkommenbheit, die angeblich
im «reinen» Geist und in der Gnosis zu finden seien, vereinbaren sollten.
Innerhalb einer solch dualistischen Sichtweise kann das irdische Leben Jesu



Die geistlichen Schulen 37

(entfaltet aus einer gesunden Christologie, welche die Inkarnation des
Wortes bis zur letzten Konsequenz durchzieht, d.h. gerade seine Korper-
lichkeit und Geschichte als Mensch, der uns in allem auBer der Siinde
gleich wurde, ernst nimmt) als verdichtig erscheinen, da es sich mit der
materiellen Welt vermischt, die voll von Begrenzung und Mangel ist. Jede
Spiritualitit, die auf Gnostizismen griindet und — sei es auch nur teil-
weise — die Menschlichkeit Christi, der leiblich unter den Menschen an-
wesend ist, vergisst, kann sich weder bewihren, noch in der Zeit bestehen,
auch wenn ihr vielfach groB3e Bedeutung zugemessen wird.

1. Die Nachahmung Christi

Im 13. Jahrhunderts erhebt sich in Europa eine spirituelle Stromung, die
Devotio Moderna, gegen einen nominalistischen Mystizismus, dessen ganze
Aufmerksamkeit auf komplizierte Spekulationen tiber die Vereinigung mit
Gott zielte. Diese Stromung war vorwiegend gefiihlsbetont und weit ver-
breitet, sie strebte die Reform der Kirche an und barg bessere Antworten
auf die Krisen und Néte der Christen als andere. «Wozu sich streiten iiber
die Mysterien der Heiligen Dreifaltigkeit — sagt die Nachahmung Christi —
wenn es dir an Bescheidenheit fehlt, und du so dieser selben Heiligen
Dreifaltigkeit missfallst? Tatsichlich sind es nicht die erhabenen Reden, die
den Menschen heilig und gerecht machen, es ist ein tugendhaftes Leben,
das den Menschen gottgefillig macht. Lieber fiithle ich die Zerknirschung,
als dass ich sie zu definieren weil3». Gerhard Groote und Thomas von
Kempen sind Namen, die aus der Geschichte dieser Zeit geblieben sind.
Sie (und ihre Vorginger) beabsichtigten eine wirkliche Reform der Spiri-
tualitit und der Briuche der Kirche, aber auf dem richtigen Weg: dem
Weg der Nachahmung Christi, seiner Menschlichkeit. «Wer mir folgt, geht
nicht im Dunkeln (Joh 8,12). Auf diese Weise ruft uns Christus auf, sein
Leben und seine Lebensweise nachzuahmen ... Unser grofter Einsatz soll
nun darin bestehen, das Leben Jesu Christi zu meditieren». Dieses Werk,
das Thomas von Kempen zugeordnet wird, hat eine solche Bedeutung im
Leben der Gliaubigen gehabt, dass es zur Lieblingslektiire vieler wurde, seit
den Anfingen des 15. Jahrhunderts bis zum heutigen Tag. Es ist ein mittel-
alterliches Buch, entstand als Reaktion auf eine «essentialistische Mystik»
Nordeuropas und richtete sich gegen die Auflésung der Kirche. Dies er-
klart seine Haltung gegen alles Intellektualistische, sein Beharren auf
Weltflucht und die fortlaufende Betonung von Umkehr und Bufle. Dies
ist der Kontext, in dem es gelesen werden soll. Aber der Ausgangspunkt, der
seinen ganzen theologischen Diskurs ausmacht, ist ein anderer: Das wahr-
haft spirituelle Leben entwickelt sich in der Nachahmung Christi; indem
der Christ sein heiliges Menschsein meditiert, erhilt er die Schau seiner
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Gottlichkeit und die Vereinigung mit Gott. Das fiir uns heute klar ersicht-
liche Wundervolle an diesem Buch ist, dass es eine Riickkehr empfiehlt
zur Inkarnation Christi, die in einer korrumpierten Kirche und auch in
fritheren Reformversuchen unverstindlicherweise vergessen wurde. In
dieser Umkehr wird Jesus Christus, das fleischgewordene Wort, meditiert
und in den Mysterien seines irdischen Lebens betrachtet; und dieser Be-
trachtung wird eine Verinnerlichung seines Geistes folgen.

Die in der Atmosphire der Devotio Moderna geborene Schrift «Nach-
ahmung Christi» ist eine umfangreiche Abhandlung des christlichen, geist-
lichen Lebens. Sie handelt nicht nur von den Mysterien des Lebens
Christi. Als spirituelles Handbuch befasst sie sich nachdriicklich mit der
ganzen christlichen Lebensart, aber immer vor dem Hintergrund des Lebens
Jesu. Sie weist beispielsweise immer wieder auf die innere Seite des spiri-
tuellen Lebens, auf die Selbsterkenntnis, auf die Bescheidenheit und auf
die Reue, auf die Abtétung ungeordneter Neigungen hin, doch in alle-
dem unterscheidet sie sich nicht von vielen anderen Beispielen christlicher
Spiritualitit. Was sie zu ihrer Zeit und danach so bertihmt gemacht hat,
war die solide Begriindung ihres ganzen spirituellen Diskurses in Christus.
Nach und nach verschwand das Buch, schon vor dem Zweiten Vatika-
nischen Konzil, aber hauptsichlich danach, weil die Christologie und die
Anthropologie, auf denen sie autbaut, nicht mehr einer gewandelten
Kirche entsprachen.

Die Imitatio Christi bleibt innerhalb des spirituellen Universums ein
Hinweis auf Weg und Nachfolge Christi; aber wir diirfen nicht unerwihnt
lassen, dass ihre vorwiegend gefiihlsbetonte, ja gar anti-intellektuelle Ten-
denz dazu gefiihrt hat, die Spiritualitit von der Theologie wegzuriicken.

2. Die spirituellen Ubungen

Die Tage der Devotio Moderna waren gezahlt, trotz ihres groBen spiri-
tuellen Beitrags an die Kirche ihrer Zeit. Die Trennung von Spiritualitit
und dogmatischer Theologie aber schadete schlieflich beiden und konnte
sich nicht bewihren. Die geforderte und verbreitete gefiihlsbetonte Dimension
in der Bezichung zu Gott blieb zwar eine bemerkenswerte Bereicherung fiir
die allgemeine Spiritualitit, konnte sich aber ohne fundierte intellektuelle
Reflexion gleichsam in eine Kerze verwandeln, die einfach brennt bis sie
erlischt. Und eben dies war geschehen.

Erasmus

Nun erregten in Europa die Werke des Erasmus von Rotterdam und
anderer Humanisten des beginnenden 16. Jahrhunderts groes Aufsehen.
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Selbst durch die Schule der Devotio Moderna und der Nachahmung
Christi ausgebildet, wird sich Erasmus spiter gegen diese pietistische oder
devotionistische Stromung wenden, die nach seinen Worten «Nahrung
unwissender Monche» war.

Einem seiner Werke, dem Enchiridion militis christiani (1503), war
grofer Erfolg beschieden, obwohl die meisten Schriften in verschiedenen
Universititen wegen ihrer iibertriebenen Kritik am religiosen Leben und
der Kirche im Allgemeinen verurteilt wurden. Er hatte sein Opus ge-
schrieben «um das Leben derjenigen umzulenken», die das christliche
Leben auf dulerlichen Zeremonien und Praktiken abstellen, die gerade-
zu dem Pharisiertum gleichen und von der wahren Frommigkeit weg-
fihren». In ihm werden jedoch einige wichtige Impulse fiir die
Erneuerung der Kirche gegeben: Jesus Christus als Zentrum und Ziel des
Lebens; ein Glaube, der ganz auf Christus und den Heiligen Schriften
griindet; die fortwihrende Bekdmpfung von Lastern und die titige Aus-
tibung der Tugenden anhand des Gebetes und der Schriftbetrachtung.
Diese fithren den Menschen zur Erkenntnis der Wahrheit, zur Liebe und
zur wahren Nachahmung von Jesus Christus. Thn zu finden und zu ge-
nieBen ist die Grundlage der wahren Spiritualitit. Der Christozentrismus,
die Innerlichkeit und die gemiitsbetonte Dimension des Betens sind
Konstanten in Erasmus’ Werk. Nachahmung Christi soll sich auBerdem in
steter Sorge um den Menschen und seine Erbauung erweisen: «Homines
non nascuntur, sed finguntur (Menschen werden nicht als Menschen ge-
boren, sie werden zu Menschen).

Durch die Arbeit vieler Autoren verbreitete sich der neue Humanismus
nach und nach in den wichtigsten Zentren der europiischen Kultur.

Garcia de Cisneros

Fast zur selben Zeit verlasst Garcia de Cisneros Valladolid, um sich mit
weiteren zwanzig Begleitern, die sich der benediktinischen Reform ange-
schlossen hatten, in Montserrat, nahe von Barcelona, niederzulassen. Wir
befinden uns im Jahre 1492. Der damaligen Strémung und einer uner-
lisslichen Systematisierung folgend, schligt Cisneros «pirituelle Ubungen»
als ein die Kirche reformierendes Element vor. Diese Ubungen werden in
drei Wochen eingeteilt, die den drei Bahnen des geistlichen Weges ent-
sprechen: Im Fegefeuer wurden die Siinde, der Tod, die Holle, das Ge-
richt, die Passion Christi und die Jungfrau Maria meditiert. Ziel war, die
heilige Gottesturcht zu beleben und die Siinde zu bereuen. Zum Weg der
Erleuchtung, in der zweiten Woche, gehorten die Themen der Schopfung,
die iibernatiirliche Ordnung, die religiose Berufung, die Rechtfertigung,
die Vorsehung und der Himmel; man konnte hier auch das Leben Christi
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oder der Heiligen meditieren: Hier galt es, den Ubenden auf ein echtes
Bekenntnis vorzubereiten und in ithm die Liebe Gottes zu wecken. In dem
sich mit Gott vereinigenden Leben, der dritten Woche, sollte der bekehrte
und von den weltlichen Giitern befreite Mensch nichts anderes mehr
wollen, als dem Herrn zu dienen. Hier betrachtet er Gott als den Anfang
aller Dinge, als Herrlichkeit des Alls, Glorie dieser Welt, als unendliche
Wohltitigkeit, als innerstes Gesetz aller Kreatur. Des Weiteren werden
drei Wege der Christusbetrachtung vorgeschlagen: sein heiliges Menschsein
zu verehren (so wie es der Heilige Bernhard lehrt), Christus als Gott und
als Menschen zu erkennen, zum fleischgewordenen Christus aufzusehen
und sich auf seine Gottlichkeit zu besinnen. Bei Cisneros steht Jesus Chri-
stus und insbesondere seine Passion, die den Menschen zur Identifizierung
mit dem Gekreuzigten fiithren soll, im Zentrum der Meditation.

Ignatius von Loyola

Sicherlich hat Ignatius von Loyola die Werke von Erasmus kennengelernt,
als er an der im Jahre 1500 gegriindeten Universitit Alcala de Henares
studierte, die auch schon unter dem Zeichen des neuen Humanismus ihres
Griinders, des Kardinal Francisco de Cisneros (nicht zu verwechseln mit
Garcia de Cisneros) stand. Zweifellos nahm er viel von dem Humanismus
auf, der in der kulturellen Welt Europas herrschte, insbesondere in Alcala,
Salamanca und Paris, wo er studierte. Der Welt gegenitiber often, wird sich
der mittelalterliche Ritter, der von groBen Taten zu Ehren seines Konigs
und seiner Dame triumt, der geistigen Umwilzungen bewusst. Ignatius
geht nach Paris. Dort wird er bis zum Ende seiner Studien bleiben.
Wihrend seines Aufenthalts in Manresa und Montserrat hat er sicherlich
auch Garcia de Cisneros und sein Ejercitatorio kennengelernt. Die Spiri-
tualitit der Devotio Moderna war um 1521 in Spanien noch sptirbar.
Obwohl sie sich auf das Menschsein Jesu neu besinnen und etwas Zu-
kunfttragendes aussagen wollten, haben weder die Devotio Moderna, noch
Cisneros oder Erasmus den Kernpunkt richtig betont: Was allen Myste-
rien des Lebens Christi erst Sinn gibt, ist die Auferstehung. Der neue
Humanismus hat wohl bei Ignatius von Loyola fiir die wiederentdeckte
Bedeutung der Auferstehung Christi in der christlichen Spiritualitit bei-
getragen. Wenn Jesus Christus tatsichlich der «Erstgeborene» oder das
Hauptanalogon der Schopfung (der neuen Schoptung) ist, so ist der Mensch
nur dann ein vollkommener, gerade auch im Sinne des damals geforderten
Humanismus, wenn er in der bedingten Form seiner hiesigen Gegenwart,
als Embryo gleichsam, Anteil nimmt an Christus, an der Vollkommenbheit
der kommenden Welt. Ohne diese kann sich eine einseitige Betonung der
Passion und des Todes Jesu zu einer Art kliglicher Spiritualitit entwickeln,
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die wenig menschlich und wenig christlich ist. Die gut gemeinten Re-
formversuche im 15. und beginnenden 16. Jahrhundert haben darum das
Wesentliche des Christentums wohl eher im Schatten stehen lassen.

3. Die Ubungen des Heiligen Ignatius

Als Erbe der Nachahmung Christi und der Spiritualitit seiner Zeit hat
Ignatius von Loyola, belehrt vom Heiligen Geist und vom aufgenommenen
Humanismus belehrt, die innere Einheit von Passion und Tod Jesu Christi
mit seiner Auferstehung intuitiv erkannt. Christus, tot und auferstanden,
ist die Lebensmitte schlechthin. Darum wird im Gang der Exerzitien
Leiden und Tod (wie in der Betrachtung aller anderen Mysterien seines
Lebens) immer auf die Auferstehung bezogen. Als Beispiel hilft die
Meditation der «Einberufung des zeitlichen Konigs, die dazu dient, den
ewigen Konig zu betrachten» und in die zweite Woche der Ubungen ein-
fihrt: «Wer mir folgen will, der muss sich damit zufrieden geben, so wie

ich zu essen ... ebenso muss er mit mir tagsiiber arbeiten, nachts reisen,
damit er danach mit mir teilhaben wird an dem Sieg, so wie er teilhatte an
den Miihen, ... so dass er, wie er mich im Leid begleitete, mich auch in

der Glorie begleite» (Ex 93-95).

Die Betonung der Ubungen liegt auf dem ganzen Weg in der Aufer-
stehung: Der Ubende wird aufgerufen, die Freude Christi von Anfang an
mitzuerleben (Joh 15,11), und zwar hauptsichlich in der Betrachtung
seiner Mysterien. Diese Freude ist namlich das Fundament fiir die «Unter-
scheidung der Geister» wihrend der vier Exerzitien-Wochen und be-
sonders in den sogenannten Zeiten der «Wahl» (des Treffens von Ent-
scheidungen) in der zweiten Woche: die Trostung, wie sie Ignatius
versteht, kann nichts anderes sein als die Freude Christi in uns, ausschlag-
gebend in den wichtigen Situationen von Lebenswahl und bedeutenden
Entscheidungen. Sie ist Zeichen des Geistes Gottes und bestitigt, dass die
Entscheidungen seinem Wunsch folgend getroften werden.

Die den Ubungen wesenseigene «Unterscheidung der Geister» bewahrt
rigoros das je Eigene beider Aspekte, das Exegetisch-Dogmatische
(objektiv) und das Asketisch-Spirituelle (subjektiv), wie sie uns von der
Tradition tiberliefert wurden. Der erste Aspekt bezieht sich auf jene Lebens-
kriterien (das Leben in seiner Vollkommenheit und Freude), die un-
mittelbar aus dem Evangelium kommen und auch jene von Jesus selbst
sind: Merkmale der Armut, der Bescheidung und des Dienstes bis zu den
Erniedrigungen des Kreuzes. Diese werden in der Betrachtung und in der
vom Heiligen Geist gewirkten inneren Erkenntnis der Mysterien Jesu
verstanden und aufgenommen. Sie werden den Merkmalen Satans gegen-
tibergestellt: Reichtum, Sucht nach eigener Ehre, Hochmut des Herzens
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(Ex. 142-146), und entsprechend unterschieden, damit sich die Person
nicht tduschen lisst, denn der bose Engel verwandelt sich oft in einen
Engel des Lichtes (Ex. 322ff.). Der zweite Aspekt bezieht sich auf die
inneren, subjektiven Regungen des Ubenden: «Es ist Gott und seinen
Engeln eigen, wahre Freude und geistliche Lust zu geben und alle vom
Feind herbeigefiithrte Traurigkeit und Verwirrung zu entfernen. Dem
Feind hingegen ist es eigen, solche geistliche Freude und die Trostung zu
bekdmpfen, indem er Scheingriinde, Spitzfindigkeiten und anhaltende
Tduschungen beizieht» (Ex. 329). «Nur Gott kann der Seele ohne voraus-
gehenden Grund Trost spenden, denn es ist dem Schopfer eigen, in die
Seele einzutreten oder aus ihr hinauszugehen, sie so zu bewegen, dass Er
sie ganz in die Liebe zu Seiner gottlichen Majestit hineinzieht» (Ex. 330).
Auch ohne es ausdriicklich zu erwihnen, gestaltet sich die in der dritten
und vierten Woche betrachtete Synthese von Passion und Ostern im Kern
des ganzen Weges aus. Wegen Trug und Einbildung der «Unterscheidung
der Geister» unterbreitet, erstehen Freude und Friede als Frucht des Hei-
ligen Geistes (Gal 5,22) und werden letztendlich in der Seele des Be-
trachtenden triumphieren und sich als etwas Bleibendes erweisen, auch
mit — der jeweils gegenwirtigen Befindlichkeit eigenen — emotionalen
Varianten. Wer inmitten der Widerspriiche und Leiden dieser Welt das
Evangelium verwirklicht, wird frither oder spiter die wachsende Freude
an Christus spiiren. Entscheidendes Kriterium auf dem ganzen geistlichen
Weg ist also der auferstandene Christus, der das Amt des Trosters ausiibt
(Ex. 224).

Die Exerzitien beginnen mit dem Hintreten des Menschen vor Gott
und das All. Die Schopfung dient dem Bund: «Der Mensch ist geschaffen
dazu hin, Gott Unseren Herrn zu loben, Thn zu verehren und Thm zu
dienen» (Ex. 23). Das Ziel ist die ordnende Ausrichtung des eigenen Lebens
durch die Wahl dessen, was den Menschen eher zu diesem letzten Ziel
seiner Existenz fiihrt. Die Pidagogik der Ubungen ist die Befreiung der
menschlichen Freiheit, die von vielen Seiten her, aber besonders durch die
Unordnung der Stinden und ihrer Folgen gebunden ist. Befreiung der
Freiheit, damit sich der Mensch dem Wunsch Gottes und Seiner groleren
Herrlichkeit gemidl entscheiden kann. Gleich am Anfang, das Ende
schon im Blick, wird der Ubende angeleitet, sich «gegeniiber allen ge-
schaftenen Dingen indifferent» zu machen (Ex. 23), um wihlen zu konnen,
was Gott will. Es handelt sich dabei um eine aktive, titige Bevorzugung,
die dem gottlichen Willen alle anderen Strebungen unterordnet und die
eigenen Vorlieben zuriickstellt. Diese werden in der ersten Woche ins
Licht gebracht, in der Besinnung tiber die Siinden zum Zwecke einer
tieferen Einsicht in die Unordnung der Welt seit ithren Anfingen und in
die personliche Unordnung. Darauf blickt man auf den gekreuzigten



Die geistlichen Schulen 43

Christus als die Offenbarung von Gottes Barmherzigkeit, vor den sich der
Ubende fragend hinstellt: Was habe ich gemacht, was mache ich, was
werde ich fiir Christus (der auf diese Weise fiir meine Siinde gestorben ist,
Ex. 53) machen? In den nichsten Wochen folgen die Betrachtungen der
Mysterien des Lebens Christi, von der Inkarnation bis zur Auferstehung
und Himmelfahrt. Sie sind der Hintergrund, der die Padagogik der « Wahl»
derer, die in Jesu Nachfolge treten, stiitzt.

Eine Christologie

Ignatius von Loyola unterscheidet nicht zwischen dem «Jesus der Ge-
schichte» und dem «Christus der Herrlichkeit». Es ist ein und derselbe. In
seiner Christologie ist der Auferstandene — den Ignatius manchmal als
«ewiger Konig und universeller Herr» oder als «ewiger Herr aller Dinge»
bezeichnet — der Jesus von Nazareth, der die Jiinger aufruft, ihm zu folgen.
Als ehemaliger, mittelalterlicher Ritter in der Zeit eines neuen Humanis-
mus, bedient er sich, um den Ubenden zur Nachfolge zu bewegen, eines
Vergleichs: dem Ruf und Werben eines irdischen Konigs namlich, der sich
an seine Untertanen wendet. Ignatius gibt zu bedenken, «dass die guten
Untertanen einem freigebigen und menschenfreundlichen Konig folgen
sollen, und dass einer, der den Antrag eines solchen Konigs nicht annihme,
wert wire, von allen als entarteter Ritter beschimpft zu werden» (Ex. 94).
Der heutzutage etwas fremd wirkende Vergleich hat zum Ziel, dass sich
der Ubende mit Jesus Christus abgibt und seine GroBgemutheit und seine
Fihigkeiten erwachen. Die z.T. latent verborgenen Krifte kénnen durch
einen solchen Anstoll geweckt werden, dass sie zu folgender Einsicht
fithren: Wenn man schon aus rein weltlichen Beweggriinden so handelt
(und dem Ruf eines irdischen Konigs folgt), was wiirde man dann erst fiir
den ewigen Konig tun?! Die Antwort des Untertans, in das wirkliche
Leben des Ubenden iibersetzt, kann nur diese sein: «Ewiger Herr aller
Dinge, ich wiinsche und ersehne und es ist mein iiberlegter Entschluss, ...
Dir nachzustreben im Ausstehen alles Unrechts und aller Schmach und
aller Armut, der dulleren wie der geistigen, sofern Deine Heiligste Maje-
stait mich erwihlen und aufnehmen will zu solchem Leben und Stand»
(Ex. 98). Hier erscheinen ein Christus, der in Bewegung ist, der (werbend)
durch die Dérfer zieht, und durch thn bewegte Jinger, die ihm bedingungs-
los nachfolgen.

In diesen Betrachtungen wird Jesus Christus von Anfang an nicht nur
isoliert gesehen, sondern immer als derjenige, der die Seinen aufruft, mit
ithm zu gehen. Wie erwihnt, benutzt Ignatius von Loyola «den Ruf des
irdischen Konigs, mit dessen Hilfe die Betrachtung des ewigen Konigs er-
folgt» (Ex. 91) als Einfiihrung in die zweite Exerzitienwoche. Hier wird
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nun der Ubende in die Kenntnis des Inneren Jesu Christi, der «fiir mich
Menschen wurde» (Ex. 104), und so in die intime Vertrautheit eines
Nachfolgenden, der wie Er ist und wie Er lebt, eingefiihrt (Ex. 93). Nach
der Betrachtung der Inkarnation, der Geburt und des verborgenen Lebens
Jesu nimmt der Ubende in reichem MaBe den Geist Jesu auf (den Geist
der Bescheidung und der Armut), um ihn dem Geist des Gegenspielers
Gottes (Satans) gegentiiberzustellen und in Freiheit seine Entscheidungen
vorzubereiten. Wihrend er sie triftt (ein Prozess, der einige Tage dauern
kann), betrachtet er das offentliche Leben Jesu (von der Taufe bis Betha-
nien) um eine groflere innere Kenntnis tiber das Leben des Herrn zu ge-
winnen und um Thn mehr zu lieben und Thm besser zu folgen. In der
dritten Woche folgen, nach der Betrachtung des Letzten Abendmabhls,
jene der Passion; hier wird der Ubende eingeladen, «um Leid zu bitten,
um Ergriffenheit und Beschimung, da um meiner Stinden willen der Herr
ins Leiden geht» und um «Schmerz mit dem Christus in Schmerzen, um
Zermalmung mit Christus dem Zermalmten» (Ex. 193, 203). In der vier-
ten Woche, die der Auferstehung gewidmet ist, bittet man um die
«Gnade, sich innigst zu erfreuen tber so groBe Herrlichkeit und Freude
Christi, Unseres Herrn, und sie zu genielen» (Ex. 221). Der Abschluss, die
«Betrachtung zur Erlangung der Liebe» (Ex. 230-237), bildet die Einheit
der vierten Woche und aller Ubungen.

«Nachfolge» und «Nachahmungy sind Begriffe aus dem Neuen Testa-
ment. Das erste wird eher mit dem geschichtlichen «Jesus von Nazareth»
verbunden, das zweite mit dem «Christus des Glaubens». Bei Ignatius von
Loyola gibt es hierin keinen Unterschied. Nachfolgen, nachahmen, lieben
und dienen sind Worter, die sich gleichsam in einem einzigen vielfiltigen
Kreis bewegen. Vom rufenden Christus wird der Jiinger aufgefordert, den
Meister kennenzulernen um ihn immer mehr zu lieben, ihm immer besser
zu dienen und um mit Ihm zusammen an der Sendung zu wirken, die der
Vater ithm anvertraut: die Rettung der Menschen. Auch hier wird die
innere Kenntnis, die den Christen zur innigen Liebe zu Jesus Christus und
zur bedingungslosen Nachfolge fiihrt, durch die Betrachtung der Myste-
rien seines Lebens gegeben. Jedes zeigt eine andere Facette der Erlosung
auf, wenn es im Blick auf Ostern und Pfingsten neu gedeutet wird.

Eine Padagogik

Ignatius’ Pidagogik fiihrt den Ubenden zu einer Befreiung der Moglich-
keiten seiner eigenen Freiheit und so zu einer besseren Lebenswahl, einer
dem Dienst und der Herrlichkeit der «gottlichen Majestit» entsprechen-
deren Entscheidung, im Blick auf der Richtung, in die das Leben der
Nachfolge zu gehen hat. Dies wird der grofite Dienst fiir den «Ewigen
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Konigy sein. Anhand der Betrachtung der Mysterien Christi und der in ithr
enthaltenen Pidagogik, findet die Spiritualitit hier eine neue Synthese von
Schopfung und Erlosung. Es gibt keinen Widerspruch mehr, ganz in der
Welt zu sein und darin Jesus Christus nachzufolgen, und deshalb ist eine
«Welttlucht», wie sie die Devotio Moderna verstand, nicht notwendig. Es
gibt bei Ignatius natiirlich sehr wohl die Meidung und Trennung von rein
weltlichen Bereichen; sie werden in der «Betrachtung der zwei Banner»
(Ex. 136-147) klar ausgefiihrt (ein Banner steht als Zeichen fiir das Reich
Gottes, das andere fiir das Reich des Bosen). Aber diese Trennung voll-
zieht sich innerlich nach den Anweisungen und dem Geist Jesu, welche
in der ruhigen Betrachtung der Mysterien seines Lebens aufgenommen
werden. So ldsst sich denn auch besser verstehen, dass Jesus in seinem
Gebet einerseits den Vater darum bittet, seine Jinger nicht «aus der Welt
zu nehmen» (Joh 17,15), und andererseits sagt, dass «sie nicht von der
Welt sind, so wie ich nicht von der Welt bin» (Joh 17,16).

Das gemiithafte Gebet

Ignatius von Loyola hat von der neuen Spiritualitit die Vorliebe fiir das
gemiithafte Gebet geerbt, fiir das Gebet des Herzens. Der Schwerpunkt
liegt im inneren «Verkosten» der betrachteten Dinge, nicht so sehr in ihrer
intellektuellen Bewiltigung. Wenn man hier von Erkenntnis spricht, so ist
sie innerlich, es wird sozusagen die Einheit von Vernunft und Herz ent-
deckt. Worter wie «Gefallen», «Geschmack», «Fiihlen», «Erfahrungy sind in
der spirituellen Literatur des 15. und 16. Jahrhunderts vielfiltig zu finden.
Es kann sein, dass sie auch einmal einseitig-sentimental daherkommen,
aber nicht immer. Die Affektivitit wird in der personlichen Ich-Du Be-
ziehung geweckt. Der in den Mysterien seines Lebens gegenwirtige
Christus ist derjenige, mit dem man eine personliche und intime Beziehung
haben kann. Wenn Ignatius von Loyola in seinen Exerzitien sagt, dass «es
nicht das Viel-Wissen ist, welches die Seele sittigt und ihr Gentige gibt,
sondern das Fithlen und Kosten der Dinge von innen» (Ex. 2), so spricht
er in der Sprache seiner Zeit. Man genie3t, was der Verstand vom Myste-
rium Christi aufnimmt, und vernunftmifig eignet man sich an, was man
geniefft. Wenn Ignatius von der «inneren Kenntnis des Herrn» (Ex. 104)
als einer in allen Betrachtungen des Lebens Christi zu erbittenden Gnade
spricht, so bezieht er sich auf eine gewihrte geistliche Gabe, die den
Menschen innerlich anspricht, da er sich vom grundlosen Umsonst einer
ithm geschenkten Liebe bertihrt fiihlt, die ihm die Tiiren fiir das tiefere
Eindringen ins Mysterium Offnet.

Zu dieser Zeit wird auch der Begrift der «geistlichen Sinne» wieder-
entdeckt, der sich in der Schrift («<Kostet und seht, wie gut der Herr ist»
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Ps 34,9) und in der fritheren Tradition (Augustinus, Richard von Sankt
Viktor, Thomas von Aquin, Bonaventura) finden lisst. Es sind die Sinne
der Einbildungskraft, welche auf intuitive Weise mit einem Anwesenden
kommunizieren (weshalb sie in interpersonale Beziechungen eingebunden
sind), und den korperlichen Sinnen gleichen. In der Sprache der Betrach-
tung lassen sie uns die Zartheit Christi im Umgang mit der Siinderin
«genieBen», die Wunder Gottes im wundersamen Fischzug «sehenv,
oder die Umarmung «fiihlen», mit welcher der Vater den verlorenen und
wiedergefundenen Sohn liebkost. Diese inneren Sinne also haben eine
ebenso geistliche wie leibliche Dimension, sie sind von intuitiver Art und
ausschlieBlich der Liebe verpftlichtet; sie widerspiegeln die substantielle
Einheit des Menschen und vermitteln die Aufnahme und das Durch-
dringen des in Christus offenbarten Mysteriums ohne weitschweifige,
intellektuelle Spekulationen. Ignatius von Loyola schligt die sogenannte
«Anwendung der Sinne» an allen Tagen der Exerzitien vor, als tigliche
fiinfte Ubung. Diese fiir uns etwas archaische Bezeichnung meint nichts
anderes als die Betrachtung als einfachen liebevollen Blick oder — mit
Thomas von Aquin — als simplex intuitus veritatis. Es handelt sich um die
Intuition in der Ubereinstimmung einer wortlosen Liebe, welche durch
die tigliche Betrachtung gezeugt wird. In ihr «ieht», «beriihrt» und «ge-
nieBt» man die Dichte des betrachteten Mysteriums (Jesus Christus, der fiir
mich zum Menschen wurde) wie zwei sich Liebende, die sich ansehen,
verstehen, miteinander kommunizieren und sich einander hingeben, da sie
in der Liebe je schon eins geworden sind.

Im Ubrigen werden dem Ubenden tiglich fiinf Stunden Gebet vorge-
schlagen, und es wird thm empfohlen, sich von «allen Freunden und Be-
kannten abzuscheiden, indem er zum Beispiel das Haus verlisst, das er
bewohnt hat, und sich ein anderes Haus oder Zimmer wahlt, um dort so
zuriickgezogen wie moglich zu weilen» (Ex. 20). Auch das war damals
nichts Neues, als man die Notwendigkeit des inneren Gebets wiederent-
deckte. Die Franziskaner etwa hatten in ihrem Wunsche, die Kirche zu
reformieren, Hiuser fiir den Riickzug ins Gebet errichtet, und auch Bene-
diktiner wollten — z.B. in Valladolid — besondere Geliibde vollstindiger
Einsamkeit ablegen.

Die Methodologie

Andererseits benotigt der Weg der Betrachtung der Mysterien des Lebens
Christi eine Methodologie. Tatsichlich ist es schwierig, mehrere Stunden
im Gebet zu verweilen, sei es in Zurlickgezogenheit oder nicht, wenn dies
nicht durch sichere Methoden, die den Menschen fiihren und ihn die
Gottsuche lehren, unterstiitzt wird. Das Interesse an solchen Gebets-
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methoden ist ein besonderes Merkmal der Spiritualitisgeschichte des 15. und
beginnenden 16. Jahrhunderts. Damals erschienen nach und nach Hand-
biicher fiir das innere Leben. Schon die Nachahmung Christi des Thomas
von Kempen war formal — aber wohl immer noch unzureichend — syste-
matisierend. Eine deutlichere und schirfere Padagogik schien vonnéten.
Luis Barbo, der groBe Reformator des Klerus und der Geistlichen, ver-
offentlichte unter verschiedenen anderen Abhandlungen die Methoden des
Gebets und der Meditation, in der drei Gebetsarten beschrieben werden: das
fiir Anfinger charakteristische miindliche Gebet; die Meditation als ge-
hobenes Gebet fiir Fortgeschrittene; und die Betrachtung, die hochste
Stufe des Betens, die man durch die Meditation erreicht. Von Papst
Eugenius IV. angestachelt, schreibt Luis Barbo fiir die Benediktiner aus
Valladolid, um sie tiber das methodische Gebet zu unterweisen. Dort lebte
auch Garcia de Cisneros, der spiter den Ejercitatorio de la vida espiritual
schreiben wird. Auch Ignatius von Loyola hat diese wertvolle Methodo-
logie kennengelernt.

Die Methodologie seiner Exerzitien dient der Fiihrung des Ubenden,
auf dass er freien Willens alles hinter sich lasse und Jesus Christus nach-
folge, und ist nicht von der gerade erwihnten Pidagogik zu trennen. Die
Betrachtungen des Lebens Jesu sind nicht nur Ubungen, um die Ehrfurcht
des Beters anzufeuern, sie sind das mitreilende Element eines Reiseweges,
der den Ubenden von der Wurzel seines Daseins her verpflichtet. Der Ruf
Jesu wird von einem freien Angebot zu einer nicht abzuschlagenden Ein-
ladung, die den Menschen auf seiner Suche nach der grésseren Ehre Got-
tes in das Abenteuer des Reiches Gottes stiirzt. Der Ubende lisst sich von
Jesus Christus beeinflussen, locken oder bezwingen und tritt mit Ihm in
eine personale Beziehung, um bei Ihm und wie Er zu sein (Ex. 95, 98),
um Thn zu begleiten in allem, was den grol3eren Dienst an Seiner gottlichen
Majestit ausmacht. Die von Beginn an aktualisierte «Unterscheidung der
Geister» nimmt zu bis zur «Betrachtung der zwei Banner» am vierten Tag
der zweiten Woche. Wenn das konkrete Angebot Christi, das nun durch
die Betrachtung der Mysterien seines Lebens und so umfassend als moglich
erhellt worden ist, erkannt wird, dann ist der Ubende bereit, Gott seine
Antwort zu geben. Auch die stets gegenwirtige Bedeutung von Passion
und Auferstehung prigt den ganzen Anweg der ersten beiden Wochen
und wird die getroftene Entscheidung bestitigen.

Jede der Betrachtungen der Mysterien des Lebens Jesu hat ihre eigene
Methodologie. Auch die Pidagogik des Gebets eines jeden Exerzitientages
ist spezifisch. Eine Betrachtung beginnt mit drei Einleitungen: zunichst
die Wiederholung der Episode aus dem Leben Jesu; dann der Versuch,
sich in den Lebensraum und die Zeit Jesu zu versetzen, um zu einem
Mitspieler im evangelischen Geschehen zu werden; und eine dritte, die das
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Ziel der Betrachtung festlegt: «Bitten um was ich begehre. Hier bitten um
die innere Erkenntnis des Herrn, der sich fiir mich zum Menschen ge-
macht hat, dazu hin, dass ich jeweils mehr Thn liebe und Thm nachfolge»
(Ex. 104). Dieses sich Hinein-Versetzen kann in mehreren Schritten ge-
schehen: Man tibt sich darin, «die Menschen anzuschauen ... indem ich
mich zu einem Armen und zu ihrem Diener mache, ... ihnen in ihren
Bediirfnissen helfe, als ob ich anwesend wire», «das, was sie sagen, erwigen,
betrachten, davor warnen» usw. Die Betrachtung endet in einem gemiit-
haften Gesprich mit jeder einzelnen der betrachteten Figuren: mit Jesus,
Maria, mit der Heiligen Dreifaltigkeit (Ex. 110ft.).

Es ist zu beachten, dass das Wort «Betrachtungy» sich auf sehr unter-
schiedliche Seelenzustinde beziehen kann. Ignatius von Loyola gibt ihm
eine spezifische Bedeutung, indem er es als geistliche Ubung bezeichnet
und als eine imaginative Betrachtung der evangelischen Bilder (mit wenig
Reden, aber viel Gemiit) vorschligt, die sich im Verlauf des Tages immer
mehr dem klassischen Sinn der Betrachtung annihert. Tatsichlich bestehen
die dritte und vierte Ubung eines jedenTages aus Wiederholungen der
ersten und zweiten. Nicht als Wiederholung des vorgegebenen Stoffes
— die Betrachtung wird nimlich einfacher — sondern «indem sie auf jene
Punkte, worin sie groBeren Trost, Verzweiflung oder tiefere geistliche
Gefallen verspiirt hat, besonders achtet und bei ihnen verweilt». Gerade
dort hort man Gottes Stimme, die in der Stille und Freude spricht. Die
fiinfte Betrachtung ist die schon erwihnte «Anwendung der fiinf Sinne»,
auf das vorausgehend Meditierte (Ex. 121).

Schlussfolgerung

Ohne dass sie Schritt fiir Schritt befolgt wurde, hat die Piadagogik von
Ignatius in den Betrachtungen des Lebens Christi wichtigen Einfluss auf
die spiteren spirituellen Schulen ausgetibt, bis in unsere Tage. Dartiber
hinaus war es notwendig, dass die Offenbarung Gottes — das Mysterium
Christi, in dem alle Schitze der Weisheit und der Wissenschaft verborgen
liegen — sich in Raum und Zeit und im Laufe der Jahrhunderte, vollzogen,
da es dem allzu beschrinkten Menschen nicht moglich ist, sie in ihrer
vollkommenen Ganzheit zu erfassen. Das Mysterium Christi offenbart sich
in der ganzen Geschichte Jesu von Nazareth, — von seiner Inkarnation und
Geburt bis zum Tod und seiner Verherrlichung beim Vater — in aufge-
ticherter Weise in jedem seiner Schritte und in jeder seiner Botschaften.
Jeder Augenblick dieses Lebens enthilt seinerseits die Ganzheit des Myste-
riums, die in ihrer Fille von der menschlichen Vernunft nicht erfasst
werden kann. Aber jede einzelne Episode ist uns zuginglicher, wenn sie
mit allen anderen in Beziehung gesetzt wird, so dass wir das Licht des
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Heiligen Geistes, die Gesamtheit des Mysteriums Gottes und seines Lebens
aufnehmen konnen. Den erlésenden Gehalt jeder einzelnen zu verstehen
und aufzugreifen ist der richtige Weg, in Gottes Welt einzutreten, in das
Reich des Himmels, um zur Erlésung der Menschheit beizutragen, nach
dem durch Jesus Christus geoftenbarten Willen des Vaters.

So wire es vor oder nach dem 16. Jahrhundert unwahrscheinlich ge-
wesen, dass die Schulen der christlichen Spiritualitit einen anderen Weg
eingeschlagen hitten als den der Meditation und der Betrachtung der
Mysterien des Lebens Christi, die der Glaubige aufnimmt, um ein «anderer
Christus» inmitten der Kultur und Mentalitit seiner Zeit zu werden. An-
sonsten hitte sich die Ermahnung Jesu an Philippus auch an die genannten
Schulen gerichtet: «Schon so lange Zeit bin ich bei euch und ihr habt
mich nicht erkannt? — Wer mich sieht, sieht den Vater» (Joh 14,9).
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ANTON STRUKELJ * LJUBLIANA

DIE GEISTIGE SCHONHEIT DER IKONEN

Die gottliche Liturgie des heiligen Basilius des GroBen singt nach der
Epiklese folgenden Hymnus an die Gottesmutter:

«In Dir, o Gnadenvolle, erfreut sich die ganze Schopfung,

der Chor der Engel und das Menschengeschlecht.

Geheiligter Tempel, geistiges Paradies, Ruhm der Jungfrauen,

in Dir hat Gott Fleisch angenommen, in Dir wurde ein kleines Kind
Der, der unser Gott vor aller Zeit ist.

Deinen SchofS machte er zu einem Thron, weiter als die Himmel.

In Dir, o Gnadenvolle, freut sich die ganze Schopfung.

Ehre sei Dir.»!

Heute gibt es viele Werke tiber die Ikonen?. Wir beschrinken uns hier auf
einige theologische Aspekte und gehen dabei von der Sprache der Schon-
heit und der Inkarnation aus. Wie unsere echte (mit den orthodoxen
Briidern geteilte) abendlindische Tradition lehrt, vermag die Sprache der
Schonbheit, in den Dienst des Glaubens gestellt, das Herz der Menschen zu
treffen und sie von innen her Den erkennen zu lassen, Den wir in Bildern
darzustellen wagen: Jesus Christus, den menschgewordenen Sohn Gottes.
Das Kultbild stellt im Prinzip Christus dar. In der Liturgiefeier beziehen
sich samtliche Bilder auf Christus, auch die Ikonen der Gottesmutter und
der Heiligen. Sie verweisen auf Christus, der in ithnen verherrlicht wird.
Das Zweite Konzil von Nikaia hat die Tradition bekriftigt:

«In den heiligen Kirchen Gottes, auf den heiligen Gerdten und Gewdindern,
Wianden und Tafeln, Hausern und Wegen [sind| ebenso wie die Darstellung
des kostbaren und lebendigmachenden Kreuzes die ehrwiirdigen und heiligen
Bilder — seien sie aus Farben, Stein oder sonst einem geeigneten Material —
anzubringen; (dies gilt) fiir das Bild unseres Herrn und Gottes und Erlosers

ANTON STRUKELJ, 1952 in Slowenien geboren, seit 1976 Priester, ist Professor der dogma-
tischen Theologie in Ljubljana, Sekretir der slowenischen Bischofskonferenz, Mitglied der
Internationalen Theologenkommission und Schriftleiter der slowenischen Ausgabe dieser Zeit-
schrift. — Die Ubersetzung besorgte August Berz.
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Jesus Christus, unserer unbefleckten Herrin, der heiligen Gottesgebdrerin, der
ehrwiirdigen Engel und aller heiligen und frommen Menschen.»’

Die christologische Grundlage der Ikone

In den ikonoklastischen Kiampfen trug dieser christologische Bezug zur
Losung des Problems bei. Sich auf das Mysterium des inkarnierten WORTES
stiitzend rechtfertigte das siebte 6kumenische Konzil von Nikaia (im Jahre
787) gegeniiber den Ikonoklasten die Verehrung der Ikonen: der Bilder
Christi, aber auch die der Gottesmutter, der Engel und aller Heiligen.
Durch seine Inkarnation hat der Sohn Gottes eine neue Bilder-«Okonomie»
eingefithrt. «Er (Christus) ist das Ebenbild — eikon — des unsichtbaren
Gottes» (Kol 1,15). Mit diesem Satz will der hl. Paulus sagen, dass die
sichtbare Menschheit Christi die Ikone seiner unsichtbaren Gottheit ist.
Das Kondakion des Festes der Orthodoxie sagt das so: «Als es das besudelte
Bild wieder in seine alte Wiirde eingesetzt hatte, vereinte das WORT es
mit der gottlichen Schonheit*.

Die entscheidende Rechtfertigung der Ikonen griindet auf dem Myste-
rium der Inkarnation. Die Bilderfrage bleibt grundlegend wichtig, weil sie
eng mit dem Wesen des Christentums, der Inkarnation zusammenhingt.®
Johannes von Damaskus sagt: «Weil der Unsichtbare sich in seiner In-
karnation sichtbar gezeigt hat, darf man selbstverstindlich den, der sicht-
bar war, in einem Bild wiedergeben»®.

Die Inkarnationstheologie hat dem Bild sein Urantlitz gegeben. Christus
ist das inkarnierte Wort, «das Ebenbild des unsichtbaren Gottes» (Kol
1,15), Gegenstand des Schauens. Die Kunst kann also die Gestalt, das
menschliche Antlitz dieses Gottes abbilden und den Beschauer zum nicht
aussagbaren Mysterium dieses Gottes fithren, der um unseres Heiles willen
Mensch wurde. So konnte Papst Hadrian schreiben:

«Anhand eines sichtbaren Antlitzes wird unser Geist durch einen geistigen
Anreiz zu der unsichtbaren Majestit der Gottheit hingezogen durch die
Betrachtung des Bildes, auf dem das Fleisch dargestellt ist, das der Sohn
Gottes zu unserem Heil annehmen wollte. So sollen wir diesen Erloser ge-
meinsam anbeten und loben, indem wir ihn im Geist verherrlichen, denn wie
geschrieben steht, <ist Gott Geist>, und deswegen beten wir geistig seine Gott-
heit an»’.

Wie das Mysterium der Inkarnation ein Werk des Heiligen Geistes ist,
so ist auf dhnliche Weise das Kultbild die Frucht der inspirierten Kunst.
«Wenn <keiner sagen kann: Jesus ist der Herr! — wenn er nicht aus dem
Heiligen Geist redet (1 Kor 12,3), kann niemand das Bild des Herrn dar-
stellen auBer kraft des Heiligen Geistes. Dieser ist der gottliche Ikonen-
kiinstler»®.
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Die herkimmlichen Themen in der Ikonenkunst des christlichen Ostens

Die klassische Ikonostase weist fiinf Bilderreihen auf. Zuunterst, in der er-
sten Reihe, sind die ortlichen Ikonen angebracht. In der Mitte befinden sich
die Konigstiiren mit den Bildern der Verkiindigung und der vier Evange-
listen. Zur Rechten der Konigstiiren ist stets der Erloser dargestellt. [hm zur
Seite befindet sich die eigene Ikone der Ortskirche. Zur Linken der Konigs-
tiiren hat stets die Gottesmutter, die Hodigitria, ithren Platz, die Christus
als den Weg zeigt. Die Ikone neben ihr stellt den himmlischen Ortspatron
dar. Uber den Konigstiiren befindet sich das Bild des letzten Abendmahles.

Im Zentrum der zweiten Bilderreihe der Ikonostase steht der verherr-
lichte Christus, der Pantokrator, dem zur Linken Maria und der Erzengel
Gabriel und zur Rechten der heilige Johannes der Tdufer, der Vorlaufer
des Herrn, und der Erzengel Michael fiirbittend zugewandt sind. Sodann
sind die Apostel, die Kirchenviter und weitere Heilige zu sehen. Dieser
Rang wird der der Deesis (Furbitte) genannt.

Die dritte Reihe, die sogenannte Festreihe, stellt die Hauptfeste des
Kirchenjahres dar. Hier ist das Erdenleben der seligen Jungfrau Maria und
das Jesu Christi zu sehen. Der chronologischen Ordnung nach beginnt in
der orthodoxen Kirche der Festkreis mit dem Fest Marid Geburt. Die fol-
genden Ikonen haben zum Inhalt die Einfithrung Marias in den Tempel,
die Verkiindigung, die Geburt Christi, die Taufe Jesu, die Epiphanie des
Herrn, die Verklirung Christi, die Auferweckung des Lazarus, den mes-
sianischen Einzug Jesu in Jerusalem, die Kreuzigung, die Auferstehung
Christi, den Abstieg des Herrn zu den Toten, die Himmelfahrt des Herrn
Jesus Christus, Pfingsten mit der Herabkunft des Heiligen Geistes auf die
Apostel und die Aufnahme der allerseligsten Gottesmutter in den Himmel
(mit diesem Fest schlieBt in der orthodoxen Kirche der Festkreis). Selbst-
verstindlich sind die Ikonen Marias und des Herrn von grundlegender
Bedeutung fiir unsere Darstellung der Mysterien des Lebens Jesu.

Weiter oben, in der vierten Reihe, sind rings um die Ikone der
Znamenije, d.h. Marias als des Zeichens (sie trigt das Kind in ithrem
SchoB), die Propheten zu erblicken.

In der obersten Rethe ist die Trinitit von den Gestalten der Patriarchen
umgeben. Ganz zuoberst befindet sich der Gekreuzigte auf Kalvaria mit Maria
und dem Lieblingsjiinger zu Fiilen, die sein letztes Wort vernehmen: «Es ist
vollbracht». Somit fasst die Ikonostase die ganze Heilsgeschichte zusammen.’

Die Kraft der Schonheit

Kommen wir nach dieser kurzen liturgischen Beschreibung auf einige
asthetische Aspekte zu sprechen.!” Die ganze Schopfung ist schon. Jedes
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Geschopt strahlt Schonheit aus. Gerade dieser positive Aspekt zeichnet
sich im biblischen Schopfungsbericht ab. Paul Evdokimov sagt: «Beim
Hervorbringen der Welt aus nichts komponiert der Schopfer, der gottliche
Dichter, seine «Symphonie in sechs Tagemn, das Hexaémeron, und er sieht,
wie jeder dieser Akte Schones hervorbringt. Der griechische Text des
Schopfungsberichts sagt kalén — schon, und nicht agathén — gut; das he-
briische Wort bedeutet beides zugleich»''.

Die Schonheit besitzt eine auBerordentlich starke Anziehungskraft. Im
Glanz der Geschopfe liegt ein unwiderstehlicher Zauber. Die Wahr-
nehmung der Schonheit und das Entziicken tiber sie sind zwei einander
zugeordnete Elemente. Niemand nimmt die Schonheit wahr, ohne schon
von ihr entriickt zu sein, und niemand kann von Schonheit entriickt
werden, ohne sie wahrgenommen zu haben."

Schonheit ist selbstevident. Von der Schonheit bezaubert, schaut der
Mensch die Herrlichkeit, deren Glanz dem Herzen jedes Geschopfs ein
Loblied entlockt. «Die Ikone ist eine Doxologie, sie strahlt Freude aus und
besingt auf ithre Weise die Herrlichkeit Gottes. Wahre Schonheit bedarf
keiner Beweise. Die Ikone beweist nichts; sie zeigt; als strahlende Evidenz
wird sie zu einem <kalokagathés>-artigen Argument der Existenz Gottes.»'?
Es ist sehr bezeichnend, dass der griechische Genius das Schone und das
Gute zu einem einzigen Begriff vereint, der den Ort des Wahren angibt.
«Das Schone ist der Glanz des Wahren», sagte Platon.

Das Betrachten des Schonen ist nicht nur ein asthetischer, sondern auch
ein religioser Akt. Das ist vor allem beim Betrachten der Ikonen der Fall.
«Fir die orthodoxe Kirche ist die Schonheit der Konigsmantel des trium-
phierenden Gottes: MDer Herr ist Konig, bekleidet mit Glanz (Ps 92). Auf
der menschlichen Ebene ist sie die gottliche Kronung eines Werks; die
Entsprechung des Bildes zu seinem Urbild. In der religiosen Kunst hat die
Schonheit, wie in der profanen Kunst, an sich Wert; sie ist der Zweck des
Werks.»'

Die Ikone besitzt schon an und fiir sich einen sakralen Wert; sie ist
Trigerin einer geistigen Kraft, sie stellt die unsichtbare Welt dar. Darum
weckt die Ikone im Betrachter Liebe zum Schonen, Philokalie. Der hl.
Basilius schrieb: «Die Menschen verlangen von Natur aus nach dem
Schonen»'.

Eine gegenwdrtige Wirklichkeit

Die hochste Schonheit, die gottliche, kann auch durch ein Kunstwerk
dargestellt werden. Die Farben konnen sichtbar machen, was wesens-
gemil unsichtbar ist. Damit stehen wir vor dem stets aktuellen Problem
der Kunst, wie T. Spidlik es stellt: «Wie kann das Materielle Zeichen und
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Symbol des Immateriellen werden? Der Leib des Geistes? In der religiosen
Bildkunst wird das Problem auf die wesentlich hohere Ebene gehoben:
Wie kann das, was der geschopflichen Wirklichkeit angehort, Sinnbild des
Gottlichen werden?»'°

In seiner Antwort auf diese Frage legt Spidlik dar, dass in der Ikone
wirklich die unsichtbare Welt zutage tritt. Die Ikone ist nicht irgendein
Bild, sondern eine Realgegenwart der geistigen Welt. Sie stellt dem Be-
trachter eine gottliche Wirklichkeit vor Augen; sie schaftt eine himmlische
Atmosphire. Aus diesem tiefen Grund ist nach der orthodoxen Uber-
zeugung die Ikone nie ein bloBer Kunst-, sondern immer ein Kultgegen-
stand; man stellt eine Ikone nie in einer Galerie aus — das wire eine
Profanierung —, sondern man bringt sie in ein Heiligtum, damit die Gliau-
bigen sie verehren und vor ihr beten. «Die liturgische Prisenztheologie,
die im Weiheritus bekriftigt wird, unterscheidet die Ikone klar von einem
bloBen religiosen Gemilde und grenzt beides voneinander ab.»'’

Die Ikone hat einen theophanen Charakter; sie weckt nicht Emotion,
sondern mystisches Gesptir fir das mysterium tremendum. Das Kunstwerk
liasst einer Theophanie Raum; jeder Zuschauer, der blo auf der Suche
nach einer Augenweide ist, wire hier fehl am Platz; von einer iiber-
wiltigenden Offenbarung gepackt, sinkt der Mensch in einem Akt der
Anbetung und des Gebets nieder.

Die Ikone hat auch einen sakramentalen Charakter. «Sagen wir das
Wesentliche: Fiur den Osten ist die Ikone eines der sieben Sakramentalien,
genauerhin das der personlichen Prisenz.»'® Das Konzil von 860 bejaht die
Realprisenz im gleichen Sinn: «Was das Evangelium uns durch das Wort
sagt, verkiindet uns die lkone durch die Farben und vergegenwirtigt es
uns»'. Die christliche Bildersprache gibt die evangelische Botschaft, welche
die Heilige Schrift durch das Wort tibermittelt, durch das Bild wieder.

Was also ist der eigentliche Zugang zu dieser durch das Bild dargestell-
ten Wirklichkeit? Auf diese Frage gibt es nur eine Antwort: das Gebet. Die
sakrale Kunst hat zum Ziel, die Glaubigen Gott, der Schonheit, die den
Ikonenmaler inspiriert hat, niher zu bringen. Wenn man sich schauend in
sie vertieft, spricht die Ikone zu uns. «Die Schonheit und die Farbe der Bil-
der regen mich zum Beten an. Das ist ebensosehr ein Fest fiir meine Augen,
wie das Schauspiel der Natur mein Herz dazu anregt, Gott zu preisen.»”’

P. Evdokimov sagt dazu: «Man beweist die Existenz Gottes durch die
Anbetung, nicht durch Beweise. Das ist das liturgische und ikonographische
Argument»?'. Die Ikone ist Gegenstand relativer Verehrung, einer pro-
skynesis timetiké, und nicht der Anbetung, der latreia. Diese ist ausschlie3-
lich Gott vorbehalten.*?

Die Ikone geht somit tiber die Grenzen der Zeit hinaus, bricht aber die
Beziige zur Welt nicht ab.? Sie stellt eine tibernatiirliche Wirklichkeit dar
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und hilft gleichzeitig dem Christen, als liturgisches Wesen zu leben, als
Mensch des Sanctus, wie die Viter sagen.

Die geistliche Erkenntnis

Der Ikonenmaler muss unter Tranen beten, damit Gott seine Seele durch-
dringt. «Die vom Sieben-Kapitel-Konzil aufgestellten Regeln ordnen an,
in der Furcht Gottes zu arbeiten, denn es geht um eine «gottliche Kunso.
Sie verlangt von den <heiligen> Ikonenmalern einen charismatischen
Dienst; sie sollen lernen, anit den Augen zu faster», und sich durch eine
lange Gebetsaszese vorbereiten; das macht den Ubergang von der Kunst
zur sakralen Kunst aus.»**

Vor allem geht es um die innere Schau der Schonheit, bevor man die
Ikone zu malen beginnt. Man muss vor allem die geistliche Wirklichkeit
kennen. Nicht aber gentigt «die pragmatische Kenntnis, zu der sogar die
Gottlosen gelangen, sondern man bendtigt die pneumatische Erkenntnis,
die den Heiligen vorbehalten ist».>> Geistliche Menschen haben «eine
sehende Seele». Die Herzensreinheit befihigt sie, die gottliche Schonheit
wahrzunehmen.? Um betrachten zu konnen, muss man den «geistlichen
Sinn» oder das «Herz» mit seiner Ganzheitsintuition haben.?’

Das geliuterte Herz ist eine unerlissliche Bedingung nicht nur, um
dem Evangelium echt nachzuleben, sondern auch «um das Licht der
Schonheit zu sehen». Zwischen dem geistlichen und dem fleischlichen
Leben besteht ein Unterschied: «Was aus dem Fleisch geboren ist, das ist
Fleisch; was aber aus dem Geist geboren ist, das ist Geist», sagt der Apostel
(Joh 3,6). Nach dem hl. Augustinus kann der Mensch fleischlich werden
bis in seinen Geist hinein, und geistlich werden bis in sein Fleisch hinein.

Wie man sieht, verlangt die Ikonenkunst groBe geistliche Anstrengun-
gen und gleichzeitig fordert sie die menschliche Kreativitit. «Der Mensch
ist vom Wesen aus schopferisch. Das Element der Kreativitit wohnt dem
menschlichen Leben inne. In diesem Sinn lisst sich der Mensch als das
Wesen definieren, das bewusst an der gottlichen Kreativitit teilhat.»*®
Nun aber ist die Ikone ein Widerschein der himmlischen Welt. Aus die-
sem Grund muss das Sehen des Ikonenmalers eine Aszese durchmachen
durch das «Fasten der Augen» (hl. Dorotheos)*, um mit dem Sehen der
Kirche tbereinzustimmen. Auf der Ikone soll die geistliche Schonheit
erscheinen, weshalb die 4sthetischen und natiirlichen Aspekte zweitrangig
sind. «Der Primat des theophanischen Geschehens riickt jede ikono-
graphische Kunst aus dem unmittelbaren geschichtlichen Kontext.»* Die
Ikonen sind nichts als der Ausdruck der geistlichen Schonheit in Farben.

Der grof3e russische Schriftsteller F.M. Dostojewski (1821-1881), ein
Prophet und ein Genie, legt Zeugnis ab fiir die erhabene Schonheit des
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Herrn Jesus. In einem beeindruckenden Brief, dem ersten nach seiner
Freilassung aus der Zwangsarbeit, erklirt er:

«Und doch schickt mir Gott manchmal Minuten vollkommener Heiterkeit.
In solchen Minuten hat sich in mir ein Glaubensbekenntnis gebildet, in dem
alles licht und heilig ist. Dieses Glaubensbekenntnis ist sehr einfach, hier ist
es: glauben, dass es nichts Schoneres, Tieferes, Sympathischeres, Verniinf-
tigeres, Mutigeres noch Vollkommeneres gibt als Christus; nicht nur nichts
gibt, sage ich mir in eifersiichtiger Liebe, sondern nichts geben kann.»!
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HEeinrRICH BECK - BAMBERG

ZUR BEDEUTUNG DES EREIGNISSES
VOM 11. SEPTEMBER 2001

Eine religions- und kulturphilosophische Betrachtung

Der folgende Beitrag geht auf einen Vortrag zuriick, der auf der internationalen Tagung: «Co-
menius und der Weltfriede» vom 4.-7.10.2001 in Berlin gehalten wurde. (Erscheint modifiziert und
mit zahlreichen Anmerkungen in Kongressakten, hsg. von Werner Korthaase, Berlin 2002). Es
wurden auch Gesichtspunkte berticksichtigt, die sich in der «Miinchener Runde» des Bayerischen
Fernsehens am 17.12.2001: «...und Friede auf Erden?» im Gesprich des Verfassers mit dem
Miinchener Erzbischof Kardinal Wetter, dem Evangelischen Landesbischof Dr. Friedrich, dem
General a.D. Dr. Reinhardt und Eva Hofler/Friedensdorf International ergeben haben.

Der Angriff islamisch-arabischer Terroristen am 11. September 2001 auf das
World Trade Center in New York und auf das Pentagon, die Symbole der
amerikanischen wirtschaftlichen und politischen Macht, bedeutet eine ungeheuere
politische, geistige und existentielle Herausforderung fiir die westliche Welt.
Letztlich stehen sich hier zwei Welten gegentiber: die islamisch-arabische, die
urspriinglich eine afrikanisch-asiatische Kultur darstellt, und die amerikanisch-
europiische, die aus der abendlandischen Kultur hervorgegangen ist, also Morgen-
land und Abendland — oder, will man es im kosmischen Bezug sehen, der
«Morgen» und der «Abend», Sonnenaufgang und Sonnenuntergang.

Versuchen wir im Folgenden eine Auseinandersetzung mit der Frage nach
einer moglichen Begegnung der Kulturen! Sie soll nach dem Vorbild des bekann-
ten, in Tschechien gebiirtigen groBen christlichen Theologen, Philosophen und
Pidagogen Jan Amos Komensky (latinisiert Comenius, 1598-1670) geschehen, der
eine von allumfassender Weisheit getragene «pan-sophische» Friedensidee ent-
wickelt hat, ohne aber dabei in einen Wahrheitsrelativismus zu verfallen.

1. Zu den geschichtlichen Wurzeln des Konflikts

Das Ereignis vom 11. September ist zunichst auf dem Hintergrund der tief ein-
gewurzelten, bereits Jahrzehnte wihrenden Feindschaft zwischen Israel und
Palistinensern zu sehen. Die geschichtlichen Wurzeln gehen bis auf den Stamm-
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vater Abraham zurlick. Dieser hatte nach dem Alten Testament zwei Sohne: mit
seiner rechtmiBigen Frau Sarah den Isaak, von dem sich die Israeliten herleiten,
und mit seiner Nebenfrau Hagar den Ismael, der auf Betreiben der Sarah von
Abraham verstoBen wurde und als dessen Nachfahren sich die muslimischen
Araber betrachten. Es scheint, dass sich der Konflikt heute in der schwelenden
Spannung zwischen Israel und den Palistinensern fortsetzt, der offenbar mit keinen
Mitteln zu schlichten ist.

In der Sicht der muslimischen Araber wird heute der nordamerikanische und
europiische Westen von den Juden und ihrem Finanzkapital beherrscht und wird
das politische Verhalten Israels von der westlichen Welt und vor allem von den
USA durchwegs gedeckt. So ist die Aggressivitit der muslimischen Araber gegen
die westliche Welt von ihrem Hass gegen die Juden zutiefst mit-motiviert und
tiberlagert.

Hitte der militirische Vergeltungsschlag der USA und der NATO eine Solida-
risierung der gesamten islamisch-arabischen Welt zur Folge gehabt und wiren bet
einer weiteren Eskalation biologische, chemische und atomare Massenvernich-
tungsmittel zum Einsatz gekommen, so hitte ein dritter Weltkrieg von geradezu
apokalyptischen AusmalBen drohen konnen. Doch erscheint die Gefahr durch den
rein dufleren, militirischen Sieg iiber die Taliban-Regierung in Afghanistan keines-
wegs gebannt: Die eigentliche Ursache, der Hass, bleibt bestehen, ja wurde so eher
noch verstirkt und wird nach neuen Wegen suchen, Gewalt wiederum mit Gewalt
zu vergelten. Mit den gegenseitigen atomaren Drohungen von Indien und Pakistan
bilden sich bereits weitere Krisenherde.

Da erhebt sich mit existentieller Dringlichkeit die Frage nach einer Alternative
zur Gewalt. Wie wire ein gewaltfreier Dialog zwischen beiden Welten moglich?

2. Zu den Bedingungen eines gewaltfreien Dialogs

Die erste Aufgabe fiir beide Partner wire, auf der jeweiligen Gegenseite zu unter-
scheiden zwischen den positiven Grundlagen ihrer Kultur, das sind ihre mensch-
lichen Werte, und negativen Erscheinungen, das heif3t gewissen Fehlentwicklungen,
um sodann vor allem die positiven Aspekte zu sehen und anzusprechen.

Denn das Positive ist die eigentliche menschliche Substanz einer Kultur und
die Voraussetzung auch des Negativen. Das Negative ist dann jeweils als unpro-
portionierte Ubersteigerung von Teilaspekten zu verstehen, die von Hause aus
positiv sind (was eine Nichtachtung oder Negation des ganzheitlichen Sinnzu-
sammenhanges darstellt); man denke zum Beispiel an die ungeordnete Gier nach
Besitz. Selbst der Widersinn trigt noch den Sinn, wider den er sinnt und den er
verfehlt, in seinem Begriffe und hat ihn so zur Voraussetzung und Grundlage.

Also ist das Negative zu iiberwinden, indem man das zugrundeliegende Posi-
tive gegen es herauskehrt und anspricht. «Uberwindet das Bése durch das Gute»
(Rom 12,21) — und nicht, indem Thr es wiederum mit Bosem vergeltet. Durch
einen gewaltsamen Vergeltungsakt werden die wirklich Schuldigen nicht erreicht,
sondern Unschuldige in groBer Zahl getotet oder ins Elend gestiirzt. So wird kaum
ein innerer Wandel der Gesinnung bewirkt, sondern das Ubel nur noch potenziert
und vielleicht eine unabsehbare Spirale von Hass, Angst und neuer Gewalt aus-
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gelost. Dagegen steht das Beispiel Mahatma Ghandis, der durch die moralische
Kraft seines gewaltlosen Widerstandes das Ubel und die Gewalt bezwang.

Bei der Konzession eines grundsitzlichen «allgemeinen Menschenrechts auf
Selbstverteidigung» wiren einige Bedingungen zu erfiillen:

a) Die so verursachten Ubel miissten iiberschaubar bleiben und in einem wver-
tretbaren Verhiltnis stehen zu denjenigen Ubeln, die dadurch verhindert werden
sollen — was beides angesichts des Standes sowohl des emotionalen als auch des
technischen Vernichtungspotentials wenn tberhaupt, so doch nur sehr begrenzt
gegeben sein dirfte.

b) Die in Kauf genommene Vernichtungswirkung miisste in der gegebenen
Situation als der einzig maigliche Ausweg erscheinen, noch groBere Ubel zu ver-
hindern.

Aber selbst wenn diese Bedingungen sich als gegeben erkennen lassen sollten,
so wire solche «Selbstverteidigung» keineswegs hinreichend; es miissten unbedingt
hinzukommen:
¢) die Bereitschaft, auch bei sich selbst nach Fehlhaltungen und Fehlhandlungen
zu fragen, mit denen man provoziert, und
d) die Bereitschaft, auch auf der Gegenseite das Positive zu erkennen.

Was wire nun als das grundlegend menschlich Positive auf islamisch-arabischer
Seite anzusprechen ?

Es ist zweifellos der Einheitsgedanke! Die Welt ist nach islamischer Auftassung
von ihrem gottlichen Grund her eine Einheit. Denn es ist nur ein Gott: Die Ein-
heit des gottlichen Grundes geht auch auf seine Schépfung tiber und begriindet
eine all-umfassende Sinn-Einheit der Welt, der Menschheit im Ganzen wie aller
Kulturbereiche. Dieser Gedanke geht sogar so weit, dass die Prinzipien der Kunst,
der Wirtschaft, der Politik usw. aus dem Koran abgeleitet werden und eine deut-
liche Grenze zwischen Religion und Staat nicht besteht, insofern der Koran auch
als Gesetzbuch fiir den Staat betrachtet wird.

So kennzeichnet den Islam zutiefst eine theozentrische Ethik. Bereits das Wort
«Islam» bedeutet ja soviel wie «Hingabe», das heilt «Hingabe an Gott»; manche
deuten es sogar im Sinne von «Unterwerfungy.

Als negativ erscheint aber dabei die einseitige Ubersteigerung des Einheits-
aspektes unter Ausschluss von Verschiedenheit und Vielheit. So entstand bei
gewissen fundamentalistischen Richtungen eine leidenschaftliche Intoleranz gegen-
iber dem Einzelnen und Anderen. Diese Gesinnung stellt den Nihrboden fiir
einen Terrorismus dar, der die gewaltsame Vernichtung des Anderen sucht und
dabei auch das eigene Leben nicht achtet.

Die westliche Welt konnte sicher optimale Bedingungen fiir einen konstruk-
tiven Dialog schaffen, wenn es ihr gelinge, den im Islam ausgedriickten grund-
sitzlichen Einheitsgedanken zu beachten, thn zu bejahen und ihn vielleicht sogar
als willkommenes Korrektiv eigener entgegengesetzter Einseitigkeiten zu begriifien,
also als Impuls fiir menschliche und kulturelle Entwicklung. Durch eine solche
Anerkennung und Anforderung an der ideologischen und menschlichen Basis
konnte auf der Gegenseite die Chance wachsen, dass Zerrformen in der Auf-
fassung von Einheit zuriicktreten.
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Umgekehrt kennzeichnet die europiische und amerikanische Kultur wohl
weniger eine Wertschitzung von Einheit, sondern vielmehr von Verschiedenheit
und Vielfalt. Dies betrifft sowohl die einzelnen Personen als auch die weltanschau-
lichen Positionen und fordert eine moglichst weitgehende Autonomie der einzel-
nen Kulturbereiche. Auf diesem Boden wuchs eine Kultivierung der individuellen
Freiheit und eine Formulierung von «allgemeinen Menschenrechten». Nicht der
Monismus einer Religion oder Ideologie, sondern die Tendenz eines Pluralismus
ist charakteristisch fiir die westliche Welt. Entsprechend tritt an die Stelle einer
theozentrischen eine mehr antrhropozentrische Einstellung und die Favorisierung
einer humanistischen Ethik.

Es ist interessant, dass das Christentum, das die Menschwerdung Gottes lehrt
und in den Mittelpunkt stellt, weniger im arabischen als im europiischen Kultur-
raum Ful3 fassen konnte, und ein angesehener deutscher zeitgendssischer Theo-
loge sogar von einer «christlichen Anthropozentrik» spricht.

Wenn in der abendlindischen Kultur nicht so sehr die Einheit als vielmehr die
Differenz betont wird, so letztlich und grundlegend auch eine Verschiedenheit
von Welt und Gott. Dieser riickt in eine «transzendente Ferne» — womit verstind-
lich wird, dass die Religion im Okzident seit jeher vergleichsweise weit weniger
kulturbestimmend war und ist als im Orient. Sollte sich hier letztlich auch der
kosmische Gegensatz von Morgen und Abend widerspiegeln, sofern die Sonne im
«Land des Morgens» das Seiende mehr in ihrer einigenden Kraft hilt und im
«Land des Abends», da sie sich zuriicknimmt, das Seiende zu ihm selbst hin in
seiner Vielfalt entlisst?

Dies kann selbstverstindlich nicht eine absolute Determination der Entwicklung
der Kultur durch die Bedingungen der Natur bedeuten, wohl aber eine gewisse
Disposition, die ein entsprechendes menschliches Handeln begtinstigt oder nahe-
legt. Sowohl die «morgendliche Disposition zur Einheit» als auch die «abendliche
Disposition zur Verschiedenheit» besagen beide zunichst und grundlegend etwas
Positives und erst in zweiter Linie die Moglichkeit einer jeweils entsprechenden
Ubersteigerung und Verzerrung.

Im europiischen und amerikanischen Kulturraum wire als negative Erscheinung
und menschliche Fehlentwicklung eine Ubersteigerung des Aspektes der Ver-
schiedenheit und Pluralitit zu betrachten, unter Ausschluss der Einheit. Dies fiihrt
teilweise zu gegenseitiger Ferne und menschlicher Beziehungslosigkeit der Partner
bzw. zu einem «Kampf aller gegen alle», wie einem brutalen wirtschaftlichen
Unterwerfungs- und Ausbeutungsverhalten und riicksichtslosen individualistischen
Machtkapitalismus, der mit einer legitimen Verteidigung der individuellen Frei-
heitsrechte nichts mehr zu tun hat. Dabei liegt der wesentliche Unterschied gegeniiber
scheinbar dhnlichen Erscheinungen auf arabisch-islamischer Seite darin, dass dort
der betreffende Potentat bzw. Terrorist sich als Vollstrecker des Willens Allahs
versteht, also lediglich als Medium eines absoluten und «gottlichen», aber letztlich
intoleranten Einheitswillens, wihrend hier umgekehrt gerade der Einzelne als sol-
cher, in seiner Besonderheit und Verschiedenheit von den Andern, der Zielgrund
seines Verhaltens ist; er handelt im Sinne einer «individualistischen Egozentrik».

Der Westen miisste dem islamisch-arabischen Partner glaubhaft machen, dass
es ihm beim Kampf gegen den menschenverachtenden Terrorismus nicht um die
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Selbstbehauptung eines materialistischen und machtkapitalistischen Lebensstils
oder gar einer «amerikanischen Hegemoniestellung» geht, sondern um die Ver-
teidigung der menschlichen Grundrechte und des Wertes des Lebens in seiner
individuellen Verschiedenheit und Vielfalt, in seiner Singularitit und Pluralitit.
Eine solche Haltung konnte sich nicht so leicht den Gegenvorwurf eines gleicher-
malen menschenverachtenden «westlichen Terrorismus» zuziehen, da sie ja von
der Achtung gegeniiber dem Seienden getragen und so durchaus fiir den von
arabisch-islamischer Seite vertretenen Aspekt der Einheit allen Seins offen ist
— aber nun unter Berticksichtigung auch der Verschiedenheit und Vielfalt. Mit
dieser Einstellung und Intention sollte sich der Westen vor allem an die gemiBig-
ten, im Prinzip durchaus gesprichsbereiten Krifte in der islamisch-arabischen Welt
wenden, die gegenwirtig noch tber eine hinreichende Michtigkeit zu verfligen
scheinen.

Die erfolgversprechende Form eines Dialogs besteht somit nicht in der Kon-
frontation der Kulturen — unter Betonung der beiderseitigen negativen Aspekte,
sondern vielmehr in der Kooperation der Kulturen — mit Blick auf die positiven
Grundlagen und die menschlichen Werte sowohl auf der Gegenseite als auch in
der eigenen Tradition.

Auf dieser Basis wire die Einberufung einer Welt-Friedenskonferenz angezeigt,
auf der beide Seiten beide Aspekte klar unterscheiden und ausdiskutieren und so
die Moglichkeit haben, sowohl sich in den Motiven und Kriterien ihrer Kritik
darzustellen und anzuhoren als auch Wege in die Zukunft zu erkennen.

Indem so beide Seiten sich einander 6ffneten und in ihrer polar entgegen-
gesetzten Betonung menschlicher Werte verstehen lernten, konnte die Bereit-
schaft zu gegenseitiger Achtung und Anerkennung zunehmen und daraus ein
«kreativer Sprungy in der Evolution des gemeinsamen Menschentums erwachsen.
Das heil3t: Die gegenwirtige Krise bedeutet die Herausforderung zu einem Frieden,
der die Menschheit in threm Menschentum entscheidend weiterbringt, zu einem
menschlich kreativen Frieden. In ihm liegt fiir sie vielleicht die einzige Uberlebens-
chance.

3. Zum tieferen Sinn der Krise

Trotzdem konnte eine solche Perspektive als reichlich utopisch erscheinen. Zu
fragen ist vor allem nach einer plausiblen seinstheoretischen Begriindung und nach
einem praktikablen Modell seiner Realisierung.

Die letzte Begriindung tiir die Forderung einer «Einheit in der Verschieden-
heit» beziehungsweise einer «Verschiedenheit in der Einheit» konnte im Gesprich
der Religionen und Kulturen in der Idee einer «drei-einen Gottheit» zu finden
sein. Diese stellt zwar zunichst eine spezifisch christliche Glaubensaussage dar; sie
kann sich aber als hochst sinnvoll und fruchtbar erweisen, indem sie die Gegeben-
heiten der Erfahrungswelt einem tieferen Verstehen zuginglich macht. Daraus
konnten sich neue Voraussetzungen ergeben, gewisse Vorbehalte und Missver-
standnisse auf islamischer Seite behutsam aufzuarbeiten.

Der Begriff des «drei-einen Gottes» besagt: Es ist Ein Gott in der Verschieden-
heit dreier Personen. Das heil3t: In der Welt ist von ihrem gottlichen Grund her,
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also «von Grund auf» und als grundlegender Wert angelegt sowoh! Einheit und
Zusammengehorigkeit als auch Difterenz und Vielfalt. Dies stellt keineswegs einen
Widerspruch dar: Denn die Einheit lebt gerade als Gemeinschaft und wechsel-
seitiger Austausch des Verschiedenen, und das Verschiedene hat seinen Ort und
Sinn in der lebendigen Einheit und Gemeinschaft mit den Anderen.

Von daher eroffnet sich die Perspektive einer kreativen Kulturbegegnung und
«Synthese», in der die abendlindische und die morgenlindische Hemisphire sich
menschlich liutern und unter Wahrung ihrer Identitit und ihres kulturtypischen
Unterschieds sich gegenseitig erginzen konnten: zu einer ganzheitlichen Dar-
stellung und Widerspiegelung ihres gottlichen Urbildes, des Einen Gottes in der
Verschiedenheit der Personen.

Aus diesem Verstindnis einer drei-einen Struktur der Gottheit leitet sich nun
das konkrete Modell ab, nach dem sich interkulturelle Begegnung vollziehen
kann.

Die trinitarische Einheit ist namlich grundlegend als eine Lebensbewegung in
Gott aufzufassen, wonach der Eine Gott nicht in sich verschlossen ist, sondern sich
offnet und sein inneres Wesen aus sich heraus- und sich gegeniibersetzt, indem
er sich in seinem «Wort», dem «Logos» vollkommen ausspricht und sich ge-
wissermallen «geistig auszeugtr. So konstituiert sich in Gott ein geistiger Be-
gegnungsraum zwischen Zeugendem und Gezeugtem, zwischen «Gott-Vater» und
«Gott-Sohn», wie christliche Theologie formuliert. Dieser Begegnungsraum wird
erflillt durch die «Hauchung» des Liebesgeistes, der dritten Person in der inter-
personalen Einheit Gottes: Er ist die «Erfiillung der Ich-Du-Beziehungy der beiden
ersten Personen, die Vollendung der Einheit in der Verschiedenheit.

Die Schopfung aber trigt in sich die «Qualitit» und «Bestimmungy, an der
trinitarischen Bewegung ihres Schopfers «abbildhatt teilzuhaben» und in ihr «mit-
zuschwingen». Daraus ergibt sich: Der Mensch ist von der drei-einen Struktur
seines gottlichen Grundes her darauf angelegt, in der mitmenschlichen Begegnung
aus sich heraus- und in den andern hineinzugehen und so die Welt auch mit
dessen Augen zu sehen — um dann, bereichert durch die Sicht des Andern, tiefer
in sich selbst zurtickzukehren.

Damit hebt sich nun als das Grundmuster der interkulturellen Begegnung eine
kreisende Bewegung heraus: von sich her zum Andern hin, und von ihm her
zu reicherer Identitit in sich zurlick. Die Wahrung und Vervollkommnung der
eigenen Identitit geht also nur iiber eine gegenseitige Anniherung der Kulturen.
Dies bedeutete dann den Weg zur Geburt eines neuen, integralen Menschentums,
einer kulturellen Einheit in der Verschiedenheit, worin die Teilkulturen sich wie
polar entgegengesetzte Glieder eines iibergreifenden Organismus verhalten. Viel-
leicht haben mit den Ereignissen nach dem 11. September die «Geburtswehen»
eingesetzt.

So nimmt unter den drei letztlich auf Abraham zuriickgehenden monotheisti-
schen Religionen: Judentum, Christentum und Islam nicht nur in der faktischen
geschichtlichen Sukzession, sondern wohl auch in der inneren Sinnbestimmung
das Christentum die Mittelstellung ein — sofern der christliche Glaube an den drei-
einen Gott in dem abgriindigen Konflikt zwischen den «feindlichen Briidern»
Judentum und Islam, der den Gegensatz von morgenlindischer und abend-
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landischer Welt tiberlagert und mit-entfacht, vermitteln konnte. Das verlangt frei-
lich, dass dieser Glaube vom «Abstellgleis» einer unzuginglichen und fiir den
Dialog eher hinderlichen «Sondermeinung» hervorgeholt und in seiner voran-
leuchtenden Kraft neu verstanden wird.

Die mit dem 11. September manifest gewordene weltgeschichtliche Heraus-
forderung hat eine existentielle Tiefe, die man noch weitergehend deuten konnte:
Nach der gemeinsamen Uberzeugung des jiidischen, des christlichen und des
islamischen Glaubens steht hinter allem die Vorsehung oder zumindest die Zu-
lassung des unbegrenzt michtigen, weisen und liebenden Gottes. Wire es moglich,
dass von daher die jiingsten Ereignisse den Sinn haben, uns von einer vielleicht
allzu groBen Verhaftung an vordergriindige und vergingliche Werte abzuldsen
und zu einer wesenhafteren Lebensfiihrung zu ermutigen ? Mochte Gott uns «vor
sein Angesicht rufen», indem er uns all das als unsicher erscheinen lisst, worauf
wir uns auBBer ihm noch abstiitzen, und uns so zu einem aktiven Gottvertrauen
einladen — im Sinne des 1. Gebotes im Dekalog: «Du sollst keine fremden Gotter
neben mir haben!»?

Sollte dies zutreffen, so bestiinde die angemessene Antwort auf die Ereignisse
wohl in einer Grundhaltung des ruhigen Vertrauens, aus der heraus man in wacher
Beobachtung der politischen Entwicklung sich im personlichen und 6ffentlichen
Leben entsprechend engagiert und notwendig erscheinende Vorkehrungen triftt.

Im Sinne einer Schlussanmerkung sei prizisierend und erginzend nochmals auf den
Begriff eines grundsitzlichen «Menschenrechts auf Selbstverteidigung» Bezug ge-
nommen. «Selbstverteidigungy ist dem Begriff nach nimlich keineswegs identisch
mit «Vergeltungy. Denn diese nimmt als Motiv die «Gerechtigkeit», genauer: eine
«Strafgerechtigkeit» fiir sich in Anspruch, indem sie dem Verursacher eines Ubels
das gleiche MaB an Ubeln zufiigt («<Aug’ um Aug’, Zahn um Zahn») — wobei aber
die Gefahr besteht, besonders wenn sich Emotionen wie Hass und Rachsucht
einmischen, oder wenn die Zerstorungswirkung der eingesetzten technischen Mittel
nicht genau abschitzbar ist, dass das «gerechte MaB» tiberschritten und eine Spirale
weiterer Vergeltungsakte und gegenseitiger Verletzungen ausgel6st wird (ganz ab-
gesehen von der Frage, ob der Betroffene selbst oder nicht vielmehr nur eine
tibergeordnete Instanz zu einem solchen «Strafurteil» befugt sein kann). Im Gegen-
satz dazu geht es bei «Selbstverteidigung», auch wenn sie unter dem Vorzeichen
einer «(Notwehr» steht, nicht um den «Ausgleich» von bereits zugefiigten Ubeln,
sondern um die Verhinderung neuer Ubel; das Ziel ist dann eindeutig nicht die
«Vergeltungy, sondern vielmehr die «Abschreckung» bzw. letztlich eine «moralische
Wandlung». Aber es fragt sich, ob nicht die hohere und wirksamere Form der
«Selbstverteidigung», weil sie allein den Menschen als Menschen erreicht und so
vielleicht der einzig mogliche Weg in die Zukunft ist, im Gewaltverzicht und in
der Bereitschaft zum gegenseitigen Verstehen liegt — sofern dies nicht als Ausdruck
von Schwiche, sondern gerade umgekehrt von geistiger Klarheit und Entschieden-
heit zum Guten erscheint. In dieser Perspektive legt sich der oben gemachte
Vorschlag einer «Welt-Friedenskonferenz» nahe, der so auch dem Geiste eines
Comenius entsprechen wiirde. Dabei kénnten zunichst von kleineren Institutionen,
wie Universititen und geeigneten Verbinden, in verschiedenen Liandern konkrete
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Initiativen fiir interkulturelle Begegnungen und Friedensgespriche ergriffen werden,
um dadurch eine Zusammenkunft auf hochster Ebene vorzubereiten, die dann
z.B. von der UNO zu tragen wire.
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WOLFGANG KLAGHOFER - WIEN

GOTT IST UNTERSCHEIDUNG
Die biblischen Romane von Thomas Mann und Franz Werfel

Die Zwischenkriegszeit, in der kaum jemand Ful} fassen konnte, formte weithin
Exilsstimmung. Diese schattete sich nirgends so deutlich ab wie in der Literatur
dieser Zeit. Und wer aus der Gefangenschaft des Ersten Weltkriegs wiedergekehrt
war, fand fremde Heimat und trauerte dem verlorenen Zuhaus manchmal bitter
nach wie etwa Joseph Roth. Und selbst solche, die von jeher Wanderer waren,
an allen Orten wohnhaft, kosmopolitisch nicht aus Zwang und Armut, sondern aus
Haltung wie Stefan Zweig, selbst diese hauchte das Intermezzo zweier furchtbarer
Kriege und das, was neben und mit ihnen einherzog, mit frostigem Atem an.

Da war nichts mehr zu triumen. Da pflegte keiner die Indifterenz der soge-
nannten Postmoderne, in der alles moglich ist und nichts ernst, alles sich zum
Spiel verklirt' und damit auch die unterschwellige Verachtung des Lebens und die
Gewalt gegen es legitimiert werden kann. Da kehrten mit hell ausgeleuchteten
Fratzen modernisierte Naturmythen wieder, welche iiber eine schwache und
hinfillige religiose Welt triumphieren wollten. — Was blieb?

Indem feinfiihlige Kopfe erkannten, dass die politischen Naturalismen die Per-
son des Menschen durch gattungshafte und dann eindeutig rassistische Individua-
litdt ersetzten, kehrten sie gleichzeitig einen uralten Widerstand hervor. Statt dem
vergoldeten Tier zu opfern, das sich Mensch noch nannte und in seiner Wohl-
gestaltigkeit durch die Propagandafilme der Nationalsozialisten tanzte, statt einem
gewandelten und jetzt immens gefihrlichen Goldenen Kalb in der politischen und
religisen Wiiste Europas sich zu unterwerfen, begannen sie zu erzihlen — von
Menschen, von Personen, von einsamen Wanderern und von Rufern, die Unter-
ginge sonder Zahl geschaut hatten und sich doch nicht dem Ruck preisgaben,
sich selbst zu vergessen. Denn im tiergleichen Dimmer erlischt alles, was die Ge-
schichte der Menschen in guter Weise bestimmt hat. Die den Menschen als Per-
son erinnerten, indem sie schlieBlich die alten biblischen Geschichten in ihrer Zeit
neu zu erzihlen begannen, diese ahnten, was ein Zeuge unserer Tage einschirft,
der den Schrecken tiberlebt hat — oder tiberleben musste: Elie Wiesel. Er sagt:
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«Wir miissen uns dariiber im Klaren sein, dass es moglich ist, eine Kultur
anzunehmen und sie in ein Instrument der Unmenschlichkeit zu verwandeln. —
Deshalb bin ich tberzeugt: Kultur allein ist nicht genug. Entscheidend ist die
Menschlichkeit, die menschliche Dimension.»?

Nicht die Kultur macht und garantiert also Menschlichkeit, sondern Kultur ist
allenfalls deren (verwehender) Abdruck. Menschlichkeit, d.h. unersetzbare Person-
haftigkeit, dies riihrt an den biblischen Gott.> Und wie wire deutlicher auf ihn
zu zielen als durch biblische Geschichten, die in voranziehender Zeit immer
wieder neu erzihlt werden?

Deshalb also griffen manche Literaten in dieser Zeit auf diese Gehalte zurtick.
Erzihlen wollten sie die Kunde, dass die MutmalBung trauter Vermihlung des
Gottlichen mit dem Welthaften zerschlagen ist, dass das selige Alleins geborsten
ist; und dhnlich wie bei Franz Rosenzweig schaftt dieser Bruch wieder eine
offene Welt — freilich der totalen Welt des Faschismus entgegenstehend —, eine
Welt der Trauer und der bangen Hoffnung auf den kommenden Gott. Ist die
Welt des Totalitarismus, sei er politisch oder religiés bestimmt, zu einem abge-
zirkelten Ganzen des Unmenschen umgebaut, dann ist sie wieder, was nach
Rosenzweig sie von Parmenides bis zu Hegel* schon war: «securos adversos
deos»’, Panzerung und Abschottung gegen alle Unterbrechung und Dazwischen-
kunft des Ewigen.

Wieder verschwindet in einem solchen Totum der Mensch wie vordem im
Naturalismus; er wird Reprisentant einer Art, einer Gattung, er wird voriiber-
gehendes Moment, und Gott selbst verliert sich entweder als schlechtes Jenseits
dieser unmenschlichen Welt oder als gleichgeschalteter Faktor in ithr. Mensch-
werdung des Menschen, so hart sie auch ist, hingt an einem Gottesbewusstsein,
das durch und durch Kunde der alten biblischen Prophetie ist. Sie zu erinnern und
zu erzihlen, bedeutet darum, auf den Menschen acht zu haben, auf diese einsame,
bebende Briicke zu Gott hin.

Das ist der Hintergrund der beiden groBen biblischen Romane von Thomas
Mann (1875-1955) und Franz Werfel (1890-1945), die in den Dreifliger- und
Vierzigerjahren verfasst worden sind. Thomas Mann veréffentlichte sein vier-
bindiges Opus Joseph und seine Briider® in den Jahren 1933-1943, also in der
finsteren Hochzeit des Nationalsozialismus; Franz Werfel wieder sal} 1936 an
seinem Jeremias-Roman Hédret die Stimme” und brachte ihn im folgenden Jahr
heraus. Mit diesen beiden Werken setzten diese beiden Dichter eine Geschichte
fort, die zu ihrer Zeit zu den untergeordneten, dann verabscheuten, schlieBlich
verfolgten und liquidierten Traditionen gerechnet wurde: die Geschichte jiidisch-
christlicher Uberlieferung. Diese Tradition allein erlaubte es, die wesentlichen
Differenzen zu erschauen und zu erzahlen, die Briiche und Risse zwischen dem
rasenden Taumel aufgepeitschter Massen und den heimlichen VerheiBungen des
Ewigen; sie erlaubte, diese krassen Unterschiede zu benennen zugunsten der
hinfilligen, zittrigen Menschen, und das in direkter Konfrontation mit denen, die
mit ihrem Hass die tiberschiitteten, denen der organisierte Tod drohte. Da wurden,
wenigstens indirekt, Kampf und VerheiBung angesagt. Denn tiber das hinaus galt
noch ein Wort — ein Wort, das gerade nicht segnet, was ist, sondern ihm zum
schneidenden und scheidenden Gericht werden muss. Ein Wort, fiir das die Dichter
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wesentlich mehr Fithlung bewahrten als systemlogische Denker®. Denn den
Dichtern zerbrach die Welt, und sie vermochten an der Stelle der Triimmer nicht
ein kunstvoll Gefiigtes zu errichten oder zu erdichten oder zu erdenken, sondern
mussten eben von diesen Triimmern erzihlen. In ihnen fanden sie die wirklichen
Menschen wieder, ihre Geschichten und Lebensspannen, die sie erlebten, erlitten
und liebten. Zum Erzihlen trieb sie die Empathie, eine Form von Liebe, welche
die Unterschiede aufleben lisst. Denn Liebe ersteht nicht als Verdoppelung eines
Ich oder als dessen gegenldufige Spiegelung; in ihrer Sphire gedeiht der Unter-
schied, der selig seine Schwingen ausspannt tiber die Personen in ihr. Und diese
wissen voneinander umso tiefer, je mehr sich ihre Unterschiede hervorkehren.
Liebe saugt nicht die Personen in ein aufflutendes Meer hin- und herstrémender
Wogen, die sich allesamt verlieren, sondern sie adelt die Person in einem letzten,
seligen und wohl auch einsamen Sinn. Davon wussten Thomas Mann und Franz

Werfel das Thre.

Menschenperson und Gott

Aus biblischem Geist nun hat Thomas Mann in dieser furchtbaren Zeit eine
wunderschone Liebesszene erzihlt, da Jakob nach den sieben Jahren seiner Dienst-
zeit bei Laban, die er um Rahel tat, mit Rahel vor der Hochzeit zusammensal3.
Da erweckt Liebe die Einzelheit, die sie nicht ausloscht in platter Egalitit. Thr
Licht uberstrahlt nicht den Anderen, sondern leuchtet ihn an, damit er kenntlicher
sich hervorbringen kénne. Den Unterschied zwischen Du und Ich, zwischen
Dein und Mein will sie, in diesem Unterschied lebt sie, diesen Unterschied facht
sie stets neu an und heiligt thn. Der Liebe Freude, Wonne und Lust bliiht gerade
dadurch auf, dass sie die beiden so scharf konturiert und den Unterschied zum
Symbol einer Zugehorigkeit macht, die nur in der Unterscheidung, nur im Anders-
sein ihr Leben feiert. Wie 6d, wenn an einem spiten Morgen, nach lang schon
fortgezogener Liebe, ein Mensch in den Augen des Anderen, in dessen Gesichts-
zligen, in dessen Gang, in dessen Gewohnheiten und Titigkeit nur noch sich
selbst findet, bos zuriick gespiegelt. Da ist alle Unterbrechung gewichen, die doch
den Reiz der Liebe, den Kitzel ihres noch und wieder Ungewohnten ausgemacht
hat. Dass der Liebende am Andern entdeckt, wer und wie er selbst nicht und nie
ist, und dass er dies mit dem Blick einer Freude tut, welche den Andern nicht
genieBen und damit ausléschen will (wie Hegel es wusste”), sondern in sein
Eigenes hinein heben hilft, dies macht die Liebe eben nicht zu einem Taumel der
Identitit, sondern zunichst des seligen, schonen Unterscheidens.

Von solchem kann kiinden, wer darum selbst einmal wusste und es immer
noch erfihrt. Und das trifft fiir Thomas Mann zu'’. Und so freut sich auch sein
Jakob an seiner Anderen, an Rachel, wie er also mit ihr zusammen ist und fast
hymnisch spricht: «... Lass uns preisen die Unterscheidung, und dass du Rahel
bist und ich Jaakob bin und zum Beispiel nicht etwa Esau, mein roter Bruder! Die
Viter und ich, wir haben wohl nachgesonnen manche Zeit bei den Hiirden, wer
Gott sei, und unsere Kinder und Kindeskinder werden uns folgen im Sinnen. Ich
aber sage zu dieser Stunde und mache hell meine Rede, dass die Finsternis von
ihr zurtickweicht: Gott ist die Unterscheidung!...»!!
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Also: Grund menschlicher Unterscheidung, und zwar Grund ihrer personalen
Unterscheidung ist Gott als Grundunterscheidung zu allem, was ist.

Bevor dieser Gedanke weitergetrieben wird, hilt man sich noch an einer Frage
auf: Ist Gott die Unterscheidung, also das, was in der Welt gerade nicht und nie
als Welt sich findet — wie weil3 dann der Mensch um ihn? Woher weil3 er um
ithn? Wem kam Gott in den Sinn als Gott und nicht bloB3 als Wunsch, nicht als
Zerrbild eigener und undurchschauter Konstruktionen?

Abraham — «Vater des Erhabenen»

Bei Thomas Mann ereignet sich dies Zuspiel des Gottesgedankens in einer eigen-
tiimlichen Verwebung. In ihr kommt Gott gewissermallen zu sich durch den
Menschen, und der Mensch nachfolgend zu sich durch sein Gottesdenken. Diesen
Vorgang hat Elmar Salmann so beschrieben: «Man kénnte von einer leicht abge-
senkten romanhaften Kreuzung zwischen hegelscher Konzeption der Geistes-
geschichte (als Offenbarung) und der Projektionsthese Feuerbachs sprechen, die
sich schon bei diesem mit der Theorie der Genese menschlicher Kultur verband.
— Den Anfang hat womdglich Thomas Mann mit seinem kostlichen, eines gelehr-
ten Hintergrundes nicht entbehrenden und ihn doch glinzend verbergenden
Josephsroman gemacht. Dieser bewegt sich in einer schillernden Grauzone, in der
man sich fragt, ob Gott den Abram oder Abraham seinen Gott erdachte, ob die
Welt nicht doch aus Langeweile und zum groBen Missfallen der englischen Heer-
und Hofscharen geschaften worden sei und letztlich dem divertimento des ewigen
Herrschers diene. Von da aus taucht Mann alles in das Licht einer subtilen, tiber-
aus vergniiglichen und zweideutigen Ironie, wobei jede Szene psychologisch genau
gezeichnet und doch aus dem Brunnen merkwiirdiger, bisweilen bizarrer Mytho-
logie herausgeschopft wird.»'2

Thomas Manns Roman also zwischen Hegel und Feuerbach schillernd — und
vielleicht auch noch weiter und tiefer zurtickreichend zu Schelling. Denn Schelling
bezieht sich auf ein nicht aktiv getitiges, manchmal sogar projektives, sondern
dem Bewusstsein substanziell verschworenes Setzen Gottes, also darauf, dass dieses
urspriingliche Bewusstsein des Menschen (den Schelling in diesen Zusammen-
hingen stets als den «urspriinglichen Menschen» > bezeichnet) nur das ist, was «in
seiner reinen Substanz vor allem wirklichen Bewultseyn ... nur BewuBtseyn von
Gott seyn kann, nicht mit einem Actus, also z.B. mit einem Wissen oder Wollen,
verbundenes, also rein substantielles BewuBtseyn von Gott. Der urspriingliche
Mensch ist nicht actu, er ist natura sua das Gott Setzende, und zwar — da Gott
blof3 tiberhaupt gedacht nur ein Abstractum ist, der blof relativ-Eine aber schon
dem wirklichen BewuBtseyn angehort — bleibt fiir das Urbewultseyn nichts, als
daB es das den Gott in seiner Wahrheit und absoluten Einheit setzende ist.»'

Mit diesen Wendungen Schellings ldsst sich gut deuten, was Thomas Mann
seinen Abraham tun liasst. Denn in aller Ironie, die zweifellos bei Thomas Mann
waltet (das kann man mit Elmar Salmann als das romanhafte Motiv Feuerbachs bei
Mann auslegen) und ihn im Ganzen des Romans erscheinen lisst wie einen
«Puppenspieler, der seine Marionetten vom halbhimmlischen Schniirboden aus
glinzend zu lenken versteht»'®, in aller Ironie und auch in allem Gotteswitz bildet
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doch die Schranke zum unernsten Spiel der Schrecken vor der zeitgendssischen
«Gottesdummbheit»'®. Und das zerbricht auch eine manchmal allzu elitire Haltung,
welche eine letzte Identitat aller Briiche in den Dichter setzt, der mit weisem All-
und Einheitsblick das Geschehnis augenzwinkernd, mahnend und erlésend formen
und begleiten will. Langsam taucht am Horizont des Erzihlers dann etwas auf, das
ihn sich selbst benimmt. Denn dass Abraham bei Thomas Mann der Vater Gottes
wird, weist im Roman an die Grenze und den Grund des Erzihlbaren, an jenes
«Typische, Immer-Menschliche, Immer-Wiederkehrende, Zeitlose, kurz: das
Mythische»'”, welches bei Schellings urspriinglichem Bewusstsein auftaucht — und
dieser Urspriinglichkeit gegentiber kommt der Dichter auch schon zu spit. Dass
diese aber doch identititsschwanger geht — weist das nicht auf eine fiktive Vor-
ldufigkeit, auf eine vorldufig erste und letzte Einheit? Und kann denn diese Ein-
heit je noch in etwas Anderem als in zerbrochenen Splittern erahnt werden?
Bleibt sie nicht in hoc saeculo verloren? Und zielt sie nicht gerade als zerbrochene
auf Wesentliches, das bleibt und vielleicht schon von jeher war?

Auf diesem Grund nun lasst sich verstehen, was Thomas Mann von seinem
Abraham erzihlt: «Er hie Abiram, was heiBen mochte: <Mein Vater ist erhaben,
oder auch mit Recht wohl: «Vater des Erhabenen>. Denn gewissermallen war
Abraham Gottes Vater. Er hatte ihn erschaut und hervorgedacht, die michtigen
Eigenschaften, die er ihm zuschrieb, waren wohl Gottes urspriingliches Eigentum,
Abram war nicht ihr Erzeuger. Aber war er es nicht dennoch in einem gewissen
Sinne, indem er sie erkannte, sie lehrte und denkend verwirklichte? Gottes ge-
waltige Eigenschaften waren zwar etwas sachlich Gegebenes aufler Abraham, zu-
gleich aber waren sie auch in thm und von ihm ... Denn da Gottes Gré3e zwar
etwas furchtbar Sachliches auBer thm war, zugleich aber mit seiner eigenen Seelen-
groBe in gewissem MaBe zusammenfiel und ihr Erzeugnis war, so war diese
Gottesfurcht nicht ganz allein Furcht im eigentlichen Sinn des Wortes, nicht nur
Zittern und Beben, sondern auch Verbundenheit, Vertraulichkeit und Freund-
schaft, beides in einem; und tatsichlich hatte Urvater zuweilen eine Art gehabe,
mit Gott umzugehen, die das Erstaunen von Himmel und Erde hitte erregen
missen, ohne die Beriicksichtigung der verschrinkten Besonderheit dieses Ver-
haltnisses.»'®

In dem zunichst undramatischen Verhiltnis webt noch der Uranfang sein dich-
tes Netz von Gegenliufen, in dem alles mit allem zusammengebunden wird und
doch fein, aber entschieden die Unterscheidung bewahrt wird. Gerade dadurch,
dass Beziige hergestellt werden, die Freundschaft und Vertrauen formen, gerade
dadurch wird in aller Einheit die Unterscheidung klar und triftig. Denn Abraham
steht als Urbewusstsein da, als Urbewusstsein des Ewigen und Einen, das sich nicht
erfinden, nicht inszenieren, sondern als unerhellbare Abkunft nur erzahlen lasst.

Lustige Wiesengotter

Wie anders der Zauber von Einheiten, die nicht mehr solche der Grundunter-
scheidung sind, wie sie in der Liebe zur gegenseitigen Zugehorigkeit nicht blof
aufgefunden, sondern gewollt werden! Aus alten Zeiten und neben der biblischen
Religion einher laufend, dringt ein milder Zug durch die Jahrhunderte. Er bringt
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ein seltsames Heiligtum mit: das gotzenhafte Heiligtum des Einen, der Gott und
Mensch — oder noch dichter: Gott und Volk in wesenhafter Einheit zugleich ist.
Und um dies in heilige Sphiren zu erheben, misst man solche Einheit auch als
Steigerung und Vollendung Gottes selbst aus. Endlich soll Gott im Fleisch dasein,
in voller physischer Lebendigkeit, und sich dadurch geben, was er sonst nicht
hitte und wire. Diese Idee floss nicht aus Israel in die Welt, sondern in Thomas
Manns Erzihlung aus Agypten. Der weise Samael brachte sie auf ihren Begriff: Es
«war die Verleiblichung des Hochsten in einem noch nicht vorhandenen, aber
heranzubildenden Wahlvolk nach dem Muster der anderen magisch-michtigen
und fleischlich-lebensvollen Volks- und Stammesgottheiten dieser Erde»' Gegen
alle frithe Vergeistigung und Magie sollte nun der Zuwachs Gottes, durch eine
solche Inkarnation ersonnen, «in einem eben viel drastischeren und fleischlicheren
Sinn»*” angesetzt sein.

Mit solcher gotterschaffenden Gewalt aber hatte Abram nichts gemeinsam.
Denn er war, wie der junge Hegel gut bemerkt hatte und woran er sich schon
rieb, «ein Fremdling auf Erden, wie gegen [den] Boden, so auch gegen die
Menschen, unter denen er immer ein Fremder war und blieb»?'. Es ist wahr:
Abraham blieb ein Fremder, fremd gegen die Welt, fremd gegen Gott, so wie
dieser Gott gegen die Welt fremd blieb. Und so war die Welt auch beiden,
Abraham und Gott, entgegengesetzt. «Die ganze schlechthin entgegengesetzte
Welt, wenn sie nicht ein Nichts sein wollte, war von dem ihr fremden Gott ge-
tragen, an dem nichts in der Natur Anteil haben sollte, sondern von dem alles be-
herrscht wurde.»*> Hier bricht etwas von der Seite wieder auf, die Abraham zittern
und beben macht. Das kann niemand sich witinschen, das kann niemand als
Wunschbild an den Himmel werfen, damit dies nachher auf ihn niederregne.

Wunschbilder aber erschaften die Wiesengotter. Von ihnen als Herr zu sprechen,
das hat Thomas Manns Jakob deshalb auch streng abgewiesen, dieser Anwalt der
Unterscheidung und Erbe Abrahams, auch gegen Israels religiose Lust. Zwar
sprechen auch wir, so Jakob, «vom Herrn, meinen’s aber ganz anders, und ich
kann nicht genug achthaben auf Israels Seele und nicht genug predigen unterm
Unterweisungsbaum, dass der (Herp [den die «Liebeskinder so nennen und damit
Israel betoren»| nicht der Herr ist, weil nimlich immer das Volk im Begrifte steht,
sie zu verwechseln und riickfillig zu werden auf den Wiesengott nach seiner Lust.
Denn Gott ist eine Anstrengung, aber die Gotter sind ein Vergniigen. ...»*

Die vergniiglichen Gotter durchfluten des Menschen Gemiit mit sanftem
Hauch eines kriftigen Frithlings; lind spielt der Herbst mit seinem goldenen Licht
ihm stile Friichte zu, und im siuselnden Ton eines erhebenden Kultus wiegt der
Mensch seine Seele und haucht sie hinauf und hinab in den Kosmos, in dem er
dankbar zu Hause 1st. Das ist die Frommigkeit der Wiesengotter, die den Menschen
umfingt und wirr macht und betiubt.

Israel schaut darauf in seinen besten Kiindern immer scheel zu. Denn in diesem
weltlich-kosmischen Taumel gerit der Mensch in eine selige, aber ganz und gar
falsche Einheit mit dem Géttlichen. Hinter der Verziickung arbeitet unerkannt ein
Mut, auf den die Kiinder ihr scharfes Wort richten: der Mut, sein zu wollen wie
der Ewige, der Hoch-Mut. Ubrig bleiben ihm allein Wiesengdtter, deprimierte
Erscheinungen eines verkommenen Bewusstseins, ein bitterer Feuerbach, dem die



72 Wolfgang Klaghofer

Kraft zur Zersetzung fehlt und der an ihre Stelle, wie Ernst Bloch feinsinnig be-
merkt hat, eine herzerweichende, trinenselige «Pektoral-Theologien** setzt. Franz
Werfel nennt in seinem Prophetenroman dies traurige Ergebnis des Gotzenhaften
— und in der Folge des nur halben Sturms gegen dieses: «wo ein Gétze und sein
heidnischer Irrtum herrscht, da ist keine andre Macht da als die verstockte Er-
miidung des Menschengeistes, der zu schwach ist, zum Herrn vorzudringen.»®

Geblendet von der leichten, aber falschen Zuginglichkeit, verlieren sich die
geistig Stumpfen in der Gotzenreklame. An allen Ecken stehen die Kiinder dieser
vergniiglichen Gottheiten damals wie in den Tagen von Thomas Mann und Franz
Werfel oder auch heute, aus allen gekippten Fenstern ihrer Verehrer steigen die
Duftwolken und umnebeln die letzten hellen Momente des Geistes. Gebrochen
wird der Widerstand gegen sie dadurch, dass im Verband der Gemiitlichkeit und
der Reklame die Gotzen der Wiesen und Wilder langsam zu einer Macht empor-
steigen, deren Versprechungen der miide Mensch gern dient. Denn wenigstens
in Trance gerit er durch solchen Dienst.

Und doch: Dieser Selbstpreisgabe soll nicht ein letzter Ernst entsprechen. Der
mythische Kultus der Wiesen und Wilder inszeniert nimlich in aller Einheits-
faselei doch die ebenso vergniigliche Reserve des Dieners. In dieser jedoch bricht
der satte Kosmos ein wenig ein. Denn da taucht dann plotzlich eine Last und ihre
Klage auf, weil man zu viel erhalten hat und beim Wort genommen wurde. Das
ldsst Thomas Mann seinen Joseph bei einem idgyptischen Fest schauen: «... Bis-
her war es nur die Klage des Vermissens, jetzt erst beginnt die groBe Klage des
Findens, die weit gellender ist...»** — Klage des Findens, denn jetzt geht es um
Konsequenz, nicht nur, weil sich der gefundene Gott entstellt zeigen konnte,
sondern weil der herbeigezauberte Gott seltsam aufdringlich wird. Oder ist der
magische Gott vielleicht gar nicht Gott? Ist er eine Taumelgestalt, die Menschen
die Besinnung raubt? Ist er vielleicht gar eine Gestalt, die sich der blinde Taumel
selber erzeugt? All das mag in die Klage des Findens eingehen. Und man fragt
sich: Nimmt sich, wenn man dies sieht, Israels Gott nur noch schwichlich aus,
der Gott, um den spiter der Prophet Jeremia kimpft? Oder bringt er nicht ent-
scheidende Befreiung mit, weil er eben nicht der Wald- und Wiesenmagie folgt,
sondern von sich selbst kommt? Und kommt dann nicht auch eine Freude mit
diesem Gott mit, die der dgyptische und magische und esoterische Wille zur Ein-
heit gar nicht kennen kann? Aussichtslos ist jedenfalls dieses Ringen um und mit
dem biblischen Gott auf allen Linien nicht, wie Franz Werfel erzahlt. Denn «ist
es nicht seit jeher allbekannt, dass die Baalim der Weltstidte zwar die Macht be-
sitzen, Rausch und Taumel in das Blut der Sterblichen zu giel3en, dass aber die
Freude des Geistes, frei von Wein und Wollust, einzig ein Geschenk des Gottes
Jakobs ist, den, trotz aller Namen, die er trigt, kein Name nennt?»?’

Fast dringen sich Bilder vor den nachdenklichen Geist, wenn man Franz
Werfel liest: Uberfressen liegen wie fette Leichen die Gotzendiener da, und so-
lang sie sich von ihrem Rausch nicht erholt haben, solang bietet sich dem geistig
Einsamen und Besonnenen der Widerspruch dieses Dienstes an den Gotzen der
Wiesen und Wilder dar. Nur eben: Wenige sind es, die widerstehen. Wenige, die
im namenlosen Gott nicht ein Nichts, sondern die dichteste und verschwiegenste
Kunde seiner selbst erahnen.
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Gott ist Unterscheidung

Uber die Gotzen bildet sich Gott als Unterscheidung schirfer. Und so wirft der
religiose Abklatsch ein erhellendes Licht nochmals zuriick auf Abram, den Vater
des Erhabenen. Denn dieser, der Gott hervordachte, da Denken als Leistung noch
nicht auf etwas Gegenstindliches sich richtete, sondern ganz und gar urspriing-
liches Bewusstsein war, dieser also, der in vielen spiteren Variationen wieder in den
Motiven etwa des «Wohnens in sich», wie es Gregor der Grofle von Benedikt
beschreibt®, dies urspriingliche Bewusstsein wie von fern wieder hervortreten
lasst, dieser also wusste um den auBerweltlichen Gott. «Darum blieb Gott ... ein
gewaltig Ich sagendes Du auBBer Abraham und auBler der Welt. Er war im Feuer,
aber nicht das Feuer, — weshalb es hochst fehlerhaft gewesen wire, dieses anzu-
beten. Gott hatte die Welt geschaften, in der doch Dinge vorkamen von so ge-
waltiger GréBe wie der Sturmwind und der Leviathan.»?’

Dem besonnenen Abraham, diesem urbewussten Menschen, gerit nichts mehr
durcheinander. Was entsteht und sich verlduft, was ist und wie ein Ewiges oder
Gewaltiges sich gebildet hat — nichts von all dem riihrt an den Ewigen. Dies also
erzahlt Thomas Mann als Substanz des Abraham und seines Wissens: Gott als
nichtwelthaftes, wuchtiges Du.

Doch weist in Abraham Thomas Mann zugleich den Gedanken ab, als wire der
auBerweltliche, ewig von allem Nichtgott unterschiedene Gott ein fester Klotz.
Eine Seite trigt er an sich (ohne dass Thomas Mann zu entscheiden sich herbei-
lasst, ob sie Gott wesenhaft zugehdrt oder nur der Erfahrung und Auslegung des
Ewigen), welche einer solchen Vorstellung widerstreitet: die Geschichte und ihre
Geschehnisse; nicht dass diese Gottesgeschichte selbst wire, aber immerhin: In ihr
geschehen Ereignisse, die mit dem Ewigen, namenlos und bilderlos wie er ist, zu
tun haben; Ereignisse, die gleichzeitig gar nichts von Wiederkehr an sich tragen,
nichts vom Kreisgang der Zeit, dieser alten Versuchung der Geschichtstheologie®,
in der dann diese Geschichte doch als Gottesgeschichte identifiziert werden
miisste. Nein, in Thomas Manns Geschichte erscheint es anders: Biblisch steht
eigentiimliche Zukunft auf, wie nie noch sie war, und diese bringt anderes: «ei-
nen Zug von Erwartung und unerfiillter VerheiBung, einen Leidenszug, geradeher-
aus gesagt, der nicht verkannt sein durfte, wenn es darauf ankommt, Gottes Bund
mit dem Menschen und seine Eifersucht auf ihn ganz zu verstehen.»’!

Eroftnet also wird von Abrahams Gott her eine dramatisch verlaufende Ge-
schichte voller Zusage und Entsagung, voll Erhofftem und Zerschlagenem, und
dies alles unter der Perspektive — immer nur post festum nachvollziehbar —, dass
in ihr Gericht getan wird gegen Israels Regresse. Thomas Mann verbarg sich diese
keineswegs. Das wird erkennbar daran, wie sehr er alles aufdringlich Dialogische,
unter welches manchmal fast mit dem Eifer der Prediger der vergniiglichen
Religion die Kategorie des Bundes gestellt wird, von Abraham her ablehnt. Bund
als Dialog — nun, das bestand wohl auf den schonen Fluren und an den Ufern des
Nils. Doch in Abrahams urbewusster Welt lebte in aller Zugesellung zu Gott eine
wesenhaften Unzugehorigkeit. Und das gilt auch fiir den Bund Gottes mit Israel.
Deshalb fangen sich in ihm immer wieder auch finstere Schatten, in denen der
Eifer und der Zorn Gottes ebenso Kontur gewinnen wie der Menschen Absagen
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und Briiche mit den VerheiBungen, das listige Misstrauen. Statt eines trauten téte-
a-téte mit dem Ewigen taucht bedrohliche Finsternis mit auf, die sich Thomas
Mann ins Bewusstsein dringte, da er des Bundes Gottes und Israels sich entsann:
«Durch Abraham und seinen Bund war etwas in die Welt gekommen, was zuvor
nicht darin gewesen war und was die Volker nicht kannten: die verfluchte Mog-
lichkeit des Bundesbruches, des Abfalles von Gott»*2.

An dieser Hirte driickt die gute Gott-Mensch-Geselligkeit sich vorbei. Da
kann nun gerade die Hervorkehr des Dialogischen im Bund zum Verhingnis
werden. Denn es lasst sich fragen, der Geschichte gedenkend und Kiinftiges ent-
werfend: Liel sich nicht tiber alles reden? Lief3en sich nicht auch Kompromisse
einfideln, die allen Beteiligten gut zu leben erlaubten? Und sollte nicht gelten,
dass im Dialog die Eigenheiten der Partner sich einbringen durften, ja einbringen
sollten? SchlieBlich: Sollten diese Eigentiimlichkeiten nicht geehrt werden, zumal
dann, wenn sie prominent sind und woméglich von Gott geliebt?

Diese Fragen dringen an, wenn das Dialogische den Bund bestimmen sollte.
Den Schatten des Bruchs und seinen Fluch, wie Thomas Mann ihn von Abraham
her fiir die folgenden Zeiten zeichnete, wirft Franz Werfel auf einen Erfolg-
reichen, der es in all seiner verziickten Frommigkeit verloren hat, dass unter der
Hand, mit den flinken Tricks der in sich selbst ertrunkenen Gottseligkeit, ein
boser Panzer gewachsen ist. Gesehen und genannt hat ihn der Ferne, der Auf-
merksame, der Stille, damals noch jung und zum ersten Mal gefordert: «Der hohe
Mann Josijah, trunken von goéttlichen Gnaden, glittete sich Adonais Worte zu-
recht, wie er sie brauchte. Jirmijah holte tief Atem und stammelte das erstemal im
Leben eine Mahnung, die er so oft noch wiederholen musste: <Es ist nicht gut,
des Herrn sicher zu sein...»%.

Unter diese Mahnung gerit der Prophet selbst, da er zu Hause sitzt und sein
Buch schreibt. Franz Werfel hat Jeremia kunstreich als einen Mann erzihlt, dem
sich alles, was er Andern ansagen musste, zum Wort gegen sich selbst kehren
konnte, zur dunklen Raunung, zum aufscheuchenden Befehl; kein Mann, der
die Wahrheit besitzt und sie wie einen glithenden Spiel3 gegen die angeblich Ab-
triinnigen kehrt, kein Mann der fanatischen Gottesgewalt und ihrer erblindeten
Augen, kein Mann der Gottesnihe, die er himisch gegen den P6bel hervorkehrt
— nichts davon ist Franz Werfels Jeremia.** Tiefer als seine Mitwelt erfihrt und er-
leidet er, wie wenig er Gott zugehort und wie sehr er doch von ihm in allem
abhingt. Als Jeremia sein Buch schreibt, will er Gott horen; er ist bereit in dieser
alleinigen Stille, fortgebannt und unzugehorig — und vernimmt doch nichts.» Ein-
mal aber erlauschte er in der tiefsten Tiefe seiner selbst dieses Wort: — (Wenn du
wieder mein bist, so werde ich auch wieder dein sein. Und wenn du auch in dir
das Edle vom Gemeinen scheidest, so werde ich mich wieder deines Mundes
bedienen...» — Da verstand Jirmijah den Herrn. Es war unzulisslich, das Vorhaben
Gottes mit den Nebenzwecken menschlicher Siichtigkeit zu verbinden. Eine
freche Uberhebung war’s, mit Gott gemeinsame Sache machen zu wollen.»*

Einsicht in das, was er Zeiten zuvor leise Josijah zusprach, iiberkommt Jeremia
nun, da er einsam {iber einer Papyrusrolle sitzt — eine Einsicht, die Franz Werfel
im Grund zu einem Prinzip des Bundesgottes Israels aufgebaut und Jeremia in den
Mund gelegt hat: «Wehe, wenn man Seiner bedurfte, wie war Er da unerreichbar
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ferne, wenn man aber Seiner nicht bedurfte, dann war Er nah wie hinter einer
Wand von Papyrus.»*

Wie wenig erfillt dieser Gott, was der Mensch, was sein Prophet begehrt!
Uberall kreuzen sich Erwartung und Geschehnis, und so wird Jeremia zum
Propheten eines undurchdringlichen Geschicks, «wesenhaft traurigr®’, den Ver-
triebenen und Internierten zur verzweifelten Kunde®.

Wie ein finsterer Blick aus einem bdsen Himmel zieht sich iiber dem Pro-
pheten Franz Wertfel diese Dialektik von Nihe und Ferne, von erhoffter und er-
littener Unterscheidung mehr und mehr zusammen; eine undurchdringliche
Wolke verbergender Offenbarung dies. Schlimmer noch gerit dem Propheten,
dass die Verheiungen, die schlimmen wie die guten, manchmal wie suspendiert,
wie nie gesagt und nie ergangen erscheinen. Was dem Propheten geschah, das
lisst sich in systematischem Denken heute scheinbar durch das Wissen um
Feuerbachsche Religionskritik fast undramatisch nachzeichnen: nimlich dies,
dass der Prophet in seinem Selbstbewusstsein, das nicht mehr rein urspriinglich,
also abrahamitisch, sondern antagonistisch verwickelt ist und in der Zeit hin-
welkt, wohl nicht frei gewesen sein wird von Wunschgebilden, die er in den
unsichtbaren Gott hineingelegt hat — der Prophet windet sich als eine Art be-
schidigter «Wunschmaschine»®, die ihre Enttiuschungen in triibe Traumwelten
senkt.

Doch auf Franz Werfel, den groBen Erzihler des vielleicht groften aller Pro-
pheten®’, auf Werfel, der in der Geschichte des Propheten verschwindet und nicht
wie Thomas Mann die Regiefiden mit erzihlerischer Ubersicht kundig in Hinden
zu halten vermochte, auf Werfel, in den sich der Prophet wandelt und der so zu
dessen Wort in seinen Tagen werden konnte, auf ihn drang es unausweichlich
ein, dass Jeremia in eine schwere Krise seiner selbst geraten war, wie der Herr
seiner Verheiungen und Drohungen selbst nicht achtete, da sie Jerusalem be-
trafen; darum also fragt man sich: Wenn der Herr nicht alles einlost, was er ver-
heilen — warum erfiillt Jeremia dann alles, was der Herr ihm abfordert?*! Warum
setzt er sich in Israel stets von Neuem ins Unrecht, wenn er vom Herrn kiindet,
diesem wenig Verlisslichen? Warum sucht er nicht Anschluss, Akzeptanz, Zu-
spruch der Menschen? Warum geht er nicht hin und macht sich beliebt? Warum
immer nur — und von aulen so oft gemeinsam mit Gott — «Widersprechern** sein?
Warum zu Zeiten, da Israels Schrecken vorbeigezogen ist, Jerusalem sich wieder
festigt und nichts am Horizont den Untergang mit starrender Wattengewalt und
aufgewiihltem Staub schwerer Streitwagen ankiindigt, warum zu solchen Zeiten
als Prophet immer und immer wieder ein «Mann der scharfen Lauge»® sein?
Warum sich nicht einreihen in die optimistischen Kiinder*, die allesamt unter den
Sdulen des Tempels sitzen, beschattet und behiitet von ihrer granitenen Festigkeit,
und weise sauselnd schone Worte entstromen lassen, welche die Menschen be-
ruhigen und aufbauen, welche sie wieder erblithen lassen? Warum stattdessen an
der Niederlage Jerusalems schlieBlich froh sein, froh sein miissen?*> Warum nicht
doch dem alten, aufrechten Chananjah Recht geben, der in den spiten Tagen
seines bitteren Lebens, das selbst eine Jeremiade gewesen war, dem Propheten
miide sagt, ohne diesen Gott gehe es besser?*® Warum also geht er immer und
immer noch hin, des Herrn Worte zu kiinden?
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Einmal, so erzihlt Franz Werfel, kommt die kurze Stunde, in welcher dem
Propheten die Last scheinbar genommen und er scheinbar erhéht wird: Da der
gehasste Jojakim, Nachfolger Josijahs, gestorben ist und Babylon eben noch nicht
in Jerusalem eingefallen, wirft die Erwartung der Menschen sich auf den Mann,
den sie so leidenschaftlich schon gehasst haben. In einer Form kollektiver Erin-
nerung kommt der Name des Propheten wie eine Botschaft iiber sie: Jeremia —
Gott zerstort, Gott erbaut. Ist der Konig zerstort, wohl von Gott zerstort, wie man
es sich reimt, so muss der zweite Namensteil Jeremias wirklich werden: Gott baut
auf. Und Franz Werfel erzihlt nun: «Niemals hatte Jirmijah geahnt, dass die Laute
seines Namens (Gott baut, wenn er zerstort) einst mit solch inbriinstiger Hoffhung
und Glaubenskraft sich unzihligen Herzen entringen werden. Der Misshandelte,
Verfolgte, der Mann des Spottgezisches stand nun da als der feste Pfahl, an den
sich alle klammerten. Die kurze Stunde der Liebe und des Ruhmes war ange-
brochen, und sie erfiillt ihn nur mit Beklemmung.»*’

Jeremia wird nicht froh seiner Erhebung. Denn sie riickt ihn allzu sehr hinaus
in gottliche Sphire und in geradezu messianische Erwartung, dass er des Ewigen
Erbteil auslosen werde. Er, der nichts bisher war als durchlittenen Kunde, dass
Gott Unterscheidung ist und einiibt. Er, dem sich tief einschrieb, dass die
menschengeschaffenen Eindeutigkeiten allesamt an Gott vorbeitrieben und nichts
mit thm gemein haben. So wichst in ithm ldhmende Beklemmung auf, weil der
Druck der Menschen Eindeutigkeiten schaffen wollte, widerstreitend dem, was
den Propheten iiber Jahre und Jahre an Zweideutigkeit seiner selbst nachgegangen
ist. Nein, auch hier ist er nicht des Volkes, das sich magisch an seinen Namen
hingt wie an den Strick der Verzweiflung — und damit von dem abfillt, was seit
Abraham in der Welt steht als Leeres, als Unaussprechliches, als Namenloses und
Bilderloses.

Diese wirksame Namensmagie, der sich der Prophet in seinen bos huschenden
Vorahnungen entziehen will, hat Franz Werfel knapp und dringlich benannt: «Das
Genannte ist das Gebannte. Der Name allein macht Gottheit und Geschopf stellig,
indem er sie zugleich hervorbringt und vernichtet.»*®

Was heilt dies? Vielleicht birgt sich darin eine Ahnung, die in ihrer Tiefe jiidi-
schem Glauben niher liegt als christlichem. Name hat stets Erkenntnisfunktion,
wie etwa Walter Benjamin® entfaltete, er ist nicht blof3 Ausruf, sondern Erweckung
von Sprache iiberhaupt und damit von Geist. «Alle menschliche Sprache ist nur
Reflex des Wortes im Namen.»’ Im Namen aber, dem aufgerufenen, in dem der
menschliche Geist zu sich kehrt, schattet das eminente Wort des Ewigen selbst
sich nur gebrochen ab. Identitit stiftet es nicht, die den Genannten und Gott
umgriffe. Kein Name reflektiert des Wort des Ewigen. Alle Botenginge und
Aufstiege durch die Leiter der Namen erschwingen doch nie dies Wort, in dem
der Ewige ist und sich verwahrt, in dem er schaftt und vollendet. Alle Namens-
magie verlisst den Menschen hier und endgiiltig. Darum gilt nach Walter Benja-
min: «Der Name erreicht so wenig das Wort wie die Erkenntnis die Schaffung. Die
Unendlichkeit aller menschlichen Sprache bleibt immer eingeschrinkten und analy-
tischen Wesens im Vergleich mit der absoluten uneingeschrinkten und schaffenden
Unendlichkeit des Gotteswortes.»' Und selbst wenn gilt: «Alle hohere Sprache ist
Ubersetzung der niederen, bis in der letzten Klarheit sich das Wort Gottes ent-
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faltet, das die Einheit dieser Sprachbewegung ist»*, so lasst sich daraus nie ableiten,
es gibe namenhafte Uberginge und Einginge in diese erste und letzte Sprache des
Wortes, welches schafft und vollendet. Im Gegenteil: Indem kein endlicher Name
dies Wort zu nennen versteht, schligt scharf eine Grenze ein, welche die Sprache
des Menschen, darin er Geist ist und wird, welche seine Namen beschrinkt er-
halt und deren Einbergung allein von Gott zu erhoften erlaubt.

Damit freilich ist Benjamins Namensdenken, das hier nur angerissen werden
konnte, scheinbar nicht von der tiefen Dialektik Franz Werfels durchpfliigt, der
Dialektik von Erhaltung und Vernichtung. Und doch reicht die Zugehorigkeit
tiefer, als der Augenschein freigibt. Denn Vernichtung, Verlust und Abkehr vom
Genannten lisst sich immerhin auch bei Benjamin noch implizit aufweisen. Alles
beschrinkt Genannte ist noch nicht in der Sprachvollendung gegenwirtig, in ihr
erhoben und geklirt, weil doch nichts diese Vollendung setzen kann. Aller Name,
der Sprache wird, trigt diese Depravation an sich: Er benennt und verkennt, er
erkennt und verdeckt. Dramatisch dringt der Name in seinen Ubersetzungen auf
seine Vollendung hin, die jedoch nicht mehr aus ithm selbst zu vollbringen ist.

So ist Name in Sprache zweideutige Erkenntnis. Und wie sollte solch zwei-
deutiges, widerspriichliches Nennen den Ewigen erfassen? In dieser Frage ist bereits
judisch-biblische Epoché hinsichtlich des Gottesnamens kenntlich.

Und doch: Der Versuche gab es einige, sich mystisch oder erzihlerisch an das
Geheimnis des Namenlosen zu wagen. In seinem unaussprechlichen Tetragramm
zeigt er sich an, und einmal lisst auch Franz Werfel seinen Propheten {iber die
Schwelle treten, welche das Selbstwort des Ewigen verwahrt und nun von Jeremia,
dem Hohenpriester des zerstorten Heiligtums, ausgerufen wird: «Da verhiillte
Jirmijah langsam sein Haupt, um das zu tun, was der Hohepriester ein einziges
Mal im Jahre an dieser Stelle mit verhiilltem Haupte und zitternder Stimme ge-
tan hat. Er offnet seinen Mund und ruft den echten, den wahren, den unaus-
sprechlichen Gottesnamen laut aus und an, den zu nennen der Welt verboten ist:
— JHWHD — J: das ist die schaffende Hand! H: das ist das Licht des Anbeginns,
aus dem alles flieBt! W: das sind die verbindenden Arme, Zeit und Raum! H: das
ist das Licht des Endes, in das alles wieder eingeht!»*?

Sofort, da Franz Werfel dies erzahlt, gerit alles in unaussprechlichen Schwung,
der die ganze Schopfungs- und Bundesgeschichte erzihlt, auch ihre unaussprech-
liche und unsichtbare Vollendung als Heimgang des nichtgottlich Geschaftenen,
des nichtgottlich Ausgeloschten. Was ist mit diesem Namen getan, wenn nicht
bloB und immerhin dies, zwar nicht Gott selbst genannt, damit gebannt zu haben,
jedoch die Kunde seiner Kunft, seines Bundes und seines Vollendens angesagt zu
haben? Schopfung im Urlicht, das zum Licht der Vollendung hiniiber strahlt und
in seinen Zwischenraum die Welt sich dehnen lasst. Von solchen Gedanken aus,
die aus tiefer jiidisch-mystischer Tradition heraufkamen, lisst sich fast ein Analogon
von Trinitit erkennen, nicht gebunden an die androgynen Vorstellungsweisen,
die mehr verbergen als erhellen, sondern angeleuchtet von der Idee einer Selbst-
unterscheidung Gottes als Anfang und Ende, Beginnen und Vollenden. Im Schutt
der Triitmmer weist Jeremias Namensruf in einen Gott ein, der tber allem west,
der — nach Thomas Mann — der auBerweltliche ist und darum der Gott einer
schweren, aber nicht ginzlich gebrochenen Hoftnung. Diese Hoftnung trigt nicht
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mehr der gutmiitige Tempelton, sondern das Gebriill, in dem wieder etwas von
Amos’ Lowen auf dem Berg Zion auflebt (Am 1,2), nun aber vom anderen Ende
aus gerufen und getrankt in bittere Klage: vom Ende so vieler Unterginge her,
die sich zwischen das Jahr 586 v. C. und den finsteren, gehissigen Tagen von
Thomas Mann und Franz Werfel spannen.

Doch wen nennen, der anzurufen wire? Uber Jeremias Lippen springt der ver-
borgene Gottesname allein, da alle, auch die leere Pracht von Israels Welt erloschen
ist und von Staub {iberzogen grau und bleich daliegt. Immer aber gilt vor wie
nach dieser Szene des gebrochenen Heiligtums: Gott trigt keinen Namen, er ist
in Hinsicht auf die Sprache, den Namen, auch in Hinsicht auf den Kultus — Nichts.

Mit feinem Witz, den nur in der Drangsal sprechen darf, der selbst in ihr ge-
litten, legte Franz Werfel dieses Nichts des Ewigen als dessen Rettung vor der
babylonischen Einidscherung aus. Denn nachdem Nebukanezars Truppen ins
Heiligtum gedrungen waren, um die Tempelschitze und mit ithnen Israels Gott
nach Babel zu entwenden, vermochten sie zu ithrem Erstaunen nichts zu finden.
Alles leer. Dem Konig brachten sie dies auch als Botschaft. Erstaunt und er-
leichert, wusste sich Nebukadnezar dies nicht recht zu deuten: Lag darin ein
listige Finte Israels, den Sieger zu foppen? Doch nein, nicht diesen Sieger, den
michtigsten, den der Erdkreis der Gegenwart fiirchtet. Also doch: Ein Nichts ist
dieser Gott Israels, ein Nichts. Und Franz Werfel erzihlt weiter: «Dieses (Nichts,
die angenehme Enttiuschung einer heimlichen Furcht, stimmte den GroBherrn
so heiter und versohnlich, dass er auch michts> gegen den unsichtbaren Gott dieses
Tempels unternehmen wollte, obgleich dieser seine Gedanken zu beschiftigen
iiber die Gebtihr sich anmalite. Das abschitzige Wortlein war gewissermallen ein
schamhaftes Gnadenwort, das dem innersten Heiligtum Unverletzlichkeit zu-
sicherte.»™*

Der keinen Namen trigt, der Nichts ist, ewig Nichts und ungenannt, der Er-
habene, der sich nie ins Einheitsgefiige einpasst, der Erhobene, dessen absoluter
Unterschied in der Liebe nicht getilgt, sondern begehrt und verehrt wird, dieser
Eine entzieht sich dem Spiel der Usurpatoren und ihrem grolenden Gefolge. Den
Verfolgern entkommt er durch seine Bergung in sein Nichts; seinen emsigen,
fanatischen Dienern, deren Frommigkeit sich (unerkannt?) blasphemisch trinkte
und ob der eigenen Rechtschaffenheit in den Taumel der eingebildeten Ge-
rechten geriet, entkommt er, indem er ihrem Untergang sich entzog. Nichts von
all dem zihlte er sich wesenhaft zu. Und so hat dieser ungenannte, abbildlose Gott
des Exodus sein Exil uiberlebt, das erste und die vielen, die seither in die Zeit
zogen. In diesem seinem Nichts blieb er sich treu, indem er sich im Glauben und
Bewusstsein der Menschen gewandelt hat von Abraham her, diesem Urbewusst-
sein Israels und seiner Auserwihlung.

Diesem Gott der Unterscheidung entsprach darum von jeher der herumge-
triebene Fremdling, der umherzog und unfreiwillig Wort und Gestalt gegen die
Zeit werden musste; gegen die Zeit, in der alles umgekehrt wird: der erhabenen
Ewige zum leichtfertig gebrauchten Gotzen; der Kiinder zum verschimten Ideo-
logen, der an seine Unwahrheit sich zu gewdhnen beginnt; der Mensch zum uni-
formen Exemplar; der selbstvergessene Naturmensch zum gesellschaftlichen
Sieger. Darum geht Jeremias Botschaft, die auf Abrahams Schulter steht (oder eher
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schwankt), durch die Zeit hindurch den Menschen nach. Franz Werfel hat sie
deshalb auch zu einem unerlisslichen Anspruch seiner Zeit werden lassen. Am
Schluss seiner Geschichte nimlich sagt sein romanhafter Zeitgenosse Clayton
Jeeves: «Dieser Prophet war ein empfindsamer Mann, der in schonungslosem
Widerspruch stand zu seiner Welt und Zeit. Er war ein scheuer Mann, den auch
die einleuchtenden und machtgebietenden Irrtiimer dieser Erde nicht gebeugt
haben. Denn er gehorchte keinem andern als der Stimme Gottes, die in thm und
zu thm sprach... — Er weil}, dass er mit diesen Worten von seiner wirklichen Er-
fahrung kaum einen Hauch ausgesagt hat. Dies wird ja erst eine seiner Aufgaben
sein, zu zeigen, dass es GroBe nur gegen die Welt gibt und niemals mit der Welt,
dass die ewig Besiegten die ewigen Sieger sind und dass die Stimme wirklicher
ist als der Lirm.»»

Vielleicht gaben beide groBen Romanciers einen Anstol3, dessen Wellen heim-
lich auch in unsere Zeit schwingen: im Larm der technisch hochgeziichteten Tage
das heimliche «Geschweige»*® (Else Lasker-Schiiler) zu erlauschen, die «Stimme
verschwebenden Schweigens»®” (Martin Buber), wie sie einst nach Sturm, Beben
und Feuer an Elijah vorbeizog, da er mit dem Mantel sich verhiillte (1 Kon 19).
Das ist wohl ein bedeutsames Testament, das Thomas Mann und Franz Werfel
einem besonnenen und nachdenklichen Glauben hinterlassen haben. Und es gibt
sich je von neuem im stillen und einsamen Wiederlesen dieser beiden groBen
biblischen Romane.
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EMBRYONALE STAMMZELLEN
UND PRAIMPLANTATIONSDIAGNOSTIK

Moraltheologische Aspekte

Die bioethische Debatte ist in den letzten Monaten — auch und gerade zu den
beiden in der Uberschrift genannten Punkten — so intensiv, dass kaum neue
Argumente in der Debatte aufscheinen. In meinem Beitrag geht es mir vor allem
darum, einige relevante Gesichtspunkte aus moraltheologischer Perspektive her-
auszustellen. In der Diskussion wird dies nicht selten unter der Rubrik «katho-
lisch» abgetan, was dann heilit: wer eine religiose Grundiiberzeugung hat, scheidet
als Gesprichspartner aus. Die meisten vorgetragenen Positionen werden im Ubri-
gen vom Rat der Evangelischen Kirche und der Deutschen Bischofskonferenz
gemeinsam verantwortet. Zumeist sind sie auch verfassungsmilig gut begriindet.
Fiir einen Diskurs ist es im Ubrigen aufrichtiger, seine Herkunft zu benennen,
als sie gegebenenfalls zu verschleiern. Eine zentrale Grundvoraussetzung in der
Bioethik und damit auch fiir unser Thema ist das Totungsverbot.

1. Tétungsverbot

«Die priagnanteste Formulierung, die sich geschichtlich als die erfolgreichste er-
wiesen hat, findet sich im zweifach tberlieferten Dekalog; sie erscheint beide
Male in der gleichen Fassung, die lediglich aus zwei einfachen Worten besteht:
aicht totery, gewdhnlich wiedergegeben in der Verbotsform: «du sollst nicht
toten!»!. Kurz zum Verstindnis: eine erste Erliuterung liefert das in der Formel
verwendete hebriische Verbum rasach. Weder das im Deutschen tibliche Wort
«Toten» noch der Ausdruck «Morden», durch den es gelegentlich ersetzt wird,
konnen als genaue Ubersetzung gelten. Denn mit rasach ist offenbar nur ein
besonderer Fall von T6ten gemeint: das gewaltsame Erschlagen eines Menschen,
der sich in der Situation eines Wehrlosen befindet; der heimtiickische Angrift auf
das Leben eines anderen wird somit untersagt. Das ist jedenfalls die Bedeutung des
hebriischen Wortes an allen Stellen, an denen es in den atl. Biichern der Bibel
verwendet wird. Der Dekalog nennt kein Objekt, wer unter das T6tungsverbot
fille. Aus anderen Stellen aber ergibt sich, dass es immer nur Menschen sind, die
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durch dieses Gebot geschiitzt werden. Fiir das genauere Verstindnis des Verbots
sind die Ausnahmen zu beachten, die im AT benannt werden: T6ten im Krieg,
Notwehr, sozial geregelte Blutrache, auSerdem steht auf nicht wenigen Vergehen
die Todesstrafe. Eine Gruppe von Menschen scheint allerdings von jeder Aus-
nahme ausgenommen: unschuldige Menschen. Das T6ten eines Schuldlosen wird
jedenfalls noch einmal eigens erwihnt und verboten (Dtn 19,10: «So soll ver-
hindert werden, dass ... unschuldiges Blut vergossen wird ...»). Kern des Dekalog-
verbots ist es, niemals einen Unschuldigen zu téten. Im Neuen Testament werden
keine Ausnahmen vom Totungsverbot genannt.

Eberhard Schockenhoft hat verschiedentlich darauf hingewiesen, dass mit der
Entstehung des modernen Staates die gesellschaftliche Friedensfunktion des
Totungsverbotes einher ging?. Der moderne Staat entsteht, indem er seine Biirger
entwaffnet und eine immer effektivere Praktizierung des Totungsverbotes ge-
wihrleistet. Es ist richtig, dass es in den moraltheologischen (ich denke auch in
den rechtlichen) Uberlegungen klassische Ausnahmen vom Tétungsverbot ge-
geben hat: Notwehr, Todesstrafe, Toten im gerechten Krieg. Aus diesen Aus-
nahmen wird von Kritikern des Lebensschutzes abgeleitet, dass es kein absolutes
Totungsverbot gibt. Zugleich wird damit indirekt gegentiber anderen Auffassungen,
die fiir einen strikten Lebensschutz sind — wie der Kirche —, der Vorwurf erhoben,
sie halte nicht unbedingt an der Heiligkeit des Lebens fest’. Wer sich die Beispiele
niher ansieht, wird sich aber dem Argument nicht ganz verschlieBen kénnen, dass
es bei den genannten Ausnahmen immer um die Bedrohung des Lebensrechtes
durch andere geht, um Angriffe, die das eigene Leben treffen. Dies gilt elementar
fiir die Notwehr und auch, wie die gegenwirtige Diskussion noch einmal sehr
deutlich macht, um die Frage nach den Bedingungen des gerechten Krieges®.
SchlieBlich ist die kirchliche Position, was die Todesstrafe angeht, mittlerweile
aufgrund der Entwicklung so, dass sie dafiir eigentlich keine Begriindung mehr
gegeben sieht.

Der Katechismus der katholischen Kirche hilt in der revidierten lateinischen
Ausgabe von 1997 mit Hinweis auf die Enzyklika «Evangelium vitae» fest: «Unter
der Voraussetzung, dass die Identitit und die Verantwortung des Schuldigen mit
ganzer Sicherheit feststehen, schlieB3t die iiberlieferte Lehre der Kirche den Riick-
griff auf die Todesstrafe nicht aus, wenn dies der einzig gangbare Weg wire, um
das Leben von Menschen wirksam gegen einen ungerechten Angreifer zu ver-
teidigen ... Infolge der Moglichkeiten, tiber die der Staat verfiigt, um das Ver-
brechen wirksam zu unterdriicken und den Titer unschiadlich zu machen, ohne
thm endgiiltig die Moglichkeit der Besserung zu nehmen, sind jedoch heute die
Fille, in denen die Beseitigung des Schuldigen absolut notwendig ist, <chon sehr
selten oder praktisch tiberhaupt nicht mehr gegeben»» (Nr. 2267 mit Bezug auf
EV Nr. 56).

Von daher hatte auch die Enzyklika «Evangelium vitae» (1995) betont: «Wenn
auf die Achtung jedes Lebens, sogar des schuldigen und des ungerechten An-
greifers, so groBe Aufmerksamkeit verwendet wird, hat das Gebot <Du sollst nicht
totery absoluten Wert, wenn es sich auf den unschuldigen Menschen bezieht.
Und das umso mehr, wenn es sich um ein schwaches und schutzloses menschliches
Lebewesen handelt, daf} einzig in der absoluten Kraft des Gebotes Gottes einen
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radikalen Schutz gegentiber der Willkiir und Gewalttitigkeit der anderen findet
... Mit der Petrus und seinen Nachfolgern von Christus verliechenen Autoritit be-
statige ich daher in Gemeinschaft mit den Bischéfen der katholischen Kirche, daf3
die gerechte und freiwillige Totung eines unschuldigen Menschen immer ein
schweres sittliches Vergehen ist» (Nr. 57).

Die Auftassung des Papstes und hier wohl der ganzen Kirche zielt darauf, das
Lebensrecht des unschuldigen Menschen in allen Lebensphasen zu schiitzen.
Deshalb konnen die genannten Ausnahmen vom Totungsverbot nicht greifen®.

Es ist naheliegend, von dieser Aussage des Papstes in «Evangelium vitae» her
den moralischen Status des Embryos darzustellen.

2. Der moralische Status des Embryos®

Die Frage, wann individuelles menschliches Leben beginnt, ist nicht ein Welt-
anschauungsproblem, iiber das man mit gleichem Recht diese oder jene Meinung
haben kann. Ebenso wenig ist es eine religiose Glaubensfrage, wie all diejenigen
behaupten, die in der Forderung nach einem konsequenten Lebensschutz von
Anfang an eine «katholische» Position sehen wollen. Man kann es nicht oft genug
in Erinnerung rufen, dass in der Zeit der Aufklirung diese Auffassung bereits
vertreten wurde. Immanuel Kant hat in seiner 1797 erschienenen «Metaphysik der
Sitten» die drei Jahre zuvor erlassene Bestimmung des Allgemeinen Preuflischen
Landrechts, wonach die «<Rechte der Menschheit» auch den «noch ungeborenen
Kindern schon von der Zeit ihrer Empfingnis an» (§ 10 I) gebiihren, philosophisch
begriindet. «Diese besteht im Wesentlichen in dem Nachweis, dass zwischen der
Vorstellung der Menschenwiirde und dem Gedanken eines unveriduBerlichen
Lebensrechts ein unaufldslicher Zusammenhang besteht, der sowohl in der
moralischen als auch in der rechtlichen Ordnung entsprechende Schutzpflichten
fiir den Embryo begriindet. Die Wiirde des Menschen kann niamlich nur dann als
ein realer Begriff gedacht werden, wenn sie jedem menschlichen Individuum allein
aufgrund seiner Gattungszugehorigkeit vom Ursprung seiner Existenz an eigen
isty’.

Von daher sind die Aussagen der Embryologie, wann individuelles menschliches
Leben beginnt, von groem Gewicht. Durch die Verschmelzung von Ei- und
Samenzelle konstituiert sich das neue Genom, in dem das vollstindige Entwick-
lungspotenzial des neuen Menschen bereits gegeben ist. Damit verbunden ist eine
vollig neue biologische Realitit mit einem eigenen Steuersystem oder Lebens-
prinzip. Auch wenn die Befruchtung ein zeitlich gedehnter Prozess ist, vom Vor-
kernstadium bis zu seinem Abschluss, — spitestens 24 Stunden danach — so hat
dieser Endpunkt eine grofle Bedeutung. Denn von diesem Zeitpunkt an hat der
Embryo alle Gene in sich, mit denen er sich in einem kontinuierlichen Prozess
ohne gravierende Einschnitte entwickeln kann. Voraussetzung dafiir ist, dass er
dazu die notwendige Unterstiitzung erhilt und nicht von aullen daran gehindert
wird, das in ihm angelegte Entwicklungspotenzial zu entfalten. «Auch die Tat-
sache, dass der im Labor erzeugte Embryo fiir seine Weiterentwicklung der Ge-
barmutter einer Frau bedarf, ist kein Grund fiir eine Abwertung seines
moralischen Status und die Beschrinkung seines Schutzes. Denn von Seiten des
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Embryos liegen alle Voraussetzungen fiir einen selbstgesteuerten Lebensprozess
von®.

Es ist klar, dass die immer wieder angefiihrten Differenzierungsversuche, die
den Beginn des menschlichen Lebens nicht an dieser Stelle lokalisieren wollen, das
Ziel haben, eine gestufte Schutzwiirdigkeit des menschlichen Embryos herbei zu
fiihren. Manchmal wird auch damit argumentiert, dass die Kirche unter dem Ein-
fluss einer aristotelisch-scholastischen Auffassung die Beseelung des Menschen erst
am 40. bzw. am 80. Tag angenommen hat. Darauf ist zu erwidern, dass natiirlich
die Auffassung vom damaligen Kenntnisstand der menschlichen Zeugung geprigt
war. Die zunehmenden Kenntnisse der Embryologie haben genau dazu gefiihrt,
diese Auffassung zu widerlegen. Verschiedentlich wird von theologischen Ethikern
unter Berufung auf neuere naturwissenschaftliche Erkenntnisse auf den Abschluss
der Einnistung (Nidation) hingewiesen, ab dem der menschliche Embryo zu
schiitzen sei’. Der Hinweis, dass zu den Umgebungsbedingungen, unter denen
sich der Embryo entwickeln kann, der miitterliche Organismus mit seinen ent-
sprechenden Anreizen gehort, darf nicht so verstanden werden, als ob im Embryo
nicht die notwendigen Voraussetzungen vorhanden wiren, sich entsprechend
kontinuierlich entwickeln zu kénnen. Eher verstirken diese Erkenntnisse den
Hinweis, dass im Embryo das Potenzial vorhanden ist, sich im Uterus der Mutter
entfalten zu konnen.

Auch das friher vorgebrachte Argument der noch nicht abgeschlossenen
Mehrlingsbildung — die Méglichkeit zur Teilung besteht bis etwa zum 13. Ent-
wicklungstag — kann nicht als Gegeneinwand gelten. Zu Recht wird darauf hin-
gewiesen, dass es beim Begrift Individuum weniger um Unteilbarkeit, sondern um
das Ungeteiltsein gehe und man Individualitit nicht mit Singularitit verwechseln
diirfe'.

Eberhard Schockenhoft hilt deshalb fest: «Der Embryo ist also von Anfang an
sowohl artspezifisch (als Mensch) wie auch individualspezifisch (als dieser Mensch)
festgelegt, ohne dass seine weitere Entwicklung Zisuren aufweist, die fiir dieses
grundlegende Charakteristikum des individuellen Menschseins von Bedeutung
wiren. Die sprachliche Benennung unterschiedlicher Entwicklungsstadien hat
lediglich den Sinn, flieBende Uberginge oder neu einsetzende Entwicklungsschiibe
zu kennzeichnen; auf diese Weise werden Parameter der Reifungsvorginge festge-
legt, nicht aber ein reales Durchschreiten diskreter Entwicklungsstufen behauptet.
Die Annahme einer nicht von Anfang an gegebenen, sondern erst graduell ein-
setzenden Schutzwiirdigkeit des embryonalen Lebens kann sich daher nicht auf
die biologische Entwicklung selbst, sondern nur auf externe Festlegungen berufen,
die an dieser keinen Anhaltspunkt finden»''.

Was hat dies fiir Konsequenzen im Blick auf die embryonalen Stammzellen
und die Priimplantationsdiagnostik?

3. Embryonale Stammzellen'

Stammzellen sind pluripotente Zellen, die sich in verschiedene Zelltypen weiter
entwickeln kénnen. In jedem regenerationstfihigen Gewebe des menschlichen
Kérpers kommen Stammzellen vor. Sie besitzen die Fihigkeit zur Selbsterneuerung
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und sorgen damit fiir die Regeneration des Gewebes. Es sind verschiedene Arten
von Stammezellen zu unterscheiden: in unserem Zusammenhang sind es besonders
die adulten und die embryonalen Stammezellen. Die adulten Stammzellen gewinnt
man von einem erwachsenen Menschen, z.B. aus dessen Knochenmark oder Fett-
gewebe. Sie gelten als multipotent, d.h. sie besitzen die Fahigkeit zur Ausdifferen-
zierung in unterschiedliche Gewebe und Organe. Thr Einsatz ist aus medizinischer
Sicht sehr sinnvoll und konnte therapeutisch moglicherweise sehr vielversprechend
sein. Bei Einwilligung der betroftenen Patienten ist dies aus ethischer Sicht zu be-
firworten.

Embryonale Stammzellen stammen, wie ihr Name schon sagt, von Embryonen
— in der Regel von iiberzihligen Embryonen aus der In-vitro-Fertilisation. Diese
werden, wenn sie nicht mehr in den Mutterleib verpflanzt werden, nicht ver-
nichtet, sondern kryokonserviert. Es ist unsicher, wie viele Embryonen in
Deutschland auf diese Weise da sind, im Ausland wird mit mehreren Tausend
solcher tberzihliger, «verwaister» Embryonen gerechnet. Nach dem heutigen
Forschungsstand sind embryonale Stammzellen pluripotent und besitzen im Ver-
gleich zu den adulten Stammzellen die Fahigkeit, sich noch in allen Gewebetypen
ausdifferenzieren zu konnen. Es gibt verschiedene Mdglichkeiten, embryonale
Stammzellen zu gewinnen:

1. Man gewinnt die embryonalen Stammzellen, indem man Zellen aus dem
Inneren eines 5 Tage alten Embryos entnimmt und im Reagenzglas weiter kulti-
viert. Der Embryo hat in dieser Phase seiner Entwicklung gerade die Form einer
Keimblase, einer sogenannten Blastozyste angenommen. Der Embryo wird dabei
verbraucht, oder sagen wir es deutlicher, getotet.

2. Embryonale Stammzellen kénnen auch aus den Urkeimzellen von abge-
triebenen Feten gewonnen werden. Dieses Verfahren gilt aus unterschiedlichen
Griinden als nicht sehr aussichtsreich.

3. Beim therapeutischen Klonen, einer weiteren theoretisch denkbaren
Moglichkeit, Stammzellen zu entwickeln, wird mit dem Dolly-Verfahren ein
Zwillingsembryo des Patienten erzeugt und fiir die Gewinnung der Stammzellen
verbraucht. Die embryonalen Stammzellen besitzen dann die gleiche genetische
Ausstattung wie der Patient, fiir den die Zellen bestimmt sind. Eingesetzt werden
sollen die Stammzellen bei Krankheiten wie Parkinson, Diabetes oder evtl.
Multiple Sklerose. Auch andere Krankheiten werden genannt. Allerdings sind die
konkreten Erfolgsaussichten derzeit noch vollig offen. Die Deutsche Bischofs-
konferenz und der Rat der Evangelischen Kirche in Deutschland haben bereits
vor Jahren in ihrer gemeinsamen Erklirung «Gott ist ein Freund des Lebens» er-
klirt: «Der Embryo ist individuelles Leben, das als menschliches Leben immer ein
sich entwickelndes ist; die Anlage zur uneingeschrinkten Austibung des Mensch-
seins ist in ihm von Anfang an enthalten; das ungeborene Leben hat ebenso wie
das geborene Anspruch auf Schutz. Dann kann aber — wie bei anderen Human-
experimenten — Forschung am ungeborenen Leben nur insoweit gebilligt werden,
wie sie der Erhaltung und der Forderung dieses bestimmten individuellen Lebens
dient; man sollte in diesen Fillen von Heilversuchen sprechen. Gezielte Eingrifte
an Embryonen hingegen, die ihre Schidigung oder Vernichtung in Kauf nehmen,
sind nicht zu verantworten — und seien die Forschungsziele noch so hochrangig.
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Der Opfergedanke ist hier vollig unangebracht; anderen zugute kann sich ein
Mensch aus freien Stiicken allenfalls selbst opfern»'®. Auch die deutschen Bischofe
haben in ihrem im Frithjahr 2001 verabschiedeten Wort «Der Mensch sein eigener
Schopfer? Zu Fragen von Gentechnik und Biomedizin» festgehalten:

«Das Ziel, Krankheiten zu heilen, die bislang nur gelindert werden konnten,
verfolgt man auch mit dem sogenannten <herapeutischen Klonem. Der Ausdruck
<therapeutischy ist hier allerdings irrefiihrend. Einmal abgesehen davon, dass man
noch gar nicht weil, ob tiberhaupt und wenn ja, wann einmal auf diesem Weg
Krankheiten geheilt werden, ist der Weg, auf dem man das Ziel erreichen will,
ethisch unvertretbar. Dazu miissen nimlich durch Klonen menschliche Embryonen
hergestellt werden. Diese dienen nur als Rohstoff zur Entnahme embryonaler
Stammzellen. Dabei darf nicht tibersehen werden: Beim therapeutischen Klonen
wird menschliches Leben, das immer zugleich personales und von Gott bejahtes
Leben ist, zum Ersatzteillager degradiert»'.

Aufgrund dieser Position der Kirchen scheint die auch offentlich diskutierte
Frage, ob embryonale Stammzellenlinien eingefiihrt werden kdnnen, zwar nach
dem Embryonenschutzgesetz wohl nicht ausgeschlossen, aber aus ethischen
Griinden genauso wenig gerechtfertigt. Denn auch hier miissen die Embryonen,
aus denen die Stammzellen gewonnen werden, getdtet werden.'

4. Priimplantationsdiagnostik

Bei der Priimplantationsdiagnostik werden den In-Vitro gezeugten Embryonen
am dritten bis fiinften Tag nach der Befruchtung, wenn sie sich also im sechs-bis-
zehn-Zell-Stadium befinden, ein bis zwei Zellen entnommen. Diese untersucht
man dann auf Erbkrankheiten oder Chromosomenschiden. Die als genetisch
unbelastet eingestuften Embryonen werden anschlieBend in die Gebirmutter der
Frau iibertragen. Die Embryonen, bei denen man eine genetische Erkrankung
oder Behinderung festgestellt hat, werden vernichtet. Die PID ist nur im Rahmen
der In-Vitro-Fertilisation, also bei kiinstlicher Befruchtung auerhalb des Mutter-
leibes, moglich. Jihrlich werden in Deutschland etwa 60 000 bis 80 000 solcher
Behandlungen bei Paaren mit unerfiilltem Kinderwunsch vorgenommen. Da man
fiir die erfolgreiche kiinstliche Befruchtung mehrere Eizellen bendtigt, wird die
Frau mit einer hohen Hormondosis behandelt, damit gleichzeitig mehrere Eizellen
heranreifen konnen. Diese werden mit einer Hohlnadel unter Ultraschallkontrolle
entnommen und im Labor mit dem Sperma des Mannes befruchtet. Da die ge-
zielte Untersuchung der Embryonen vor ihrer Einpflanzung in den Mutterleib
ausschlieBlich der Autdeckung ererbter Krankheiten und Behinderungen dient und
im Falle des positiven Befundes zu deren T6tung fiihrt, stellt die Priimplantations-
diagnostik nach Auffassung der Deutschen Bischofskonferenz und des Rates der
EKD eine Selektion dar. Die T6tung erbkranker Embryonen ist weder mit dem
Toétungsverbot noch mit der Achtung vor der Wiirde des Menschen vereinbar.
In der gemeinsamen Erklirung «Wieviel Wissen tut uns gut?» heilit es: «Hiufig
wird die Priimplantationsdiagnostik als eine vorverlegte Prinataldiagnostik ange-
sehen und ethisch als solche bewertet. Hier ist aber darauf hinzuweisen, dass die
Priimplantationsdiagnostik gegeniiber der prinatalen Diagnostik eine andere
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ethische Handlungsqualitit aufweist. Prianatale Diagnostik wird nicht ausschlieflich
mit dem Ziel durchgefiihrt, Embryonen mit einer genetischen Krankheit abzu-
treiben, sondern sie hat auch lebenserhaltende Motivationen. Das selektive (aus-
wihlende) Vorgehen ist bereits bei der Anwendung der prinatalen Diagnostik
fragwiirdig und ethisch hochst bedenklich. Es verschirft sich noch einmal bei der
Anwendung der Priimplantationsdiagnostik, die allein auf die Selektion von
menschlichem Leben ausgerichtet ist. Es werden dabei bewusst Embryonen er-
zeugt, um unter ihnen die geeignetsten auswahlen zu konnen»'®.

Immer wieder wird im Zusammenhang der Diskussion um die PID und die
embryonalen Stammzellen gefragt, ob kein Mitgefiihl mit dem Leiden betroffener
Eltern oder kranker Patienten, die auf Heilung hoften, von denen, die diesen
Forschungen ablehnend gegentiber stehen, vorhanden sei?

5. Ethik des Heilens?

Gebietet es nicht eine Ethik des Heilens, Forschungen an Embryonen zuzulassen,
um Krankheiten zu heilen bzw. Eltern einen Kinderwunsch zu erméglichen, die
genetisch belastet sind? Geradezu vorwurfsvoll wird diese Frage an Kritiker einer
Forschung mit embryonalen Stammezellen gerichtet. Abgesehen davon, dass bis-
her die Heilungschancen utopischen Charakter haben (Dietmar Mieth spricht von
der «normativen Kraft des Fiktiven»)!'” gibt es keinen Heilungsauftrag, auf den sich
die medizinische Ethik berufen kénnte. Die moralisch dringliche Frage, ob wir
heute menschliches Leben um potenzieller kiinftiger Heilungschancen willen ver-
brauchen, findet innerhalb einer solchen Ethik des Heilens gerade keine rational
begriindete Antwort. «Die angenommene Erlaubnis hierzu lebt vielmehr von der
scheinbaren Evidenz eines iibergeordneten Heilungsauftrags, die sich bei niherer
Betrachtung als willkiirliche Ungleichbehandlung von ungeborenen und geborenen
Menschen herausstellt»'™. Aufschlussreich ist, dass fremdniitzige Experimente an
erwachsenen Menschen ohne deren Einwilligung auch ohne Todestolge als mit
ihrer Wiirde unvereinbar gelten. Dieses Argument gilt deshalb auch fiir Embryo-
nen, zumal hier die Todesfolge bei den embryonalen Stammzellen wie bei der
Priimplantationsdiagnostik bewusst in Kauf genommen wird.

Im Ubrigen hat die Kirche auch in einer Kontroverse die Aufgabe einer advo-
katorischen Funktion fiir die wahrzunehmen, die — wie die Embryonen — sich
nicht dullern konnen. Immerhin sprach Jirgen Habermas vor einigen Monaten
bei seiner Rede in Marburg vom «Embryo als potenziellem Teilnehmer des Dis-
kurses». Selbstverstindlich heiB3t dies nicht, dass nicht alles unternommen werden
sollte, um Krankheiten zu heilen und Schmerzen zu lindern. Gerade die Kirchen
haben hier mit ihren sozialen Einrichtungen tber Jahrhunderte hin ein hohes
Engagement gezeigt. Ihnen heute vorzuwerfen, sie wiirden den Heilungsauftrag
vernachlissigen, muss daher entschieden zuriickgewiesen werden. Der Heilungs-
auftrag findet dort seine Grenze, wo Forschungen an menschlichen Embryonen
unweigerlich zu ihrem Tod fiithren. Dies gilt sowohl fiir die Diskussion um die
embryonalen Stammzellen wie um die Priimplantationsdiagnostik.

Mit den kurz noch einmal zusammengefassten normativen Hinweisen kann es
nicht sein Bewenden haben. Deshalb versuchen die Kirchen auch in der jihrlich
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stattfindenden Woche fiir das Leben, das Bewusstsein fiir den Schutz und die
Wiirde des Lebens in allen seinen Lebensphasen zu wecken und zu schirfen. Das
Leitthema im Jahr 2002 lautet deshalb: Um Gottes Willen fiir den Menschen!

Von Anfang an das Leben wihlen statt auswihlen.
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FRIEDRICH GEORG FRIEDMANN
Ein Gruf3 zum neunzigsten Geburtstag am 14. Marz 2002

Als ich 1962 aus Freiburg nach Miinchen kam, war Friedrich Georg Friedmann
einer der ersten Universititskollegen, die ich kennenlernte. Gemeinsam kiimmer-
ten wir uns in der «Senatskommission fiir Auslands- und Auslinderstudium» um
deutsche Studenten, die ins Ausland wollten, und um Auslinder, die in Miinchen
studierten. Beide vertraten wir «neue Ficher»: Friedmann Nordamerikanische
Kulturgeschichte, ich Politische Wissenschaft. So ergaben sich fast von selbst
Gemeinsamkeiten in den Feldern Zeitgeschichte, Erziechung, Politik. Bei der
denkwiirdigen Ringvorlesung «Die deutsche Universitit im Dritten Reich» im
Wintersemester 1965/66 sprach Friedmann tiber «Auswanderung und Riickkehr —
Gedanken zur nationalsozialistischen Universitit». Es war wohl sein erster in
Deutschland vorgetragener autobiographischer Text. In einer kleinen Gruppe
katholischer Hochschullehrer diskutierten wir iiber Americana, Soziologisches, die
politischen Ereignisse — und auch schon, wenn auch mehr am Rande, tiber jiidisch-
christliche Fragen. Friedmann, gute zwanzig Jahre ilter als ich, erschien mir leicht
und locker, er war kein feierlicher steifer Professor, manchmal wirkte er amerika-
nisch unbekiimmert, manchmal blitzten Ironie und Selbstironie aus seinen Worten.
Er war ein Mann des Gesprichs, er suchte den Kontakt mit Studenten und Kolle-
gen. Aber er dringte sich nirgends auf. Sein Charme, sein Licheln, seine Offen-
heit war gepaart mit einer gewissen Scheu und Zuriickhaltung gegeniiber dem
Gesprichspartner — das machte jede Begegnung mit ihm und seiner Frau in der
bescheidenen Professorenwohnung in der Studentenstadt Freimann zu etwas Be-
sonderem, das lange nachwirkte.

Allmihlich trat seine Biographie, sein Lebensschicksal in den Blick. In jener
Ringvorlesung hatte er von vier bestimmenden Einfliissen in seinem Leben ge-
sprochen: der jiidischen Abstammung, der benediktinischen Erziehung, dem Er-
lebnis Amerikas und der Begegnung mit der Welt der stiditalienischen Bauern.
Fiir die Jahre nach 1979, nach der Emeritierung, muss man wohl noch anderes
hinzufiigen: die Reflexion iiber die jiidische Existenz und die Auseinandersetzung
mit dem Christentum. Beide Themen bilden den Inhalt der Essays, die in Fried-
manns jiingstem Buch «Heimkehr ins Exil. Jidische Existenz in der Begegnung
mit dem Christentum» (Miinchen. Beck, 2001) vereinigt sind.

HaNs Maigr, 1931 in Freiburg geboren, war Professor fiir christliche Weltanschauung, Religions-
und Kulturtheorie an der Universitit Miinchen und ist Mitherausgeber dieser Zeitschrift.
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Jude-Sein, so erinnert sich Friedmann, das brachte in der Kindheit und Jugend
keine Probleme mit sich. «In meiner Geburtsstadt Augsburg besal3 jede der drei
groBen Religionsgemeinschaften tiber die eigenen Formen des Gottesdienstes hin-
aus auch ein eigenes gesellschaftliches Leben. Dies bedeutete jedoch kein Sich-
VerschlieBen vor dem Anderen, sondern einen gewissen Respekt, der besonders
bei feierlichen Anldssen klar zum Ausdruck kam. So erschienen Rektor und
Konrektor des humanistischen Gymnasiums St. Stephan regelmiBig zu den hohen
Feiertagen in der Augsburger Synagoge und nahmen dort ihre Ehrenplitze ein.
Ich denke auch an meine GroBmutter viterlicherseits, die Jahr fiir Jahr in der
Silvesternacht beim Einlduten des neuen Jahres ans Fenster ithrer Wohnung am
damaligen Annaplatz trat und ihr Glas erhob. Thr Gegentiber waren zwei iltere
evangelische Damen, die diese gutnachbarliche Geste im gleichen Sinne erwider-
ten» (F.G. Friedmann, Auswanderung und Riickkehr, in: Die deutsche Univer-
sitdt im Dritten Reich, Miinchen 1966, 215-240 [218]). Manche Verbindung
uberdauert die Zeit, so die mit der Kochin Marie, die den kleinen Buben «Herr
Fritz» nennt; so nennt sie noch den Professor in Miinchen, bei dem sie im hohen
Alter zu Gast ist. Beim Zusammensitzen im Wirtshaus nach ihrem Begribnis lockt
dieser Name — Herr Fritz — bei den Anwesenden viele Erinnerungen und neu-
gierige Fragen hervor: einen Augenblick lang herrscht wieder jene Unbefangenheit,
wie sie in den frithen Augsburger Jahren da war, lange Zeit, ehe der National-
sozialismus, die Vernichtung von Eltern und Verwandten, die Emigration, Krieg
und Zerstorung die Vergangenheit unter sich begruben.

Dann St. Stephan. Friedrich G. Friedmann hat diese Schule in den Jahren nach
dem Ersten Weltkrieg besucht, als einziger Jude unter 500 Katholiken. Die Eltern
hatten die Entscheidung getroften. Sie erwies sich als {iberaus gliicklich. Die Bene-
diktiner und «Herr Fritz», das war fast eine Wahlverwandtschaft. Beeindruckt hat
Friedmann vor allem die selbstverstindliche Achtung der Benediktiner fiir andere
Menschen. «Nicht ein einziges Mal in neun Jahren machten sie den Versuch,
mich zu bekehren; ja, wenn ich mich damals noch wenig fiir jidische Dinge
interessierte, so war es gerade die natlirliche Verehrung so mancher meiner Lehrer
fir die Traditionen des Alten Testaments und des geschichtlichen Judentums, die
mich zum Bewusstsein des Eigenen riefen»... «Dass mich gleichzeitig manches in
der katholischen Kirche stark anzog — der Reichtum an Symbolen, die ver-
mittelnde Funktion der Sakramente, die einfache Frommigkeit — stand auf einer
anderen Seite. Die Benediktiner blieben fiir mich immer die Juden in der Kirche,
wie ich mich umgekehrt gern als jiidischen Benediktiner betrachtete. So erschien
es mir kaum verwunderlich, dass die Mdnche von St. Stephan im Dritten Reich
aus ihrem Kloster vertrieben wurden» (aaO 119).

Die Vereinigten Staaten wurden fiir den 1933 aus Deutschland, 1939 aus Italien
vertriebenen Friedmann Rettung und Zufluchtsort tiber Jahre hin — bis 1960. Er
hat sie, gemeinsam mit seiner Frau Elisabeth und den Kindern, als ein Land der
Offenheit und Generositit erlebt, ungeachtet mancher Schwierigkeiten im Alltag
und ungeachtet der dramatischen Beendigung seiner Universititslaufbahn in
Arkansas im Jahr 1959. Damals stellte sich Friedmann mutig auf die Seite derer,
die fiir die Gleichstellung der schwarzen mit der weiBlen Bevdlkerung eintraten,
und verlor dadurch seine Lebenszeitposition als Philosophie-Ordinarius. Die Vor-
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ginge in Little Rock waren ein wichtiges Vorspiel zur amerikanischen Biirger-
rechtsbewegung in den sechziger Jahren. Sie zeigten eindriicklich, wie der «amerika-
nische Traum» der Freiheit und Gleichheit immer wieder gegen Widerstinde
erkimpft werden musste; sie zeigten aber auch, dass die Verfassung Chancen bot,
die Achtung der Rechte anderer gegentiber michtigen Eigeninteressen durchzu-
setzen.

Endlich die siiditalienischen Bauern. Mit der Erforschung ihrer Lebensbedin-
gungen hat sich Friedmann als Kulturwissenschaftler einen Namen gemacht. Was
zog ihn nach Suditalien? Nach seinen eigenen Worten die Existenz von Kulturen,
deren Sicherheit «vor allem in der Anpassung der alltiglichen Dinge an den kos-
mischen Rhythmus lag, wobei jeder Aspekt dieses Lebens mit allen anderen in
Verbindung stand. Es entstand das Bild einer Gesellschaft, das die Einheit und
Gesetzlichkeit des Kosmos widerspiegelte und das der Zeitlosigkeit von Werten
und Werken, wie wir sie in unseren eigenen Kulturen zu besitzen glauben, jene
Unterseite der Zeitlosigkeit, die Wiederkehr menschlicher Situationen und ent-
sprechender Reaktionen gegeniiberzusetzen schien. Dies bedeutete fiir den Beob-
achter, dass praktisch in jedem Mitglied dieser Gesellschaften eine in ihrer
Selbstverstindlichkeit und im Kontrast mit dem Elend der Lebensbedingungen er-
greifende Wiirde zutagetrat. Und es bedeutete weit mehr. Die Wiirde dieser
Menschen erschien als unwiderleglicher Beweis gegen jede deterministische oder
mechanistische Interpretation menschlicher Kulturen, denn es war ja gerade die
Art des Akzeptierens kosmischer Gesetzlichkeit, die den Gegebenheiten des Lebens
einen moralischen Sinn abzuringen vermochte. Auf sozialem Gebiet bedeutet dies
gleichzeitig ein duBerstes Feingefiihl fiir hierarchische Strukturen und einen
unbeeinflussbaren Sinn fiir die Gleichwertigkeit alles Menschlichen» (aaO 222).

Augsburg, St. Stephan, Italien, Amerika — das jidische und das christliche Thema
tauchen hier noch kaum auf; es sei denn in der Widerspiegelung der Stephaner
Schulerfahrungen. Aber natiirlich ist es unterirdisch gegenwirtig, wie im ganzen
Leben Friedmanns, im Schicksal der Vertreibung, der Verbannung aus dem ver-
trauten Augsburger Lebenskreis, der mithsamen und gefihrlichen Wanderschaft
von Deutschland nach Italien, GroBbritannien, den USA; im Zuriickkommen
nach Deutschland 1960, das doch nicht einfach eine Riickkehr ins Vorige, ins
frithere Leben ist, weil der Zuriickgekehrte tiberall den Schrecken der Vergangen-
heit begegnet, weil er Menschen sieht, die er aus fritheren Jahren kennt, und die
Frage nicht unterdriicken kann: Was taten sie in der Zeit des NS-Staats, halfen
sie den Unterdriickten, beteiligten sie sich an der Unterdriickung — schauten sie
weg?

Friedmann fliichtete als Student; er kehrte als Professor zuriick. Das Deutsch-
land, aus dem er floh, war eine von den Nationalsozialisten beherrschte Tyrannis;
das Deutschland, das er wiederfand, bemiihte sich um demokratische Strukturen,
freiheitliche Lebensweisen. «Als meine Frau und ich 1960 nach Deutschland
zuriickkehrten, waren uns die Unmenschlichkeiten des Dritten Reiches> als
Fakten mehr oder minder bekannt. Als akademischer Lehrer hatte ich die Auf-
gabe, jungen Menschen die amerikanische Kultur, ihre Probleme und Eigenarten
nahezubringen und sie selbst in gewissem Male vorzuleben. Ich tat dies mit
groBem Enthusiasmus — vielleicht nicht zuletzt, weil Amerika mir Zuflucht ge-
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wihrt hatte und weil viele seiner Grundgedanken und Ziele meinen eigenen
Anlagen und Vorstellungen entsprachen» (Tagebucheintrag vom 4.4.1998). Die
Intensitit der Arbeit dimpfte die Erinnerung — man schaute in die Zukunft, auf
bessere Zeiten hoffend, nicht in die Vergangenheit. Erst mit der Emeritierung und
mit wachsendem Alter traten die alten Fragen wieder in den Vordergrund: im
biographischen Riickblick, im brieflichen und miindlichen Umgang mit den
Zeitgenossen, endlich im priifenden Selbstgesprich. Und sie spitzten sich zu: was
war nun dieses Leben, dieses Hin und Zuriick - eine Verkettung zufilliger
Stationen und Positionen oder etwas, in dem eine innere Logik waltete? Eine
Rickkehr in die Heimat aus dem Exil — oder im Gegenteil eine Riickkehr aus
verschiedenen Heimaten ins Exil, in die andauernde, untiberwindbare Zerstreuung?

Friedmann war immer ein Meister des Gesprichs (wobei ich weil}, dass er das
Wort Gesprich nicht sonderlich mag, wie alles, was einen «<hohen Ton» anschligt;
er weicht dann lieber in ein leichtklingendes selbstironisches Parlando aus!). Dass
sein Lebenswerk nicht nur aus Biichern und Aufsitzen besteht, sondern vor allem
aus Briefen — das ist der handgreifliche Beweis fiir diese These. Rund 15.000
Briefe, die er schrieb und die er erhielt, liegen im Bayerischen Hauptstaatsarchiv
(65 % englisch, 25 % deutsch, 10 % italienisch) — und das sind nur die, die aus der
Zeit zwischen 1947 und 1988 stammen! Die Adressaten sind in den verschieden-
sten Bereichen daheim, die Schreiber gleichfalls: in Wissenschaft, Wirtschatft,
Kultur, Politik, Religion; es gibt darunter hochst prominente und wiederum auch
ganz einfache Leute. Auch hier tritt die «Gleichwertigkeit alles Menschlichen»
hervor. Dazu kommen die Selbstgespriche in biographischen Skizzen (teilweise
verdffentlicht) und in Tagebiichern (bisher nicht verodftentlicht). Wer den alten
Mann in den letzten Jahren besuchte, erfuhr von ihm auch miindlich vieles Neue
und Uberraschende: der Mund ist gebrechlich geworden, das Auge fast blind —
aber in jeder Unterhaltung spiirt man die alte Anteilnahme, die Prisenz von Geist
und Herz, die manchmal scheue, manchmal insistierende Aufmerksamkeit.

Ein Leben im Gesprich. Was ist das Thema? Nun, es gibt viele Themen im
Leben des Wissenschaftlers, des Zeitgenossen Friedrich Georg Friedmann. Aber
immer deutlicher zeichnet sich in den Altersjahren ein Thema ab und riickt ins
Zentrum: die judische Existenz in der heutigen Welt und ihr Verhiltnis zum
Christentum. Das vorliegende Buch fiihrt in dieses Thema ein, macht den Leser
zum Zeugen einer langen, bis heute unabgeschlossenen Auseinandersetzung: von
der frithen Kindheit tiber die italienischen und amerikanischen Jahre bis zur Ge-
genwart. Ein Weg wird durchschritten vom alten unbefangenen Gegeniiber von
Juden und Christen in Augsburg (die Kunde davon klingt heute wie eine ferne
Sage!) tiber die Jahre der Flucht und Vertreibung, des Todes der Eltern, der Shoah
— bis hin zu den Anfingen vorsichtig tastender neuer Gesprichsversuche, ausge-
16st vor allem durch die Neubestimmung der Haltung der katholischen Kirche
zum Judentum in der Konzilserklirung «Nostra aetate» im Zweiten Vaticanum.
Wichtige Namen tauchen auf als Gesprichspartner und literarische Referenzen:
Karl Rahner, die Benediktinerin Adelgundis Jaegerschmidt und immer wieder
Franz Rosenzweig und sein «erzihlendes Denken». Es ist zugleich ein Weg von
dem in der Assimilation fast unsichtbar gewordenen Judentum der Jugendjahre zu
einer korperhafteren Gestalt des Jiidischen, zur Riickbesinnung auf religiose
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Traditionen, die den Lebensformen der Moderne — im Sinn des Rosenzweigschen
(Judischen Lehrhauses» — als Widerpart, Erginzung, Hilfe zur Selbstkorrektur ent-
gegengehalten werden. Friedmanns Weg miindet nicht in die Jidische Gemeinde
ein — er bleibt als «Jude unter Juden» in einer Distanz von allem Institutionellen,
er verleugnet nicht die individuellen Prigungen, die humanistischen Ziige seiner
Jugend. Freilich ist die eigene Existenz mehr und mehr bestimmt von Elementen
eines sehr spezifischen jiidischen Selbstverstindnisses. Der Weg miindet auch
nicht ins Christentum: Juden und Christen stehen in der von Karl Rahner ver-
mittelten, von Friedmann akzeptierten Sicht in einem gleichurspriinglichen
Gerufensein vor Gott — ohne die Mdglichkeit wechselseitiger Stellvertretung. Von
daher erklirt sich der scharfe Einspruch Friedmanns gegen die Seligsprechung
Edith Steins durch die katholische Kirche. Eine jiidische Heilige — kann es so
etwas geben? Man muss, um Friedmanns Kritik zu verstehen, die korrespondie-
renden Gegenpositionen in seinem Werk zur Kenntnis nehmen: die Ablehnung
der jiidischen Neo-Orthodoxie auf der einen Seite, auf der andern die kritische
Relativierung des Staates Israel, den er zwar als Heimat der Verfolgten anerkennt,
jedoch als einen quasi-eschatologischen Fluchtpunkt der jidischen Geschichte
— wie ihn manche sehen — nicht gelten ldsst.

Das Gesprich zwischen Juden und Christen ist ein unabgeschlossenes, ein viel-
leicht unabschlieBbares Gesprach. Auch in Friedmanns Buch stehen keine fertigen
Sitze, keine endgiiltigen Feststellungen, die man wie Artikel eines Religionsfriedens
schwarz auf weil3 nach Hause tragen konnte. Ein Umstand freilich erleichtert
heute das schwierige Gespriach: Christen wie Juden sind in der Gegenwart ge-
meinsam in einer Minderheits- und Diasporasituation, was wechselseitige Verein-
nahmungen schwerer macht und Platz schafft fiir gegenseitigen Respekt. In der
profanen Welt von heute ist der Christ ebenso ein Exilant wie der Jude. Das ist
iibrigens keine ginzlich neue Einsicht: schon im alten Marienhymnus des «Salve
Regina» ist das Leben ein exilium, sind die Augen auf die Zeit «post hoc exili-
um» gerichtet. Konnte der Gedanke des Exils, in das man immer wieder heim-
kehrt und heimkehren muss, ungeachtet aller begreiflichen Neigung, im Irdischen
Anker zu werfen, am Ende Christen und Juden zu besserem gemeinsamem Ver-
staindnis fithren? Man mochte es hoffen und wiinschen; es wire, nach soviel
Fremdheit, Hass und Unbhelil, eine trostliche Perspektive fiir die Zukunft.



EDITORIAL

Der blutige Anschlag des 11. September 2001 traf nicht nur Amerika. Er
verinderte auch das weltpolitische Kriftespiel, das seit 1989/90 — dem Jahr
der groBen Wende in den Ost-West-Beziehung — fast zum Stillstand ge-
kommen war. Neue Trends, neue Denk- und Handlungsmuster wurden
sichtbar. Nach dem Verbrechen begann sich auch die Verbrechensabwehr
in globalen Formen zu organisieren. Dem Terror folgte der internationale
«Krieg gegen den Terrorismus». Insofern ist nach dem Einsturz der Tirme
von Manhattan «nichts mehr, wie es vorher war» — die oft gebrauchte
Redensart erweist von Tag zu Tag ihre Richtigkeit. Man kann von einem
historischen Einschnitt sprechen.

Wie sehen die neuen Muster aus? Samuel Huntington hatte schon vor
Jahren prophezeit, dem alten Ost-West-Gegensatz werde in Kiirze eine
Nord-Stid-Polarisierung folgen — ein «Kampf der Kulturen» anstelle des
«Kampfs der Ideologien», der das 20. Jahrhundert beherrscht hatte. Hat er
recht behalten? Ein wenig schon — die sehr verschiedenen Tone, mit denen
die Dritte Welt auf den 11. September reagierte (von Abscheu und Ent-
setzen bis zu stillschweigender oder oftener Billigung!), machen deutlich,
wie sehr die Eine Welt noch immer in alte und neue Lager gespalten ist.
Der «Clash of civilisations» ist eine offenkundige Tatsache. Seine Spuren
finden sich auch in der kaltbliitigen Planung und Ausfithrung des Ver-
brechens vom 11. September: technologischer Fortschritt, gewalttitig
gegen seine Erfinder gekehrt, Linienflugzeuge, die zu Wurfgeschossen
werden, Treibstoff, umfunktioniert zum Brandsatz — was ist das anderes als
die Zerstorung der Hochzivilisation durch Umkehrung ihrer eigenen
Krifte? Beim Anschlag auf den globalen Goliath nutzten die Planer und
Titer auBerdem — obwohl sie selbst wahrhaftig nicht zu den Verdammten
dieser Erde gehoren! — den Imagevorteil der armen gegeniiber der reichen
Welt. Und in der Tat: Wer wenig zu essen und nicht lange zu leben hat,
wer in Erdléchern und Lehmbhiitten lebt, der wird die babylonischen
Tirme Amerikas und Europas immer als eine zum Hass verleitende
Provokation betrachten.

Doch der 11. September reicht iiber diese kulturelle Dimension — Erste
Welt, Dritte Welt, Hochtechnologie und Archaismus, Reichtum und
Armut, Macht und Ohnmacht — weit hinaus. Zum ersten Mal in dieser
Schirfe wurde die Welt mit der fanatischen Entschlossenheit von Tiatern
konfrontiert, die sich auf religiose Weisungen, auf «Befehle Gottes» be-
riefen — die inzwischen bekanntgewordenen Zeugnisse, vor allem das
Testament des Hauptakteurs, lassen daran keinen Zweifel. Zu allem ent-
schlossene, ihr eigenes Leben nicht schonende Glaubenskrieger tauchten
plotzlich aus dem Dunkel auf. Hatten sie sich hinterlistig in den Fugen
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und Ritzen einer offenen Gesellschaft verborgen? Viel einfacher: sie
nutzten die Anonymitit der modernen Zivilisation: Wohnanlagen, in
denen niemand mit den Nachbarn spricht, Verkehrsmittel, in denen
stumme (allenfalls zeitungslesende) Menschen sitzen. Sie lebten, arbeiteten,
schliefen in den Lindern des Westens wie Tausende andere — Schlifer in
den Ruheriumen der freien Welt, unauffillige Minner, die auf ihren Ein-
satz warteten und die sich, als er kam, in Sekundenschnelle in Gottes-
krieger, in Richer verwandelten, entschlossen, zu morden und sich
morden zu lassen, bis die verhasste globale Welt, die Welt des «groBen und
des kleinen Satans», zertriummert ist.

«Die Religion meldet sich zuriick», schrieb kiirzlich eine franzosische
Zeitung. «Aber ist sie kriminell?» Das trifft die Ambivalenz der gegen-
wirtigen Stunde. Einerseits erweist sich «Religion» (seit Jahrzehnten
schon!) als bewegende Kraft der Geschichte, auch im 20., im 21. Jahr-
hundert. Anderseits scheint mit ihrer Wiederkehr auch der verschollen
geglaubte «terror antiquus» neuerlich in die moderne Zivilisation einzu-
brechen. Einerseits konnen moderne Menschen, wie aufgeklirt auch immer,
ohne «Heil» nicht leben (auch die Totalitarismen des 20. Jahrhunderts
waren voll von Heilbringern und Heilsversprechen!). Andererseits sind
es sehr verschiedene, oft einander feindliche, ja wechselseitig sich aus-
schlieBende Heilsversprechen, denen sie mit Eifer nachjagen. Einerseits
kann man die vor Jahren noch triumphierend verkiindeten Thesen von
der unvermeidlichen Sikularisierung aller Lebensverhiltnisse, vom Ab-
sterben der Religion getrost beiseite legen; der Laizismus ist in der
globalen Welt lingst eine Sache kleiner feiner Minderheiten. Anderseits:
werden die verstorten Menschen des 21. Jahrhunderts Religion als Kraft
des Friedens und der Einheit erleben (wie sie der Papst jlingst in Assisi be-
schwor!), oder im Gegenteil als etwas Gefdhrliches, Unberechenbares,
Schreckliches?

Unterscheidungen sind also geboten. Fiir sie will das vorliegende Heft
von ComMUNIO eine Hilfe bieten: Es geht um die Rolle von Religion in
der sikularisierten Gesellschaft (Karl-Josef Schipperges), um die schwierige
Problematik der Kreuzziige (wir haben erlebt, wie das Wort noch kiirz-
lich in den Erklirungen des amerikanischen Prisidenten George W. Bush
widerhallte!) (Victor Conzemius), es geht um so zentrale Fragen wie den
Kampf im Namen der Religion (Horst Biirkle) und um das Verstindnis
von Opfer und Martyrium im Christentum (Karl-Heinz Menke).

Communio wird die Debatte tiber die Religionen — ihre Gewalt und
Gefihrlichkeit, wie ihre Befreiungs- und Friedenskraft — weiter verfolgen.

Hans Maier, Miinchen



KARL-JOSEF SCHIPPERGES + AACHEN

RELIGION UND SAKULARISIERTE GESELLSCHAFT

Die Instrumentalisierung der Religion
in den politischen Herrschaftssystemen der Moderne

Die moderne Gesellschaft ist eine sikularisierte Gesellschaft. Es ist eine
Gesellschaft, in der das Sakrale immer weniger und das Profane immer
mehr die Gesamtatmosphire prigt. Die von Max Weber diagnostizierte
Entzauberung der Welt bestimmt weitgehend die von Aufklirung und
Rationalismus beherrschte Gesellschaft. Die Frage nach der technischen
Machbarkeit verdringt die metaphysische Frage nach Ursprung und Sinn.
Die Religion gerit dabei unausweichlich in Kollision mit den Erforder-
nissen und den Ergebnissen der Wissenschaft. Sie gerit an den Rand und
verliert ihre kulturelle Plausibilitit.'

Pluralismus — Relativismus — Orientierungslosigkeit

Nicht die Sikularisierung jedoch ist heute das eigentliche Problem und das
signifikante Zeichen der Zeit. Peter Berger hat darauf aufmerksam ge-
macht, dass Sikularisierung und Pluralismus zwar zwei Phinomene sind,
«die eng ineinander verzahnt sind». Aber er hat auch betont, dass «der
Pluralismus von groBerer Bedeutung ist als die Sikularisierungy?.

Nun ist die politische und soziale Pluralitit gewiss eine der wesentlichen
Voraussetzungen fiir das demokratische System. Aber es ist doch grund-
satzlich zu unterscheiden zwischen dem politischen und dem religios-
weltanschaulichen Pluralismus.

Der politische Pluralismus zeigt sich in der Vielfalt der Parteien und
Interessenverbinde, in Dezentralisierung und Gewaltenteilung. Demo-
kratie ist ein polyarchisches System, in dem die Konflikte offen ausgetragen
werden und die gegenseitige Kontrolle eine Selbstverstindlichkeit ist.’?

KARL-JOSEF SCHIPPERGES, Jahrgang 1925, studierte u.a. Geschichte in Bonn und Paris;
Promotion 1955; bis zu seiner Pensionierung unterrichtete er an einem Gymnasium und am
Historischen Institut der Technischen Hochschule Aachen.
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Trotz Vielfalt und Freiheit gehoren zur demokratischen Kultur aber auch
«Diszipliny, «Zurtickhaltung, Toleranz und Geduld» sowie Kompromiss-
bereitschaft, denn in den entscheidenden Fragen miissen die streitenden
Parteien einer Meinung sein.*

Damit wird die Grenze des politischen Pluralismus sichtbar. Freiheit und
Vielfalt konnen auch in der politischen Landschaft nicht grenzenlos gelten.
Ein gemeinsames Leben in einer demokratischen Gesellschaft ist nur moglich,
wenn Werte grundsitzlich konsensfihig sind und die streitenden Parteien
eine gemeinsame Basis finden. Es gibt freilich auch politische und weltan-
schauliche Positionen, die mit den demokratischen Werten unvereinbar sind.

Ungleich problematischer als der politische ist der religiGs-weltan-
schauliche Pluralismus, der aus dem Subjektivismus und dem Relativismus
des neuzeitlichen Denkens entstanden ist und dessen Wurzeln in der
christlichen Theologie und Philosophie des spiten Mittelalters zu suchen
sind, in der Betonung der Autonomie des Individuums, im Primat des
Willens und in der Ablehnung der natiirlichen Ordnung und der Tradi-
tion. Voluntarismus als Matrix aller Theorie der Macht und Nominalismus
bestimmen weitgehend die Entwicklung des Denkens der Neuzeit. Der
philosophische und politische Individualismus haben hier ithre Wurzeln.
Fiir Duns Scotus ist der Wille Gottes absolut frei und unabhingig von
jeder Notwendigkeit und von jedem Zwang. Er ist nicht — wie bei
Thomas von Aquin — geleitet von der Weisheit und bestimmt durch das
objektiv Gute. Der einzige Grund, warum Gott die Dinge gewollt und
erschaffen hat, ist, dass sein Wille sein Wille ist. Der Wille ersetzt die
Weisheit. Der Primat des Willens bestimmt das subjektive Denken der
Neuzeit, er zeigt sich bei Descartes und bei Kant, sowie in den Vertrags-
theorien von Hobbes und Locke. Auch die politische Theologie von Carl
Schmitt steht in dieser Tradition von Voluntarismus und Dezisionismus.’

Neben Subjektivismus und Individualismus ist sodann der Relativismus
eine Voraussetzung fiir den Pluralismus. Durch die Konfessionsbildung im
16. Jahrhundert, durch die Entdeckungen und Erfindungen und schlie(3-
lich durch Historismus und Wissenssoziologie entstand eine Vielfalt von
Perspektiven und Denkansitzen, die das einheitliche Weltbild des Mittel-
alters erschiitterten und die Eindeutigkeit der Werte und der Normen in
Frage stellten. Das Ergebnis ist ein religioser und weltanschaulicher Werte-
pluralismus, wenn es nicht gar ein nihilistischer Pluralismus ist, der auf jede
Suche nach Sinngebung verzichtet. In diesem individualistisch ausufernden
Wertesystem sind Widerspriiche und Gegensitze nicht zu vermeiden.

Nicht also der Sikularismus und das schwindende Interesse an Religion
ist das alleinige Problem unserer Zeit, sondern mehr noch Subjektivismus
und Relativismus, die die Eindeutigkeit der Wahrheit in Frage stellen und
die gemeinsame Basis von Grundiiberzeugungen erschiittern. Auf dem
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Supermarkt der Meinungen und Werte ist das Angebot tibergrof3 und
erschwert die Wahl. Zwar hat jeder, was er will, aber die Freiheit der
Wahl ist auch gepaart mit Orientierungs- und Haltlosigkeit. Denn der
Relativismus ist nicht wertneutral, er fiithrt zu gefihrlichen Spannungen
im Individuum und in der Gesellschaft. Individuum und Gesellschaft aber
bediirfen eines gemeinsamen Fundamentes von Werten und eines Kon-
senses in wesentlichen Fragen. Wo beides fehlt, herrscht Anomie. Wo
kein Anspruch auf Giiltigkeit mehr existiert, entsteht Sinnlosigkeit, die
verstirkt wird durch Komplexitit und Uniibersichtlichkeit.

Der Verlust von Normen und Sinn ist nun aber nicht nur ein religios-
weltanschauliches Phinomen. Auch Wissenschaft und Technik werden
von dieser Orientierungskrise der modernen Welt erfasst. Auch ihnen fehlt
in der immer komplexer und differenzierter werdenden Welt der Gesamt-
uberblick. Der Glaube an den Fortschritt, der die Naturwissenschaften des
19. Jahrhunderts beherrscht hat, ist durch die Krisen und Katastrophen des
20. Jahrhunderts michtig ins Wanken geraten. Der Verlust an Sicherheit
gehort generell zum Charakteristikum der modernen Welt. Die groBlen
weltanschaulichen Systeme sind unfihig, diese Unsicherheit zu beseitigen.
Verschiedene, ja «alternative Logiken»® tragen zum Verlust der groBen
Sinnsysteme bei.

Religiose Legitimation politischer Herrschaft

Die Sikularisierung und ihre Folgen haben im Laufe der Neuzeit fiir eine
langsame Erosion der Religion und fiir ihren steten Riickzug aus dem
offentlichen Leben gesorgt. Die Trennung von Religion und Politik, von
Politik und Moral ist ein allzu deutlicher Hinweis auf diese Entwicklung.

Damit wird ein generelles Problem der Moderne sichtbar. Seitdem die
Souverinitit des Herrschers von Gottes Gnaden ersetzt wurde durch die
Souverinitit des Volkes, ist die Neuzeit in eine tiefe Legitimationskrise
geraten. Die neue politische Ordnung, die aus der amerikanischen und
franzosischen Revolution entstanden ist, hat die alte, religios legitimierte
Ordnung beseitigt und steht nun vor der Problematik, dass sie selbst keinen
absoluten Anspruch auf Herrschaft erheben kann ohne Riickgrift auf
religitse Restbestinde. Auch die neue politische Herrschaft muss «religios
sanktioniert»” werden. Die Berufung auf den Willen des Volkes ist keine
ausreichende Legitimation. Die Mehrheit sagt nichts aus iiber die Wahr-
heit und die Legitimitit des Anspruchs.

Damit behilt auch in der sikularisierten Welt die Religion eine poli-
tische Dimension, wie auch die Politik eine religiose Dimension besitzt.
Religiose Elemente dienen zur Rechtfertigung und zur Sakralisierung der
neuen revolutioniren Ordnung. Die Religion wird nicht einfach ver-



100 Karl-Josef Schipperges

dringt, sondern ersetzt durch die sikularen Michte Nation, Staat, Klasse
und Rasse.

In den USA wird die nationale Einheit beschworen unter Berufung
auf die religiosen Wurzeln des Landes. In dem groBen Respekt, den man
den Grindern der Demokratie zollt, erscheint ein biirgerliches Ritual,
das religiose Ziige annimmt. Die Griinderviter erfahren den Kult von
Heiligen und Heroen. Sie werden verehrt als Auserwihlte, die von Gott
aus dem Sklavenhaus Agypten durch das Rote Meer und die Wiiste ins
gelobte Land gefiihrt wurden. Die Puritaner, die sich selbst als Pilger be-
zeichneten, waren davon iiberzeugt, eine aullergewohnliche Rolle im
Plan Gottes zu spielen.

In Frankreich wurde am 14. Juli 1790, dem ersten Jahrestag des Sturms
auf die Bastille, das groBe Foderationsfest der Briiderlichkeit und der
Eintracht gefeiert, das alle Ziige der «<neuen revolutioniren Religion» auf-
weist. Auf dem Marsfeld wurde der «Altar des Vaterlandes» aufgestellt, an
dem der heilige Eid geleistet wurde. Hier feierte Talleyrand eine «Zere-
monie aus Messe und Segen, bei der es Frommigkeit und Patriotismus
miteinander zu verbinden galt», um «die Gliubigen an die Revolution zu
binden». In Krisenzeiten wurde die notwendige Kontinuitit der Revolu-
tion und die Treue zum Ideal der laizistischen Republik regelmifig be-
schworen. Die Prinzipien von Gleichheit und Briiderlichkeit schufen eine
Solidaritit, die als sikularisierte christliche Caritas in der neuen, immanenten
ecclesia gedeutet wurde. Die 200-Jahrfeier der Revolution wurde 1989
ganz im Stile eines religiosen Rituals begangen.

Hier entsteht eine «btirgerliche Religion», eine religion civique, die
wohl zu unterscheiden ist von der «Zivilreligion», wie sie etwa von Robert
Bellah beschrieben worden ist. Hier geht es weniger darum, religiose
Elemente — etwa auf dem Umweg eines Moralkodex — in das biirgerliche
Leben zu integrieren. Vielmehr geht es darum, das politisch-biirgerliche
Leben ins Religiose hinein zu iiberhdhen und ihm die Wiirde des Sakra-
len zu verleihen. Dies zeigt sich bereits in der Wahl des Vokabulars. Der
Biirger weiht sein Leben der Nation, er opfert sein Leben auf dem Altar
des Vaterlandes. Nach einem groBen Sieg wird die Auferstehung und die
Wiedergeburt der Nation gefeiert. In den USA — aber auch anderswo —
sind die staatlichen Institutionen, zumal die Verfassung, heilig. Dort werden
die Artikel der Verfassung verglichen mit den mosaischen Gesetzestafeln.”

Die Antimodernitdit der Ideologien

Die Ideologien des 20. Jahrhunderts, die mit einer unvergleichlich groBe-
ren Selbstgewissheit und mit dem Heilsanspruch angetreten sind, eine
neue Ordnung zu schaften und die Welt neu zu interpretieren, konnen
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ebenfalls auf eine quasi-religiose Legitimation und auf eine Instrumentali-
sierung der Religion zu politischen Zwecken nicht verzichten. Auch hier
taucht — allem atheistischen Anspruch zum Trotz — die Religion in sikula-
risierter und pervertierter Form wieder auf.

In ithnen gewinnt auch das Irrationale wieder an Bedeutung. Wo eine
eindeutige Logik versagt, wird der Fanatismus zu einer moglichen Alter-
native. Wo in der rationalen Diskussion keine Wahrheit zu ermitteln ist,
bieten die Ideologien eine absolute Gewissheit, denn die ideologische
Wahrheit kennt keinen Pluralismus. Auf der Suche nach Sicherheit und
Schutz stehen Kommunismus und Nationalsozialismus bereit und geben
Antwort auf die «Nostalgie nach einer heilen Welt der Ordnung, des
Sinnes und der Solidaritit».” Sikularisierung, Relativismus und Pluralismus
sind Erzeugnisse der Moderne. Die Ideologien des 20. Jahrhunderts jedoch
sind in ithrem Kern antimodern.

Diese Antimodernitit zeigt sich zunichst in der Wiedervereinigung
von Religion und Politik. Die Einheit von Religion und Politik, die in
der Antike eine Selbstverstandlichkeit war, wurde durch das Christentum
bereits gelockert, indem die Kirche als societas perfecta sich neben dem
Staat als selbstindige Institution etablierte. Aber die Unterscheidung von
Kirche und Staat war noch keine Trennung von Kirche und Staat und erst
recht keine Trennung von Religion und Politik, die erst von Machiavelli
vollzogen wurde und seitdem die Geschichte der europiischen Neuzeit
gepragt hat. Im 20. Jahrhundert aber erscheint die Religion, die im Zuge
der Sikularisierung mehr und mehr an Einfluss verloren hat, wieder als
politischer Faktor, in der Theorie etwa in der Gestalt der politischen
Theologie bei Carl Schmitt, in der Praxis dann in den Ideologien, fiir die
Eric Voegelin und Raymond Aron schon in den 30er Jahren den Begriff
der politischen Religion geprigt haben.!” Die Religion, einst instrumentum
regni, ist wieder zum instrumentum politicum geworden.

Die Antimodernitit der modernen Ideologien zeigt sich sodann darin,
dass sie Gegner von Aufklirung und Rationalismus sind und eine neue irra-
tionale Ordnung schaffen. Sie sind weder an der Realitit noch an der Wahr-
heit oder der Neutralitit der Wissenschaft interessiert. Es handelt sich hier
um einen Dogmatismus und einen Fundamentalismus, der eine neue Ortho-
doxie verkiindet. Hatte die Aufklirung mit ihrer rationalen Kritik feste
Glaubensiiberzeugungen erschiittert, so fiihren die modernen Ideologien
«n neue ideologische Abhingigkeiten hinein» und sind damit «Gegen-
aufklirung»!', denn Aufklirung bedeutet, durch rationale Diskussion und
Argumentation sich der Wahrheit zu nihern und damit unhaltbare iiber-
kommene Weltbilder und dogmatische Wahrheiten zu erschiittern.

Die Ideologien des 20. Jahrhunderts sind schlieBlich auch insofern anti-
modern, als sie durch ihre Zivilisationskritik Zivilisationsmiidigkeit und
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Unbehagen an der Moderne erzeugen. Der Unterschied besteht lediglich
darin, dass — auf der Suche nach der heilen Welt — der Nationalsozialismus
Sinn und Halt in der Vergangenheit findet, wihrend der Kommunismus
die heile Welt «in die Zukunft projiziert».'?

Der Nationalsozialismus bekdampft Liberalismus, Sozialismus, Demo-
kratie und Franzosische Revolution und lehnt damit die Entwicklung der
gesamten Neuzeit ab. Sein Nationalismus fiihrt zuriick in die Zeit vor der
Aufklirung, in eine Zeit «patriarchalisch-autoritirer» Gesellschaft. Im
Riickgrift auf die Vergangenheit eines goldenen Zeitalters werden alt-
germanische Mythen und Heldensagen wiederbelebt.'?

Wihrend der Nationalsozialismus in die Vergangenheit zuriickgreift,
um die schlechte Gegenwart zu tiberwinden, sucht der Kommunismus das
Heil in der Zukunft, wo das irdische Paradies entsteht, in dem der neue
homo sowjeticus leben wird. Dies ist — mit Raymond Aron — «Opium fiir
Intellektuelle», eine «Chimire» und eine «romantische Illusion».'* Hier
wird die Realitit vom Imaginiren beherrscht. Politik ist nicht mehr die
Kunst des Moglichen, sondern der «Griff nach dem Unmoglichen».'?

Eric Voegelin hat darauf aufmerksam gemacht, dass die modernen
Ideologien «n ihrer Struktur der Gnosis des Altertums verwandt» sind. Das
von ithnen prognostizierte irdische Paradies erscheint als «die Immanentisie-
rung des christlichen Eschaton». «Im Gnostizismus ist die Nichtanerkennung
der Realitit eine Sache des Prinzips.» Die wirkliche Welt wird durch eine
«verklirte Traumwelt» ersetzt.'®

Wenn die modernen Ideologien im Kampf gegen Autklirung und
Rationalismus so erfolgreich waren, so beweist dies, dass der Modernismus
und seine Fortschrittsidee inzwischen erschopft sind.!"” Gegen Sikularismus
und Entzauberung entsteht seit der Romantik eine «Wiederverzauberung
der Welt», der auch die modernen Ideologien erliegen. Gegen den «Ba-
zillus des R elativismus» versuchen sie, sich vor dem Zweifel modernen Un-
glaubens zu immunisieren» und «die neuen Glaubensgewissheiten ... auch
wissenschaftlich zu legitimieren».'®

Der neue Dogmatismus

Damit geraten die Ideologien in die Nihe des Sakralen und nehmen
pseudo-religiose Merkmale an. Nation, Rasse und Klasse werden in den
Rang von «mittleren Transzendenzen»'® erhoben. Nationalsozialismus und
Kommunismus nehmen «religiose Gefiihle, Denkmuster und Organisations-
formen in sich auf» und iibernehmen damit auch «die Aufgabe der Letzt-
begriindung».?” Daher wird auch mit Recht von einer «dogmatischen
Ideologie», von einer «ideologischen Dogmatik» und von einer «Zeit der
ideologischen Dogmatomachie»®' gesprochen. Das von ihnen prisentierte



Religion und sdkularisierte Gesellschaft 103

Weltbild ist das allein giiltige. Sie bieten ein festes Wissen an, das tiber alle
Zweifel erhaben ist. Sie besitzen die Wahrheit und den Weg, der in die
Wahrheit fithrt. Freiheit und Diskussion oder gar Hypothesen, die zu
anderen Erkenntnissen fiihren, sind selbstverstindlich unzulissig.

Diese dogmatische Gewissheit bezieht sich auch auf den Verlauf der
Geschichte, deren GesetzmiBigkeit unter dem Einfluss Hegels behauptet
und wissenschaftlich bewiesen wird. Dabet ist die Idee des Klassenkampfes
«schwerlich bestreitbar», wenn auch betont werden muss, dass sie nicht
ausschlieBlich den Gang der Geschichte bestimmt hat. Die Idee der Rasse
dagegen bleibt «ohne Erklirungswert»** und kann sich auf keine historische
Erfahrung stiitzen. Fiir beide Ideologien aber bleibt der dogmatische An-
spruch, den Gang der Geschichte und den Weg in die Zukunft zu kennen.

Dogmatische Gewissheit und feste Orientierung verschaffen den Ideo-
logien auch das Recht, den ganzen Menschen fiir ihre Ziele und Zwecke
in Anspruch zu nehmen. Das bedeutet dann aber auch, dass der Unter-
schied von privat und oftentlich aufgehoben wird. Der ganze Mensch mit
seinem gesamten Denken und Tun wird in den Dienst der Ideologie ge-
nommen und kontrolliert. Wo «ewige Wahrheiten» verkiindet werden,
kann es weder Diskussion noch Kompromiss geben, besteht das Recht,
«jede andere Meinung zu unterdriicken».?

Das Ergebnis ist eine dogmatisch gesicherte Einheitskultur. Individualis-
mus und Pluralismus, Relativismus und Rationalismus fithren in die zer-
kliiftete Welt der sozialen Kilte und des Zweifels. Mit ihrer dogmatisch
sicheren Ordnung und mit ihrer festen Orientierung aber bieten die Ideo-
logien den Menschen des 20. Jahrhunderts das, was thnen am Ende der
Aufklirung und des Fortschrittsglaubens so sehr fehlt. Die neuen Ortho-
doxien bieten Schutz und Sicherheit, sie beanspruchen, das zu leisten,
«was frither die Religion leistete». Sie vermogen «Sinn zu stiften und da-
durch Gruppen und Individuen in ihrem Dasein zu stabilisieren».* Indem
sie die Nation, die Rasse und die Klasse in den Rang des Sakralen erheben,
schaffen sie eine «innerweltliche Religiositit»®, wenn die Idee des tausend-
jahrigen Reiches und des Paradieses auf Erden auch eine «pervertierte
Form des biblischen Motivs» darstellt und den «diabolischen Versuch», den
Reich-Gottes-Gedanken in die Politik zu tibertragen.”

Rassenlehre und Antisemitismus

Die Rassenlehre des Nationalsozialismus nimmt eindeutig pseudo-religiose
Elemente in sich auf mit ihrer «Vergottlichung einer Herrenrasse» und mit
dem Anspruch, «an Stelle Israels das wahre Gottesvolk der Geschichte zu
sein».’” Der Arier ist das wahre Volk Gottes, und, da zwei auserwihlte
Volker nicht nebeneinander bestehen konnen, muss das Judentum ver-
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nichtet werden. Der Jude ist ein Wesen, das der natiirlichen Ordnung
fremd ist. Der Arier ist vom Juden so weit entfernt wie der Mensch vom
Tier. Die germanische Rasse ist dazu auserwihlt, die deutsche Erde zu
reinigen, so wie einst Israel das Land Kanaan in Besitz genommen hat, um
es von fremden Géttern zu befreien. — Das ist die «perversa imitatio» der
judischen Heilsgeschichte.?®

Damit wird die Heilsgeschichte neu geschrieben. Der jiidische Messianis-
mus wird nun «unmittelbar von einem anderen Volk tibernommen und
gegen die Juden gewendetr. Das ist «nationalsozialistisch verkehrter
Messianismus». Wie der biblische Messianismus die konigliche Gestalt er-
wartet, die in einem neuen Bund den endgiiltigen Frieden bringt, so sieht
sich auch Hitler «als Werkzeug der Vorsehung, als Werkzeug Gottes»?,
der die endgiiltige Erlosung bringt, indem er mit Gewalt das Reich Gottes
auf die Erde holt. Der «Fuhrer» ist der neue «messianische Kaiser», der
«Augustus redivivus»’, dem quasi-gottliche Ehren zuteil werden.

Die germanische Religion

Diese Vorstellungen sind eingebettet und werden untermauert durch die
neue heidnisch-nationale Religion, die skandinavische Traditionen auf-
greift, deren Wurzeln in der Romantik liegen.

In den Jahren vor und nach 1900 werden altgermanische Mythen und
Heldensagen wieder entdeckt. Die Edda wird als «Religionsbuch der
Deutschenv, als eine «grundlegende heilige Schrift» hochstilisiert. In die-
selbe Richtung weist der konservativ-revolutionire Paul de Lagarde mit
seinen «Deutschen Schriften» von 1878/81. Er fordert eine neue germa-
nisch geprigte Nationalreligion, aus der am Ende des Jahrhunderts «ein
brisantes Konglomerat aus Nationalismus, volkischer Ideologie, Rassismus,
Antisemitismus, Christentumfeindlichkeit und Zivilisationskritik» entsteht.
Bei Wagner wird Siegfried zum «Erlser» und zur «Lichtgestalt», die von
den Gottern abstammt. Er weist damit schon hin auf den «deutschen» oder
«arischen» Christus, der das «volkisch-religiose Denken» bestimmt. Houston
Stewart Chamberlain mit seinen «Grundlagen des 19. Jahrhunderts» von
1899, wo «Germanomanie und Rassenideologie» verkniipft werden, ist
davon nachhaltig beeinflusst.”’

Aus der altgermanischen Tradition wird somit eine neue heidnisch-
nationale Religion konstruiert. Mit der Idee der «Wiedergeburt» ver-
kniipft sich die Hoffnung auf die Griindung eines eigenen auserwihlten
Volkes. Sozialdarwinisten verbinden damit die Hoffnung auf eine «Re-
generation des in der Moderne geschwichten Volkskorpers». «Fiir die
Biirger eines kommenden meuen> oder gar «ritten> Reiches sollte nur
eine Konfession gelten, die des eigenen <Artbekenntnisses> oder gar
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Rassenglaubens.» Joachim von Fiore sprach von einem dritten Reich des
Heiligen Geistes. Was hier aber angestrebt wird, ist ein Akt der «Selbst-
erlosung». Christus ist nun nicht mehr der Sohn Gottes, sondern wird zur
«arischen Lichtgestalt», «austauschbar mit Baldur oder Sigfrid, Arminius
oder Wittekind». Das Ergebnis ist dann eine Religion der «Selbstvergottung
durch Selbsterlosungy. Der Lichtbringer und Erloser des deutschen Volkes
heilt am Ende dann nicht mehr Baldur oder Sigfrid, sondern Hitler.*
Hitler selbst hat sich eindeutig in diesem Sinne ausgesprochen: «Die Vor-
sehung hat mich zu dem gréften Befreier der Menschheit vorbestimmt
... An die Stelle des Dogmas von dem stellvertretenden Leiden und Ster-
ben eines gottlichen Erlosers tritt das stellvertretende Leben und Handeln
des neuen Fiithrergesetzgebers ...»** Der Fiihrer ist nicht nur der Repri-
sentant des Volkes, er ist die Inkarnation des Volksgeistes. Fithrer und
Volk sind «gemeinsam verbunden in der sakralen Substanz» der Volksge-
meinschaft, der neuen ecclesia, dem «corpus mysticum». Das Aufgehen des
Einzelnen in die Gemeinschaft wird zu einem «religiosen Erlebnis».>* Bei
der SS, dem «Ahnenerbe» und im «Amt Rosenberg» leben diese Vor-
stellungen weiter.

Der neue Festkalender

Rosenberg war es auch, der die «Etablierung eines antikirchlichen Feier-
und Festkalenders»® anstrebte und damit ausdriicklich religiose Elemente
ins Spiel brachte. Ansitze dazu waren von Anfang an vorhanden. Der
9. November 1923 wurde fiir die Nationalsozialisten zum «Karfreitag der
Bewegungy, der aber bereits «iiberleuchtet» war vom «Osterlicht der
nahenden Auferstehungy. Dieser 9. November wurde Jahr fiir Jahr gefeiert
als «Allerheiligen- und Allerseelentagy. — Neben dem 9. November wurde
sodann der 1. Mai zum «nationalsozialistischen Osterfest», das erinnern
sollte an die «Auferstechung des deutschen Volkes aus seiner Zerrissenheit
und Zersplitterungy.

Zentraler Ort religionsihnlicher Feier war vor allem der Reichspartei-
tag in Niirnberg, der zu einer diturgischen Feier» mit eindeutig religiosem
Ritual wurde. Hier versammelte sich ein «gliubiges Volk» zu einem «Gottes-
dienst im Dom der deutschen Landschaft». Hier sprach Hitler zu seiner
Partei, wie ein Priester zu seiner Mutter, der Kirche, spricht. Hans Frank
hat diesen Tag «seinen [d.h. Hitlers] Hochzeitstag mit dem deutschen
Volk» genannt. An diesem Tag weihte Hitler die neuen Fahnen der SA
und der SS durch Beriihren mit der «Blutfahne», die mit dem Blut der
«Mirtyrer» vom 9. November 1923 getrankt war.*

Der Reichsparteitag in Niirnberg wurde Jahr fiir Jahr zur «Pilgerfahrt der
Nation» hochstilisiert. Entsprechend wurde das Gelinde zum «Wallfahrts-
ort und [zur| Tempelstadt der Bewegungy, zur «Weihestitte der Nation».
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Dementsprechend erhielt auch die Architektur einen religionsihnlichen
Charakter. Die Anlage im Luitpoldhain ist eine Arena, deren «halbrunde
Ausbuchtung des Koptbaus ... an eine Apsis» erinnert, an den Chorraum
einer christlichen Kirche. Die spitere Anlage aut dem Zeppelinfeld riickt
dann aber deutlich ab von christlichen Vorbildern und orientiert sich an
antiker Tempelarchitektur. «Der Mittelbau der Tribiine lehnt sich an die
Konzeption des griechischen Tempels im kleinasiatischen Didyma an.»
Die Tiir in der Mitte des Tempels ist die «Erscheinungstiir», der «Ort der
Epiphanie des Gottes bzw. der Orakelverkiindigung durch den Priester/
Propheten». Die «Rednerkanzel» Hitlers liegt «genau in der Achse» der
«Erscheinungstiir». Hier spricht Hitler als Priester des Gottes, der das
Orakel deutet und die Wahrheit verkiindet.”’

Nicht zuletzt darf daran erinnert werden, dass es noch viele andere
sakrale Akte gegeben hat, die das Regime aus dem Alltagsleben heraus-
losten, um ithm Wiirde und Glanz zu verleihen. Bekanntlich hat Himmler
seine SS nach dem Vorbild des Jesuitenordens organisiert. Das politische
Engagement nahm die religiésen Formen von Zucht, Gehorsam, Hingabe
und Askese an. Das Winterhilfswerk wurde als eine neue Caritas begriffen.
Verleihung von Orden und Ehrenzeichen, feierliche Fahnenhissung und
Fahnenweihe und dhnliche Rituale vollzogen sich in den Formen eines
liturgischen Aktes.”®

Man ist heute natiirlich versucht, diese pseudo-religiosen Rituale aus der
Distanz heraus als maBlose Ubertreibung und als unertrigliche Blasphemie
beiseite zu schieben. Es bleibt aber die Frage, warum die Machthaber
damals einen so groBBen Wert auf diese Symbole und Handlungen gelegt
haben. Oftenbar ist die Sakralitit auch in der sikularisierten Welt von der
Herrschaft nicht zu trennen. Auch ein antichristliches politisches System
kann ohne pseudo-religiose Stiitze und Bindung nicht existieren.

Der neue Messias und die neue Ecclesia

Im Gegensatz zum Nationalsozialismus, fiir den die deutsche Nation das
auserwahlte Volk ist, ist im Kommunismus das internationale Proletariat
das neue Israel, die messianische Klasse, der Mittler und Erloser der
Menschheit. Das Proletariat steht auflerhalb der Gesellschaft und bringt
gerade darum die Voraussetzung mit fiir die Schaftung einer klassenlosen
Gesellschaft. Der Ausgebeutete und der Habenichts ist von der Erbstinde der
Ausbeutung frei und kann daher die Menschheit erlsen. Das Proletariat
wird ein neues Reich und eine messianische Zeit des Friedens und der
Gerechtigkeit herbeifiihren, wo der Wolf neben dem Schaf weidet. Es ist
der Leidensknecht des Isaias, der Heiland der Welt, der gekreuzigt werden
muss, um die Welt zu erlosen.*”
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Das ist Pelagianismus und Gnosis zugleich. Der Mensch gentigt sich
selbst und kann sich selbst erlosen. Der christliche Glaube, dass am Ende
der Zeiten Christus wiederkommt, um einen neuen Himmel und eine
neue Erde zu schaften, wird in der Aufklirung bereits in eine sikulare
Endzeiterwartung umgewandelt. An die Stelle einer transzendenten Heils-
erwartung tritt die immanente Gewissheit von der Vollendung der Welt-
geschichte. Der moderne Fortschrittsglaube ist ein sikularisierter christlicher
Glaube, er «st seinem Ursprung nach christlich, und seiner Tendenz nach
antichristlich».* Das Heil kommt nicht von oben in einer fernen Zukunft,
sondern wird hier und jetzt vom Menschen geschaften. Rationalismus und
Aufklirung, Wissenschaft und Technik schaffen ein neues Selbstbewusst-
sein und machen den Menschen zum Demiurgen, der die Welt nach seinem
Willen neu gestalten kann. Der Kommunismus wird schlieBlich den
neuen Menschen — den homo sowjeticus — schaffen, der die biblische Pro-
phetie verwirklichen wird. Er bringt die frohe Botschaft den Armen. Es
ist — wie im Christentum — eine universale Botschaft, die sich an Juden
und Griechen, an Freie und Sklaven wendet. Nationale Schranken fallen.
Das neue messianische Reich zerstort den Egoismus und bringt Frieden
und Gerechtigkeit fiir alle. Im irdischen Paradies wird das Gebot der
Nichstenliebe endgiiltig verwirklicht, weil alle gleich sind und es weder
Neid noch Herrschsucht geben wird. — Das ist die groBe Verfithrung,
auch fir Christen, die sich von den kommunistischen Ideen angezogen
fuhlten, weil sie hier eine innere Verwandtschaft spiirten.*!

Der eigentliche Erloser aber ist nicht das Proletariat, sondern die Partet,
die Avantgarde des Proletariats, die wahre ecclesia und Gemeinschaft der
Gliubigen. Sie gibt endgiiltige Antworten und bietet ithren Anhingern
eine geistige Orientierung. Die offizielle Parteimeinung ist die Wahrheit
selbst. Ein Abfall von der Gemeinschaft der Glaubigen und damit von der
Wahrheit bedeutet Verrat.*

Diese Selbstgewissheit ist tief verankert in der revolutiondren Tradition
Russlands. Bereits 1871 verdffentlichte Netchajev seinen «Katechismus
eines Revolutionarsy, in dem vom Revolutionir eine totale Neuorientie-
rung, eine «Metanoia» gefordert wird. Wie der christliche Ordensmann
muss er Vater und Mutter verlassen, radikal mit der Welt brechen, weil
sie von Grund auf schlecht ist. Die revolutioniren Fiihrer besitzen die ab-
solute Wahrheit, die thnen von der wissenschaftlichen Forschung garantiert
wird. Wer diese Wahrheit nicht anerkennt, ist entweder dumm oder bose,
in jedem Falle aber schidlich und muss daher beseitigt werden.* Im Be-
sitz der absoluten Wahrheit wird die Partei zu einer «metaphysischen
GroBer. Sie ist «Trigerin des Charismasy.**

Der Fiihrer der Partei aber, allen voran Stalin, ist die Verkorperung
dieses Charismas. Er besitzt eine «liibernatiirliche Kraft», denn er ist ein
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«libernatiirliches Wesen», «zur Erfiillung einer besonderen geschichtlichen
Mission auserwihlt». Dieser «Auserwihlte» ist die «Quelle von zugleich
Wahrheit und Recht». Seiner Autoritit wird «Liebe und Verehrungy zu-
teil. Aber er verlangt auch Unterwerfung und sogar «Selbstaufgabe». Thm
zu widersprechen, bedeutet Frevel.*

Die Gemeinschaft der Gliubigen kennt auch eine apostolische Sukzes-
sion in den charismatischen Fithrern Marx — Lenin — Stalin. Und sie kennt
heilige Texte, die diese erleuchteten Propheten hinterlassen haben. Der
Wissenschaftler, der diese Texte studiert, ist nicht ein neutraler Forscher,
der sie kritisch und vorurteilslos liest und nach der Wahrheit fragt, der er
sich unterwirft. Er ist vielmehr der Kommentator eines unbestreitbar wah-
ren Textes und verhalt sich den Schriften des Marxismus gegeniiber wie der
christliche Theologe gegeniiber der Bibel. Der Text enthilt — wie das Wort
Gottes in der Bibel — eine unumstoBliche Wahrheit, die es zu erkliren gilt.
Kritik bedeutet, die Treue oder Untreue eines Schriftstellers gegentiber den
marxistischen Klassikern nachzuweisen. Ein Leninzitat aber hat «die Funk-
tion einer religiosen Offenbarungy. Seine Schriften erfahren eine «Kanoni-
sierung» und seine Person eine «Sakralisierung».* Die Fihigkeit, die Welt
mit marxistischen Augen zu sehen, bedeutet, im Besitz der Gnade zu sein.

Wenn es heilige Texte gibt, die die reine Lehre verkiinden, dann gibt
es natlirlich auch Hiresien (Tito), Ketzer (Trotzki), Inquisition, Renegaten,
Apostaten und Dissidenten, selbstverstindlich auch Apostel, Kirchenviter
und Proselyten.?’

Die logische Folge dieses Denkens ist die Einbalsamierung Lenins und
der damit verbundene Reliquienkult. Man verehrte ihn als «Heiligen,
Apostel und Propheten des Weltkommunismus», auch «Parallelen mit
Christus» tauchten auf. Er war «der unsterbliche Fiihrer» und «die Inkar-
nation der Revolution».*®

Die eindeutige Verwendung des religiosen Vokabulars ist natiirlich kein
Zufall. Der Marxismus setzt jedem der grundlegenden Elemente des kirch-
lichen Lebens dhnliche Elemente der kommunistischen Gesellschaft ent-
gegen. Alle wesentlichen Dogmen werden aus der Transzendenz in die
Immanenz des atheistischen Humanismus tibertragen. Hier handelt es sich
nicht mehr um irgendeinen Materialismus oder Atheismus, sondern um
christliche Wahrheiten, die toll geworden sind, um «vérités chrétiennes
devenues follesy».*

Politische Religion

Fiir beide Ideologien ist charakteristisch die Glaubenshaltung des Mani-
chiismus. Der Kampt des Kommunismus gegen den Kapitalismus ist ein
radikaler und unversohnlicher Kampf zwischen Gut und Bose, zwischen
Licht und Finsternis. Jeder Kompromiss, jede Vermischung ist von Ubel.
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Hier kiampft eine «rechtgliubige Welt» gegen die «unsaubere Macht» des
Eigentums, dem Prinzip des Bosen. Der kalte Krieg schaftt eine «scharfe
Trennung der guten und der bosen Welt.” Daraus ergibt sich ein
eindeutiger Wahrheitsanspruch, der nicht zur Diskussion steht.

Ein manichiisches Denkschema beherrscht auch den Nationalsozialis-
mus. Hitler besitzt eine «Vorliebe fiir Schwarz-WeiB3-Figuren, fiir Kimpfe
zwischen lichten Helden und dunklen Teufeln». Die Geschichte wird fiir
ihn zur Heilsgeschichte, zum «Kampf des Glaubens gegen den Unglauben».
«Vernichtung» und «Ausrottung» des Nichtariers ist ein Glaubensakt, zu
dem sich der Arier verpflichtet weil3. Rassenschande ist «die Erbstinde der
Menschheit». Gegen «den bosen Feind der Menschheit», gegen das Juden-
tum alle Krifte zu sammeln, ist «heilige Pflicht». «Deutsche Aullenpolitik
treiben heilit, Mitkimpfer gegen den Teufel, den Juden, und gegen die
Stinde der Blutschande gewinnen.»®!

Gemeinsam ist beiden Ideologien sodann auch ihre philanthropische
Absicht. Beide wollen die Menschheit erziehen und einen neuen Menschen
schaften. Beide erstreben einen radikalen innerweltlichen Wandel. Thr
Messianismus verspricht — wie der biblische — einen neuen Bund des
Friedens und die endgiiltige Erlosung der Menschheit. Das Reich Gottes
wird jedoch — im Unterschied zum biblischen Messianismus — mit Gewalt
auf die Erde geholt. Hier und jetzt muss das regnum hominis errichtet
werden.> Fiir die eine Ideologie ist es das irdische Paradies, fiir die andere
das tausendjdhrige, das «Dritte Reich» in der sikularisierten Form des
Joachim von Fiore.

Daher hat man mit Recht die modernen Ideologien politische Religio-
nen genannt. Nicht zu tibersehen sind politische Rituale und Symbole
nach dem Vorbild der Religion. Das politische Engagement nimmt religiose
Formen an. Dies zeigt sich in den verschiedenen Arten der Hingabe, der
Askese und der Aufopferung der fanatischen Anhinger, die bereit sind, fiir
ihre Uberzeugung in den Tod zu gehen. Die Ideologien mit ihrem tota-
litiren Anspruch erfiillen damit im Kern eine «Kompensierungsfunktion
fir den Sinnverlust» in der modernen Gesellschaft, die unfihig ist, die
«Profanitit der Welt fiir lingere Zeit auszuhalten». Sie haben Erfolg, weil
sie ein «Integrationsbediirfnis» befriedigen. Durch sie wird die Welt «in
den Rang des Absoluten» erhoben, um sie zu «resakralisieren».> Die
Jahrhunderte der Sikularisierung haben die politische Dimension der Re-
ligion nicht auszuléschen vermocht. Sie lebt weiter, auch in den perversen
Verzerrungen der modernen Ideologien, die sich der in der sikularisier-
ten Gesellschaft weiterlebenden religiosen Relikte — bewusst oder unbe-
wusst — bedienen zur Stabilisierung ihrer Herrschaftsanspriiche. Das
bedeutet dann auch, dass sie eine radikal atheistische Gesellschaft nicht zu
realisieren vermaogen.
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Moderne Ideologien sind sikularisierte Formen von Religion. Sie sind
«Ersatzreligionen», oder vielmehr «Religionsersatz»**, die Halt und Orien-
tierung versprechen. Freilich verm&gen sie nur scheinbar in die Nihe von
Religion zu geraten. Sie konnen zwar mit thren Ritualen und Symbolen
eine religionsahnliche Faszination erzeugen, die hinweist auf das Faszinosum
und das Numinosum, die freilich ganz in den Bereich der Religion ge-
horen und von den Ideologien nur ansatzweise in Anspruch genommen
werden konnen. Das Numinosum, das hinter der sichtbaren Welt liegende
und ihren Grund bildende Sein, gehort wesentlich in die Welt der Reli-
gion und kann von keiner politischen Ideologie in Anspruch genommen
werden. Politische Ideologien sind daher nicht nur Religionsersatz oder
Pseudoreligionen, sondern im strengen Sinne «Anti-Religionen».>

Daher schlieBen Ideologie und Religion sich nicht nur gegenseitig aus,
der Glaube ist sogar ausgesprochen «resistent»”® gegen Ideologien, die ja
gerade den schwachen und orientierungslosen Menschen der modernen
Massengesellschaft schnelle, einfache und endgiiltige Antworten bieten.
Religion dagegen hilft, die Realitit besser zu begreifen, sie bietet Halt in
schwierigen Situationen. Der religios gebundene Mensch ist insofern reali-
stischer, als er die Wirklichkeit besser sieht und sich nicht tauschen lasst von
tertigen Weltanschauungen. Wenn Ideologie Anti-Aufklirung ist, weil sie
das kritische Hinterfragen ablehnt und weder Hypothesen noch Diskus-
sionen zuldsst, dann ist Religion eine Hilfe fiir jede wahre Aufklirung, da
sie der korrekten wissenschaftlichen Wahrheitssuche nicht im Wege stehen
kann. Ideologien wissen, dass sie die Wahrheit besitzen, sie nehmen sogar
tiir sich ausdriicklich in Anspruch, dass ithre Weltanschauung auf einer
wissenschaftlichen Grundlage beruht. Der Christ dagegen besitzt seine
Wahrheit nicht aus dem Wissen, sondern aus der Offenbarung. Fiir ihn steht
am Anfang der Glaube, der rational nicht begriindbar ist.

Fundamentalismus

Am Ende des 20. Jahrhunderts sind die groen Ideologien verschwunden.
Die grundlegende Problematik aber ist geblieben.

Die Geschichte der Neuzeit ist wesentlich bestimmt von der Hoffnung
auf eine revolutionire Erneuerung, vom Glauben an den Fortschritt in
Politik und Wissenschaft. Diese Siegesgewissheit der Aufklirung und des
Rationalismus ist — vor allem durch die Erschiitterungen der beiden Welt-
kriege — gebrochen. Die postmoderne Beliebigkeit ist auch eine post-
moderne Unsicherheit und Orientierungslosigkeit. Fundamentalismen,
Sektenwesen und okkulte Subkulturen sorgen fiir eine Wiederverzauberung
der Welt. Im «Morast von Relativititen» ist jeder «Fanatismus eine attrak-
tive Alternative».”’
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Der Fundamentalismus der Gegenwart zeichnet sich dadurch aus, dass
die fiir die europiische Neuzeit charakteristische Trennung von Religion
und Politik wieder aufgehoben und dass die Religion, wie in den Ideo-
logien, fiir politische Zwecke instrumentalisiert wird. Dabei handelt es
sich — wie im Islam — um eine fundamental religiose Bewegung, die die
Politik instrumentalisiert zu religiosen Zwecken, oder es handelt sich um
eine fundamental politische Bewegung, die die Religion instrumentalisiert
zu politischen Zwecken.*®

Die Urspriinge des religiosen Fundamentalismus liegen in den protestan-
tischen Freien Kirchen in den USA am Ende des 19. Jahrhunderts. Vor
allem die «Evangelicals» betrachten sich als die «Erweckten», die sich auf
eine personliche Begegnung mit Jesus berufen und daraus ein «Selbstbe-
wusstsein der Auserwihltheit und Rechtgliubigkeit» ableiten. Gegen die
historische Bibelkritik berufen sie sich aut den gesunden Menschen-
verstand, der Gottes Wort ohne fremde Hilfe versteht, und auf das re-
formatorische Prinzip der sola scriptura, die Unfehlbarkeit der Bibel, die
wortlich verstanden wird. Fundamentalisten sind vor allem die Presbyte-
rianer, also radikale Puritaner, die zu Beginn des 20. Jahrhunderts «funda-
mentale Glaubenswahrheiten» gegen die «lauen» Protestanten verteidigen,
die — wie die liberale Theologie — einen Kompromiss mit dem modernen
Weltbild eingehen.>

In der von Sikularismus und religioser Gleichgtiltigkeit geprigten Welt
des Westens sind zwar auch heute noch verschiedene charismatische Be-
wegungen zu beobachten, die eine religise Erneuerung anstreben. Aber
sie sind keineswegs zu vergleichen mit dem islamischen Fundamentalis-
mus, der inzwischen auch in Europa Einzug gehalten hat. Von einem
Einfluss auf die Gesamtatmosphire der Gesellschaft kann jedoch in keinem
Falle die Rede sein.

Hingegen fithren Pluralismus, Relativismus und die damit verbundene
Orientierungslosigkeit in der modernen Gesellschaft auch weiterhin zu
Unsicherheit und zur Suche nach Sinn und Halt. Sie 16sen Reaktionen
aus, die an manichaische Grundmuster erinnern und insofern durchaus in
die Nihe von fundamentalistischen Positionen geraten.

In der politischen Diskussion und Argumentation der vergangenen Jahr-
zehnte ist daher mit gutem Recht von einer Wiederkehr der «moralischen
Dimension» gesprochen worden. Sie zeigt sich seit den Studentenbe-
wegungen von 1968 in den Forderungen nach «Fundamental-Demokrati-
sierungy, nach «gesteigertem Partizipationsanspruch», im «monolithischen
Denken» und in den «Bediirfnissen nach grolen Zielen und Gefiihlswerten
auch in der Politik» und nicht zuletzt in radikalen Forderungen der 6ko-
logischen Bewegung. Solche mit Emotionen geladenen Forderungen sind
«Flucht aus der Wirklichkeit», die durchaus «pseudoreligiose Ziige» an-
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nehmen.® Statt distanzierter Objektivitit herrscht blindes Engagement, das
die vermeintliche Wahrheit und Gerechtigkeit mit Gewalt durchsetzen will,
eine Wahrheit und Gerechtigkeit, die nur in einer idealisierten Welt der
Zukunft zu realisieren sind. Die Kritik an den gegenwirtigen Zustinden ist
radikal und fundamental, jede Verantwortung fiir die Folgen wird jedoch
missachtet. Dieser aggressive Moralismus, der keinen Widerstand duldet,
lehnt nicht nur die bestehenden Verhialtnisse ab, sondern auch das be-
stehende ethische Wertesystem. Es geht nicht um die Lésung von Sach-
problemen, sondern um «die Herausstellung der eigenen Besonderheit und
Vortreftlichkeit». Hier herrscht Moralismus ohne Moral®', hier wird das
Verhalten des Gegners mit moralischen Argumenten angegriften und ver-
urteilt, das Verhalten der eigenen Anhinger aber mit groer Nachsicht
entschuldigt. Dies ist das, was Raymond Aron eine «deologische Kritik»
genannt hat.®

Diese von jeder religiosen Basis geloste fundamentalistische und realitits-
terne Haltung dringt aber nicht nur in die Politik, sondern auch in andere
Lebensbereiche ein. Wie der Glaube sich nicht mehr konzentriert auf einen
objektiven, dogmatischen Inhalt, sondern sich reduziert auf eine subjek-
tive Uberzeugung, so wird inzwischen auch jede personliche Meinung mit
der Radikalitit einer religiosen Uberzeugung vertreten. Die Willensent-
scheidung des Individuums beansprucht damit eine sakrale Wiirde, die
unanfechtbar ist.”> Mit religiosem Pathos und mit leidenschaftlichem
Engagement strebt das Individuum nach Entfaltung seiner Personlichkeit,
die ihm Sicherheit verleiht und die Moglichkeit, sich gegen die anonyme
Masse durchzusetzen und damit seine Identititskrise zu tiberwinden.
Relativistische und liberalistische Gleichgiiltigkeit und GroBziigigkeit, die
das Signum unserer Zeit sind, schlagen um in ihr Gegenteil. Verlangt
werden klare und eindeutige Verhiltnisse, die die Komplexitit zu iiber-
winden helfen. Verloren gehen dabei aber Dialog- und Kompromiss-
bereitschaft, verloren gehen auch Geduld und Toleranz. Bis in die
Privatsphire hinein herrscht zuweilen ein scharfer moralisierender Ton,
der sich auf das unerschiitterliche Glaubensfundament der personlichen
Uberzeugung beruft. Auch das ist Moralismus ohne Moral.

Religion in der modernen Gesellschaft

Gegen die Sikularisationsthese darf festgehalten werden, dass die Religion
auch in der sikularisierten Welt nicht verschwinden wird. Sie bleibt ein
entscheidender Faktor, wenn auch in vielfach versteckter Form. Auch in
der a-theistischen Gesellschaft gibt es keine a-religiose Politik. Wo Gott
geleugnet wird, wird die leere Stelle schnell ersetzt durch Vergéttlichung
von Nation, Staat, Klasse oder Rasse. Rationalismus und Positivismus
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haben die Welt nur zeitweise entzaubert, sie wurde sehr schnell wieder-
verzaubert durch Ersatzgotter und Religionsrelikte.

Die fiir die Neuzeit charakteristische Trennung von Religion und
Politik konnte auf die Dauer nicht durchgehalten werden. Politik ist nicht
nur, im Sinne eines extremen Machiavellismus, die Kunst des technisch
Machbaren mit dem Ziel der Machterhaltung und der Machterweiterung.
Das Politische und das Religiose sind «nahe verwandte menschliche
Grundkrifte». Zwar sind beide Bereiche deutlich voneinander getrennt,
aber sie sind dennoch aufeinander bezogen.®*

Der Mensch ist also nicht nur ein politisches, auf die Gemeinschaft
hin angelegtes, sondern auch ein religioses, auf die Transzendenz hin an-
gelegtes Wesen. Die Religion hat seit Beginn der Geschichte der Mensch-
heit ihren Platz in allen Kulturen, weil sie ein dem Menschen eigentim-
liches Phinomen ist. Daher wird sie aus dem gesellschaftlichen Leben
nicht verschwinden. Sie gehort auch in der sikularisierten Gesellschaft zu
den Aktivitaiten des Menschen, die wesentliche Probleme seiner Existenz
bertihren. Sie bleibt ein sozialer Existenzmodus, der eine universale
Dimension besitzt und zur conditio humana gehort. Aber ihr Stellenwert
und ihr Gewicht verlagern sich in der modernen Gesellschaft. Sie ist
— neben Wirtschaft, Technik, Wissenschaft, Kunst und Politik als wesent-
liche Titigkeiten des Menschen — zu einem Teilsystem des gesellschaft-
lichen Lebens geworden.® Das wirtschaftliche und politische Handeln ge-
schieht, etsi Deus non daretur. Religion wird zu einem Segment unter
anderen Segmenten der Gesellschaft. Sie ist nicht mehr das Fundament
und das Modell fiir das Handeln.

Wenn nun aber die Religion nicht mehr legitimiert wird durch Auto-
ritit und Tradition, dann verlieren die Menschen den Glauben an eine
universal giiltige Wahrheit. Der Glaube wird individualisiert und legi-
timiert durch eigene Leistung und durch das personliche Experiment.
Das souverine Individuum — auch das ist eine Folge der Demokratisie-
rung der Gesellschaft — wihlt sich seine Glaubenswahrheiten aus, die,
vom individuellen Gewissen umgeformt, nach Plausibilitit untersucht
und nach Vertriglichkeit mit der Evidenz und der Realitit abgemildert
werden. Dieser Glaube a la carte wird zur Privatangelegenheit, nicht nur in
dem Sinne, dass er aus dem offentlichen Leben verschwunden ist, sondern
auch insofern, als er das Ergebnis einer personlichen Gewissensent-
scheidung ist, die einen sakralen Charakter annimmt und daher unangreif-
bar ist.%

Die Folge ist, dass die Institution Kirche, wie im tbrigen auch die
anderen Institutionen, an Bedeutung und Einfluss verliert und kirchliche
Bindungen abgelehnt werden. Damit verbunden ist dann aber auch, dass die
Rolle der Religion als soziales Kontrollinstrument schwicher wird.
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Dennoch bleibt die Religion ein kultureller Faktor von erheblicher Be-
deutung. Auch in der sikularisierten Welt «ind die Auswirkungen der
gemeinsamen christlichen Tradition noch immer deutlich spiirbar». Noch
ist in der europiischen Kultur «ein gemeinsames ethisches System» vor-
handen.®” Deutliche Zeichen fiir die Existenz dieses ethischen Bewusst-
seins sind die Forderungen der Menschenrechte, die Entwicklungshilfe der
reichen Linder fur die Armen in der Dritten Welt, die vielfachen kari-
tativen Einrichtungen und das soziale Engagement der Individuen und In-
stitutionen mit dem Ziel, soziale Gerechtigkeit in der Gesellschaft zu
realisieren.

Diese sozialen Aktivititen sind deutliche Zeichen fiir die politische
Dimension der Religion. Sie bleibt und muss bleiben ein soziales Kon-
trollinstrument und ein politischer Stabilisierungsfaktor in der modernen
Gesellschaft. Sie sorgt fiir die Erhaltung der gemeinsamen Grundwerte, sie
vermittelt die gegenseitige Verpflichtung, die Verantwortung und den
Respekt vor den Gesetzen. Die politischen Rechte des Biirgers sind auch
immer verbunden mit politischen Pflichten und diirfen nicht fiir private
Interessen und Zwecke missbraucht werden. Es gibt einen inneren Zu-
sammenhang zwischen Religion, Moral und Politik. Wer die religiosen
Gesetze missachtet, wird bald auch die moralischen und dann die politischen
Gesetze nicht mehr respektieren. Die Religion sorgt dafiir, dass die poli-
tischen Gesetze aus moralischer Verantwortung heraus befolgt werden.
Wenn dies nicht mehr geschieht, werden Ziigellosigkeit und Verant-
wortungslosigkeit, Permissivitit, Gleichgtiltigkeit und Egoismus herrschen,
die auf die Dauer zur Auflésung des Gewebes der Gesellschaft fithren.
Wenn es keine moralische Autoritit mehr gibt, die von einer religiosen
Autoritit getragen wird, dann braucht die Gesellschaft Soldaten und
Gefingnisse.®®

Damit wird die eigentliche Gefahr fiir die demokratische Gesellschaft
der Gegenwart sichtbar, auf die Tocqueville bereits in der ersten Halfte des
19. Jahrhunderts aufmerksam gemacht hat: «Was soll man mit einem Volk
anfangen, das zwar Herr iiber sich selbst ist, aber Gott den Gehorsam ver-
weigert?» Und in der Konsequenz dieses Gedankens fordert er, dass die
Religion eine «politische Institution» sein muss, weil sie niitzlich fiir die
Gesellschaft ist.®”

Seine Schlussfolgerung lautet schlieBlich, dass «alle politischen Fragen
bald zu religiosen Fragen werden und alle religiosen Fragen in politische
Fragen einmiinden».”” Und véllig unabhingig von ihm notiert der gewiss
unverdichtige franzosische Sozialist Proudhon in seinen «Bekenntnissen
eines Revolutionirs» den erstaunlichen Satz: «Es ist auffallend, dass wir im
Hintergrund unserer politischen Fragen letzten Endes stets auf die Theo-
logie stoBen.»”!
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HoRrsT BURKLE - STARNBERG

KAMPF IM NAMEN DER RELIGION
Vom «Heiligen Krieg» zu den Gebeten fiir den Frieden in Assisi

Vorginge wie der Angriff auf das World Trade Center in New York am
11. September vorigen Jahres, die Auseinandersetzungen zwischen arabi-
schen und judischen Anspriichen auf palastinensisches Territorium, der
Grenzstreit in Kaschmir und die Kimpfe um ein eigenes hinduistisches
Gebiet auf Sri Lanka — die Aufzihlung der Konfliktherde in der heutigen
Weltlage lieBe sich fortsetzen. In diesen wie in anderen Auseinander-
setzungen sind religiése Motive und politischer Machtanspruch oftmals
eng miteinander verflochten. In vielen Fillen lassen sie sich nicht von-
einander trennen. Sie stellen im Blick auf die Eigenart und das volkische,
geschichtlich gewachsene Profil der sich bekimpfenden Ethnien eine
brisante Mischung von kulturellen und religidsen Charakteristika mit
heutigen Interessenanspriichen dar.

In dieser Hinsicht kommt ein Zusammenhang zum Tragen, der fiir
viele Religionen konstitutiv ist. Die in der Abstammung begriindete Zu-
gehorigkeit bildet die Grundlage. «Blut und Boden» gehéren dann zu den
verborgenen oder auch 6ffentlich verteidigten Komponenten einer solchen
Religionsgemeinschaft. Das schloss in der Geschichte der Religionen
Begegnungen, gegenseitige Einfliisse und Vermischungsprozesse (Synkretis-
mus) nicht aus. Zur Selbstbehauptung der jeweiligen Identitit in Religion
und Kultur gehorte aber auch der in threm Namen gefiihrte Kampf.

Die Religionen der Antike kannten den Kampf als Auftrag und namens
der dem eigenen Territorium verbundenen Gotter. In den sog. Stammes-
oder Naturreligionen wird die Kraft der Ahnengétter in den Kimpfen
zwischen den Ethnien rituell vermittelt und zum Einsatz gebracht. In der
in Indien am meisten verbreiteten heiligen Schrift des Hinduismus, der
Bhagavadgita, erscheint der Gott Krishna auf dem Kampfteld, um den
Angehorigen der Kriegerkaste an seine ithm eigene Pflicht (svadharma) zur
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