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UNSER TAGLICHES BROT
Editorial (Vaterunser I1I)

Das Vaterunser ist das wichtigste Gebet der Christen. Dieses christliche Ur-
oder Grundgebet geht namlich auf Jesus selbst zurtick und verdeutlicht
mit wenigen Worten, was im Zentrum des christlichen Glaubens steht. Die
theologische Tiefe desVaterunsers wird allerdings oft tibersehen — vor allem
deshalb, weil sein Text so bekannt ist und es so oft gebetet wird. Man wigt
sich in der Sicherheit, die Worte dieses Gebetes gut zu kennen. In bestimm-
ten Situationen kann die Vertrautheit mit diesem Text hilfreich sein. Man
muss nicht erst nach Worten suchen. Die Worte kommen von selbst und
man kann sich thnen anvertrauen und fast blind folgen. Doch manchmal
erstarrt man auch in bloB auBerlichen Routinen, wenn man das Vaterunser
spricht. Man hat sich an bestimmte Ubersetzungen oder Interpretationen
gewohnt oder hort vielleicht gar nicht mehr auf die Worte, die man vor sich
hin sagt. Man wiederholt den Text, ohne ihn wieder in die Gegenwart zu
holen oder neu mit Leben zu fiillen.

Daher bedarf manchmal gerade das allzu Vertraute einer erneuten Auf-
merksamkeit und damit einer neuen Aneignung. Aus diesem Grund stellt
die Communio dasVaterunser in den Mittelpunkt einer eigenen Reihe. Das
Heft setzt die Reihe zum Vaterunser mit der Deutung dieses Urgebetes fort
und ist der vierten Bitte «Unser tigliches Brot gib uns heute» gewidmet:
Was genau bedeutet es, um das tigliche Brot zu bitten? Was sagt diese Bitte
tiber den Menschen, tiber Gott und iiber sein Heilshandeln in Christus
aus? Und in welchem Verhiltnis steht diese Bitte zu den anderen Bitten des
Vaterunsers? Stehen die Bitten mehr oder weniger unverbunden nebenein-
ander oder folgen sie einer theologisch gut begriindeten Logik?

Zumeist wird die Bitte auf die konkrete Nahrung bezogen. Eckhard
Nordhofen regt dagegen an, neu tber die Bedeutung des «tiglichen» Bro-
tes nachzudenken. Seine theologisch, philosophisch und philologisch breit
fundierten Ausfiihrungen zeigen, dass das Vaterunser das nicht-alltidgliche
himmlische Brot in den Blick nimmt. Die Bitte ist nimlich eschatologisch
zu verstehen und auf das Brot, das Christus selbst ist, und somit vor allem
auch auf seine Prisenz in der Eucharistie bezogen. Sie zeigt zudem, wie
Nordhofen darlegt, den fiir das Christentum zentralen Medienwechsel von
der Schrift zum Fleisch. Gerd Neuhaus greift Nordhofens «Medientheorie



2 Editorial

des Monotheismus» auf und weist in seinem Beitrag die «Moglichkeiten
und Grenzen einer Gottesprasenz im menschlichen <Fleisch» auf. Dabei
betont er insbesondere die auch von Nordhofen angesprochene Differenz
zwischen der «horizontalen» Inkarnation aller und der «vertikalen» Inkar-
nation des gottlichen Logos. Kein Mensch kann nach Neuhaus so ein Kind
Gottes werden wie Christus der Sohn Gottes war.

In seinen Uberlegungen zur Eucharistie stellt Jean-Luc Marion die Re-
alprasenz Christi in den Mittelpunkt und zeigt, was darunter jenseits ver-
breiteter subjektivistischer und objektivistischer Verkiirzungen verstanden
werden kann. Er zeigt, inwiefern die Eucharistie ein «gesittigtes Phainomen»
ist, und erinnert dabei an die Moglichkeit und Notwendigkeit der eucharis-
tischen Anbetung. Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz stellt in ihrem Beitrag die
Eucharistie in einen religionshistorischen und anthropologischen Kontext
und verweist in einer tiefgehenden Auseinandersetzung mit dem Mythos
auf das radikal Neue des Christentums: dass in der Eucharistie Gott selbst
sich dem Menschen als Speise gibt.

Auch wenn das Vaterunser sich nicht auf ein konkretes Brot bezieht,
bleiben Menschen darauf angewiesen, dass thnen Nahrungsmittel zur Ver-
figung stehen. Dass es (immer noch) hungernde Menschen gibt, ist, wie die
differenzierten Ausfiithrungen von Ingeborg Gabriel zeigen, ein Skandal und
eine Herausforderung fiir die christliche Individual- und Sozialethik. In ih-
rem Beitrag regt sie dazu an, globale Strukturen in der Landwirtschaft oder
in der Nahrungsmittelindustrie wie auch das je eigene Verhalten kritisch zu
tiberdenken, und zeigt, dass und wie eine gerechtere Welternahrung mog-
lich ist. Erginzt werden die theologischen und philosophischen Ausfiihrun-
gen dieses Heftes durch Angelika Overaths einfiihlsame Interpretation des
Gedichtes «Wir ich einer Deiner Augenipfel» von Christine Lavant, das
seinen Hohe- und Schlusspunkt in einer «inversen Eucharistie» findet.

Dieses Heft der Communio gibt zu denken und regt dazu an, die These,
die Eckhard Nordhofen entwickelt hat, weiter zu diskutieren. Nicht zu-
letzt stellt sich die Frage, ob die Ubersetzung «Unser tigliches Brot gib uns
heute», so etabliert sie einerseits ist, nicht andererseits heute viel zu missver-
standlich ist, als dass man nicht iiber eine andere Ubersetzung nachdenken
konnte. Zumindest stellt sich die Aufgabe, neu zu erschlieen, was mit die-
ser zentralen Bitte wirklich gemeint ist.

Holger Zaborowski



EckaARD NORDHOFEN - (GIESSEN

WAS FUR EIN BROT? WAS FUR EIN BROT!

Nur zwei der drei Synoptiker tberliefern weitgehend tibereinstimmend das Ge-
bet Jesu. Da es bei Markus, der Hauptquelle von Lukas und Matthius, fehlt, wird
es Q, die zweite gemeinsame Quelle, gewesen sein, aus der die beiden geschopft
haben. Lukas tberliefert den Anlass seiner Entstechung. Einer seiner Jinger bittet
Jesus: «<Herr lehre uns beten, wie schon Johannes seine Jiinger beten gelehrt hat.»
(Lk 11,1) Der Jiingergemeinde, die dem Wiistenprediger Johannes folgte, hatte der
Tiaufer ein Gebet tibergeben, das offenbar ein Mittel war, sie als Gemeinschaft zu-
sammenzuhalten und gleichzeitig seine Kerngedanken enthielt: ein Johannesgebet.
Jesus geht ohne weiteres auf die Bitte des Jiingers ein, der um ein entsprechendes
Jesusgebet bittet: «Da sagte er zu thnen: Wenn ihr betet, so sprecht:»

Es gibt keinen Grund, diesen «Sitz im Leben» in Frage zu stellen. Auch das
Gebet, das Jesus nun flir seine Jinger formuliert, wird sich nimlich genau als das
erweisen, um was der Jiinger gebeten hatte: Es enthilt die Essenz seiner Lehre, und
es stiftet Gemeinschaft unter seinen Jiingern. Matthius bietet eine andere Einlei-
tung des Gebets. Zunichst kritisiert hier Jesus das offentliche Beten der Heuchler,
die sich an die StraBenecken stellen, damit sie von den Leuten gesehen werden.
Dann heilt es: «Wenn ihr betet, sollt ihr nicht plappern wie die Heiden, die mei-
nen, sie werden nur erhort, wenn sie viele Worte machen. Macht es nicht wie sie;
denn euer Vater weil3, was ihr braucht, noch ehe ihr ihn bittet. So sollt ihr beten:
Unser Vater...» (Mt 6,7-9) Der letzte Gedanke dieser Einleitung, nach der der
Vater immer schon «...weil3 was ithr braucht, noch ehe ihr ihn bittet», markiert
schon vorab die Ebene, auf der das Gebet Jesu sich bewegen, bzw. nicht bewegen
wird. Wihrend die Heiden mit vielen Worten um die Erflillung ihrer konkreten
Bediirfnisse bitten, um das, was sie brauchen, zielen die Bitten, die Jesus anschlie-
Bend vorgibt, auf anderes. Das, was man braucht, z.B. die tigliche Nahrung, darum
weil} der Vater schon, ehe man ihn bittet. Deswegen muss man ihn um derlei gar
nicht erst bitten. Die Jiinger sollen anders beten. Das Gebet mit Jesu Worten bittet
um das Nicht-Alltigliche.

Die beiden Einleitungen widersprechen sich nicht. Lukas beschreibt einen sehr
plausiblen Anlass, der das Stichwort fuir das Vaterunser gibt und damit niher am

EckHARD NORDHOFEN, geb. 1945, ist Religionsphilosoph und Theologe, war Kulturde-
zernent des Bistums Limburg und Prof. an der Uni Giefen; leitete 1997-2001 die Zen-
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4 Eckhard Nordhofen

wahrscheinlichen «Sitz im Leben» ist, wihrend Matthius die besondere Frequenz
des Betens herausstellt, bei der es nicht um die Befriedigung konkreter Bediirt-
nisse geht. Es ist ein Text, der tiber jede aktuelle Situation hinausweist und fiir fast
alle Lebenslagen eine erstaunliche Triftigkeit behilt, obwohl, ja gerade weil er um
nichts Konkretes bittet. Es ist eine Art Grundsatzerklirung in Gebetsform, die den
Kernbereich dessen anspricht, worum es Jesus geht.

Es versteht sich, dass es zum bekanntesten Text der Christenheit, den wohl
jeder Christ von Kindesbeinen an tausendfach in der Familie, in der Gemeinde
gehort und selbst laut oder leise gebetet hat, den er an Gribern, an dramatischen
Hohepunkten und Tiefpunkten seines Lebens, «<by heart», auswendig, aus tiefstem
Herzen oder gedankenlos plappernd gesprochen hat, auch eine ausfithrliche wis-
senschaftliche Forschung gibt. Hier ist vor allem Marc Philonenko zu nennen, der
die kaum mehr tbersehbare Literatur der letzten Jahrzehnte aufbereitet, erganzt
und die Ergebnisse vorgestellt hat.! Mit nahezu allen Autoren geht er von einer
aramiischen Urfassung aus, denn Jesus sprach aramiisch. Sie ist nicht erhalten. An
der Authentizitat des Gebets, so wie es Matthaus und — etwas kiirzer Lukas — auf
Griechisch tberliefern, wird nicht gezweifelt. Dass in diesem bekanntesten Text
der Christenheit eine Entdeckung von grundstiirzender Tragweite zu machen sein
konnte, ist so unwahrscheinlich, dass mir kein passender Vergleich einfillt. Und
doch nihern wir uns einer solchen. Wenn es sich nur um ein philologisches Detail
handelte, wire diese Entdeckung nicht sonderlich dramatisch. Aber es geht um
mehr.

1. Die Gedankenfiihrung

Die einzelnen Bitten sind nicht einfach parataktisch aufgereiht, sondern greifen,
wie die Glieder einer Kette ineinander. Oder bauen — mit einem anderen Ver-
gleich — aufeinander auf, und sie werden, wie das Gewdlbe von einem Schlussstein,
von einer zentralen Bitte zusammengehalten. Gehen wir den Text in der Matthi-
us-Fassung durch: Schon die Anrede hat es in sich.

«Unser Vater» — So sehr dem christlichen Ohr das «Vaterunser» wie ein Mantra
eingewohnt und geliufig geworden ist, so ungewohnlich muss diese Anrede im
Umtfeld Jesu geklungen haben. JHWH wie ein Kind als seinen Vater anzuspre-
chen, konnte einem Schriftgelehrten als kithne AnmaBung und Gottesldsterung
erscheinen. Dass Jesus die Gottesnihe bis zur Identitit ausdehnt, skandalisiert ihn
und fiihrt schlieBlich zu seiner Hinrichtung. Er hatte Sitze wie diesen gesagt: « Wer
mich sieht, sicht den, der mich gesandt hat» (Joh 12,45) Bei dem finalen Verhor
vor dem Hohen Rat mit den «Altesten des Volkes» und den Schriftgelehrten wird
er direkt gefragt: «Du bist also der Sohn Gottes? Er antwortete ithnen: Ihr sagt es
— ich bin es.» (Lk 22,70) In der Matthaus-Parallele kommt es darauthin zu einer
dramatischen Reaktion: «Da zerriss der Hohepriester sein Gewand und rief: Er hat
Gott gelistert! Wozu brauchen wir noch Zeugen?»(Mt 26,65)

Den Schopfer Himmels und der Erden in kindlicher Vertraulichkeit anzuspre-
chen, war also alles andere als selbstverstindlich. In seinem Gebet geht Jesus noch
einen Schritt weiter. Er nennt Gott nicht nur seinen Vater, er legt diese Anrede
auch den Jingern in den Mund. Im Johannesprolog wird der Evangelist noch
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deutlicher: «Allen aber, die thn aufnahmen, gab er Macht, Kinder Gottes zu wer-
den, allen, die an seinen Namen glauben.» (1,12) Der Vater Jesu ist also der Vater
aller, die ithm nachfolgen und diese Kindschaft annehmen. In der anriihrenden
Szene, in der der Auferstandene zu Maria aus Magdala spricht, heil3t es: «Ich gehe
hinauf zu meinem Vater und zu eurem Vater, zu meinem Gott und zu eurem Gott»
(Joh 8,17) Paulus hat diesen Gedanken einer Gotteskindschaft im Romerbrief,
vielleicht sogar in Anspielung auf unser Gebet, noch vertieft: «Ihr habt den Geist
empfangen, der euch zu S6hnen macht, den Geist, in dem wir rufen <Abba> Vater!
So bezeugt der Geist selber unserem Geist, dass wir Kinder Gottes sind» (R6m
8,15f). Und im Brief an die Galater heil3t es: «Weil ihr aber Sohne seid, sandte Gott
den Geist seines Sohnes in unser Herz den Geist, der ruft <Abba Vater» (Gal 4,6).
Joachim Jeremias hilt das «Abba» Jesu fur eine kindliche «Lallformy», wie sie dhn-
lich in vielen Sprachen (Papa, Babba) die enge Vertrautheit und Nihe mit einem
liebenden Vater ausdriicke.? Auch wenn jiingere Deutungen bezweifeln, dass dieser
Sprachgebrauch Jesu vollig neu und einmalig ist, so bleibt er doch flir ithn charak-
teristisch. Man darf auch an das Gleichnis vom barmherzigen Vater denken. (Lk
15,11-32) Die eigene Gottesnihe wird den Jiingern zur Nachahmung empfohlen.

«Unser Vater in den Himmeln, geheiligt werde dein Name.» — Wir sind im
Herzraum monotheistischer Theologie. Der Vater, der durch die vertrauliche An-
rede in die groBte familidre Nihe gertickt war, ist gleichzeitig «in den Himmelny.
Er ist entriickt. Er ist da und nicht da. So nah und doch fern. Wir treffen wieder
einmal auf die klassische Spannung von Anwesenheit und Abwesenheit, wie sie
schon im Allerheiligsten Israels, dem «Namen» JHWH zum Ausdruck gekommen
war. Da ist er, der «Namev», diesmal als Sprungbrett einer Inkarnation fiir alle. Er
wird feierlich aufgerufen, mehr als das, er wird performativ geheiligt. Erinnern wir
uns: performative Verben sind, was sie bedeuten.? «Geheiligt werde dein Name» ist
mehr als eine Bitte oder ein Wunsch. Die Formulierung im «ehrerbietigen Passiv»
stellt selbst eine Heiligung dar. In dieser Spannung ist schon das eigentliche Pen-
sum enthalten, um das es in den folgenden Bitten geht. Wie kommen Himmel und
Erde zusammen?

«Es soll kommen, dein Kénigtum.» — Die geliufige deutsche Ubersetzung.
«Dein Reich komme.» ist missverstandlich. Sie wire ganz abwegig, wenn man an
ein Reich mit Ausdehnung und Grenzen dichte. Basileia toii theoii, «das Kénigtum
Gottes» — was kann das sein? Das Konigtum des Unsichtbaren ist gerade nicht
eine Theokratie, das tibliche orientalische Amalgam von weltlicher und geistlicher
Herrschaft, wie es in der alten Welt der Normalfall war. Kein Potentat verzichtete
dort auf die Stabilisierung seiner Macht durch Gotter und Religion. Wenn aber
Gott der eigentliche Konig ist, wird die Religion dem Zugriff der weltlichen
Herrscher entzogen. Aus einem Instrument der Ermichtigung wird das Gegenteil.
JHWH, das monotheistische Gegeniiber der Welt entmichtigt schon durch seine
pure Existenz. Nun kann dem Herrscher an der Spitze seines Machtsystems gesagt
werden, dass es eine Instanz iber ihm gibt, die er anerkennen muss. Der Prophet
Natan konnte dem Konig David, immerhin einem orientalischen Potentaten, seine
Stinden vorhalten. Das war neu im alten Orient, und das ist nicht die geringste
monotheistische Errungenschaft. Wenn Gott als «Konig» herrscht, steht jede weltli-
che Herrschaft in einem andern Licht. Basileifa toii theoii — als Ubersetzung schlage
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ich vor: «Das wahr-Werden des Willens Gottes». Und genau darum geht es in der
nichsten Bitte. Sie prazisiert, worum es beim Koénigtum Gottes geht:

«Dein Wille geschehe, wie im Himmel, so auch auf Erden» — Bis hierher hat-
te sich jede Bitte des Gebets aus der vorigen ergeben. Der Gedankenweg folgt
einer inneren Logik. Er geht von «oben» nach unten, vom Himmel auf die Erde.
Schon die Anrede stand in der Spannung von Nihe und Ferne. Einerseits ist der
Vater eine Person, der das Kind so nahe steht, wie es nur geht, andererseits ist er
«im Himmel». Der Beter weil3, an wen er sich da wendet, an JHWH, die grofe
Singularitit, den Schopter, das Vorzeichen vor der Klammer, die die Welt bedeutet.
Und er heiligt diesen «Namen». Was das Kommen seines Kénigtums bedeutet,
wird erkldrt: Damit dies geschehen kann, muss der Wille Gottes geschehen: «Wie
im Himmel, so auf Erden». Die Erde steht in der monotheistischen Spannung der
simultanen Anwesenheit und Abwesenheit Gottes. Doch der Kosmos Gottes soll
nicht zweistdckig bleiben. Gottes Welt muss eine einzige werden. Dies wire der
Fall, wenn Himmel und Erde zusammenkommen und wenn sein Wille geschieht.

tagi ches Brot
ﬂ]b uns
heutt .

-

\ol

©£ g8

2. Ein Bruch?

Jedem, der der Gedankenspur bisher gefolgt ist, kann auffallen, dass die nichste
Bitte auf einer vollig anderen Frequenz liegt. Wir kennen sie in der Formulierung:
«Unser tigliches Brot gib uns heute.» Bis hierher war ein groBer, ja der maximale
Horizont aufgespannt worden: Himmel und Erde und der «Name», JHWH, die
Wirklichkeit der Wirklichkeiten, die hinter allem steht. Und nun dieser Schnitt:
zurtick in den Alltag. Die Erde hitte uns wieder. «Tédgliches Brot?» Scheinbar
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«zoomt» hier die Perspektive auf das Niveau des physiologisch notwendigen Stoft-
wechsels zusammen. Das tigliche Brot ... Jesus hitte an alles — vielleicht nicht alles,
aber doch an unsere Grundbediirfnisse gedacht. Dem Bertold Brecht der Dreigro-
schenoper hitte diese materialistische Sicht gefallen: «Erst kommt das Fressen, dann
kommt die Moral». Tiglich Brot — ist ja wahr, wir miissen doch immer etwas zu
beiBen haben. Das brauchen alle, und das geht auch daher allen glatt tiber die Lip-
pen. Das kann man sympathisch finden. Jesus, der Mensch, wire hier alltagsfreund-
lich geworden, eben menschlich. Und ist es nicht typisch fiir Jesus, dass er die Sorge
der Hungrigen teilt? Kein Zweifel, Jesus will, dass niemand hungern muss. Hat er
nicht auch in seiner groen Rede vom Weltgericht (Mt 25,35) an erster Stelle sei-
ner «Werke der Barmherzigkeit» die Speisung der Hungrigen erwihnt? Ganz passt
dieser Gedanke, bei Licht besehen, freilich nicht, denn der Beter um das tigliche
Brot hitte ja fuir sich und seinesgleichen gebetet und nicht fiir die Hungrigen. Aber
will er hier, in seinem Gebet wirklich, dass seine Jiinger Gott um Essen bitten?

Zweifel kommen auch deswegen auf, weil es, anders als in der Einleitung des
Matthius angekiindigt, doch um etwas Konkretes ginge: Brot, von dem man satt
werden soll, ist etwas sehr Konkretes, und folglich gehorte es zu dem, worum
man nicht bitten muss, denn der himmlische Vater weil} ja schon was wir brau-
chen, bevor man ihn darum bittet. Die Zweifel werden nicht weniger, wenn wir
nur wenige Verse nach dem Vaterunser bei Matthius lesen: «Sorgt euch nicht um
euer Leben und darum, dass ihr etwas zu essen habt...» (Mt 6,25). Bevor wir die-
se Gedanken weiterspinnen, sollten wir erst einmal in den Originaltext schauen.
Bei Lukas (11,3) heiBt die Bitte: « Ton artén hemon ton epiotision didou hemin to
kath heméran.» Wortlich: Unser epioiision Brot gib uns jeden Tag. Um dieses Wort
«epiousion», das hier noch nicht tibersetzt ist, wird es im Folgenden gehen. Es er-
scheint auch in der Matthius-Version (6,11) «Ton drton hemon ton epiotision dos
hemin sémeron.» Wortlich: Unser epiotision Brot gib uns heute.

Epiotsios ist also das Adjektiv, das angibt, um was fiir ein Brot es sich handelt,
tibrigens das einzige Adjektiv im Vaterunser. Um es vorweg zu sagen: unsere Zwei-
fel sind berechtigt: «tdglich» kann es aus vielen Griinden nicht heiflen. Der Lu-
kas-Satz wiirde dann nimlich lauten: «Unser tigliches Brot gib uns tiglich (jeden
Tag)».* Das wire offensichtlich Unsinn oder wie Philonenko meint, eine «uner-
tragliche Tautologie».® Auch Matthius klingt schon tautologisch. In dem «tiglich»
— wenn es denn bei «tdglich» bleiben sollte — wire das «heute» schon enthalten.
Es gibt aber noch andere gewichtige Griinde, weshalb nicht das tigliche Brot, die
physische Nahrung gemeint sein kann.

Bevor wir der Bedeutung des ungewdhnlichen Adjektivs niherkommen, und
es in seine semantischen Bestandteile zerlegen, muss auf einen Umstand aufmerk-
sam gemacht werden, der in der der jingeren Forschung zwar durchaus bekannt
ist, aber erstaunlicherweise kaum Beachtung gefunden hat. Dem Kirchenvater
Origenes aus dem dritten Jahrhundert und in seinem Gefolge auch Josef Ratzin-
ger/Papst Benedikt XVI. war er allerdings aufgefallen.® «Epiotsion» ist nimlich
mehr als nur ungewohnlich, es handelt sich um ein sogenanntes hapax legomenon,
ein Wort, das es eigentlich im Griechischen gar nicht gibt — sonst nicht gibt. Das
weisen auch die maBgeblichen groBen Griechisch-Lexika aus, der deutsche «Pape»
und der englische «Lidell-Scott». Beide geben als Belegstellen ausschlieBlich unse-
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re beiden Evangelien an.” Dass sowohl bei Lukas, wie auch bei Matthius, die sich
bei dieser Bitte nur unwesentlich unterscheiden, dasselbe, sonst unbekannte Wort
erscheint, lisst darauf schlieBen, dass das «epiotsion» auch in der gemeinsamen
Vorlage, der Logienquelle Q stand.

Die Evangelien sind in einem sogenannten Koiné-Griechisch verfasst, der [in-
gua franca der hellenistischen Welt. Man sprach es als Zweit- und Fremdsprache.
Die Evangelisten waren keine griechischen Muttersprachler, und man kann von
einem durchaus beschrinkten Wortschatz ausgehen. Umso bemerkenswerter, wenn
da eine eigens erfundene Vokabel auftaucht, die es sonst nirgends gibt. So spricht
alles daftir, dass der Neologismus auf das aramiische Original zuriickgeht, also auf
Jesus selbst.

Jeder Neologismus stellt uns vor die Frage: Warum erfindet jemand ein neues,
bisher nie dagewesenes Wort? Ein solcher neu geprigter Begriff ist ein sprachprag-
matisches Ausrufezeichen, das Aufmerksamkeit erzeugen soll. Durch die analyti-
sche Sprachphilosophie sind wir flir die Sprachpragmatik inzwischen ausreichend
sensibilisiert worden und konnen verstehen, was ein solches hapax legomenon zu
bedeuten hat. Es beansprucht Einmaligkeit. Etwa so: Das, was ich mit diesem Wort,
das ihr sonst nicht kennt, sagen will, ist unvergleichlich, etwas so Besonderes, dass
ich dafiir einen eigenen, einen neuen Ausdruck bilden musste.

Und nun soll «epiousion» «tiglich» heillen, «tigliches Brot»? Was ist hier gesche-
hen? Ist hier eine sprachpragmatische Singularitit buchstiblich alltdglich gemacht,
d.h. ins Gegenteil verkehrt worden? Bevor wir dies als Pointe verbuchen, sollten
wir uns klar machen, mit was flir einer ehrwiirdigen Gebetstradition wir es hier zu
tun haben. Sie geht bis ins zweite Jahrhundert zurtick, bis auf die ersten Versuche,
die Bibel ins Lateinische zu tbersetzen.

Man fasst diese Texte unter dem Sammelnamen «Vetus latina» zusammen. Dort
heiBt es: «Panem nostrum cotidianum (taglich) da nobis hodie», «Unser tigliches Brot
gib uns heute», und so betet es die Christenheit in Skumenischer Eintracht mehr-
heitlich bis heute. Wie es zu dieser Ubersetzung kam, dazu unten mehr. Wie viele
Generationen haben tiglich das «tigliche Brot» im Munde geftihrt und oft genug,
ohne dass sie es wirklich hatten? Eben deshalb steht diese Gebetstradition nun wie
ein Gebirgsmassiv vor uns und wirft einen langen Schatten.

Bevor wir uns den semantischen Bestandteilen des Adjektivs «epiotsios» und
seiner urspriingliche Bedeutung zuwenden, hilft vielleicht schon ein genauer Blick
auf das, worauf es sich bezieht, das Brot.

3. Ungesduertes Brot

Nicht erst Jesus hat Brot zum Sinntriger gemacht. Die Tradition, im Brot nicht nur
etwas Alltagliches sondern etwas Besonderes zu sehen, geht auf die Exodus-Sagen
zurtick. Dort wird in Exodus 12, wo der eigentliche Auszug geschildert wird, das
Brot zu einem Hauptthema. Es geht zunichst um den Gegensatz von Sauerteigbrot
und ungesiuertem Brot. Das normale Brot, das Grundnahrungsmittel flir jeden
Tag, wird plotzlich verboten: Eine Art Ausnahmezustand wird ausgerufen, und es
ist Gott, der hier redet: «Sieben Tage lang sollt ithr ungesduertes Brot essen» (Ex
12,15). Neunmal wird in dhnlichen Wendungen dieselbe Vorschrift eingescharft:
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«Esst also nichts Gesiuertesr. Zweimal wird gedroht: «Jeder, der Gesiuertes isst,
er sei fremd oder einheimisch, soll aus der Gemeinde Israel ausgemerzt werden.»
(12,19) Und zwei Verse vorher hatte es geheilen: «Begeht das Fest der ungesiu-
erten Brote! Denn an diesem Tage habe ich eure Scharen aus Agypten herausge-
fithre.» (12,17)

Hatte er (Gott) denn schon? Vom eigentlichen Aufbruch war bis hierher noch
gar nicht die Rede ... Aber wir treffen schon auf eine erste Semantisierung. Das
ungesiuerte Brot wird mit einer Bedeutung belegt. Es wird mit der groen Ret-
tungstat Gottes in Verbindung gebracht: Er hatte Israeliten aus Agypten herausge-
fithrt. Dem ungesiuerten Brot wird ein Fest gewidmet, und es wird zum Zeichen
der Befreiung erklirt. Die Zeitverhiltnisse folgen keiner Erzihllogik. An Stellen
wie dieser machen wir uns klar, dass die biblische Erzihlweise nicht linear ist. Wir
stoBen hier wie so oft auf redaktionelle Ungereimtheiten. Textstiicke sind anein-
ander gefligt, die nicht in einer logisch stimmigen Zeitenfolge geordnet waren.
Als die Tora «geschlossen» wurde, hat man sie nicht erzihllogisch geglittet. An der
Heiligen Schrift danach noch redaktionelle Eingriffe vorzunehmen, wire ein Sa-
krileg gewesen. So lesen wir, bevor tiberhaupt der eigentliche Auszug geschildert
wird, erst einmal die Vorschriften, wie man sich an ihn erinnern soll und wie das
Pessach-Fest zu feiern sei (Ex 12,25-27). Erst sieben Verse danach heif3t es in Ex
12,34: «Das Volk nahm den Brotteig ungesiuert mit; sie wickelten ihre Backschiis-
seln in Kleider ein, und luden sie sich auf die Schultern»; und in Ex 12, 39: «Aus
dem Teig, den sie aus Agypten mitgebracht hatten, backten sie ungesiuerte Brot-
fladen, denn der Teig war nicht durchsiuert, weil sie aus Agypten verjagt worden
waren und nicht einmal Zeit hatten, fiir Reiseverpflegung zu sorgen.»

Wieder einmal treffen wir auf zwei konkurrierende Atiologien: Ist es die
neunmalige gottliche Weisung, die am Anfang der Tradition des ungesiuerten
Brotes steht, oder die plétzliche Vertreibung durch die bosen Agypter? Wir
kénnen uns zu der heiligen Scheu gratulieren, welche die Uberlieferer der Hei-
ligen Schrift daran gehindert hat, die Widerspriiche zu beseitigen. So kénnen
wir die Zeitverhiltnisse ordnen und die Genese des ungesiuerten Brotes als
Kultobjekt mit allen Vorbehalten, was die Historizitit der Ereignisse angeht,
einigermalien rekonstruieren.

4. Das ungesduerte Brot wird Sinntriger

So kénnte es gewesen sein: Ein hastiger Autbruch in die Wiiste erlaubte es nicht,
normales, alltigliches Brot, das durch die Fermentation mit Sauerteig, wie man es
gewohnt war, herzustellen. Sauerteig braucht eine bestimmte Temperatur und muss
ruhen. Daher ist das Verfahren bei allen Nomaden und Wiistenbewohnern unbe-
kannt. So wird ungesiuertes Brot zunichst mit der Wiiste und mit dem Erlebnis
des Exodus in Verbindung gebracht. Eigentlich fehlte dem Brot etwas, die ge-
wohnte Wiirze. Schuld daran waren laut Ex 12,39 die feindlichen Agypter, die den
Kindern Israels nicht einmal Zeit gelassen hatten, fur Reiseverpflegung zu sorgen.
Aber gerade dadurch wird das Wiistenbrot zu etwas Besonderem und Anderem, es
wird alteritir. Und es wird zu einem Sinntriger. Es wird zum Brot der Befreiung
aus dem Sklavenhaus Agypten. Diese Semantisierung, d.h. Aufladung mit einer



10 Eckhard Nordhofen

bestimmten Bedeutung, wird dann in einem zweiten Schritt — eigentlich konnte
man von neun Schritten sprechen — durch die géttlichen Vorschriften mit der In-
stallation eines eigenen Festes bekriftigt und gesichert. So kann fiir alle kiinftigen
Generationen, die keine eigene Erinnerung an den Exodus und das Wiistenbrot
mehr auf der Zunge haben, die Bedeutung des ungesiuerten Brotes festgehalten
werden. Das Brot, dem etwas fehlt, ist mit einem gottlichen Befreiungsindex ver-
sehen worden, einer Alterititsmarkierung.

Einmal mehr werden wir auf diese besondere Art der Indizierung des Anderen
(lat. alter) aufmerksam: Es fehlt etwas, es wird etwas weggenommen und vorent-
halten. Einmal mehr ist die Alterititsmarkierung die Spitzmarke der monotheisti-
schen, privativen Theologie.®

5. Brot vom Himmel

Zur Exoduserzihlung gehort auch die doppelte Wundergeschichte vom Manna,
dem vom Himmel fallenden Brot, mit dem Gott das hungernde Volk in der Wiiste
speist. (Ex 16,15f). Auch hier handelt es sich nicht um gewdhnliches Brot, sondern
«etwas Feines, Knuspriges», das die Israeliten nicht kannten. Aber Mose spricht:
«Das ist das Brot, das JHWH euch zu essen gibt» Das allein ist schon ein Wunder.
Es sollte aber noch ein Wunder im Wunder folgen. Deshalb erfahren wir: Manna
ist nicht haltbar. Es verfault schnell und muss daher tdglich frisch vom Himmel
fallen und tdglich gesammelt werden. Wunderbarerweise verdirbt es am Tag vor
dem Sabbat nicht, und das Volk kann die doppelte Ration sammeln. So hilft Gott
seinem Volk, das Arbeitsverbot am Sabbat zu halten. Auch der Sabbat, der Tag
JHWHs, wird durch eine Vorenthaltung alteritiar markiert, d.h. geheiligt: keine Ar-
beit. Arbeiten heiBit Zwecke verfolgen. Die wichtigsten, die letzten Zwecke blei-
ben JHWH vorbehalten.

Das himmlische Brot aber wird auf diese Weise mit dem Aspekt der Tdglichkeit
behaftet. Diese Tiglichkeit hat ihre Ursache in der Verderblichkeit. In diesem fak-
tensprachlichen Umstand ist in nuce das Drama der verrinnenden Zeit enthalten.
Was gestern noch essbar war, nihrt heute schon nicht mehr. Ohne die Verderblich-
keit hitte es des Zusatzwunders nicht bedurft, das den Sabbat einzuhalten erlaubte
und ihn damit bekriftigte. Die Erzihllogik dieses Zusatzwunders macht also aus
dem himmlischen Brot ein tigliches. Es rettet das Volk, stillt den Hunger, dient der
Sittigung und befriedigt das lebenserhaltende Grundbediirfnis des Menschen. Eine
folgenreiche Doppelcodierung. Die Lehre des Manna lautet: Himmlisches Brot ist
nicht haltbar. Man braucht es tiglich neu und frisch.

6. Das singulire Brot

Zuriick zum Vaterunser und seiner vierten Bitte. Zunichst hatte uns beschiftigt,
dass das zum Brot gehorige Adjektiv ein hapax legomenon ist und wir hatten er-
kannt, dass dieser Neologismus, ohne dass wir ihn tiberhaupt tibersetzt haben, die
unausgesprochene Botschaft enthilt: Es muss etwas Einzigartiges sein, das dieses
Brot auszeichnet, denn auch das Adjektiv, das es qualifiziert, ist einzig. Gibt es im
Bedeutungsfeld des Vaterunsers ein singulires Brot? In der Tat! Es liegt nahe, das



Was fiir ein Brot? Was fiir ein Brot! 11

singulire Brot des Vaterunsers mit dem Brot in Verbindung zu bringen, von dem
Jesus beim letzten Mahl mit den Zwolfen sagt: «Das ist mein Leib».

Fiir die Evangelisten ist Jesus der Fleisch gewordene Singular. Dies gilt beson-
ders fiir Johannes. Uber das Fleisch gewordene Wort, das «Im Anfang» war und
«unter uns [fiir 33 Jahre; Anm. E.N.] sein Zelt aufgeschlagen hat» (eskéndsen en
hémin) (Joh 1,14) ist in zweitausend Jahren so viel nachgedacht und geschrieben
worden, dass ich es hier bei einem allerdings stark unterstrichenen Hinweis belasse.
Die Einzigkeit Jesu ist der Kern der Christologie.

Konnen wir unterstellen, dass Jesus bei dem Gebet, das er fiir seine Gefolgschaft
formulierte, sein Ende kommen sah? Die Evangelien sind voll von Vorverwei-
sen die offensichtlich auf Jesus selbst zuriickgehen. Natiirlich sind diese Texte im
Nachhinein verfasst worden, als das Schicksal Jesu sich lingst vollendet hatte, aber
nicht alle konnen als vaticinium ex eventu’ abgetan werden. Was spricht dagegen,
dass er das Brot bei seiner Formulierung des Vaterunsers schon als das Medium im
Sinn hatte, das seine Lebenszeit tiberdauern sollte? Es ware dann das Brot fur alle
Zukuntft, fur die Zeit danach, wenn das Zelt nach 33 Jahren wieder abgeschlagen
sein wiirde (Joh 1,14). Wenn die Exegeten dartiber diskutieren, ob die Verbindung
des Brotes der vierten Bitte mit der spiteren Gegenwart Christi im eucharistischen
Brot nicht eher auf das Konto der Evangelisten gehe, welche womdglich die eu-
charistische Praxis riickprojiziert hitten, wire das Ergebnis dasselbe. Die Frage, auf
die es ankommt, lautet: legt sich eine solche Verbindung nahe oder nicht?

7. Die grofie Brotrede

Am deutlichsten wird sie in der groBen Brotrede Jesu in Kapharnaum beantwortet,
die sich im Johannesevangelium findet (6,22-59). Sie schlieBt sich an die Wun-
dererzihlung von der Brotvermehrung an. Hier hatte das Brot alle satt gemacht:
«Ihr sucht mich nicht, weil ihr Zeichen gesehen habt, sondern weil ihr von den
Broten gegessen habt und satt geworden seid.» (6,26) Hier treffen wir wieder auf
das Dauerproblem des Gottespredigers. Der, dem er zur Prisenz verhelfen will, ist
kein Ding in der Welt. Von ihm kann nur indirekt geredet werden. Immer wieder
muss er erleben, dass er nicht verstanden wird, wenn er sich auf der Zeichenebene
bewegt und in Gleichnissen redet. So geht es ithm auch im nichtlichen Gesprich
mit Nikodemus, der gefragt hatte, wie es denn sein konne, dass ein Erwachsener
in den Mutterschof3 zurtickkehrt, als Jesus von der Wiedergeburt aus dem Geist
gesprochen hatte.

«Begreift und versteht ihr immer noch nicht, ist denn euer Herz verstockt?»
So fihrt er die Jinger auch in Mk 8,17 an, die sich um ihren Proviant Gedanken
machen. Sie «...hatten vergessen, bei der Abfahrt Brote mitzunehmen [...] und er
warnte sie: Gebt acht, hiitet euch vor dem Sauerteig der Pharisier und dem Sau-
erteig des Herodes. Sie aber machten sich Gedanken, weil sie kein Brot bei sich
hatten.» Vom Brot, das satt macht, reden die Jiinger. Wenn Jesus von Brot redet, mit
oder ohne Sauerteig, geht es ihm darum gerade nicht.

Uber das, worum es ihm geht, kann Jesus nur in Gleichnissen und in hand-
lungs- und wortersprachlichen Zeichen sprechen. Das ungesauerte Brot, das ei-
gentlich allen, die mit dem Exodus-Narrativ vertraut waren, als das Brot der Be-
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freiung hitte bekannt sein konnen, stand im Gegensatz zu der Sauerteig-Welt der
Pharisier und des Herodes, bzw. der Sadduzier. Matthaus erlautert die Szene in
seiner Uberarbeitung des Markustextes etwas ausfiihrlicher: «Warum begreift ihr
denn nicht, dass ich nicht von Brot gesprochen habe, als ich zu euch sagte: Hiitet
euch vor dem Sauerteig der Pharisier und Sadduzier? Da verstanden sie, dass er
nicht gemeint hatte, sie sollten sich vor dem Sauerteig hiiten mit dem man Brot
backt, sondern von der Lehre der Pharisier und Sadduzier.» (16,11)

Zuriick zur groflen Brotrede des Johannesevangeliums. Geht es um Brot, das
satt macht, oder um ein anderes Brot? «Miiht euch nicht um Speise, die verdirbt,
[wie das Manna, das der Sittigung diente; Anm. E.N.| sondern flir die Speise, die
fiir das ewige Leben bleibt und die der Menschensohn euch geben wird.» Kann
man sich klarer ausdriicken? Die Menge bittet um ein Zeichen und erinnert auch
an das Mannawunder.«Jesus sagte zu ihnen: Amen, amen ich sage euch: Nicht
Mose hat euch das Brot vom Himmel gegeben, sondern mein Vater gibt euch das
wahre Brot vom Himmel. Denn das Brot, das Gott gibt, kommt vom Himmel he-
rab und gibt der Welt das Leben. Da baten sie ithn: Herr gib uns immer dieses Brot.
Jesus antwortete ihnen: Ich bin das Brot des Lebens; wer zu mir kommt, wird nie
mehr hungern...» (6,32-35).

Mehrfach identifiziert sich Jesus im folgenden Text mit dem himmlischen Brot
und stoBt dabei auch auf immer dasselbe Unverstindnis (6,41): «Die Juden murr-
ten, weil er gesagt hatte: Ich bin das Brot des Lebens. Eure Viter haben in der
Woiste das Manna gegessen und sind gestorben. So aber ist es mit dem Brot, das
vom Himmel herabkommt: Wenn jemand davon isst, wird er nicht sterben. Ich bin
das lebendige Brot, das vom Himmel herabgekommen ist. Wer von diesem Brot
isst, wird in Ewigkeit leben.»

Halten wir fest: Das Manna der Wiiste ist fiir Jesus ein Brot, das satt gemacht hatte.
Daher konnte es auch die Israeliten vor dem Hungertod retten. Das Brot, das er im
Sinn hat, soll gerade nicht ein solches Brot sein. «...mein Vater gibt euch das wahre
Brot vom Himmel». Aber wie das Manna ist es ein «Brot, das vom Himmel herab-
gekommen ist». Jesus bleibt durchaus im Bild- und Denkhorizont der Wundererzih-
lung, tiberbietet sie aber in der fiir ihn charakteristischen Weise. Das wahre himmli-
sche Brot ist nicht das Brot, das satt macht. Und mit diesem identifiziert er sich.

8. Hieronymus — die Ubersetzung

Wir konnen die entscheidende Frage sogar ohne diese starken Passagen beantwor-
ten, und das liegt an der Semantik von «epiotsion», die wir nun endlich kliren
missen. Dieses Wort ist zwar einmalig, es setzt sich jedoch aus zwei Bestandteilen
zusammen, die alles andere als einmalig sind. Es handelt sich um die Priposition
«epl» — «darauf/dariiber» und das Substantiv «ousia». Beide sind sehr geldufig, sind
aber bis dahin noch nie miteinander in Verbindung gebracht worden. «Epi» kann
in seinen vielen Kombinationen und Kontexten natiirlich auch vielerlei bedeuten,
«ousiar ist ebenso variantenreich. Hier hilft ein Blick in die Vulgata, die wichtigste
lateinische Ubersetzung des griechischen Neuen Testaments, die auf den Kirchen-
vater Hieronymus zurtickgeht und die frithen Versuche der Vetus latina tiberboten
und abgelSst hat.
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Wie ist er mit «epiousion» verfahren? Er iibersetzt sehr genau. Er liefert ein
seltenes Meisterstiick der Ubersetzungskunst. Wir hatten gesehen, wie wichtig
der Umstand ist, dass es sich um ein hapax legomenon handelt. Von ihm geht die
Botschaft des Besonderen und Singuliren aus, auf die es ankommt. Hieronymus
hat das erkannt und es gelingt ihm, diese sprachpragmatische Botschaft in seine
Zielsprache, das Lateinische zu transportieren. Er iibersetzt «epiotsion» mit «su-
persubstantialemy, voila: auch das ist ein Neologismus, ein vollig ungebriuchliches
Kompositum. Auch diese Kombination von «super und «substantialis» kommt im
Lateinischen sonst nicht vor. Und ebenso wie im Griechischen sind beide Wort-
bestandteile sehr geliufig.

9. Ein Sprung aus der Zeit

Was heilit «Ousia» in unserem Kontext? Eine besonders interessante Deutung des
Begriffs, der im Deutschen am besten mit «Wesen» wiedergegeben wird, hatte
Aristoteles geliefert. Fiir das Wesen einer Sache bildete er einen auch im Griechi-
schen kiinstlich wirkenden Ausdruck: «To ti én einai», <Das was-es-war-Sein.»'"’
Damit meint er, dass das, was etwas ist, sein eigentliches Wesen, oft dadurch be-
stimmt wird, was es (einmal) war. Das Wesen einer Sache erkennt man dann nicht
an den Akzidenzien, den oberflichlichen sichtbaren Merkmalen, sondern an ihrer
Geschichte, die «darunterliegtr. Diese Deutung liegt auch der lateinischen Ent-
sprechung «substantia» zugrunde, auf die Hieronymus zuriickgreift. «Substantia»,
wortlich: «Das darunter Stehende/Liegende». Der heute geliufige Inhalt des Subs-
tanzbegriffs: etwas unbestimmt Materielles, liuft so ziemlich aut das Gegenteil die-
ser urspriinglichen Bedeutung hinaus. Das Wesen, die Substanz einer Sache, kann
man gerade nicht an der materiellen Oberfliche entdecken, es ist das verborgen
Darunterliegende. Genau das triftt auf das ungesiuerte Brot zu. Wie es schmeckt
und aussieht — darauf kommt es nicht an. Sein Wesen ist seine Geschichte. Die
ist unsichtbar und vor allem vergangen, aber man kann sie durch Erzihlen in die
Gegenwart heraufrufen.

Der Substanzbegriff hat bei Thomas von Aquin noch einmal eine prominente
Verwendung erfahren. Auch wenn Thomas (1224-1274 n. Chr.) von Aristoteles
(384-322 v.Chr) ein paar Jahre trennen, wird er doch zu Recht als sein Schiiler be-
trachtet. Er versucht zu verstehen und zu erldutern, was im Hochgebet, dem Kern
der Eucharistiefeier, geschieht. Hier wird der Ubergang von gewdhnlichem Brot
in den «Leib Christi» regelrecht inszeniert. AuBerlich indert sich an der Hostie
nichts. An der Substanz des ungesiuerten Brotes, dem «Darunterliegenden» umso
mehr. Diesen Vorgang bezeichnet Thomas mit einer eigenen Prigung als «trans-
substantiatio», interessanterweise einer substantivierten Verbform. Aus «substantia»
wird eine «substantiatio». Ein Verb, die Wortart der Bewegung, erfasst die Dyna-
mik des Ubergangs. Sie wird durch die Priposition «trans», «dariiberhinaus» noch
verstirkt. Diese Begriffspolitik erinnert stark an das «upersubstantialis» des Hie-
ronymus, das Thomas aus der Vulgata gekannt haben muss. Das Verb bezeichnet
den transitorischen Vorgang, das Substantiv das Ergebnis. Thomas stellt sich damit
in die Tradition von Neologismen und zieht damit die Spur des monotheistischen
Singulars weiter.



14 Eckhard Nordhofen

Im Pessachmahl, das Jesus mit den Zwolfen am Vorabend seiner Verhaftung
feierte, war die Exodus-Geschichte des ungesiuerten Brotes aufgerufen und ge-
genwirtig gesetzt worden. Indem sich Jesus mit diesem Brot identifiziert, nutzt er
diesen eingetibten Kult einer Vergegenwirtigung des lange schon Vergangenen,
um mit Hilfe dieser Figur einen neuen Kult der Vergegenwirtigung zu begriinden.
Im Pessachmahl spricht die hiusliche Kultgemeinde die vorgeschriebenen Texte,
verzehrt die vorgeschriebenen Speisen und verwandelt sich in dieser Kulthand-
lung in die Kinder Israels, die im Begrift sind, aus dem Sklavenhaus aufzubre-
chen. In diesem Kult wird die inzwischen verstrichene Zeit vernichtet. Sie wird
formlich aufgehoben. Wir treffen hier auf die besonders intensive Mischung einer
Sprachpragmatik, die nicht nur die Wortersprache sondern auch Handlungs- und
Faktensprechen mit umfasst. Dieser privative Akt verdient unsere volle Aufmerk-
samkeit: Damals ist heute, einst ist jetzt! Indem sich die hiusliche Pessachgemeinde
mit den Hebriern identifiziert, die aus dem Sklavenhaus aufbrechen, hebt sie den
Zeitfaktor, dem sonst alles unterliegt, auf und proklamiert eine Uberzeitlichkeit,
die dem Geschehen ein Vorzeichen von Ewigkeit verleiht. Dabeti stellt der Ver-
zehr der Kultspeise eine besonders starke Form der Verinnerlichung dar. An diesen
Sprung aus der Zeit kann Jesus ankniipfen. Er tiberschreibt ihn mit einer neuen
Bedeutung.

Mit dem Auftrag, das ungesiuerte Brot in Zukunft mit seiner Gegenwart zu
verbinden, installiert er, ganz im Pessach-Modus, einen Gedichtniskult, das Zeit-
management, das ithn aus der Kontingenz seiner 33 Jahre befreit. Seine Aufforde-
rung lautet: «Tut dies zu meinem Gedichtnis» — die Jiinger, an die dieser Auftrag
geht, wissen wie das geht. Sie hatten in der alljihrlichen Pessach-Feier mit dem
ungesiuerten Brot diesen Umgang mit der Zeit schon eingetbt. Das Brot, das zum
Sinntriger geworden war, ist zunidchst nur das Transportmedium fiir die in Israel
identititsstiftende Exodusgeschichte. An sie kniipft Jesus zwar an, aber dann tiber-
bietet er sie auf die fuir ihn typische Art. Das Brot, dessen Substanz und Wesen mit
der Befreiung aus dem Sklavenhaus Agypten zu bestimmen war, hatte durch Jesus,
der sich mit ihm identifiziert hatte, eine zusitzliche Sinnebene gewonnen. Dieses
Mehr an Bedeutung erfasst Hieronymus durch die Priposition «uper, d.h. «dar-
tiberhinaus». «supersubstantialis» bildet also genau die griechische Vorlage «epiot-
sion» nach.

10. Hieronymus — der Kommentar

Doch wir sind mit Hieronymus noch nicht fertig, und jetzt wird es noch einmal
interessant. Hleronymus hat nimlich neben seiner Ubersetzung «supersubstanti-
alem» auch noch einen Kommentar hinterlassen. Er hatte, um hinter die Bedeu-
tung des ungewohnlichen «epiotsion» zu kommen, auch noch ein Evangelium in
aramiischer Sprache zu Rate gezogen, das heute nur noch in einigen Fragmenten
liberliefert ist, das sogenannte «Evangelium der Hebrier»''. Konnte er womoglich
hier jenes Ur-hapax legomenon antreffen, das dem griechischen «epiotsion» zu-
grunde gelegen hatte? Aramiisch, das war schlieBlich die Sprache Jesu! Was er dort
findet, enttiuscht auf den ersten Blick ein wenig. Was bei Matthius und Lukas ein
hapax legomenon war, ist hier ein ganz gewdohnliches Wort: «mahar». Es bedeutet
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«morgen», «Brot von morgen». Hier sein Kommentar: «Lasst uns «von morgen
(crastinum) so verstehen, dass der Sinn lautet: Gib uns heute unser Brot fiir morgen,
das heif3t fur die Zukunft.»"

Was Hieronymus hier macht, ist aus mehreren Griinden bemerkenswert. Er
tiberliefert ja nichts weniger als eine aramiische Fihrte, die zu unserem «epiousi-
omy, hitte fithren kénnen, folgt ihr aber am Ende doch nicht. Warum entscheidet
sich Hieronymus in seiner finalen Vulgata-Ubersetzung nicht fiir diese Version, die
er doch in einem Evangelium in der Sprache Jesu angetroffen hatte? Er hitte dann
formulieren miissen «panem nostrum crastinumy. Stattdessen entscheidet er sich
fiir sein «supersubstantialemy.

Offensichtlich maB3 er dem Umstand, dass er ein Evangelium in aramiischer
Sprache vor sich hatte, keine ausschlaggebende Bedeutung zu. Fiir ihn ist der grie-
chische Matthius-Text am Ende der authentischere und malgeblichere geblieben.
Das diirfte deswegen der Fall gewesen sein, weil das ganze «Evangelium der Hebri-
e, obwohl in der Sprache Jesu verfasst, eine Ubersetzung aus diesem griechischen
Matthiusevangelium war, also sekundir. Der Primirtext war und blieb fiir Hiero-
nymus der griechische. Dabei folgt er, wie es die Kunst der Exegese vorschreibt,
der lectio difficilior, denn «mahar» ist ein gewohnliches Wort.

Die letztlich entscheidende Antwort kennen wir schon. Der geniale Ubersetzer
hatte die sprachpragmatische Botschaft des Neologismus «epiotsion» verstanden.
Aber ganz wischt er «mahar», das «Brot fiir morgen» nicht vom Tisch. Hier konnte
er ein Echo des Manna-Doppelwunders von Ex 16 gehort haben. Dann hitte er
das, was dort nur die Sabbatruhe sichern sollte, in seinem Kommentar ins Grund-
sitzliche gewendet: Brot fiir die Zukunft. Das kann ein Manna-Echo sein oder
auch nicht. Wahrscheinlicher ist aber, dass Hieronymus, der voll in der eucharis-
tischen Tradition stand, an den Gedichtnisauftrag dachte, den Jesus mit dem Brot
beim letzten Abendmahl verbunden hatte: «Tut dies zu meinem Gedichtnis» — das
ist ein Zukunftsauftrag! An dieser Stelle konnten sich die beiden Brottraditionen
vereinigt haben, und diese Vereinigung ginge auf Jesus selbst zurtick.

Das erste Referenzmedium des Abendmahls ist zweifellos das ungesiuerte
Pessach-Brot der Befreiung. Im Gedichtnisauftrag wird es zum Brot fiir morgen
und alle Zukunft. Ist damit auch das himmlische Brot der Manna-Tradition aufge-
rufen? In diesem Gedichtnisauftrag wird ein heutiger Bibelleser nicht unbedingt
eine Anspielung auf das «Brot fiir morgen» der Manna-Geschichte herauslesen,
Hieronymus vielleicht auch nicht. Das war im ersten Jahrhundert anders. Fiir die
Bedeutung, die man etwa im palistinensischen Targum und im jiidischen Umfeld
der Manna-Erzihlung beimal3, kann Marc Philonenko reiches Belegmaterial an-
fiihren."”® Er zitiert eine Reihe von intertestamentarischen Texten und Autoren,
mit denen er belegt, dass es einen ausgedehnten Hof von Legenden und Asso-
ziationen um das Manna-Motiv im jiidischen Milieu der Zeit Jesu gab. So kann
er zeigen, dass das «Wunderbrot», von dem auch der Psalm 78, 24f'* spricht, mit
endzeitlichem, himmlischem Sinn angereichert wurde. Das Doppelwunder, das die
Heiligung des Sabbats moglich gemacht hatte, hatte also zur Zeit Jesu und im ers-
ten Jahrhundert zu einer endzeitlichen Sicht auf den «groB3en Sabbat» als Heilszeit
gefiihrt.
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Philonenko zieht folgendes Resumé: « Die vierte Bitte des Vaterunsers ist es-
chatologischer Natur. Im Hintergrund stehen Spekulationen tiber das Manna, die
sich im ersten Jahrhundert unserer Zeitrechnung in jidischem Milieu entwickelt
haben.»'® Philonenko wiirdigt die Ubersetzungsleistung des Hieronymus nicht. Er
kommt zu dem fiir uns verbliiffenden Urteil, seine Ubertragung des «epiotsion»
mit «upersubstantialis» sei eine bloBe Nachahmung des griechischen Neologis-
mus.'® Aber was kann ein Ubersetzer aus dem Griechischen besseres machen, als
nicht nur die Semantik, sondern auch die Sprachpragmatik dieser Sprache in seine
Zielsprache zu tiberfiihren?'” Und auf die Idee, dass der griechische Neologismus
die Nachahmung eines aramiischen Neologismus ist, der mit hoher Wahrschein-
lichkeit auf das Jesus-Original zuriickgeht, ist er auch nicht gekommen.'®

Man muss ihm bei dieser Einschitzung, die dazu gefiihrt hat, dass er die vierte
Bitte ausschlieBlich auf die Manna-Tradition und das Sabbatwunder zurickfiihrt,
nicht zustimmen. Auch wenn er mit einer Minderheit anderer Autoren, das epiou-
sion vom griechischen «epienai» (kommen, gehen) ableitet und damit zur Lesart:
«Brot fiir den kommenden Tag» gelangt," ist seine eschatologische Deutung im
Ergebnis nicht sehr weit entfernt von Hieronymus entfernt. Das himmlische Brot
fiir den groBen Sabbat und das tiberwesentliche himmlische Brot hitten einen sehr
dhnlichen Sinn.

Die Ergebnisse seiner intertestamentarischen Literaturrecherche sind aber in
einem ganz anderen Sinn von Bedeutung. Sie machen uns namlich auf einmal klar,
wie es zum «tiglichen Brot», der aus heutiger Sicht falschen Vetus Latina-Uberset-
zung der Brotbitte, kommen konnte. Wenn wir von Philonenkos Recherche aus-
gehen, dann konnte der frithe Ubersetzer der Vetus Latina mit seinem «panem co-
tidianum, «tigliches Brot», nimlich damit rechnen, dass seine Leser/Horer schon
den eschatologischen Manna-Bezug mithéren und herstellen wiirden. «T4gliches
Brot» wire dann das eschatologisch aufgeladene Manna-Brot vom Himmel. Falsch
wird diese Ubersetzung erst, wenn dieser Rezeptionsrahmen wegfillt und der
Resonanzraum von eschatologischen, man konnte auch freier formulieren, von
«liberwesentlichen» Manna-Beziigen nicht mehr existiert.

Der Hieronymus-Kommentar zu «epiotsion» und «mahar», vor allem die Tatsa-
che, dass er an «supersubstantialis» festhielt, zeigt, dass dies im vierten Jahrhundert
und auBlerhalb der judenchristlichen Tradition schon der Fall war. Die «Heiden-
christen» warteten nicht mehr auf das Manna des groen Sabbat, sondern auf die
Wiederkunft Christi. Der eschatologische Subtext, der in der Formulierung des
«cotidianumv, «tigliches Brot» ja auch nicht ausdriicklich gemacht war, konnte nun
nicht mehr mitgehort werden. Erst jetzt sinkt das «tigliche Brot» auf seinen fla-
chen Sinn herab und wird zur banalen leiblichen Nahrung. So musste es allerdings
dann auch (miss)verstanden werden, und so versteht es bis heute die Mehrzahl der
christlichen Beter.* Hieronymus aber hatte durch sein «supersubstantialis» den
Versuch unternommen, den urspriinglichen Sinn zu retten und zu sichern. Die
Vulgata hat ihn bewahrt, die Gebetpraxis leider nicht

So kénnen wir mit ihm als Ergebnis festhalten: Jesus hat schon in dem Gebet
fiir die Seinen mit Blick auf sein nahes Ende und die Zeit danach das tiberwesent-
liche Brot als Brot fiir die Zukunft, als neues Gottesmedium installiert.
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11. Probe bestanden: Jede Bitte ergibt sich aus der vorigen

Nachdem nun ausgeschlossen ist, dass es sich bei der vierten Bitte um die physische
Nahrung handelt, an die der heutige Beter denken muss, wenn er um das tigliche
Brot bittet, und nachdem wir mit Hieronymus und danach mit allen, die wie Peter
Abilard in die Vulgata geschaut haben, aber auch mit Origenes, mit Philonenko und
Benedikt XVI. eine andere Deutung sehen, kénnen wir eine Probe machen. Wir
kénnen nachschauen, wie sich diese Lesart der vierten Bitte zur vorangegangenen
dritten Bitte verhilt. Jede Bitte, so hatten wir bis dahin feststellen konnen, hatte sich
ja konsequent aus der vorigen ergeben. Und mit der Sattmacher-Bitte wire die ge-
dankliche Verschrinkung der Bitten abgerissen. Die Bitte um physische Nahrung
wire ein ganz neuer Gedanke gewesen, ein Bruch in einem sonst so biindigen Ge-
dankengang, ein Sprung auf eine ganz andere Ebene. Erinnern wir uns: In der dritten
Bitte war darum gebeten worden, dass der Wille Gottes Wirklichkeit werden moge:
«Dein Wille geschehe, wie im Himmel, so auf Erden.»

Die Bitte enthilt die Frage aller Fragen: Was ist denn der Wille Gottes, und wie
kann ich ihn erkennen? Mit dieser Frage sind wir mitten im zentralen Medienstreit,
der alle vier Evangelien durchzieht. Es ist der Streit mit den Schriftgelehrten, der
Streit um die Schrift und ihren Status. Sie war doch fiir die Gegner Jesu der einzige
und im Buchstaben verbindliche Weg, den Willen Gottes zu ermitteln. Eigentlich
musste er gar nicht gro3 ermittelt werden, da er ja schon festgeschrieben war, er
musste nur befolgt werden.

Und gibt denn die Lesart: «Unser iiberwesentliches Brot flir morgen gib uns
heute» einen anschlussfihigen Sinn, der die Spur der dritten Bitte weiterzieht? Die
Antwort ist: ja! Jeden Tag himmlisches Brot essen, jeden Tag maximale Gottesnihe
herstellen, das ist die Antwort Jesu auf die Frage aller Fragen, die Frage nach dem
Willen Gottes, die sich aus der vorigen Bitte ergibt, die da lautete: «Dein Wille
geschehe», nicht nur im Himmel, wo es sich von selbst versteht, sondern hier auf
Erden und jetzt: heute! Daftir findet sich noch ein zusitzliches Indiz im vierten
Kapitel des Johannesevangeliums: Einmal, in Samarien dringen seine Jiinger Jesus,
etwas zu essen. «Er aber sagte zu ihnen: Ich lebe von einer Speise, die ihr nicht
kennt. Da sagten die Jiinger zueinander: Hat ihm jemand etwas zu essen gebracht?
Jesus sprach zu ithnen: Meine Speise ist es, den Willen dessen zu tun, der mich ge-
sandt hat und sein Werk zu Ende zu fithren.» (Joh 4,31-34)

Der Wille Gottes wird verinnerlicht wie eine Speise, eine Speise allerdings im
tibertragenen Sinn! Dieser Gedanke, dass es eine Speise im tibertragenen Sinn und
einen Zusammenhang zwischen dem Willen Gottes und dieser Speise gibt, begeg-
net uns genau bei der Frage, wie die dritte mit der vierten Bitte zusammenhingt.
Der Wille Gottes muss inkorporiert werden — wie eine Speise, wie Brot. Und
schlagartig wird klar, dass wir hier vor der groBen Medienalternative stehen, die
Jesus, der bei der Kritik an den Schriftgelehrten nicht stehen bleibt, nun anbietet:
Wer jeden Tag das tiberwesentliche himmlische Brot flir morgen empfingt und
sich einverleibt, stellt jeden Tag neu die Frage nach dem Willen Gottes und kann
und muss sie aus der gewonnenen Gottesnihe, die das Brot herstellt, jeden Tag neu
beantworten, ein aggiornamento, ein heutig Werden ganz grundsitzlicher Art. Die-
ses «jeden Tagy» finden wir ja auch wortlich in der Lukas-Version der vierten Bitte,
in der es heiBt: «kdth heméran» — «jeden Tagr. Bei der Hieronymus-Ubersetzung
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kommt es natiirlich auch nicht mehr zu der «unertriglichen Tautologie» (Philo-
nenko), die schon ein starkes Argument dafiir war, dass mit der Ubersetzung des
«epiousion» mit «tiglich» etwas nicht stimmen konnte. Dann hitte es in der Tat
heiBen miissen: «Unser tigliches Brot gib uns tiglich».

So hatte Jesus mit dem «iiberwesentlichen Brot flir morgen an jedem Tag» seine
gegenwartspflichtige Alternative zur Schrift angeboten und ihr eng ausgelegtes
Monopol tiberboten. Sie ist der bessere Weg, den Willen Gottes zu ermitteln. Das
neue Medium macht gegenwartspflichtig.

12. Schuld und Siinde — die Differenzmarker

Diese in die duBerste Konsequenz getriebene Gottesnihe geht freilich ein hohes
Risiko. Wer auf dem Gipfel steht, steht auch am Abgrund. Aus der Tiefe klingt das
Versprechen der Schlange herauf: «Ihr werdet sein wie Gott» (Gen 3,4). Die ge-
fihlte Gottesnihe des Beters, der sich als Kind an den Vater wendet, darf nicht zur
Usurpation einladen. Wenn er, weil er ja so fromm ist, seinen eigenen Willen vom
Willen Gottes nicht mehr unterscheidet, wird er zum Usurpator. Der erschlichene
Thron Gottes kann flir ihn zum Schleudersitz werden. Vor diesem Absturz sollen
ihn die folgenden Bitten des Vaterunsers bewahren. Die nichste, die fiinfte Bitte
lautet: «Und vergib uns unsere Schuld, wie auch wir vergeben unseren Schuldi-
gerny.

Die Einsicht, dass ich ein Stinder bin, der auf Vergebung angewiesen ist, betrifft
zunichst die Beziehung zu Gott, der mir vergeben moge. Wir bleiben in der Ge-
dankenspur:Wo sein Konigtum anbricht und sein Wille geschieht, wo das himmli-
sche Brot nihrt, versteht es sich von selbst, dass die Vergebung, die ich nétig habe,
auch den Mitmenschen zuteil werden muss, die meine Vergebung nétig haben.
«Wie auch wir vergeben...». Das ist die erste Konsequenz, die in der Bitte selbst
ausgesprochen ist. Eine zweite, nicht weniger wichtige, muss nicht ausgesprochen
werden, denn sie ergibt sich wie immer aus der vorigen Bitte. Wenn ein Beter sich
ganz dem Vollgefiihl seiner Gottesnahe tiberldsst und himmlisches Brot ihn satt
gemacht hat, wihnt er sich woméglich auf dem erwihnten Gipfel der Inkarnation.
Was kann ihn vor dem Absturz in die Usurpation bewahren? Es ist die nichste
Bitte, die Bitte um Vergebung. Sie macht ithm klar, dass er ein Stinder ist, denn
sonst bediirfte er ja nicht der Vergebung. Erinnern wir uns noch einmal an den
Satz aus der Bergpredigt, der dieselbe Einsicht regelrecht erzwingt: «lhr sollt also
vollkommen sein, wie es auch euer himmlischer Vater ist.» (Mt 5,48) Wer konnte
das von sich behaupten? Thm entspricht der Satz Jesu, mit der er die Ehebrecherin
gerettet hat: «Wer ohne Stinde ist, werfe als erster einen Stein auf sie.» (Joh 8,7)
Wer angehalten wird, um Vergebung zu bitten, dem wird klar gemacht, dass das
himmlische Brot, um das er gebetet und das er vielleicht auch erhalten hat, ihn
keineswegs schon zu einem Bewohner des Himmels macht.

Der Einsicht des Paulus: «Alle haben gesiindigt und die Herrlichkeit Gottes
verloren.» Aus dem Romerbrief (3,23) kann man in diesem Sinne deuten. Das
muss und darf kein Einstieg in den Selbsthass und eine grofle Zerknirschungsrhe-
torik sein, eigentlich reicht erst einmal die Einsicht in die Differenz zwischen Gott
und Mensch. Die Siinde ist der Differenzmarker. Die Einsicht, ein Stinder zu sein,
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kann vor den Gefahren der Usurpation warnen. Aber diese Gefahr ist noch nicht
ganz beseitigt.

«Und fiihre uns nicht in Versuchungy lautet die nichste Bitte. Uber sie ist viel
nachgegriibelt worden. Man hat sich gefragt: Was wire das denn fiir ein Gott, der
einen in Versuchung flihrt? Abba, der liebe Vater kann das doch nicht sein! Miisste
es daher nicht besser heilen: «<Und fihre (und geleite) uns in der Versuchungy?
Der Jakobusbrief, in dem es heilit «Keiner, der in Versuchung gerit, soll sagen: Ich
werde von Gott in Versuchung gefihrt.» (Jak 1,13) weist diesen Gedanken klar ab.
Daher sollte man, bevor man zu solchen «Verbesserungen» seine Zuflucht nimmt,
tiberlegen, ob nicht auch diesmal die Gedankenspur, die das Gebet bis hierher
doch so konsequent verfolgt hat, eine Antwort bereithilt? Die Brotbitte, die ja in
ihrem metaphorischen Kern und wenn wir die eucharistischen Bezlige mitbeden-
ken, geradezu eine inkorporierende Verinnerlichung Gottes vor Augen stellt, kann
zu einer sehr speziellen Versuchung werden.

Wir sollten uns daran erinnern, fir wen das Gebet gedacht ist. Das sind die Jiin-
ger Jesu. Wer das Gebet spricht, will ithm folgen. Er ist ihr Vorbild der Gottesnihe,
ja der Gottesgegenwart und bietet statt der Frommigkeit der Schriftgelehrten eine
Frommigkeit der Inkarnation fiir alle an: himmlisches Brot jeden Tag. Kénnte es
nicht sein, dass derjenige, der dieses Brot gegessen hat, gerade durch diesen Ver-
such, Gott in sich aufzunehmen, in eine alte Versuchung gerit? Es wire dieselbe,
die die Schriftgelehrten und Pharisier zur Selbstgerechtigkeit verleitet.

Den Gedanken einer Inkarnation fiir alle, wie sie der Johannesprolog verheil3t,
den wir schon mit seinem «...allen aber gab er Macht, Kinder Gottes zu werden»
zitiert haben, und alle anderen Hinweise, dass wir zu ihm, wie Jesus «Abba» sagen
koénnen, hat Gerd Neuhaus in einer glicklichen Wendung als «horizontale In-
karnation» bezeichnet.?! Davon unterscheidet er die «vertikale Inkarnation», das
in Jesus Fleisch gewordene Wort von Joh 1,14. Ohnehin denkt man traditionell,
wenn von Inkarnation die Rede ist, erst einmal nur an Jesus. Es mag dann ein
schoner Gedanke sein, dass Jesus kein Einzelkind war und dass der Sohn Gottes
die Jiinger einlddt, sich als seine Geschwister zu betrachten. Aber, so fragt Gerd
Neuhaus durchaus zu recht, besteht nicht doch ein Unterschied zwischen der
horizontalen und der vertikalen Inkarnation? Zwischen Jesus als der Ikone der
Stindenlosigkeit und den Stindern, die wir, gemessen an der gottlichen Vollkom-
menheit als Menschen sind? Worin besteht also die Versuchung? Konnte es nicht
sein, dass sie darin besteht, diesen Unterschied zu vergessen? Diese Frage hat es in
sich und wir miissen sie spiter noch einmal aufgreifen. Es ist auch die Frage, worin
die Vertikalitit und Singularitit des Christus besteht. Auf den ersten Blick scheint
das keine Medienfrage, sondern die zentrale Frage einer christlichen Dogmatik
zu sein. Wir konnen sie aber schon deswegen nicht einfach beiseite lassen, weil sie
medial folgenreich ist.

In jedem Fall konnten wir wieder eine konsequente Fortfiihrung des Gedan-
kens entdecken, der die voraufgegangene Bitte bestimmt hatte. In ihr waren Schuld
und Siinde ins Bewusstsein gehoben worden. Wer sie ausgesprochen hat, kann der
nicht der Meinung sein, dass der liebe Vater die Vergebung, um die er da gebeten
hat, thm auch hat zuteilwerden lassen? Und selbstverstindlich kénnte er auch in-
nerlich bereit sein, auch seinen «Schuldigern» zu vergeben. Wer bis hierhin dem
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Sinn des Gebetes gefolgt ist, konnte sich ganz auf der Seite Gottes platzieren. Er
wire dann umstandslos ein Guter! Die Versuchung, daraus einen Besitzanspruch
abzuleiten, ist groB. Gerd Neuhaus hat in vielen Varianten die besondere Versu-
chung derer beleuchtet, die sich in den Dienst des Guten gestellt haben und die fiir
ihre guten Zwecke auch einmal tiber Leichen gehen. Sarastro, der allen, die seine
«Lehren nicht erfreuen» das Menschsein abspricht, Robespierre, der «Tugendhat-
te», der dem «siécle de lumieres» die Gestalt des Guillotine-Terrorismus verleiht.?
Soweit muss es bei den Jiingern Jesu nicht kommen. Aber die Kirchengeschichte
ist voll von Beispielen fiir die verdeckte Selbstermichtigung von Gottesstreitern.
Neuhaus weist zu Recht auf das Phinomen der Wiederkehr des Verdringten im
Verdringenden hin.

Am Ende steht die Bitte: «<Und erlose uns von dem Bdsen». Hier scheint es
zunichst einmal nicht um das metphysisch Bose schlechthinzu gehen, auch nicht
um die Frage, ob der Bose, am Ende gar der Satan gemeint ist, oder das Bose. Im
Griechischen heillt es: «...apd toi poneroi», das heil3t: erlose uns von dem, was
Not und Arbeit macht, was ungliicklich macht und belastet. Diese eher harmlosen
Vokabeln machen aus der letzten aber noch keine Bitte um Wellness, denn dann
wiren wir auf der Ebene der konkreten Bitten, die Matthius in seiner Einleitung
ausschlieBt. Die Abwesenheit all dessen, was beschwert und belastet, was wiare sie
anders als eine vollstindige Erlosung?

Wenn wir nun im Ruiickblick das Gebet als Ganzes betrachten, erkennen wir
noch einmal die in sich schliissige, klare Gedankenfiihrung, bei der sich jede Bit-
te aus der vorigen ergibt. Nicht zufillig sind die Bitten jeweils durch ein «und»
verbunden. Das ist mehr als eine parataktische Aneinanderreihung. Was wire die
vierte Bitte ohne die flinfte, die daftir sorgt, dass die Gottesnihe, die das himmli-
sche Brot moglich macht, nicht den Abstand zu Gott beseitigt? Indem sie daran
erinnert, dass der Beter bei aller Gottesnihe ein Stinder bleibt, ist sie die Bitte der
Vorenthaltung, die zum Monotheismus so wesentlich gehdrt. Und was wire die
fiinfte Bitte ohne die Verstirkung der sechsten, die endgiiltig die Gefahr der usur-
patorischen Versuchung benennt?

Die Brotbitte steht in der Mitte. Sie ist wie ein Schlussstein, der den Gedan-
kenbogen zusammenhilt, und wir erkennen, dass dies nur der Fall ist, wenn wir sie,
die gewiss nicht zufillig in der Mitte steht, richtig tibersetzen und interpretieren,
so dass kein Bruch entsteht, wie es der Fall wire, wenn wir sie weiterhin, im Trott
einer Gewohnbheit, die so alt und ehrwiirdig sie auch sein mag, als Sattmacher-Bitte
verstehen. Mit dieser Deutung erkennen wir auch, dass die richtige Ubersetzung
nicht nur fir die innere Gedankenfithrung des Vaterunsers wichtig ist, sondern
weit tiber das Gebet hinausweist. In der Entwicklung der Mediengeschichte des
Monotheismus, in der der Wechsel vom Kultbild zur Kultschrift den ersten Quan-
tensprung darstellt, ist der Wechsel von der Vorstellung, dass sich in einer Heili-
gen Schrift der Wille Gottes buchstiblich manifestiert, zu der Vorstellung, dass im
Menschen selbst, der sich tiglich neu in der Bitte um das Brot der Gottesgegenwart
mit ithm verbindet, ein Héhepunkt erreicht. So wird die vierte Bitte zum Schliissel
dieser Mediengeschichte. Das muss anderenorts noch genauer gezeigt werden.?
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ABSTRACT

What bread? What bread! What sort of «bread» we are really dealing with, when we turn to the fourth
petition in the Lord’s Prayer, depends on the adjective that qualify it both in Luke and Matthew. It
reads «epiousion» and is used nowhere else in the Greek (hapax legomenon). The linguistic prag-
matics of this lexical items are considered here for the first time. Jerome intuitively translated into
«upersubstantialis» in his Vulgata version. The familiar phrase «our daily bread» refers back to the
«cotidianumy» used in the Vetus Latina translation. It was a word that still made sense in the context
of Jewish-Christian communities, but eludes its eschatological meaning in the later context of evol-
ving communities. The inner framework of the Lord’s Prayer is distorted by the commonly used,
misleading translation. What is put forth here, is not the bread that satiates, but the unleavened bread
that is developed in the Exodus tradition, which Jesus gives a new meaning at the Last Supper. This
interpretation takes a central position in my media history of monotheism.

Keywords: «epiousion» — «supersubstantialis» — hapax legomenon — Lord’s Prayer — Villgata — pragmatics —
linguistics — media history of monotheism
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M(”)GL'I‘CHKEIT UND GRENZEN EINER
GOTTESPRASENZ IM MENSCHLICHEN «FLEISCH»

Anmerkungen zu Eckhard Nordhofens Relektiire der vierten Vaterunser-Bitte

1. Die These

Erstmals am 27.5.2015 hat Eckhard Nordhofen in der Frankfurter Allgemei-
nen Zeitung die vierte Vaterunser-Bitte, die dem tiglichen Brot gilt, einer
so subtilen wie eindrucksvollen wortgeschichtlichen Analyse unterzogen.'
Deren Ergebnis lautet, diese Bitte sei griindlich missverstanden, wenn wir
ihr die Auffassung unterlegten, schon «Jesus hitte [...] daran gedacht, dass
wir immer etwas zu beillen haben». Vielmehr gehe es hier um «das himm-
lische Brot», in dessen Verzehr der Geist Jesu zu unserem Geist werde. Als
dieses himmlische Brot habe Jesus nimlich sich selbst verstanden, wenn er in
seinen eucharistischen Einsetzungsworten sagt: «Ich bin das Brot des Lebens
[...].: Wenn jemand davon isst, wird er nicht sterben. Ich bin das lebendige
Brot, das vom Himmel herabgekommen ist. Wer von diesem Brot isst, wird
in Ewigkeit leben. Das Brot, das ich geben werde, ist mein Fleisch, das ich
hingebe fiir das Leben der Welt» (Joh 6,48 ft). Nordhofen zitiert im ge-
nannten Beitrag diese Worte Jesu und folgert daraus: «Als seine Zeit ablautft,
installiert Jesus das Medium der Inkarnation.» Letztere ist flir ihn freilich
nicht das singulire Geschehen, von dem der Prolog des Johannesevangeli-
ums spricht, sondern die «Inkarnation fiir alle» — so der Titel eines von thm
jingst erschienenen Beitrages.? Was auf den ersten Blick wie eine inflatio-
nire Entwertung des Christusereignisses klingt, meint jedoch eine schlichte
Glaubensiiberzeugung, von der wiederum das Johannesevangelium spricht:
dass dort, wo wir Jesus als den Sohn Gottes autnehmen, auch wir zu Kin-
dern Gottes werden (vgl. Joh 1,12).

GERD NEUHAUS, geb. 1952, ist apl. Professor Fundamentaltheologie an der Ruhr-Uni-
versitat Bochum und Studiendirektor am Bischiflichen Abtei- Gymnasium in Duisburg-
Hamborn.
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Vor diesem Hintergrund tritt dann die vierte Vaterunser-Bitte zu den
vorausgegangenen Bitten in ein kohirentes und sie explizierendes Verhalt-
nis. Denn wenn der Geist Jesu zu unserem Geist wird, dann wird der Wille
Gottes zu unserem Willen («dein Wille geschehe»), und dort, wo diese Ver-
wandlung des eigenen Willens geschieht, bricht das Gottesreich an («dein
Reich kommep»).

Spitestens hier wird auch die erste Vaterunser-Bitte verstindlich. Schon
das Mirchen von Rumpelstilzchen lehrt uns, dass die Fihigkeit zur Na-
mensanrufung dem jeweiligen Gegentiber seine Unverfligbarkeit raubt.
Dies gehort wiederum zum Alltagswissen eines jeden Lehrers, der in ei-
ner Vertretungsstunde bei einer thm unbekannten Klasse erst einmal einen
Sitzplan anfertigen lisst, um durch die namentliche Anrede von Schiilern
potentielle Unruheherde in den Grift zu bekommen. Den Gottesnamen zu
missbrauchen bedeutet dann, die namentliche Anrufung Gottes mit dem
eigenen Willen aufzuladen, wihrend umgekehrt die Heiligung des gottli-
chen Namens die Bereitschaft bekundet, selbst zum Medium des gottlichen
Willens zu werden.

2. Vom Kultbild iiber die Schrift zum Fleisch

Damit ist Nordhofen bei dem Kerngedanken angelangt, um den sich seit fast
zwei Jahrzehnten seine religionsphilosophischen Uberlegungen drehen.’ In
der biblisch bezeugten Geschichte des religiosen Bewusstseins erkennt er
namlich einen zweifachen «Medienwechsel» hinsichtlich derjenigen Gestalt,
in der sich fiir Menschen die Macht des Gottlichen manifestiert. Da ist zu-
nichst der Polytheismus, in dem die vielen Gotter nur die Vielfalt mensch-
licher Bediirtnisse spiegeln und wo der Gliubige bemiiht ist, durch Opfer-
gaben den jeweiligen Gott seinem Willen zu unterwerfen. Dieser Gott wird
dabei im Kultbild fassbar und ansprechbar.

Demgegeniiber vollzieht die Entstehung des biblischen Monotheismus
einen religionsgeschichtlichen Quantensprung. Das Géttliche begegnet
nun nicht mehr in der Vielfalt der Projektionsgestalten, mit denen sich
menschliche Bediirfnisse — in einem ganz wortlichen Sinne — ein imagindres
Echo verschaffen. Vielmehr begegnet es als das unfassbar Eine und somit
als das menschlichen Bediirfnissen gegeniiber Andere. Diese Alteritit Got-
tes bedeutet dem Menschen gegentiber keineswegs Gottesterne und Got-
tesverlassenheit. Denn dieser Gott ist ein personales Wesen, das einerseits
unverfigbar bleibt, andererseits aber auch dem Menschen nahe ist. Insofern
hat er sich mit dem Tetragramm JHWH einen Namen gegeben, der ihn
sowohl ansprechbar macht, als auch seine Unverfligbarkeit wahrt. Ubersetzt
man diesen Gottesnamen, dann kommt dabei eine Namensverweigerung
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heraus, die selbst die Gestalt eines Namens angenommen hat: «Ich bin der
ich bin» — oder: «Ich bin der ich sein werde».

Das Medium einer solchen Gottesprisenz, das in all seiner Gegenwart
die Unverfugbarkeit Gottes wahrt, ist nun die Schrift. Wihrend das Kultbild
Anwesenheit und Fassbarkeit simuliert und im Betrachter die Versuchung
entwickelt, das darstellende Medium mit dem dargestellten Gehalt zu ver-
wechseln, verhilt es sich mit der Schrift anders. Als Zeichensystem ist sie
ein Medium der Differenz, das weniger als das Bild die Neigung wachruft,
das Zeichen mit dem Bezeichneten zu identifizieren. Auch das lisst sich
in Alltagssituationen beobachten. Die bildhafte Darstellung einer schmack-
haften Speise vermag im Hungrigen eher den Speichelfluss anzuregen als
deren worthafte Nennung auf der Speisekarte. Insofern bremst das Medium
Schrift das Begehren, mit dem Menschen sich des dargestellten Objekts zu
bemichtigen versuchen.

Freilich ist auch das Medium Schrift vor solcher Bemichtigung nicht
geschiitzt. Unter Rickgrift auf eine Formulierung von Sigmund Freud
spricht der Ethnologe Klaus Kohl von einer «Wiederkehr des Verdringten
im Verdringenden», wenn die mosaischen Gesetzestafeln in der Bundeslade
aufbewahrt wurden und diese «als ein mit gottlicher Macht aufgeladener
Gegenstand angesehen» wurde, «dem das Volk biblischer Uberlieferung zu-
folge zahlreiche Siege verdankte».* Darum verweist Nordhofen auch immer
wieder auf die schriftkritischen Ziige in den Evangelien und der Theologie
des Paulus. «Denn der Buchstabe totet, der Geist aber macht lebendigy (2
Kor 3,6), schreibt Paulus an die Gemeinde in Korinth. Und kurz zuvor hat
er festgestellt: «Unser Empfehlungsschreiben seid ihr; es ist eingeschrieben
in unser Herz, und alle Menschen konnen es lesen und verstehen. Unver-
kennbar seid ihr ein Brief Christi [...], geschrieben nicht mit Tinte, sondern
mit dem Geist des lebendigen Gottes, nicht auf Tafeln aus Stein, sondern —
wie auf Tafeln — in Herzen von Fleisch» (2 Kor 3,2 f). Auf welche Weise der
Buchstabe totet, sieht Nordhofen im Johannesevangelium aufgezeigt, nam-
lich in der Perikope von Jesus und der Ehebrecherin (vgl. Joh 7,53-8,11),
der er schon vor geraumer Zeit eine griindliche Betrachtung gewidmet
hat.> Wihrend in Religionsunterricht und Predigt in der Regel der Haupt-
akzent auf der Feststellung Jesu liegt, dass nur derjenige, der ohne Schuld set,
den ersten Stein werfen diirfe (vgl. Joh 8,7), gilt Nordhofens Augenmerk
einer Tatsache, die theologisch bislang wenig Beachtung gefunden hat: Hier
ist namlich die einzige Situation gegeben, in der sich Jesus des Mediums
Schrift bedient. Er schreibt, und zwar schreibt er mit dem Finger auf die
Erde. Wir erfahren zwar nicht, was er schreibt, aber dass er schreibt, ist dem
Verfasser des Johannesevangeliums so wichtig, dass er es gleich zweimal er-
wihnt (vgl. Joh 8,6.8). Nordhofens Vorschlag zur Losung dieses Problems
lautet: Es handelt sich hier um eine vom Evangelisten formulierte «Lehr-
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performance», mit der er den Willen Gottes, der flir die Schriftgelehrten in
der Gestalt des mosaischen Gesetzes in Stein gemeilelt ist, derjenigen Ge-
stalt gegeniiberstellt, die er bei Jesus gewinnt. Und diese ist schriftkritisch.
Nordhofen vergleicht Jesus, der in den Staub des Tempelbodens schreibt
und damit das Medium Schrift «pulverisiert», mit Mose, der das Kultbild des
goldenen Kalbes zu Staub zermahlen lisst (vgl. Ex 32,20). Der Ikonoklas-
mus, mit dem Mose das goldene Kalb zerstort hat, verwandelt sich bei Jesus
dann in einen «Ikonoklasmus der Schrift».

Auf hochst interessante Weise sieht er diesen Ikonoklasmus in einem Bild
des hollindischen Malers Pieter Aertsen (ca. 1509—1575) gestaltet, der die
genannte Szene vom Tempel auf einen Markt verlegt hat. Wo das Johannes-
evangelium getreu der genannten Intention uns nicht mitteilt, was Jesus in
den Staub des Tempelbodens schreibt, lisst Aertsen ihn auf den Boden das
hebriische Alphabet schreiben. Damit 16st er das Medium Schrift auf die
gleiche Weise in seine kleinsten Bestandteile auf, wie es bei der Zerstiubung
des goldenen Kalbes der Fall war.

Insofern erkennt Nordhofen hier in der Geschichte des Monotheismus
einen Wechsel des Mediums, in dem Gottes Wille unter uns wohnt: «den
heiBen Kern der Christologie, den Medienwechsel von der Schrift als Ort
Gottes zur Inkarnation. Das Wort ist nicht Schrift, sondern Fleisch gewor-
den (Joh 1,14)».° Damit ist zugleich das Verhiltnis des Christentums zum
Judentum angesprochen: Derjenige gottliche Wille, der fiir das Judentum
im Medium der Schrift begegnet, hat ftir das Christentum in Jesus von Na-
zareth leibhaftig Menschengestalt angenommen.” Auch wenn der gottliche
Wille in beiden Medien der gleiche ist, macht dies doch einen erheblichen
Unterschied. Denn wer den Willen Gottes schwarz auf weil3 besitzt, kann
die Menschen in solche unterteilen, die sich daran halten, und solche, die
dagegen verstoen.

Die Treue zur schriftlich verbiirgten Gestalt des gottlichen Willens droht
insbesondere dort in den Sog menschlicher Gewaltbereitschaft zu geraten,
wo sie — oft unbemerkt — zur individuellen oder kollektiven Identitidtsmar-
kierung wird.® Auch das kennen wir aus alltiglichen Konfliktsituationen:
Uns ist etwas heilig, und wir miissen feststellen, dass ein anderer genau das
verspottet, was uns heilig ist. Wir ftihlen uns dann selber davon angespro-
chen und beziehen diesen Spott auf uns selbst. Oder es tritt genau der
gegenteilige Fall ein, dass wir uns tiber die Verfolgung eines uns wichtigen
Zieles definieren und ein anderer dieses Ziel nicht etwa ablehnt, sondern
seinerseits auch verfolgt — womoglich sogar effektiver und erfolgreicher als
wir. Dann entsteht eine rivalisierende Gegnerschaft ausgerechnet durch die
Verfolgung gemeinsamer Ziele. Damit sind Verhaltensformen gegeben, die
in der mimetischen Theorie des franzosischen Kulturwissenschaftlers René
Girard im erstgenannten Fall Gegenspielermimesis, im letztgenannten An-
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eignungsmimesis heilen.” Genau diese Verhaltensformen hat Paulus an sich
selbst beobachtet, und sie stellen den Hintergrund seiner genannten Uber-
zeugung dar, dass der Buchstabe tote: «IThr habt doch gehort, wie ich frither
als gesetzestreuer Jude gelebt habe, und wisst, wie maBllos ich die Kirche
Gottes verfolgte und zu vernichten suchte. In der Treue zum jiidischen Ge-
setz Uibertraf ich die meisten Altersgenossen in meinem Volk, und mit grof3-
tem Eifer setzte ich mich fiir die Uberlieferungen meiner Viter ein» (Gal
1,13 1).

Das Gesetz war fuir Paulus derart heilig, dass einerseits dessen Missach-
tung durch die Christen thn zum Christenverfolger machte, andererseits
diejenigen jiidischen Altersgenossen, die seinen Eifer teilten, fiir ithn zu Ri-
valen wurden. In diesem Sinne spricht er dann auch vom «Fluch des Ge-
setzes» (Gal 3,13). Freilich rdumt er ein, dass der besagte Fluch nicht etwa
dem Gesetz selbst innewohnt, sondern thm duBerlich durch den Menschen
zukommt, der das Gesetz in den Dienst seiner Selbstbehauptung stellt. Da-
rum prazisiert Paulus das missverstindliche Wort vom «Fluch des Geset-
zes», indem er einrdumt, «dass das Gesetz vom Geist bestimmt ist» (Rom
7,14), um sogleich hinzuzufiigen: «Ich aber bin Fleisch, das heil3t: verkauft
an die Stinde» (ebd.). Denn das Gesetz wird «ohnmichtig durch das Fleisch»
(Rom 8,3). So sehr Paulus also von der Gemeinde in Korinth erwartet,
dass sie selbst zum leibhaftigen Brief Christi und in ihr der Wille Gottes
«Fleisch» werde, so sehr weil3 Paulus auch, dass das menschliche Fleisch von
der Macht der Siinde tiberfremdet ist und darum auch den Willen Gottes
nur in stindig-gebrochener Gestalt bezeugt.

Soll also der Wille Gottes auf eine Weise Gestalt annehmen, die nicht
durch die genannten Mechanismen der Selbstbehauptung entstellt ist, dann
muss dies in einem Medium geschehen, das restlos auf ihn hin transparent
ist. Es muss dabei zwischen dem Menschen und dem gottlichen Willen jede
Differenz tiberwunden werden, die Letzteren noch zu einem Gegenstand
menschlichen Begehrens machen konnte. Das «Fleisch» dieses Menschen
muss «ohne Siinde» sein, und in diesem Sinne erkennt Paulus in Jesus den-
jenigen, «der keine Stinde kannte» (vgl. Rom 5,21).

Was damit gemeint ist, lasst sich auf analoge Weise begreifen, wenn wir
von einem Menschen sagen, er sei «ganz Ohr». Damit wird ihm nicht die
Existenz anderer Korperorgane angesprochen, sondern in einer solchen Si-
tuation sind alle Korperfunktionen darauf konzentriert, mit dem Ohr das
dem jeweiligen Menschen zugesprochene Wort aufzunehmen. Vergleichba-
res gilt auch fiir einen Instrumentalisten, der ganz in sich versunken ist und
dabei ein komplettes Orchesterwerk auswendig spielt. Nicht zufillig heif3t
«auswendig lernen» auf Englisch «earning bei heart» und auf Franzosisch
«apprendre par coeur» — mit dem Herzen lernen. Diese Formulierungen
bringen deutlicher als ihr deutsches Aquivalent zum Ausdruck, dass ein Text
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mit der jeweiligen Personlichkeit verschmilzt. Freilich setzt solche «Fleisch-
werdung des Wortes» eine entsprechende Plastizitit des menschlichen Flei-
sches voraus. Wer nicht als Kind, sondern als Erwachsener mit dem Erlernen
eines Instrumentes beginnt, wird es nie zu der beschriebenen Virtuositit
bringen, und beileibe bringt auch nicht jedes Kind von seiner genetischen
Prigung her die besagte Plastizitit mit. Sie muss ithm in einem realen Sinne
«n die Wiege gelegt» sein.

Auch wenn die angefiihrten Beispiele nur auf analoge Weise zum Aus-
druck bringen, was die Fleischwerdung des gottlichen Wortes bedeutet, so
machen sie doch den Befund der Evangelien in mehrfacher Hinsicht ver-
standlich: So diirfte als erstes die Bedeutung der Kindheitsgeschichte Jesu
deutlich werden, denn die Inkarnation des Logos geschah in dem Kind Jesus
von Nazareth.

Und dass er «ohne Stinde» war, setzt die genannte Plastizitit in einer ge-
netischen Hinsicht voraus, die ihrerseits ein Licht auf seine Herkunft lenkt.
So wird auch verstindlich, dass Jesus uns als das Kind einer Mutter vorge-
stellt wird, die auf thre Weise «Dein Wille geschehe» gesagt hat: «Ich bin die
Magd des Herrn; mir geschehe nach deinem Worte» (Lk 1,38)."

Als zweites wird nachvollziehbar, dass nicht der Gehalt des judischen
Gesetzes zwischen Jesus und seiner Umgebung strittig ist, sondern die je-
weilige Frage, «was das heil3t». «Darum lernt, was es heil3t: Barmherzigkeit
will ich, nicht Opfer» (Mt 9,13; vgl. auch Mk 12,7), fordert Jesus diejenigen
auf, mit denen er gemeinsam die Barmherzigkeitstorderung bejaht, die aber
in der Befolgung dieses Gebotes ganz und gar nicht barmherzig mit den-
jenigen umgehen, die diesem Gebot ihrerseits die Gefolgschaft verweigern.
Denn hier begegnet ihm genau diejenige Gestalt der Identititsbildung, die
wir zuvor bei Paulus festgestellt und zugleich mit der mimetischen Theo-
rie Girards beschrieben haben: Wer seine eigene Identitit tiber die Verfol-
gung eines wie auch immer gearteten Zieles ausprigt, droht mit anderen
in Konflikt zu geraten, so dass diese entweder zu Rivalen oder zu Gegen-
spielern werden. Dies kann dann zu der Paradoxie fithren, dass im Namen
der Barmherzigkeit sehr unbarmherzig verfahren wird — ein Ergebnis, das
weder spezifisch biblisch noch spezifisch religios ist und darum bis in die
weltumspannende Briiderlichkeitsmoral des Kommunismus beobachtet
werden kann, deren Paradoxie einst mit den Worten karikiert worden ist:
«Und willst du nicht mein Bruder sein, so schlag ich dir den Schidel ein.»
Dementsprechend wendet sich Jesus an das Gerechtigkeitsbewusstsein de-
rer, «die von ihrer eigenen Gerechtigkeit tiberzeugt waren und die anderen
verachteten» (Lk 18,9).

Drittens ergibt sich daraus ein Verstindnis dafiir, dass Jesus eine Ableh-
nung erfihrt, die schlieBlich zu seiner Kreuzigung fiihrt. Denn wer an die-
jenigen Abgrenzungsmechanismen riihrt, welche die menschliche Identitit
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markieren, oder sie gar als Selbsttiuschung und Paradoxie entlarvt, setzt sich
der Gefahr aus, die von ithm entlarvten Mechanismen auf sich zu ziehen.
Oder um das Gleiche noch einmal im Blick auf die Selbsttiuschung zu for-
mulieren, die wir am Barmherzigkeitsparadox aufgezeigt haben: Wer seine
Identitit auf eine Liige baut, kann sie nur auf die Weise aufrecht erhalten,
dass er nun denjenigen verleumdet, der diese Liige entlarvt hat. Beides fin-
det sich in den Evangelien bezeugt: Denn in der Entscheidung, Jesus um-
zubringen, finden zunichst einmal sehr unterschiedliche Gruppen zu einer
Gemeinsamkeit, mit der sie thre Grenzen tiberwinden: die Hohenpriester
und die Schriftgelehrten (vgl. Mk 11,18; 14,1), die Pharisder und die An-
hinger des Herodes (vgl. Mk 3,6), die Schriftgelehrten und die Pharisder
(vgl. Lk 6,6-11), die Hohenpriester und die Altesten (vgl. Mt 26,3). Selbst
Herodes und Pilatus, die bis dahin Feinde waren, werden dartiber zu Freun-
den (vgl. Lk 23,12). Versteht man also mit Paulus unter der Siinde eine den
Anderen herabsetzende Markierung der eigenen Identitit, dann konnen
Menschen, die im Sog der Stinde leben, ihre eigene Identitit gegeniiber
dem, der ohne Stinde ist, nur so behaupten, dass sie mit seiner Herabsetzung
nun ihm die Last ihrer Siinde auflegen. Und was die Aufdeckung der Liige
tiber sich selbst betrifft, in der Menschen leben, so miindet sie umgekehrt
in die Verleumdung Jesu, wenn «die Hohenpriester und [!] der ganze Hohe
Rat [...] sich um falsche Zeugenaussagen gegen Jesus» bemiithen, «um ihn
zum Tod verurteilen zu konnen» (Mt 26,59).

Viertens erschlieBt gerade das Instrumentalisten-Beispiel, das wir heran-
gezogen haben, einen weiteren Grund fiir die Ablehnung, die Jesus erfihrt.
Als jemand, der mit 38 Jahren angefangen hat, ein Musikinstrument zu er-
lernen, und es heute — nach 26 Jahren — vielleicht so weit gebracht hat wie
ein musikalisch hochbegabtes Kind innerhalb eines Jahres, stelle ich gerade
im Blick auf die Plastizitit der kindlichen Natur bei mir eine uniiberwind-
bare «Trigheit des Fleisches» fest. Wenn man dann mit seinen Augen am
Notentext hingt und in diesem Sinne etwas nachzuspielen versucht, was
der Text vorgibt, kann dies genau in dem Sinne zu Quilerei werden, in dem
Paulus das Gesetz als Fluch empfunden hat. Wenn man dartiber hinaus erle-
ben muss, wie jemand von innen heraus mit groler Leichtigkeit das zu spie-
len vermag, was einem selbst zur quilerischen Anstrengung geworden ist,
dann kann man bestenfalls neidisch werden und schlimmstentfalls eine sol-
che Begegnung als demiitigend empfinden. Wer eine solche kontrastierende
Begegnung nicht aushilt, dem ginge es in seiner einer Selbstwahrnehmung
besser, wenn sie ihm erspart wiirde. Damit diirfte der Mechanismus benannt
sein, den Pilatus dort spiirt, wo er weil3, «dass man Jesus nur aus Neid an ihn
ausgeliefert hat» (Mt 27,18).
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3. Die bleibende Normativitdt der Schrift

Der Wille Gottes findet also dort seine angemessene Gestalt, wo er das
menschliche Fleisch restlos durchformt, so dass dieses ganz darin aufgeht,
Gottesmedium zu sein. Darum fordert Paulus einerseits die Gemeinde in
Korinth dazu auf, in diesem Sinne zum Brief Christi zu werden, der nicht
mit Tinte, sondern mit dem Geist des lebendigen Gottes geschrieben ist.
Andererseits verfasst er dieses Plidoyer fuir den Brief aus Fleisch in einem
Brief, den er seinerseits noch mit Tinte verfasst hat. Seine Forderung ver-
bleibt in dem Medium, das es in Jesus Christus iiberwunden sieht. Denn
Paulus weil3 sehr genau, dass das Gottesmedium Fleisch beim Menschen
von der Siinde bestimmt ist.

In diesem Sinne tberliefert das Johannesevangelium das Jesuswort: «Der
Geist ist es, der lebendig macht, das Fleisch niitzt nichts» (Joh 6,63). Und Je-
sus fugt hinzu: «Die Worte, die ich zu euch gesprochen habe, sind Geist und
sind Leben» (ebd.). Hier kiindigt sich schon wieder ein riickwirtiger Medi-
enwechsel vom Fleisch zum Wort an, weil oftensichtlich nur die Besinnung
auf das Wort sicherstellt, dass der Geist der Jiinger der Geist Jesu bleibt.

Dafiir, dass das Bekenntnis zu Jesus Christus als dem fleischgewordenen
Wort Gottes sich in genau diejenigen Mechanismen der Selbstbehauptung
und Verfeindung verstrickt, die in Jesus Christus iiberwunden sind, enthal-
ten bereits die Evangelien so eindrucksvolle wie bedriickende Beispiele.
Dass Jesus «mit Vollmacht» spricht und «nicht wie die Pharisier und Schrift-
gelehrten» (vgl. Mk 1,122), sichert ihm nimlich eine Gefolgschaft, in der
Johannes und Jakobus danach begehren, im Reich Gottes die Ehrenplitze
neben Jesus einnehmen zu diirfen, so dass die anderen Jiinger «sehr drger-
lich tiber Johannes und Jakobus» werden (vgl. Mk 10,41). Weiterhin streiten
sich die Jinger, wer von ithnen der GroBte sei (vgl. Mk 9,33-37). Dartiber
hinaus ist Petrus so sehr auf Jesus fixiert, dass er ithn nicht hergeben will
und deshalb sogar von ihm als Satan bezeichnet wird (vgl. Mk 8,33). Von
der Begriindung dieser Bitte fillt wiederum ein entsprechendes Licht auf
die dritte Vaterunser-Bitte: «Denn du hast nicht das im Sinn, was Gott will,
sondern was die Menschen wollen» (ebd.). So ist es dann auch Petrus, der
bei der Gefangennahme Jesu zum Schwert greift (vgl. Joh 18,10).

Wie sehr das Bekenntnis zu demjenigen, dessen ganzes Menschsein da-
rin aufgeht, Medium des gottlichen Willens zu sein, seinerseits nun vom
menschlichen Willen zu rivalisierender Selbstbehauptung bestimmt ist, zeigt
sich nirgendwo so deutlich wie in der Erzihlung vom fremden Wunderti-
ter (vgl. Mk 9,38—41; Lk 9,49-50). Die Jinger sind nimlich auf jemanden
getroften, der im Namen Jesu Wunder tut, und sie haben in der von Lukas
uberlieferten Variante ihn daran zu hindern versucht, «weil er nicht mit uns
zusammen dir nachfolgt» (Lk 9,49). Bereits diese Begriindung zeigt die mi-
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metische Rivalitat auf, die sich dort einstellt, wo das menschliche «Fleisch»
nicht restlos vom gottlichen Willen erftllt ist, sondern zugleich von der
Macht der Stinde mitgepragt ist. Diese begegnet hier in der menschlichen
Neigung, im Akt rivalisierender Selbstbehauptung denjenigen nachzuahmen,
der seinerseits ganz vom gottlichen Willen erftllt ist. Das Markusevangelium
geht in der Wiedergabe dieser Szene sogar noch weiter. Dort wird der Bezug
auf Jesus fur die Jinger zu einem Akt der Inbesitznahme, mit dem sie sich
gegeniiber dem Fremden behaupten. Sie versuchen nimlich den Fremden
an seinem Tun zu hindern, «weil er uns [!] nicht nachfolgt» (Mk 9,38).

Man braucht also gar nicht auf den Verlauf der Kirchengeschichte zu
schauen, um zum Begrift einer siindigen Kirche zu gelangen. Dieser Begrift
ist bereits dort grundgelegt, wo das Fleisch derer, in denen sich der Geist
Jesu von Neuem inkarniert, seinerseits von der Macht der Stinde bestimmt
ist. So 1ist einerseits Eckhard Nordhofen zuzustimmen, wenn er in seinem
FA.Z.-Beitrag abschlieBend feststellt: «Inkarnation, Gottes Geist im Men-
schenfleisch, ist im Prolog des Johannesevangeliums (1,14) angekiindigt. Sie
gilt nicht nur fir Jesus, denn: Allen ... gab er Macht, Kinder Gottes zu
werden» (1,12). Im Blick auf die mangelnde Plastizitit des menschlichen
Fleisches, als die wir dessen stindhafte Prigung begreifen missen, ist Nord-
hofen gegentiber aber zu betonen, dass diese der Inkarnation Grenzen setzt.
Darum konnen wir nicht in der Weise Kinder Gottes werden, in der Jesus
Sohn Gottes war. So spricht Jesus vom himmlischen Vater auch nicht als
«unserem Vater», sondern als «meinem und eurem Vater» (vgl. Joh 20,17).

Die horizontale Inkarnation, in der wir uns darum bemiihen, dass der
Geist Jesu unser eigenes «Fleisch» durchdringt, ist also einerseits die einzig
authentische Zeugnisgestalt derjenigen vertikalen Inkarnation, in welcher
der gottliche Logos in Jesus Christus Fleisch geworden ist. Andererseits bleibt
sie aufgrund der stindhaften Prigung des menschlichen Fleisches immer hin-
ter dem zurtick, was sie gleichwohl bezeugen will. Denn es ist keineswegs
von vorneherein sichergestellt, dass und inwieweit der Geist Jesu auch unser
Geist ist. Dazu bedarf es der «Unterscheidung der Geister» (vgl. 1 Kor 12,1;
1 Joh 4,1), und diese bedarf als Kriterium wiederum des biblischen Wortes.

So ist in Nordhofens Plidoyer flir eine «Inkarnation flir alle» die ge-
nannte Unterscheidung von vertikaler und horizontaler Inkarnation einzu-
tragen. Gerade diese Differenzierung, mit der Letztere auf Erstere zuriick-
verwiesen bleibt, macht dann aber umso deutlicher, worauf es Nordhofen
in seiner Auslegung der Brotbitte so sehr ankommt: dass wir tiglich das
himmlische Brot brauchen. Vor allem wirft sie ein erhellendes Licht auf
die Vergebungsbitte des Vaterunser. Denn nur weil unser Fleisch durch die
Macht der Siinde bestimmt ist, bediirfen wir immer wieder der Vergebung.
Und deren Erfahrung kénnen wir unsererseits wiederum nur so bezeugen,
dass auch wir vergeben.
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ABSTRACT

God’s Presence in Human Flesh: Notes on the Fourth Petition of the Lord’s Prayer. This article is a reply
to Eckhard Nordhofens exegesis of the fourth petition of the Lord’s Prayer. There is an important
difference between the vertical Incarnation, the logos in Jesus Christ’s Gestalt, and the horizontal level,
on which the spirit of Christ becomes our spirit. Human flesh is under the constant influence of sin.
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REALISIEREN WIR DIE REALPRASENZ?

Vom Sinn der eucharistischen Anbetung

Was meint die wirkliche Gegenwart (Realprisenz) Christi in der Eucharis-
tie, und was hat die eucharistische Anbetung damit zu tun? In den Ausein-
andersetzungen tiber die eucharistische Gegenwart und iiber den Ort der
Eucharistie in der Liturgie und im Leben der Christen — Auseinanderset-
zungen, die heute weitgehend der Vergangenheit angehdren — wurde 6f-
ters darauf hingewiesen, wie gefihrlich es wire, die Eucharistie unabhingig
von der liturgischen Feier und von der feiernden Gemeinde zu betrachten.
Das konnte dazu fiihren, die eucharistischen Gestalten zu einem heiligen
«Dingy, oder gar zu einer Art Idol zu machen. In der eucharistischen An-
betung liegt diese Gefahr besonders nahe; denn dort wird die konsekrierte
Hostie unabhingig von der Messfeier fiir eine sozusagen zeitlose Verehrung
«ausgesetzty.

Die hier angedeutete Gefahr wurde schon vor bald zweihundert Jahren
vom Lutheraner Hegel in seinen Berliner Vorlesungen den Katholiken zum
Vorwurt gemacht. Fiir ihn besteht der Nachteil des Katholizismus gegen-
tiber den Protestanten darin, dass die Katholiken die Gegenwart Christi in
einem toten «Ding» und nicht in der lebendigen Gemeinde suchen. Dieses
«duBerliche Dingy, das angebetet wird, bedinge — wie Hegel folgerichtig
sagt — auch alle anderen «AuBerlichkeiten», die er fiir den Katholizismus
kennzeichnend hilt.! Den Katholiken gehe damit das Wesentliche verloren,
die wahre Einwohnung des Geistes Christi in der Gemeinde, die letzte und
hochste Form der Menschwerdung Gottes. Anders gewendet: Die katho-
lische Realprisenz bedeutet fiir Hegel zwar wirkliche Gegenwart, aber in
einem materiellen «Dingy, weshalb sie kein menschliches Gegenwirtigsein
sel. Wie ist dieser Einwurf zu verstehen und was kann man auf ihn erwi-
dern?
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Universitit Sorbonne und Professor an der Universitit von Chicago. Er ist Mitbegriinder
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Eucharistie und Verrat

Wir miissen uns stets vor Augen halten, dass das eucharistische Opfer und
die damit gegebene Gegenwart Christi mit Leib und Blut, keineswegs
selbstverstindlich ist. Es wire Leichtsinn, Unvernunft, ja eine gewisse Selbst-
gefilligkeit, wenn eine christliche Gemeinde meinte, ebenerdig zum Myste-
rium Zugang zu haben, weil es ja von ihr abhinge, ob sie Eucharistie feiern
oder eucharistische Anbetung halten wolle. Man meint, dartiber verfligen
zu konnen, wenn man nur den Willen dazu hat. Wo die Schrift das Geheim-
nis der Eucharistie offenbart, sagt sie etwas ganz anderes.

Wir brauchen nur auf das zu achten, was mit den Berichten tiber die
Einsetzung der Eucharistie immer verbunden ist. Im Matthiusevangelium,
Kapitel 26, folgt auf die Ankiindigung des Verrats durch Judas unmittelbar
der Einsetzungsbericht, wie wenn zwischen den beiden ein Zusammen-
hang bestinde. Wenn das nur bei Matthidus so wire, miissten wir es als eine
Eigenheit seines Evangeliums betrachten. Doch das Gegenteil ist der Fall.
Wias die Synoptiker betriftt, berichtet Markus (14,17) die Ankiindigung des
Verrats durch Judas und kurz darauf (14,22) die Einsetzung der Eucharistie.
Noch sinntrachtiger ist die Anordnung bei Lukas; dort verkntipft das Kapitel
22 die beiden Ereignisse in umgekehrter Reihenfolge miteinander: zuerst
die Einsetzung der Eucharistie, dann der Verrat durch Judas. Das ist nicht
zufillig so, weil unmittelbar auf den Judasverrat das Streitgespriach unter den
Jiingern folgt, wer von ihnen der Grofte sei. Darauf folgt die Ankiindigung
Jesu von seinem Sterben und das Petrusbekenntnis, er sei bereit, mit thm ins
Gefingnis und in den Tod zu gehen, woraut Christus ithm seinen dreifachen
Verrat voraussagt.

Noch erstaunlicher und deutlicher zeigt sich das Gleiche im Johannes-
evangelium, und dies in doppelter Hinsicht: Johannes kiindigt die Einset-
zung der Eucharistie lange vor der Leidensgeschichte in der Rede vom
Brot des Lebens (Kap. 6) an; doch am Ende dieser Rede erkliren die Jiinger
spontan: «Was er sagt, ist unertriglich. Wer kann das anhoren?» Das Ineins
zwischen Ankiindigung der Eucharistie und ihrer Zuriickweisung konn-
te kaum ausdriicklicher sein. In den Abschiedsreden ist zudem zu beach-
ten, wie Johannes auf den Verrat des Judas hinweist. Er zitiert zuerst Psalm
41,10: «Einer, der mit mir das Brot isst, lehnt sich gegen mich auf», und er
wiederholt das Gleiche vor den Jiingern als Zeugen: «Der ist es, dem ich den
Bissen Brot, den ich eintauche, geben werde.» Was will dieses zweimalige
Zitat sagen? Doch nichts anderes als: Dieses Brot, die erste Hostie, wird ihm
zwar gegeben; doch es entlarvt auch den Verriter.

Diese Verkniipfung ergibt sich in einem gewissen Sinn daraus, dass das
Geschenk der Realprisenz, diese Frucht des Leidens Christi, dieses litur-
gische, theologische, Osterliche Meisterwerk, zwar in sich selbst vollendet
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und erfullt ist, aber nicht fiir uns. Das heil3t: Wir begreifen es nicht, wir
vermogen es nicht zu ermessen, ja wir verraten es, wie die von Johannes
bekriftigten Synoptiker nahe legen. Das Osteropfer Christi, das bis zur
eucharistischen Gegenwart geht, wird flir uns vor allem darin offenbar,
dass wir es nicht verstehen — so wie Jesus selbst sagt: «Ich hitte euch noch
viel mitzuteilen; doch ihr konnt es nicht ertragen» (Joh 16,12). Das ers-
te, das wir im vollsten Sinne nicht tragen und ertragen konnen, ist die
Realprisenz.

Es ist nicht leicht, den Abstand zwischen dem eucharistischen «Ding»
und der lebendigen Gemeinde zu iiberwinden. In einem gewissen Sinn ist
das Giberhaupt nicht méglich. Wenn eines Tages eine christliche Gemeinde
das Geschenk, das ihr zuteil wird, vollkommen zu «realisieren» vermochte,
wire die Weltgeschichte zu Ende. Diese geht fort, solange der Abstand be-
steht zwischen dem in der Eucharistie Geschenkten und unserem Empfang
dieses Geschenks. Wir empfangen es immer wieder neu, weil wir es nie
vollkommen entgegenzunehmen vermégen. Uberlegen wir doch: Christus
ist ein fiir allemal gestorben und auferstanden und damit ist alles vollendet.
Warum vollziehen wir dennoch immer wieder dieses Opfer? Dem Opfer
fehlt nichts; wenn etwas fehlt, dann bei denen, fiir die es geschieht. Wenn es
da einen fast uniiberwindlichen Abstand gibt, dann liegt das nicht an einer
falschen katholischen Theologie (wie Hegel meinte); er ergibt sich vielmehr
aus dem mangelnden Aufnahmevermégen der Beschenkten.

Ein immer nur unvollstandiges Aufnehmen

Der Vorwurf, den Hegel mit philosophischem Freimut den Katholiken
machte, kann umgekehrt an ihn gerichtet werden: Wenn das Christentum,
wie Hegel sagt, die «absolute Religion» ist, dann besteht die hochste Stufe
dieser Religion im vollkommenen Ineinswerden zwischen der Realprisenz
in Fleisch und Blut, in Brot und Wein, als «Ding», und der Gemeinde. Es
wire wirklichkeitsfremd, zu glauben, dieses Ineins wire schon irgendeinmal
in irgendeiner Gemeinde vollkommen verwirklicht worden. Man mag das
Dinghafte dieser Gegenwart Christi spekulativ auflésen so viel man will,
man hat sie damit noch nicht in das Herz aufgenommen. Man mag die eu-
charistischen Gestalten als vorlaufige und ungentigende materielle Grund-
lage der Gegenwart Christi verzehrend aufnehmen so viel man kann, man
nimmt damit Leib und Blut Christi noch nicht so vollkommen auf, dass
unser Geist ganz und gar mit [hm eins wird. Es ist zu einfach, mit Hegel zu
sagen: Wir Protestanten haben diese sinnenhafte, rein dullerliche, dingliche
Vermittlung schon seit Langem beiseite geschaftt; wir empfangen den toten
und auferstandenen Christus unmittelbar in unserem Herzen. Bei allem
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Respekt vor dem grof3en Philosophen ist man versucht thm zu entgegnen:
Es gibt GroBeres als die Philosophie.

Eine Gefahr besteht fiir uns Katholiken jedoch darin, dass die Gegenwart
Christi in der Eucharistie flir uns zu duBerlich bleibt — was nicht von der
Hand zu weisen ist. Die Gefahr besteht, wenn wir Brot und Wein sozu-
sagen abgottisch verehren und sagen: Das ist Christus. Zweifellos besteht
diese Gefahr; doch es ist zu beachten, was sich in ihr zeigt. In ihr zeigt sich
eine zutiefst richtige geistliche Haltung, die schon bei der Einsetzung der
Eucharistie auftrat: das Wissen, dass wir, streng genommen, die Eucharistie
nie richtig empfangen konnen, weil kein menschliches Herz einem solchen
Empfangen gewachsen ist. Das Gleiche gilt auch fir die Heilige Schrift:
Wenn uns ein Theologe weis machen wollte, wir konnten die Schrift so
vollkommen in uns aufnehmen, dass wir sie nicht mehr zu lesen und zu
betrachten brauchen; wir hitten ja alles verstanden, was sie uns sagt, und
brauchten nicht mehr nach ihrem historischen, allegorischen usf. Sinn zu
fragen — da wire uns sogleich klar, dass dieser Theologe sich tiuscht, oder
dass er uns tiuschen will. Wir wissen genau, dass wir die Heilige Schrift
nicht ein flr allemal verstehen konnen, und dass es unsinnig oder gottes-
listerlich wire, so etwas zu behaupten; denn bis ans Weltende ist uns Zeit
gegeben, die Schrift nie ganz zu verstehen. Wenn das schon von der Heili-
gen Schrift gilt, die nur in einem abgeleiteten Sinn «Leib Christi» ist (man
spricht von einem dreifachen Leib: im Sakrament, in der Schrift und in der
Gemeinde), dann ist das umso mehr von dem zu sagen, was nicht nur in
tibertragenem Sinn Leib Christi ist, von der Eucharistie.

Wir stehen also vor einem nie ganz zu iiberwindenden Abstand, der sich
nicht wegleugnen ldsst; den es richtig zu verstehen gilt, was im Folgenden
versucht werden soll.

Ein Irrweg: das Fehlende personlich erginzen

Die eucharistische Anbetung brauchen wir nicht deshalb, weil sie uns, wie
wir meinen, die notige Zeit gibt, um zu «realisieren», dass und wie Christus
uns seine Gegenwart schenkt. Nach der rasch verfliegenden Eucharistiefei-
er, einem zeitlichen Tun mit Anfang und Ende, wenden wir uns der An-
betung zwar mit der Absicht zu, uns das zu Eigen zu machen, was das Tun
offenbar nicht geniigend zu vermitteln vermochte, die Gegenwart Christi
mit Leib und Blut. Doch ein nicht geniigend einsichtiges Gegenwirtigsein
kann durch alle unsere Aufmerksamkeit und alles psychologisch eingeiibte
Betrachten fiir uns nicht gegenwirtiger werden.

Ein anderer Irrweg wire, zu meinen, weil das Sakrament sich im Sin-
nenhaften verhiille (wie das Tantum ergo es etwas ungelenk ausdriickt),



Realisieren wir die Realprisenz? 37

misse der Glaube etwas zur mangelhaften Sinneswahrnehmung hinzu-
fugen und subjektiv erginzen, was objektiv nicht gentigend gegeben ist.
Da wiirden wir die eucharistischen Gestalten unsererseits mit so viel
Aufmerksamkeit betrachten, bis wir schlieBlich, dank einer Reihe psy-
chologischer und geistiger Vollzlige, in ihnen die wirkliche Gegenwart
Christi wahrnehmen. Das entspricht der anderen, weit verbreiteten ir-
rigen Meinung, der Glaube miisse mit viel gutem Willen das erginzen,
was der Offenbarung an Einsichtigkeit fehlt. Gott hitte doch fiir uns ein
bisschen mehr tun kénnen, damit wir etwas weniger zu tun haben. Wer
von uns hat nicht schon so etwas gedacht?

Hier missen wir nochmals den Blickpunkt wechseln und zur Einsicht
kommen, dass das Problem nicht darin liegt, dass uns zu wenig sinnlich
Wahrnehmbares und Uberzeugendes gegeben ist. Man miisste vielmehr sa-
gen, dass sich die jiidisch-christliche Offenbarung gerade durch eine Uber-
fille sinnenhafter Bezeugungen auszeichnet, ja, dass die Bibel tiberhaupt
nur von sinnenhaft Erfahrbarem rede. Die Wundersucht, die man uns Ka-
tholiken vorwirft, stiitzt sich auf eine Haufung sinnlich erfahrener Gege-
benheiten (namentlich in Lourdes, wo man von jedem Wunder alles kennt,
Ort, Umstinde, Arztzeugnisse, usf.). Die biblische Oftenbarung ist eine
Ansammlung von sinnlich Erfahrbarem und Erfahrenem. Gerade bei der
Eucharistie geht es um etwas hochst Anschauliches, von dem uns kein Ein-
zelzug vorenthalten wird. Was fehlt und zum Problem wird, ist das richtige
Verstindnis, das mit diesen Angaben zu verbinden ist; wir miissten verstehen
konnen, was all das bedeutet. Betrachten wir den Text der Schrift: Uber das
sinnlich Erfahrbare lisst er keinen Zweifel autkommen — es geht um Brot
und Wein. Der Zweifel beginnt bei dem, wofiir sie ein Zeichen sein sol-
len, beim Sakrament, dem Hinweis auf das ihnen Entsprechende, wiederum
Sinnenhafte. Das Neue Testament selbst bietet daftir bemerkenswerterwei-
se mehrere Moglichkeiten an; es weist bei Matthius, Lukas und Johannes
(die hier miteinander tibereinstimmen) auf Verschiedenes hin, was Brot und
Wein bezeichnen sollen: Brot des Lebens, Leib und Blut, neuer Bund, «mein
Leben», oder auch ein Gottesgeschenk, den Geist, der uns geschenkt ist.
Das Problem besteht darin, dass es uns keine Bedeutung vorlegt, die unser
Verstehen befriedigt — nicht aus Mangel, sondern wegen einer Uberflille
von Angaben.

Damit stellt sich die philosophische Aufgabe, stark vereinfachend gesagt,
zwischen «gesittigten Phinomenen» und gewohnlichen Sinnesdaten zu un-
terscheiden. Ein Phinomen, etwas sinnenhaft Gegebenes, ist im Sinne der
heutigen Philosophie das Zusammentreffen zwischen einer Sinneswahr-
nehmung und einer Bedeutung. Die Bedeutung wird uns zumeist durch die
Sinneswahrnehmung selbst vermittelt, wenn auch immer nur unvollstindig
(als Beispiel diene die normalerweise beschrinkte Kenntnis eines Autofah-
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rers von seinem Fahrzeug, im Gegensatz zur umfassenderen Kenntnis des
Konstrukteurs, oder des Garagisten). Anderseits erreichen uns, wenn auch
nur selten, Phinomene, deren unmittelbar wahrgenommener Bedeutungs-
gehalt tiberbordet (wenn man liebt, wenn man leidet, ust.). Da stiirzen Be-
deutungen auf uns ein, die wir dann mit verniinftigen Griinden zu erkliren
suchen, um uns zu beruhigen oder um uns sagen zu lassen, was wir mit
diesem Phinomen anfangen sollen, und um mit ihrer Hilfe das, was auf uns
zukommt, entweder abzuschiitteln, oder ithm frei zuzustimmen. Eine Be-
kehrung ist ein gutes Beispiel fiir ein solches Phinomen.

Ein «gesittigtes Phanomen»

Was wir beschrieben haben, ist ein «gesittigtes Phinomen». Eine groBe
Schwierigkeit tritt da und dort im Leben eines jedes Menschen auf, ob
Mann oder Frau, bei einem personlichen oder gemeinsamen Erleben, wenn
wir vor einer bedeutungsvollen Erfahrung stehen, deren tieferer Sinn uns
verborgen bleibt. Das Verstehbare bleibt weit hinter dem Erfahrenen zu-
riick. Ein typisches Beispiel dafiir ist die Gegenwart Christi im Sakrament,
die Realprisenz. Erfahren wird da ein geschichtliches, in sich einsichtiges
Ereignis; die historische, von den Jingern wirklich erfahrene Einsetzung der
Eucharistie steht auBer Zweifel. Doch sogleich erhebt sich die groB3e Frage,
an der die Geister sich scheiden: Was heif3t das? Ist es eine Wesensverwand-
lung (Transsubstantiation)? Wenn ja, in welchem Sinn? Geht es da um den
auferstandenen Christus, hat sie geistliche Folgen? Das ldsst uns verstehen,
weshalb die Einsetzung der Eucharistie mit dem Verrat verkoppelt zu sein
scheint; denn auch wir verstehen nicht mehr als die Jinger. Wir leiden da-
runter, dass das Verstehen, der tiefere Sinn, hinter dem Erfahren hinterher-
hinkt. Auch wir gehdren zu den Unverstindigen und Begriffsstutzigen, wie
die Emausjlinger, die Jesus tadelt (Lk 24,25).

Wir brauchen zum Verstehen Zeit, und wir nehmen uns diese Zeit bei
der eucharistischen Anbetung im langen Betrachten. Dort versuchen wir
zu verstehen, was die Eucharistie uns sagt. Was erfahrbar vor uns steht, sagt
uns: «Das ist mein Leib, das ist mein Blut, das ftir das Heil der Welt vergossen
wurde.» Diese Bedeutung hat Jesus dem sinnlich Wahrnehmbaren zuge-
schrieben. Doch gerade das «sehen» wir nicht. Beim Knien vor dem ausge-
setzten Allerheiligsten geben wir uns Rechenschaft, dass wir nichts sehen.
Wir sehen nur das Sichtbare, aber nicht das, was dieses Wirkliche von sich
selbst sagt. Wir sehen bestenfalls das, was wir davon verstehen. Was Chris-
tus hier bewirkt (sein «performativer Akt», wie die analytische Philosophie
sagt), gibt dieser materiellen Wirklichkeit einen anderen Sinn, eine andere
Bedeutung. Er ist der Herr, der tber alle Bedeutungen verfligt, der Herr



Realisieren wir die Realprisenz? 39

tiber jede Wirklichkeit, und um diesem Materiellen seine neue Bedeutung
zu geben, hat Er, in Seiner Liebe, den Preis dafiir bezahlt.

Unser Problem besteht somit darin, in Brot und Wein das zu sehen, wozu
Christus sie gemacht hat. Ein schwieriges Unterfangen; man konnte es mit
der Betrachtung eines Gemildes vergleichen, namentlich dem eines neu-
eren Malers. Wir sollen in diesem Gemalde nicht das sehen, was uns un-
mittelbar vor Augen steht, sondern etwas anderes, eine andere Wirklichkeit
als die von uns erwartete. Nicht als konnte der Maler nicht malen. Ich bin
es, der nicht zu sehen vermag, was er wirklich gemalt hat. Es gilt nicht so
sehr, physisch etwas zu sehen, sondern es intuitiv zu erfassen. Ganz dhnlich
steht es mit dem Bemihen, die Wirklichkeit des Sakraments zu erfassen.
Wir miissen es «realisieren», um Christi wirkliche Gegenwart zu erfassen.
Doch diirfen wir dabei nicht in eine aberglaubische Verehrung des realen,
dinghaften Da-Seins Christi verfallen, vielmehr sollen wir [hm sagen: Ich
beginne zu verstehen, zu «realisieren», was Du uns sagen wolltest. Wir erfas-
sen nicht die physische Gegenwart einer greitbaren Wirklichkeit — Brot und
Wein sind ja schon da — sondern die Gegenwart Christi. Die eucharistische
Anbetung gibt uns die Zeit, allmihlich zu lernen, welch groBes Geschenk
uns in der Eucharistie zuteil wird.

All das macht nur Sinn, wenn wir zugeben — hier kommt der Glaube
ins Spiel —, dass nicht wir iiber die Eucharistie zu befinden haben, dass
nicht wir sie nachpriifen konnen (wir wissen ja, dass sie alles mogliche
Verstehen tberragt), und dass wir auch das Geschenk, das uns da zu-
teil wird, nicht auf das beschrinken konnen, was ein gutwilliges Verste-
hen davon erfassen kann. Die einzig richtige Haltung ist, zu sagen: Wenn
Christus diese Worte gesprochen hat, miissen wir ihnen uneingeschrinkt
Glauben schenken, und sie, so gut wir kdnnen, in unserem Begreifen zu
fassen versuchen. Wenn sein Tun unser ganzes Verstehen tbersteigt, dann
miissen wir uns bemiithen, dem Ubermal dessen, was er getan hat, da-
durch etwas niher zu kommen, dass wir nicht seine Gegenwart, sondern
sein sich Schenken zu «realisieren» versuchen. Diese Kehrtwendung ver-
leiht der Feier der Eucharistie eschatologische Bedeutung. Wir kdnnen
dem Ende unserer Weltzeit nur dadurch naher kommen, nur dadurch die
Wiederkunft Christi «beschleunigen» (2 Petr 3,12), dass wir uns bemii-
hen, das uns Geschenkte etwas besser, etwas weniger schlecht entgegen zu
nehmen. Dazu kann eine in allen christlichen Gemeinschaften seit langem
bewihrte Ubung helfen, die man auch auBerhalb der katholischen Kirche
mehr und mehr antriftt: die betrachtende eucharistische Anbetung.

Ubersetzt von Peter Henrici.
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ABSTRACT

Realizing the Real Presence: On Eucharistic Adoration. Ever since the days of the early followers of Jesus
the Eucharist is difficult to understand. The Eucharistic bread is a saturated phenomenon (phenoméne
saturé), a thing sensually perceived containing an abundance of meaning. Eucharistic Adoration pro-
vides the time to reflect this fullness: Christ’s offering himself as a gift.
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HANNA-BARBARA GERL-FALKOVITZ - ERLANGEN

HEILIGES ESSEN — ESSEN DES HEILIGEN

Wir essen Brot, aber wir leben vom Glanz.
Hilde Domin

Im Fernsehen sollte vor Jahren ein Streitgesprich zwischen zwei bekannten
deutschen Philosophen stattfinden, die im Blick auf Ethik zweifellos weit
voneinander entfernt waren. Da beide zu frith im Studio waren, wurde
thnen etwas zu essen angeboten. Und siehe da, nachdem sie miteinander
gegessen hatten, fiel das Streitgesprich weit weniger kimpferisch aus als
medial erhoftt. Ein tieferer als nur intellektueller Austausch war eingetreten:
auf der Ebene des Menschlich-Abhingigen, des Leiblich-Bediirftigen. Man
«totet» den nicht mehr, mit dem man zuvor das Brot gebrochen hat. Aller-
dings gab es in einer entscheidenden Stunde einen Verriter, der die «Hand
in die gemeinsame Schiissel tauchte»...

Essen ist mehr als Nahrungsaufnahme ftir den Leib: Es stiftet Gemein-
schaft oder besiegelt sie. Essen und dennoch nicht teilhaben wollen an der
Gemeinschaft ist Ausdruck der Verworfenheit.

1. Heiligkeit des Essens

Kommunion der Gruppe im Essen.  In  frithen animistisch-magischen
Gesellschaften gibt es noch keine Herausbildung eines individuellen Ich,
sondern eine allgemein schweifende Lebenskraft, mana (wie sie in Polynesi-
en genannt wird)." Sie eignet dem gesamten Stamm und wandert zwischen
seinen Mitgliedern. Oder in einem griechischen Ausdruck: Allem Lebendi-
gen (und es gibt nichts Unlebendiges; denn was sich nicht bewegt, «schlift»
nur) eignet eine Aura, was wortlich Lufthauch, Ausstrahlung meint. Der
tiefste Austausch auratischer Kraft, ebenso wie die intensivste Aneignung
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fremder mana geschieht durch Essen und Trinken. Das Blut der Feinde zu
trinken, bestimmte Korperteile, vor allem auch Sexualorgane kannibalisch
zu essen, Ubertrigt die Kraft des Fremden auf die speisende Gruppe. Im
Helldunkel der Religionsgeschichte muss man dazu nicht allzuweit zuriick-
gehen. Auch im europiischen Volksbrauchtum gab es Papierchen mit der
Abbildung eines Heiltums oder eines Heiligen, die man essen konnte und
die die Bauern sogar dem Vieh ins Futter mischten.

Krafterhalt oder Kraftiibertragung hat vor allem zu geschehen, wenn ein
Mitglied des Stammes stirbt, insbesondere ein hierarchisches Mitglied. Da-
mit sein mana fir den Stamm, das groB3e «Wir», nicht verlorengeht und sich
anderswo verausgabt, gibt es bei der Bestattung von Toten markante Rituale
zum Erhalt oder zur Riickkehr dieser Kraft. Fiir Westafrika ist tiberliefert,
dass dem Verstorbenen nicht nur sein Lieblingsessen zubereitet, sondern
ithm auch in den Mund gefuillt wird; man umhiuft ihn mit seinem Besitz;
die Totenklage soll seine Seele zuriickhalten. Da in frithen Kulturen das
Haar als Triger von Vitalkraft (Sexualitit) gilt, gibt man dem Verstorbenen
das abgeschnittene Haar mit. Intensiver Lebenssaft ist natlirlich das Blut;
australische Aborigins schlugen sich mit Bumerangs auf den Kopf, bis Blut
tiber den Toten herabfloss. Solche Zerfleischungen, auch bei Frauen, sind
fir viele Kulturen tiblich: Man besprengt den Toten mit dem eigenen Blut,
das dieser aufnimmt.

Ein besonderer Nachdruck liegt auf dem gemeinsamen Essen mit dem
Toten: Ein heiliges Mahl hilt die Gemeinschaft mit ithm aufrecht. Dem
entspringt nicht nur der Leichenschmaus, der sich in unseren Breiten nach
der Beerdigung fiir die Trauergiste anschlieBt. Urspriinglich ist er aber ein
Essen mit dem Toten, und dies in jihrlicher Wiederholung. Ein letzter Rest
davon ist erhalten in dem russischen und noch baltischen Brauch?, auf den
Gribern zu essen und einen Trunk auszugieBen. Im Agypten der Antike war
es neben Grabbeigaben fiir Essen und Trinken noch handgreiflicher fiir die
toten Pharaonen iblich, «daB3 der Priester tiglich hereintritt zu Ptach® und
ithm den Mund 6ffnet mit dem dazu kriftigen Werkzeug, da3 er trinken und
essen moge, und erneuert ihm tiglich auf seinen Wangen die Schminke des
Lebens. Das ist der Dienst und die Pflege.»* Ebenso fand man in etruski-
schen Grabern einen Schlauch, der vom Mund des Toten an die Oberfliche
fithrte, um regelmifig Wein hineinzugieBen.

Essen ist «heiligr: Es erhilt, erneuert, heilt die Lebenskraft; Essen selbst ist
Leben. Wo mit den Toten gegessen wird, sind die Toten nicht tot. Und weil
sie nicht tot sind, wird mit ithnen gegessen.

Essen als Gemeinschaft mit den Géttern. Analog wird tiber Essen und
Trinken eine Gemeinschaft mit den Gottheiten hergestellt, die selbst an-
thropomorph, also des Essens und Trinkens bediirftig gedacht werden. Die
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olympischen Gotter — griechisch oder rémisch — halten nicht nur Mahl,
sondern laden zu besonderer Auszeichnung auch Menschen zu ithren Gast-
mihlern ein. Aber solche Einladungen sind die Ausnahme; hiufiger be-
richtet der Mythos, dass die Gotter den Menschen Heiliges zusenden in
der Verkleidung einer gewohnlichen Frucht. Bestiirzend ist die indische
Legende vom Konig, der Leichen schleppen musste’, also in die unterste
Unreinheit hinabsank: Das Unrecht des Unerfahrenen bestand darin, tiglich
bei der Audienz eine Frucht von einem zerlumpten Asketen achtlos ange-
nommen und hinter sich geworfen zu haben. Der Sinn ist klar: Die Frucht
ist der gottgeschenkte Tag selbst, die Gegenwart, ja, das Gottliche selbst,
das in der Verkleidung des Bettlers nicht erkannt wird. Spiter entkernt ein
Affe im Spiel die vertrockneten Apfel, und heraus kullern Edelsteine. Diese
gewOhnlichste aller Friichte verbarg etwas strahlend Kostbares: Diamanten
und Perlen. So musste der Konig, der noch kein Konig war, lernen, im Essen
des Alltiglichsten den verborgenen gottlichen Kern zu entdecken; er musste
lernen, dem Augenschein des Einfachen, sogar Wertlosen zu misstrauen und
den wahren Kern des Gewdhnlichen freizulegen — erst dann war er imstan-
de, die konigliche Gerechtigkeit, die Unterscheidungsgabe, auszuiiben.

Sorgfiltig betrachtet ist sogar das alltigliche Mahl eine Gabe von oben.
Denn jedes menschliche Essen spiegelt in kleinstem Rahmen eine Teilnah-
me am Mahl der Gétter. Daher wird in der Regel vor dem Essen rituell
gedankt, griechisch etwa mit einem Opfer, meist mit einer Trankspende
(libatio); in Athen wurde nach dem Essen ein Schluck ungemischten Weines
zu Ehren des Agathos Daimon genossen.® Wenn der Daimon das Opfer an-
nimmt, ist die Tischgemeinschaft ein weiteres Mal bestitigt. Im klassischen
Hinduismus wird bis heute den Gottheiten alltiglich Speise und Trank dar-
gebracht. Vor Jahren ging die Meldung durch die Presse, eine Statue des
Elefantengottes Ganesha trinke Milch — und in der Tat verschwand die ihm
darauthin reichlich dargebrachte Milch immer wieder. Rational untersucht
sog der Stein, aus dem die Statue gefertigt war, die Milch auf, die in der Hit-
ze wieder verdunstete — aber diese triviale Erklirung hinderte die weiteren
Libationen keineswegs.

Bleiben wir bei der religionsgeschichtlichen Beobachtung, dass das
Gottnahe, die Gnade als gottliche Gabe in bestimmter Gestalt essbar ist, wie
in der indischen Uberlieferung deutlich wurde. Auch die irisch-keltische
Welt kennt eine Frucht, in welcher Gottliches gesammelt ist, so bedringend
dicht, dass man sie essen kann — allerdings nur der, der dafiir bestimmt ist
und kein anderer. Im Sagenkreis um Fionn, den wunderbar groBen Heer-
fuhrer der Fianna, wird der Knabe Fionn zunachst alles lernen, was der
Held korperlich kénnen muss: Wettkampf, Schwimmen, Lauf und Sprung,
dann aber auch das, was der Geist eines Helden zu beherrschen hat: das
Schachspiel der Konige. Als er dies vermag, macht er sich wieder auf die
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Wanderschaft, diesmal nach der Weisheit. Auf der Suche trifft er Finegas,
den milden Dichter, dem verhei3en ist, er werde den Lachs der Weisheit im
Fluss Boyne fangen.

«Eine Frage, Meisten, fuhr Fionn fort. <Wie kriegt denn der Lachs die
Weisheit in sein Fleisch?> Ein Haselbusch hingt iiber einem heimlichen
Teich an einem heimlichen Ort. Die Niisse des Wissens fallen vom heiligen
Busch in den Teich, und wie sie dahintreiben, schnappt sie der Lachs und
frisst sieo «Widre es nicht leichter, wagte der Knabe vorzuschlagen, nan
ginge auf die Suche nach dem heiligen Haselbusch und ie die Niisse
stracks von den Zweigen? Das wire nicht ganz einfachy, sagte der Dichter,
«denn der Busch it sich nur durch jene Weisheit finden, und das Wissen
kommt dir nur, wenn du von den Nissen 1Bt, und die Niisse bekommst du
nur, wenn du den Lachs fingst.» «So miissen wir denn auf den Lachs wartemn,
sagte Fionn mit knirschender Ergebung.»’

Auf kostliche Weise werden so die Elemente zusammengebunden, deren
Zusammenwirken flir die Weisheit notig ist: die Pflanze auf der Erde mit
dem Fisch im Wasser — das Vormenschliche und Vorgeschichtliche. Wesen
der Natur transportieren das Heilige; nichts an diesem Transport kann be-
schleunigt, tibergangen, abgekiirzt werden — wenn tiberhaupt, ergibt es sich
zu seiner Zeit von selbst. Die einzige Stelle menschlichen Eingreifens ist der
Verrat: Vorzeitiges und diebisches Gebaren verhindert den Fluss der Weis-
heit. So wenn das Ersehnte vom Falschen, dem es nicht oder noch nicht
bestimmt ist, ergriffen wird.®

Vom heiligen Mahl leitet sich das Mahl als Grundbaustein des Festes ab:
Essen enthilt in sich die Zustimmung zum gemeinsamen Dasein mit den
Gottern, die Feier gegenseitiger Freundschaft.” Denn das Heilige ist greif-
bar, tastbar, fihlbar — nicht einfach «geistigy.

Gottliche Speise als pures Umsonst. ~ Nochmals zu Fionn: Der Lachs wird
gefangen, der Knabe brit thn. Und der Meister enthiillt nach innerem
Kampf, der Lachs der Weisheit sei doch nicht fiir ihn, sondern fiir Fionn
bestimmt. Was die zauberhafte — und zauberhaft erzihlte — Geschichte aus-
driickt, ist die Mitteilung, dass die gottliche Speise nicht zielgerichtet er-
kimpft werden kann wie vieles andere, das aus Ubung und Zucht stammt.
Sie kommt von anderswo als reine Gabe und unerzwingliche Freude. Un-
erzwinglich auch darin, dass sie den Begabten wihlt, nicht umgekehrt; sie
ist es, die auf jemand Bestimmten zielt. Und selbst wenn dieser Umwege, ja
Gegenwege einschligt, ruht sie nicht, bis das Zugedachte ausgehindigt ist.
Gratis e con amore ist ithr Duft. Ihre Herkunft liegt im Verborgenen, kann
auch nicht Schritt fiir Schritt erobert werden. Zielbewusstheit greift eben-
sowenig, wie jede andere Form von kausalem Vorgehen.
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Dennoch ist die heilige Speise nicht bedingungslos. Sie schenkt sich ganz
und auf einmal, freilich nach sehnstichtigem Warten. Denn es bedarf der
ganzen Vorbereitung: des Leibes und des Geistes und der ethischen Erpro-
bung — Fionn wie Finegas miissen beide eine Uberwindung bestehen, die
Uberwindung des vorzeitigen Genusses. Doch ist diese Vorbereitung nichts
gegen die plotzliche Gegenwart der Gabe, nichts gegen ihr herrliches Er-
scheinen und ihre unbesiegliche Dauer.

Essen als Leben: zoe, nicht nur bios.  Auch die Gotter essen und trinken,
und mit ithnen essen und trinken heil3t, in ihren Kreis aufgenommen wer-
den. Aber was essen sie? Hier kommt eine besondere, sogar die tiefste Deu-
tung der gottlichen Speise zum Vorschein. Denn Ambrosia und Nektar,
Speise und Trank der olympischen Gétter, sind ithnen vorbehalten: Sie ver-
lethen Leben und Jugend — was dasselbe ist, Jugend ist Inbegrift von Leben.
Leben aber ist nicht einfach bios, das animalische Funktionieren, sondern
zoe, das unsterbliche Leben. (Die Geliebte kann zoe genannt werden, nicht
aber bios.) Denn Leben ist als solches unsterblich und kann gar nicht ster-
ben; dass es das doch tut, deutet auf eine verdorbene Frucht, die es vergiftet
hat und die noch zu behandeln ist.

Daher hei3t die gottliche Speise einfach Unsterblichkeit — und dazu
konnen die Gotter ausnahmsweise auch Sterbliche auszeichnend zulassen.
Eine solche Ausnahme war Tantalus, ein iiberaus reicher Konig und meist
als Sohn des Zeus bezeichnet; doch an ithm zeigt sich die Tragodie des Un-
wiirdigen, die Tragodie des Verderbens der Gottergabe.

2. Das unheilige Essen: Zerstoren des Gegessenen

Die griechische Uberlieferung iiber diesen Tantalus ist eine der schreck-
lichsten Sagen Griechenlands; sie fuihrt in den frevelhaften Abgrund des
menschlichen Daseins, das eben nicht von sich aus schon gottlich ist. Die
Teilnahme an mehreren Mihlern der Gotter — also die Gottwerdung durch
Erh6hung zu ihrer Sippe — hob im Wahnwitz des Tantalus seine Mensch-
lichkeit auf. Er begann sich selbst wie ein Gott zu benehmen: verteilte
Nektar und Ambrosia an andere, verriet die gottlichen Geheimnisse, belog
Zeus. Doch der Gipfel war die Entweihung des Mahles: Tantalus lieBe sei-
nen Sohn Pelops schlachten, braten und den Gottern als Mahl vorsetzen,
um ihre Allwissenheit zu priifen. Hier verbinden sich mehrere Frevel: der
Zweifel an ithrem Allwissen, der Zweifel an ihrer gottlichen Fihigkeit zur
Unterscheidung von gut und bose und ihre Versuchung zur Siinde. Hit-
ten nimlich die Goétter — unwissend, bewusstlos — gegessen, wiren sie des
Mordes teil-schuldig geworden. Anders: Tantalus versuchte sie ihrer Nicht-
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Gottlichkeit zu iiberfithren. Nochmals anders: Er setzte sich vermessen tiber
sie. Gaben die Gotter in ihrer Speise Leben, so gab Tantalus in der Speise
den Tod.

Seine Strafe ist die Unerreichbarkeit weiterer Nahrung, also ein bestin-
diges Sterben, das in seiner brennenden Gier nach Lebendiirfen enttiuscht
wird. Tantalus wird bis zum Kinn in einen Fluss gesenkt, der sich seinem
quilenden Durst sofort entzieht, wenn er zu trinken versucht; iiber ihm
locken alle mittelmeerischen Friichte: Feigen, Orangen, Apfel, aber wenn
er die Hand ausstreckt, schnellen die Zweige hoch. An der Schwelle des
Lebens fortwahrend sterben zu miissen ist die Strafe dafuir, die Gotter nach
Menschenweise eingeschitzt zu haben; ist die Strafe dafiir, im Essen Ge-
meinschaft gebrochen zu haben, so dass die Lebensspeise verdorben wurde
zur Todesfrucht und der Wein in den Essig der Schuld fiithrte — eine grauen-
hafte Umkehrung der urspriinglichen Heiligung durch Essen.

Die Sage von Tantalus erinnert an eine verwandte Erzihlung von der
unrechtmifig und unzeitig aus Hochmut genossenen Frucht.Wie die Grie-
chen kennen die Juden ein unheiliges Essen, das aber eine unvergleichlich
hohere Strafe nach sich zog — nicht nur fiir die Titer, sondern fiir das Men-
schengeschlecht insgesamt. Es ist die Geschichte vom Baum, der Gut und
Bose trennte, von der Erkenntnis, die tiber das Leben tiberheblich ur-teilte.
Seitdem sind Essen und Vernichten des Gegessenen dasselbe. Essen bringt
den Tod des Verzehrten statt — wie urspriinglich — die Dauer, die Erhohung
des Lebens. Simone Weil sieht zur Strafe einen unvermeidlichen Riss im
Dasein: «Dies ist der groBe Schmerz des menschlichen Lebens, daf} Schauen
und Essen zwei verschiedene Titigkeiten sind. Nur auf der anderen Seite
des Himmels, in dem Lande, da wo Gott wohnt, ist beides ein und dasselbe
Tun. (...) Vielleicht sind die Laster, Verderbtheiten und Verbrechen ihrem
eigentlichen Wesen nach fast immer oder sogar immer Versuche, das Scho-
ne zu essen, das zu essen, was man nur betrachten soll. Eva hat den Anfang
gemacht. Wenn sie die Menschheit durch das Essen einer Frucht zugrunde-
gerichtet hat, so mul} die Rettung in dem umgekehrten Verhalten liegen:
eine Frucht zu betrachten, ohne sie zu essen.»'” Wer nunmehr isst, verdirbt
das Gegessene und vernichtet es; er behilt es nur, wenn er nicht zugreift.

3. Das Heilige essen

Die magische Aneignung von mana, ebenso die mythische Uberlieferung
zeigen: Religionen kennen ein Mahl, das gottnah macht. Schon das Essen
und Trinken des Pflanzen- oder Tier-Opfers vom Opfertisch fiihrt an die
Gemeinschaft mit der Gottheit heran. (In spitmoderner Variante: Bio-Essen
macht heil und ausgeglichen.)
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Dass sich die Gottheit selbig verwendet flir den Menschen, kennt ver-
schiedene mythische Bilder: Das Fleisch der Gottheit wird zum Weltstof;
im Mythos gibt es die Weltschopfung aus gottlichen Gliedern, die in der
Erde aufsprossen und keimen.!" Dass aber die Gottheit sich selbst unmit-
telbar zu essen gibt, gehort nicht zum gewohnlichen Muster religioser Ur-
sprungserzihlungen. Der Genuss der Gottheit selbst entspricht nicht mehr
Nektar und Ambrosia, auch nicht mehr dem mana oder dem Lachs Allwis-
send und den Niissen der Weisheit. Vor allem: Der Gedanke der leibhaften
Gottheit ist nicht mehr magisch oder mythisch begrenzt, obwohl er davon
unterlegt ist, sondern ist konkret gemeint: Gott selbst wandelt sich in Speise
und Trank.

Eben das findet im Christentum statt: Mittig im Gottesdienst steht nicht
nur das Horen des Wortes, das sich in Gegenwart wandelt, sondern auch das
sakramentale Essen und Trinken von Fleisch und Blut des Sohnes Gottes.
Das Abendmahl setzt die urspriingliche, dann verlorene Reinheit des Ge-
nusses wieder frei. Das Bewusstsein von der inneren Logik zwischen dem
Essen der verbotenen Frucht und dem wieder integren Essen Christi ist
schon den Kirchenvitern deutlich: Eucharistie ist die Riickkehr ins Paradies
zum Baum des Lebens, der wiederum mit dem Kreuz identisch ist. «(D)ie
Feier der Eucharistie und aller Sakramente schenkt jene geistige Sinnlich-
keit oder integrale Sinneserfahrung zuriick, die das Paradies des <Anfangs
ausmacht.»'? «In der Stiftung eines neuen (eucharistischen) «Weltessens) bzw.
«Gottessens im Erlosertod am Lebensbaum des Kreuzes wird jener Got-
teshunger und jenes Gottesleben neu geschenkt, das mit dem ersten Essen
vom <Mondbaum verloren gegangen ist. Fithrte das Essen vom Mondbaum
zum <Aufgehen der Augen> (Gen 3,7) als Blindwerden fir die Wirklichkeit
Gottes, so schenkt die Eucharistie umgekehrt das (6sterliche) Sehen Got-
tes in der Erscheinungswelt wieder, wie bei Lukas die Erzihlung von den
Emmausjlingern veranschaulicht.»® Ein griechisches Stichiron ruft: «Sei
gegrifit, lebentragendes Kreuz, blithendes Paradies der Kirche, Holz der
Unverweslichkeit, das Du uns hervorblithen lieBest den Genul3 der ewigen
Herrlichkeit...»"

Nun kénnte man die Bedeutung der Eucharistie abgeschwicht empfin-
den, wenn man sie «nur symbolisch» nihme. Symbol aber «ist das, was es be-
deutet», so nach patristischer Entfaltung in ihrer stirksten Aussage. Symbol
ist nicht nur ein Bild, das auf ein anderes hinweist, sondern es ist zugleich
das, worauf es verweist. Es verweist auf sich selbst. Sinnliches Auflen und
tibersinnliches Innen sind ein einziges sym-bolon. In dieser Wiederbegeg-
nung von Sinnlichkeit und Geist (Sinnlichkeit und Sinn!) ist die pneumati-
sche Wahrheit Christi in den Sakramenten Gestalt geworden.

Das heiBit nicht, um einen Einwand vorwegzunehmen, dass man die
sinnliche, bildliche Seite des Symbols «besitzen» konne und damit von selbst



48 Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz

den Sinn «habe». Daher kann man das Abendmahl nicht magisch essen, d.h.
mechanisch aufnehmen. Thomas von Aquin hat die Frage, ob eine Maus,
die das eucharistische Brot frisst, Gott empfingt, eindeutig verneint. Daher
schiitzt das symbolische Verstindnis (die Realprisenz Christi in der Span-
nung zwischen materiellem, sinnlichem Triger und geistigem Sinn) auch
vor dem Vorwurf des Kannibalismus. Denn der Gliubige schliirft ja nicht
Blut und kaut nicht Fleisch, sondern er nimmt es in der sinnlichen Gestalt
von Wein und Brot in seiner tibersinnlichen Bedeutung auf. Bernhard von
Clairvaux spricht vom palatum cordis, dem Gaumen des Herzens.

Erst in der Neuzeit ist die unsinnliche (letztlich unsinnige?) Teilung zwi-
schen Wirklichkeit und Bedeutung entstanden, die etwa im klassischen Cal-
vinismus dem eucharistischen Brot Geltung nur noch im frommen Sinn des
Empfingers zuweist, also die Gegenwart Christi von der Absicht des Emp-
fingers abhingig macht. Damit ist die sich schenkende Gegenwart Gottes
unreal, unwirklich geworden: Sie wird dem menschlichen Willen unterstellt.

Demgegeniiber ist festzuhalten, dass die katholische und die orthodoxe,
urspriinglich auch die lutherische Tradition die Realprisenz Jesu — im ent-
wickelten Sinn des sym-bolon — in Brot und Wein aufrechterhalten. Auch in
der Verdunkelung des Emptingers bleibt die Wirklichkeit der Gabe. Denn:
«Er wirkt und ich werde.» Brot und Wein zeigen und sind die Einheit von
Wirken und Werden: Man ist, was man 1isst.

4. Heiliges Trinken: die niichterne Ekstase

«Froh laBt uns kosten die niichterne Trunkenheit des Geistes», heil3t es in
dem frithchristlichen Hymnus Splendor paternae gloriae des Ambrosius. Die
Sprache der sakramentalen Symbole verfligte urspriinglich tiber durchschla-
gende Kraft. Petrus Chrysologus («Goldmund», T um 450) formulierte in
Sermo 160: «Heute beginnt Christus mit den himmlischen Zeichen und
verwandelt Wasser in Wein. Aber das Wasser soll in das Mysterium des Blutes
verwandelt werden, und Christus soll das Gefi3 seines Leibes den Trun-
kenen als lauteren Becher darreichen, um das Prophetenwort zu erfiillen:
Mein berauschender Kelch, wie herrlich ist erl> (Ps 23, 5)» Noch die neu-
zeitliche Mystik — so die spanische — liel3 sich vom Geliebten in den «Wein-
keller» fiihren: «Blut Christi, berausche mich», sagt Ignatius von Loyola un-
verhohlen. Die gottliche Liebe ist nicht sparsam «ausgegossen» (R6m 5,5b),
sie gibt in Uberflille, iiber alles Begreifen hinaus.

Es gibt in asiatischen Religionen offensichtlich eine Mystik des Ver-
schwindens: in den Tod, in das Nichts, in das All. Umfassender ist die Mystik
des Ankommens: bei dem gottlichen Antlitz, das sich in Speise und Trank
selbst gibt. Vielleicht ist der Gedanke berauschend, nicht mehr zu sein. Be-
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rauschender ist die VerheiBung niichterner Trunkenheit des Geistes. Man
kann der gegenwirtigen Kultur nur wiinschen, von ferne den Saum die-
ser Erfahrung zu beriihren. «<Rausch kommt tiber sie / Aus Deines Hauses
Uberfiille / Und trinkest sie / Im Sturzbach Deiner Seligkeit.»'>

5. Hochzeitsmahl: Essen und lieben

Ein tiefer Zusammenhang schlie3t sich zwingend an: jener zwischen Essen
und Lieben.Auch Lieben ist Einswerden; aber diese Einheit ist nicht als Un-
terschiedslosigkeit gedacht, sondern als Einssein von Zweien, als lebendige
Spannung, und nicht als totes Eines.

Daher wird die Augenofinung wichtig: Liebe ist nicht Sehnsucht nach
Ganzheit, sondern nach bleibend erregendem Unterschied in der Ganzheit.
Einswerdung heil3t nicht Verschmelzung (obwohl dieser fatale Irrtum be-
staindig wiederholt wird). Darin kime ein Egoismus des Liebens zum Vor-
schein, eine egomanische Besitzergreifung, sogar ein Aufiressen des anderen,
das nur dadurch gemildert wiirde, dass das eigene Ich wiederum vom ande-
ren verzehrt wird. Aber ist gegenseitiger Kannibalismus der Hohepunkt der
Liebe? Es ist offenbar, dass damit der Kern der Liebe merkwiirdig empfin-
dungslos verfehlt wird.'

Das Bild, das von dieser Irreleitung frei ist, heiBt: Hochzeitsmahl der
Liebenden. In den Evangelien wird mehrfach vom groen Hochzeitsmahl
als Besiegelung der Gottwerdung des Menschen, der Einheit von Gott und
Mensch gesprochen: In diesem Bild ist die schopferische Einheit von Essen
und Lieben, von GenieBen und Bleiben aufgerufen.

Das Autblitzen des Neuen in der Gestalt Jesu beginnt mit dem Fest aller
Feste: einer Hochzeit (Joh 2,1-11). Auf Bitten der Mutter wandelt der Gast
die biuerliche Feier in Kana ins aufblitzend GrofBe: ins endgiiltige Fest von
unfasslicher Fille. Die frithe Kirche hat in dem Doppelanfang von Taufe
und Weinwunder das herrliche Aufreilen des Himmels tiber der Erde ge-
sehen.

Wie grimlich nehmen sich daneben die religionskritischen Verdichti-
gungen aus: Die Lehre Christi sei traurig und weltfliichtig. Ja, es gibt die
erschiitternden Stellen der Trauer Christi, die sich zum Leiden am Vergeb-
lichen verdichtet. Aber unterfangen, durchstrahlt ist sein Dasein von dem
Auftakt: Wasser wird Wein. Und diese Ouvertiire steigert sich iiberdies zum
angekiindigten Finale. Der Alltag stolpert zwar schweren Ful3es und gedan-
kenlos durch die Zeit, aber das Evangelium hat das Ziel unbeirrbar im Auge:
ein Hochzeitsmahl.

So offnet sich das dorfliche Haus zum tiberirdischen Festsaal. Auch der
Gast oftnet sich: Plotzlich ist der Unauffillige der wirkliche Briutigam. In
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Kana wandelt er Wasser, drei Jahre spiter wird er Wein wandeln: in sein eige-
nes Blut. Es ist der letzte Trank, den er anzubieten hat, iiber alles Begreifen
hinaus.

Aber in Kana fingt das Unbegreifliche schon an: das Atemholen, die
grofle Freude, der stromende Reichtum. Das ist der Unterschied zwischen
dem heiligen Essen und dem Essen des Heiligen.
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ABSTRACT

The Holy Eating — to Eat the Holy One? To eat together is more than reloading physical energy: It is
founding or conforting community. To eat together without sharing community is a kind of criminal
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act. In early religions Gods are inviting humans to share their meals and drinks (e.g. nectar and amb-
rosia): as an expression of community with the Gods and as granted participation in eternal youth. In
the Greek mythology Tantalus — who despises this offer — is punished by eternal starving; in Jewish
mythology Adam and Eve — and mankind, eating the forbidden fruit — are still more severly punished.
But none of these traditions speaks about a God who gives himself as a meal. Exactly that is the centre
of Christian eucharist: blood and flesh as antidotum against the evil fruit of Garden Eden. «Sobria
ebrietas» becomes the promise of the great wedding meal within the eschatological future. This is the
difference between the holy eating and eating the Holy one Himself.

Keywords: religious symbolism — mythology — food — indulgence — eucharist
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DAS TAGLICHE BROT FUR ALLE
Welterndhrung als Gerechtigkeitsfrage der Gegenwart

Die Bitte um das tigliche Brot und damit um die Grundlage des physi-
schen Lebens und Uberlebens war fiir Menschen immer und iiberall von
existentieller Dringlichkeit. Ihr Ort im Vaterunser zeigt zudem, dass das
Christentum keine Trennung von Spiritualitit und Materialitit, von Leben
und Geist kennt. Beides ist fiir die menschliche Existenz in gleicher Weise
notwendig und daher in das christliche Heilsverstindnis einbezogen. We-
der lebt der Mensch vom Brot allein, noch kann er ohne Brot leben. Eine
entmaterialisierte Theologie, wie sie als Reaktion auf einen modernen Ma-
terialismus teils praktiziert wurde und wird, ist in threr Welt- und Lebens-
terne dem christlichen Glauben nicht gemil. Jedes irdische Leben braucht
Nahrung. Es braucht Lebensmittel. Der Mangel an Nahrung beeintrichtigt
und zerstort letztlich die physische Existenz. Mehr noch: Er erniedrigt und
demiitigt Menschen. Die Frage der Welternihrung, die Bitte um das tigli-
che Brot fuir alle, ist damit eine eminent ethische wie theologische Frage.

Es ist noch nicht lange her, dass der Hunger als Geisel der Menschheit in
den Industriestaaten tiberwunden wurde. Die allermeisten Menschen haben
heute hier genug Nahrung, ja es herrscht vielfach Uberfluss. Die globa-
le Situation ist jedoch eine andere, wie jeder Blick auf die Welt zeigt. In
einzelnen Weltregionen (vor allem in Stidostasien und dem Afrika siidlich
der Sahara), nischenhaft auch in anderen Weltgegenden, sind Hunger und
Mangelernihrung weiterhin verbreitet. Sie zu bekimpfen, liegt in der Ver-
antwortung aller Menschen.
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1. Die «Zeichen der Zeit»: Der globale Kampf gegen Hunger

Auf unserer Erde leben gegenwirtig um die 7,5 Mrd. Menschen. Thre Zahl
wird bis zum Jahre 2050 schitzungsweise aut 9,7 Mrd. ansteigen. Dies ist die
gewaltigste Bevolkerungsdynamik in der Geschichte der Menschheit. Gab
es um das Jahr 1900 in etwa 1,5 Mrd. Erdenbiirger, so waren es im Jahre
1950 bereits 2,5 Mrd. Seither, und das heil3t in einer Lebensspanne, hat sich
thre Zahl nochmals verdreifacht. Dass dieses Bevolkerungswachstum vor
allem in den drmeren Lindern stattfindet, stellt diese selbst wie die Weltge-
meinschaft vor gewaltige Herausforderungen. Denn es bedeutet, dass, um
Hunger und Mangelernihrung zu tiberwinden und alle mit den zum Leben
notwendigen Nahrungsmitteln zu versorgen, die Nahrungsmittelprodukti-
on liberproportional zum Wachstum erhoht werden muss.

Heute leiden schitzungsweise 700 Millionen Menschen, also etwa ein
Zehntel der Weltbevolkerung, an Hunger und starker Mangelernahrung
und werden damit zur Gruppe der extrem Armen gerechnet.! Sie gehen
Tag fur Tag hungrig zu Bett. Drei Viertel von ihnen leben in lindlichen
Regionen, meist als Kleinbauern (circa 50%) und Landlose (in etwa 20%)
aber auch als Nomaden (10%). Die tibrigen 20% leben in den Slums der
Stidte.? Besonders benachteiligt sind hier wie in anderen Bereichen Frau-
en und Kinder, die auch kulturell bedingt einen erschwerten Zugang zu
den knappen Nahrungsmitteln haben. So erzihlte eine Bekannte nach der
Weltfrauenkonferenz in Peking (1995), dass laut den Berichten asiatischer
Frauen die Mangelernihrung dadurch zustande kime, dass Frauen und Kin-
der erst zu Tisch gehen diirfen, nachdem die Minner gegessen haben. Diese
Mangelernihrung behindert die korperliche und geistige Entwicklung von
Kindern, was vielfach zu lebenslangen Beeintrichtigungen fiihrt. Verfestigt
oder vertieft sie sich aufgrund einer Verschlechterung der Lebensmittel-
verfiigbarkeit zu Hunger, ist dies fir Menschen ebenso schlimm wie Folter.
Dies zeigte mir die Panik in den Augen eines Jesuiten, der zur Gruppe der
Dalit (der sogenannten Unberiihrbaren) in Siidindien gehorte, als er vom
Hunger in seiner Kindheit erzihlte.

Die meisten Menschen in extremer Armut, die unter Hunger und Man-
gelernihrung leiden, gehdren, wie die obigen Zahlen bereits zeigen, zu je-
ner Hilfte der Weltbevolkerung (3,8 Mrd. Menschen), die heute noch ihr
tigliches Brot in landwirtschaftlichen Kleinbetrieben oder als Tagelohner
mithsam erwirtschaftet. Diese Subsistenzbauern machen in den Lindern
des Stidens weiterhin 60-80% der Gesamtbevolkerung aus. In den Indus-
trielindern hingegen liegt die Anzahl der in der Landwirtschaft Tatigen
inzwischen bei 1,6-5% und sinkt seit Jahrzehnten kontinuierlich.

Diese ersten globalen Zahlen signalisieren bereits ein wichtiges Grund-
problem: Wiewohl 80% der extrem Armen in lindlichen Gebieten leben
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und Nahrung fiir den Eigenbedarf, teils auch fiir den Export, produzieren,
liegt diese kleinbauerliche Landwirtschaft vielfach auBerhalb der Wahrneh-
mung von nationalen Regierungen und internationalen Organisationen.
Sie ist gleichsam unsichtbar und von den allgemeinen Entwicklungsbemii-
hungen daher weitgehend ausgeschlossen. Es sind jedoch eben diese Milli-
arden tber weite Teile der Erde verstreuten Subsistenzwirtschaften, deren
Nahrungsmittelerzeugung flir die Ernihrung der Weltbevolkerung jetzt
und in Zukunft zentral ist. Da viele Entwicklungstheorien davon ausgehen,
dass die Entwicklung eines Landes durch so genannte frickle-down Eftekte
von den Industriezentren der Stidte initiiert wird und von daher auf den
Rest des Landes iibergreift, wurde und wird die rurale Entwicklung natio-
nal wie international chronisch vernachlissigt. Dies fiithrt u.a. dazu, dass die
Infrastruktur (StraBen, Schulen, Gesundheitszentren etc.) in landlichen Re-
gionen kaum ausgebaut wird. Diese bleiben vielmehr weitgehend sich selbst
tiberlassen und ihre Bevolkerung ist gegentiber der Gesamtbevolkerung
marginalisiert. Die trickle-down Theorien haben sich freilich inzwischen
ebenso als falsch erwiesen wie jene Freithandelstheorien, wonach allgemei-
ner Wohlstand, auch jener der biuerlichen Bevolkerungen, ohne staatliche
Interventionen durch eine Intensivierung des Handels, einschlieBlich dem
Handel mit Nahrungsmitteln, erreicht werden kann. Langsam findet jedoch
hier ein Umdenken in der Theorie wie in der Praxis statt. Denn: Damit
die immer groBere Zahl von Erdenbiirgern ernahrt werden kann, braucht
es eine massive Starkung der vielen Kleinbetriebe mit Subsistenzlandwirt-
schaft weltweit. Damit der Hunger weltweit tiberwunden werden kann,
miissen sie vom Rand ins Zentrum der Aufmerksamkeit der nationalen wie
internationalen Politik riicken.

Auf den ersten Blick erscheint es paradox, dass Kleinbauern und Land-
lose, wiewohl von den Entwicklungsbemiihungen weitgehend abgekoppelt,
dennoch von den globalen Preisschwankungen von Grundnahrungsmitteln
in den letzten Jahrzehnten unmittelbar negativ betroffen waren. Dies galt
zuerst flir den teils massiven Preisverfall flir landwirtschaftliche Produk-
te in den Jahren vor der Nahrungsmittelkrise von 2007/08, der es thnen
unmoglich machte, angemessene Preise fiir ihre Produkte auf den lokalen
Mirkten zu erzielen, und daher zu wenig Uberschiissen und Investitio-
nen fiihrte. Die starken Preisverluste hatten mehrere Ursachen: Sie waren
zum einen eine Folge der Vernachldssigung des lindlichen Raums durch
staatliche und internationale Akteure. Zum anderen entstanden sie durch
Importe von Nahrungsmitteln aus den Industrielindern, die dort aufgrund
hoherer technischer Standards vor allem aber von staatlichen Subventionen
billiger hergestellt werden konnten. Derartige Exporte schidigten massiv
die Landwirtschaft in den Entwicklungslindern mit ihren kleinstraumigen
Strukturen. Diese Preisverluste waren so verheerend, dass sie vielfach zu
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Selbstmordepidemien bei Bauern fiihrten, die aufgenommene Kredite nicht
mehr zuriickzahlen konnten.

In den Jahren 2007/2008 und 2009/10 kam es unerwartet zu schwe-
ren Nahrungsmittelkrisen mit drastischen Preissteigerungen fiir Grundnah-
rungsmittel. So stiegen innerhalb von Monaten die Weltpreise fiir Weizen
um etwa 90%, fiir Mais um 100% und fiir Reis sogar um 400%.> Fiir diese
Nahrungsmittelkrisen waren eine Reihe kurzfristiger wie langfristiger Fak-
toren verantwortlich. Kurzfristig waren es vor allem Klimastorungen, die in
der Folge zu Reisaustuhrverboten (von China, Indien, Russland u.a.) und
einem starken Riickgang von Lagerbestinden (die weltweit in Tagen gemes-
sen werden) fithrten, sowie Borsenspekulationen mit Grundnahrungsmit-
teln. Langfristige Griinde fiir die Nahrungsmittelkrisen von 2007/08 waren
ein starker Nachfrageanstieg aufgrund des weltweiten Bevolkerungswachs-
tums und die erwihnte Vernachlissigung der Subsistenzlandwirtschaft in
den Lindern des Siidens. Dazu kamen die vom Internationalen Wihrungs-
fond aufgrund des Anstiegs der Schulden geforderten so genannten Struk-
turanpassungsprogramme (SAP), die meist einseitige Marktliberalisierungen
fir den landwirtschaftlichen Bereich vieler Entwicklungslinder vorsahen
und die Importe aus Industrielindern erleichterten. Der starke Anstieg der
Grundnahrungsmittel fithrte in vielen Landern zu Massenprotesten. Er zog
jedoch auch ein langsames Umdenken und eine stirkere Fokussierung auf
die Entwicklung des lindlichen Raums nach sich, was sich lingerfristig in
einer hoheren Produktion bemerkbar machen sollte.

Neben diesen Negativentwicklungen gab es in den letzten Jahrzehnten
auch in ihren Dimensionen einmalige Erfolge im Kampf gegen Hunger
und Mangelernihrung, ohne die angesichts des Wachstums der Weltbevol-
kerung Hungerepidemien unvermeidbar wiren. Da war zum einen die so
genannte Griine Revolution der 1960er und 1970er Jahre, die es ermog-
lichte, durch die Entwicklung verbesserter Sorten fiir Grundnahrungsmittel,
den Bau von Bewisserungssystemen und den Einsatz chemischer Diinge-
mittel die landwirtschaftliche Produktivitit explosionsartig zu steigern. Vor
allem in China gelang es so, das Bevolkerungswachstum aufzufangen und
den Hunger weitgehend zu besiegen. Weitere Voraussetzungen waren eine
effektive Landreform, sowie Verbesserungen in der Vorratshaltung und der
Infrastruktur. Sie gaben den Kleinbauern, die immer noch etwa die Hilfte
der chinesischen Bevolkerung ausmachen, die Moglichkeit, ihre Produkte
auf lokalen Mirkten zu verkaufen. Dies sowie die starke Industrialisierung
fithrten dazu, dass in nur vier Jahrzehnten (1981-2011) in China etwa 500
Millionen Menschen sich aus der Armut befreien konnten. Auch in ande-
ren Teilen Asiens gab es Erfolge im Kampt gegen Hunger und Mangeler-
nihrung, die jedoch vor allem aufgrund nicht konsequenter Landreformen
weniger Uiberzeugend ausfielen. Dennoch geht die Weltbank davon aus, dass
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zwischen 2000 und 2015 weltweit 1 Mrd. Menschen der extremen Armut
entkamen. Indien, in dem etwa ein Fiinftel der Weltbevolkerung lebt, unter-
nimmt gegenwirtig grole Anstrengungen, um seine lindlichen Regionen
zu entwickeln. Das lisst sich beispielhaft an den Verhandlungen mit der
WTO (World Trade Organisation) ablesen, in denen dem Land Ende 2014
schlussendlich eine Subventionierung der nationalen Agrarwirtschaft durch
eine sogenannte «Friedensklausel» zugestanden wurde.* Die Organisation
von Genossenschaften, die nach dem Solidarititsprinzip arbeiten, bildet
gleichfalls eine effiziente Armutsbekdmpfungsstrategie fir den lindlichen
Raum. Dies gilt z.B. fiir Genossenschaften zur Gewiahrung von Mikrofi-
nanzkrediten ohne formelle Sicherheiten, die Kleinbauern vor Wucherzin-
sen schiitzen.” Diese leisten zudem, wie die Genossenschaften in Europa
im 19. Jahrhundert (z.B. jene von Raiffeisen), einen wichtigen Beitrag zur
institutionellen Erfassung und Ausbildung von Kleinbauern, und hier vor
allem von Frauen (85% der Mikrokreditnehmer sind Frauen), und damit zur
Uberwindung der Armut im lindlichen Raum.

Die MaBnahmen der Griinen Revolution, ohne die eine auch nur halb-
wegs addquate Ernihrung der Weltbevolkerung heute nicht moglich wire,
zeigen jedoch aufgrund der intensiven Bewirtschaftung des Bodens zuneh-
mend negative kologische Folgen. Vor allem die Uberbeanspruchung und
Verschmutzung des Grundwassers sowie eine zunehmende Auslaugung und
Versalzung von Boden sind besorgniserregend.®

Ein Grundproblem der Welternihrung muss in der Tatsache gesehen
werden, dass die groBen Gewinner der Globalisierung und des Freihandels
multinationale agrarische GroBunternehmen sind, die ithren Sitz meist in
den industrialisierten Lindern haben. Aufgrund einer hoch automatisier-
ten landwirtschaftlichen Massenproduktion und dem Massenvertrieb von
Agrarprodukten sowie hoher staatlicher Subventionen (allen voran in den
USA, aber auch in der EU) konnen sie Agrarprodukte zu Dumpingpreisen
auf den Weltmarkt bringen. Jene landwirtschaftlichen Subsistenzbetriebe, in
denen ungefihr die Hilfte der Weltbevolkerung mithsam ihren Lebensun-
terhalt verdient und die arbeitsintensiver und generell umweltschonender
arbeiten, werden durch dieses Preisdumping systematisch vom Markt ver-
dringt. Biuerliche Existenzen werden so in grof3er Zahl gefihrdet, da die
Weltmarktpreise unter den lokalen Gestehungskosten liegen. Wie sollte ein
Subsistenzbauer in Nepal, der einen kleinen Uberschuss auf dem nichstge-
legenen Markt verkaufen will, mit einem Agrarkonzern konkurrieren? Die
oligopolartigen Strukturen dieses weltweiten Agrobusiness widersprechen
zudem fundamental der Vorstellung, dass durch einander auf dem freien
Markt konkurrierende Akteure die Produktion verbessert werden kann. So
sind beispielsweise in GroBbritannien 75% des Nahrungsmittelhandels in
der Hand von vier Unternehmen.” Die tiberdurchschnittliche Konzentrati-
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on von Produktion und Vertrieb von Grundnahrungsmitteln bringt zudem
ein hohes Maf3 an Abhingigkeit von einigen wenigen Akteuren mit sich.®

Eine subventionierte Massenproduktion, die das Uberleben von klein-
bauerlichen Subsistenzwirtschaften erschwert, die fuir grole Teile der Welt
die wichtigste Quelle von Erndhrung und damit des tiglichen Brotes sind,
erweist sich vor allem angesichts der Notwendigkeit einer weiteren Stei-
gerung der Lebensmittelproduktion bis 2030 um 40% und bis 2050 um
70% als in hohem Male unverantwortlich. Zusitzliche Brisanz gewinnt
die Frage aufgrund der 6kologischen Problematik. Die technisierte Land-
wirtschaft verursacht mehr an Umweltschiden, nicht zuletzt aufgrund des
Energieverbrauchs flir den Transport der Lebensmittel, und treibt so auch
den Klimawandel starker voran, der wiederum wesentlich zu Lasten der
sidlichen Linder und ihrer armen Bevolkerungsschichten geht. So konnte
es nach Schitzungen der FAO auf dem afrikanischen Kontinent aufgrund
des Klimawandels bis Ende des Jahrhunderts zu Ertragseinbuflen in der
Landwirtschaft zwischen 15-30% kommen.’

2. Die Uberwindung von Hunger und Unterernidhrung als ethische Aufgabe

Die knappe Analyse der Zeichen der Zeit im Hinblick auf die gegenwir-
tige Welterndhrungssituation hat bereits sichtbar gemacht, dass das tigliche
Brot heute flir eine wachsende Zahl von Menschen in hochst komplexen
globalen Nahrungsmittelketten erzeugt wird. Jeder Blick auf die Lebens-
mittel, die wir tagtiglich zu uns nehmen, zeigt, wie sehr wir vor allem in
den Industrielindern in ein globales Netz meist anonymer Beziehungen
mit Bauern, Arbeitern, Produzenten, Hindlern u.A.m. auf der ganzen Welt
eingebunden sind. Das gilt bereits fiir den Kaffee, den Tee, die Fruchtsifte,
oft auch das Brot, das wir beim morgendlichen Friihstiick konsumieren.
Diese in der Geschichte einmaligen globalen Interdependenzen sollten uns
bewusst machen, dass wir in der Tat — so die traditionelle Metapher der ka-
tholischen Sozialverkiindigung — alle in einem Welt-Boot sitzen. Es besteht
freilich eine zutiefst paradoxe Spannung zwischen diesem Faktum engster
globaler und regionaler Vernetzungen und folglich Interdependenzen und
einer tief im modernen Bewusstsein verankerten individualistischen Sicht
des Menschen, wonach jede/r unabhingig und als autonomer homo faber
seines eigenen Gliickes Schmied ist.

Die intensiven globalen Vernetzungen, die Gaudium et spes unter dem
Stichwort socializatio umfassend thematisiert hat (GS 4-10, bes. GS 6), stel-
len vor gewaltige praktische wie sozial-ethische Fragen. Wenn das «Gib uns»
der Brotbitte im Sinne eines in seiner Reichweite universalen christlichen
Humanismus interpretiert wird, dann wird diese vom Evangelium her ge-
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forderte Reichweite unter den Bedingungen der Globalisierung gleichsam
konkretisiert. Eine derartige universale Verantwortung verlangt heute struk-
turelle MaBnahmen, ist aber zugleich weiterhin auf das Handeln jenes Ein-
zelnen angewiesen.

a) Sozialethische Priorititen: Welterndhrung als Frage
struktureller Gerechtigkeit

Wie bereits deutlich wurde, kommt den Regelungen nationaler wie in-
ternationaler Institutionen im Hinblick auf die Nahrungsmittelproduktion
und -verteilung ethisch eine zentrale Bedeutung zu. Die Sozialethik als
Sozialstrukturenethik ist unter den Bedingungen der Globalisierung beson-
ders gefordert, da die Uberwindung der Nahrungsmittelknappheit und die
Nahrungsgerechtigkeit nur iiber verbesserte nationale wie internationale
Strukturen, d. h. Regelungen und Gesetze, zu verwirklichen sind.

Die Allgemeine Erklirung der Menschenrechte als sozialethisches
Grundlagendokument der Weltgemeinschaft formuliert in Artikel 25 das
«Recht auf angemessene Nahrungy als ein wesentliches soziales Grundrecht.
Der Artikel wurde im «Internationalen Pakt tiber wirtschaftliche, soziale und
kulturelle Rechte» (1966/76, Art. 11) weiter konkretisiert.'” Das Recht auf
Nahrung war zudem ein zentrales Ziel der sog. Milleniumsziele, die im Jahr
2000 verabschiedet wurden.'' Sie wurden auf der Generalversammlung der
Vereinten Nationen im September 2015 durch die Sustainable Development
Goals ersetzt. Deren zweites Ziel ist es, den Hunger weltweit bis zum Jahre
2030 zu iiberwinden, die Ernihrungssicherheit herzustellen und die Er-
nihrung jener weltweit zu verbessern, die an chronischer Unterernahrung
leiden.'? Als Voraussetzung daftir gilt die intensive Forderung einer nachhal-
tigen Landwirtschaft weltweit, vor allem von bauerlichen Kleinbetrieben.
In diesem Sinne schreibt auch Papst Franziskus in seiner 2015 verdffentli-
chen Enzyklika Laudato si’?®, dass es eine Wirtschaft braucht, «<welche die
Produktionsvielfalt und die Unternehmerkreativitit begiinstigt.» Beinahe
unerwartet nennt der Papst hier nicht zuerst industrielle Betriebe, sondern
mahnt zur Unterstiitzung der «kleinbiuerlichen Systeme fiir die Erzeu-
gung von Lebensmitteln, die weiterhin den GroBteil der Weltbevolkerung
ernihrt, wihrend sie einen verhiltnismiBig geringen Anteil des Bodens
und des Wassers braucht und weniger Abfille produziert, sei es auf kleinen
landwirtschaftlichen Flichen oder in Girten, sei es durch Jagd, Sammeln
von Waldprodukten oder kleingewerbliche Fischerei.» Gewarnt wird hier
gleichfalls vor dem Ubergewicht eines Agrobusiness, aufgrund dessen «die
kleinen Landwirte gezwungen sind, ihr Land zu verkaufen oder ihre her-
kémmlichen Produktionsweisen aufzugeben.» (Alles LS 129) Die Enzyklika
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fordert zudem eine «diversifizierte Landwirtschaft», sowie die Forderung
armer Regionen «durch Investitionen in lindliche Infrastrukturen, in die
Organisation des lokalen oder nationalen Marktes, in Bewisserungsanlagen,
in die Entwicklung nachhaltiger Agrartechniken und anderes», sowie die
Schaffung gemeinschaftlicher Organisationen (Genossenschaften), «welche
die Interessen der kleinen Erzeuger schiitzen und die 6rtlichen Okosysteme
vor der Pliinderung bewahren.» Der Text schlie(3t seine Aufziahlung der flir
eine nachhaltige Landwirtschaft notwendigen MaBnahmen mit dem ermu-
tigenden Appell: «Es gibt so vieles, was man tun kann!» (LS 180).

Diese Ziele konnen nur durch eine gemeinwohlorientierte nationa-
le und internationale Politik erreicht werden. Der Caritas Bericht (2014)
zur Rolle der Europiischen Union fir die Forderung der globalen Land-
wirtschaft fasst die von Seiten der EU als wichtigstem regionalen Zusam-
menschluss moglichen und notwendigen Mallnahmen zusammen. Sie
sollen dazu beitragen, die in den EU-Beschliissen festgelegte Prioritit des
Rechts auf Nahrung voranzutreiben.'* Auch dieser Bericht kommt zum
Schluss, dass es vor allem eines starkeren Fokus’ auf die lokale kleinbauerli-
che Landwirtschaft bedarf, die das tigliche Brot flir die meisten Menschen
weltweit produziert.” Thre nationale sowie internationale Unterstiitzung
durch entsprechende landwirtschaftliche Forderungsprogramme, sowie
eine effektive Landreform und global stabile und kostendeckende Preise fuir
landwirtschaftliche Produkte stellen wesentliche Voraussetzungen fiir eine
Erndhrung der Weltbevolkerung in den nichsten Jahrzehnten dar. Zudem
fordert der Caritas-Bericht eine grundsitzliche Neubewertung der interna-
tionalen Agrarpolitik und eine Verankerung des Rechts der Entwicklungs-
linder auf einen eftektiven Schutz threr Agrarmirkte, um eine einheimische
Landwirtschaft aufzubauen. Dies wire zudem der beste Motor flir deren
Entwicklungsbemiihungen. Von den Industrielindern verlangt eine der-
artige Neuausrichtung den Abbau von Agrarsubventionen an GroBprodu-
zenten und damit des Exports von subventionierten Nahrungsmitteln, was
zudem den Gesetzen des freien Marktes entsprechen wiirde. Diese Politik
einer stirkeren Regionalisierung der Nahrungsproduktion wire aus 6ko-
logischen Griinden aufgrund des damit verbundenen niedrigeren Energie-
verbrauchs einer weiteren Globalisierung des Handels mit Nahrungsmitteln
bei weitem vorzuziehen.

Dartiber hinaus bedarf es jedoch weiterer politischer Korrekturen res-
pektive MaBnahmenbiindel in mindestens drei Bereichen: der Aussetzung
der Forderung sowie Erzeugung von Biosprit, einer strengen Kontrolle des
so genannten land grabbing sowie des Erhalts des lokalen Saatguts. Zu erstem:
Biosprit wird als Treibstoft aus pflanzlichen Rohstoften (gemischt mit Erd-
ol) hergestellt, die zugleich als Nahrungsmittel verwendet werden kénnen
bzw. aut Flichen angebaut werden, die der Nahrungsmittelproduktion die-



60 Ingeborg Gabriel

nen. Mit seiner Produktion wurde vor etwas mehr als einem Jahrzehnt in
den USA, der EU sowie in Brasilien begonnen, um den Erddlverbrauch zu
senken. Es gab jedoch von Anfang an einen Konflikt zwischen 6kologischen
und sozialen Zielen. Die ungefihr 800 Millionen Autobesitzer weltweit be-
gannen, so konnte man pointiert sagen, mit 1,2 Mrd. Armen um dieselben
Lebensmittelrohstoffe und Boden zu konkurrieren. Die Herstellung von
Agrotreibstoften fiihrte denn auch innerhalb von nur einigen Jahren zu den
beschriebenen extremen Preisanstiegen bei Mais, Weizen und Soja auf dem
Weltmarkt und ging so zu Lasten der Armen, die sich das tigliche Brot nicht
mehr leisten konnten. Im Zuge der Umwidmungen von grofen Landfli-
chen in Entwicklungslindern kam es zudem vielfach zu massiven Men-
schenrechtsverstoBen und Vertreibungen. Die Umweltbelastung bei dieser
Art von Produktion ist besonders hoch. Die gegenwirtig 25% der US-ame-
rikanischen Maisproduktion, die zur Erzeugung von Biosprit verwendet
werden, werden zudem unter exzessiver Verwendung von Diingemitteln
hergestellt, da die Pflanzen ja nicht zum Verzehr geeignet sein miissen. Die
geplante Ersetzung von 10% der fossilen Brennstofte wiirde eine Widmung
von 43% der landwirtschaftlichen Nutzflachen fiir Biosprit (in der EU wi-
ren es 38%) erforderlich machen. Dies ist — so die einhellige Meinung von
Experten — angesichts der Welternihrungssituation und des zu erwartenden
Weltbevolkerungswachstums ethisch in keiner Weise verantwortbar.'®

Zum zweiten: Um die Produktion von Treibstoft sowie die eigene Er-
nihrung sicherzustellen, kaufen seit einigen Jahren internationale Unter-
nehmen sowie Staaten grofle Landflichen in drmeren Lindern auf. Diese
als land grabbing bezeichnete Praxis ist gleichfalls ethisch in hchstem Mal3e
rechenschaftspflichtig. Dies umso mehr als sie vielfach unter Vorspiegelung
falscher Vorteile (Schaffung von Arbeitsplitzen und Infrastruktur) und durch
die Kooperation mit korrupten Politikern und Beamten erfolgt. Auch hier
kommt es nicht selten zu Vertreibungen der einheimischen Bevolkerung
von threm Land. In jedem Fall wiren derartige Landkidufe und die entspre-
chenden Vertrige oftentlich zu machen und einem internationalen Regime
zu unterstellen, damit Verschlechterungen in der Ernihrungssicherheit fuir
die lokale Bevolkerung vermieden werden konnen."”

Zum dritten: Als sozialethisch besonders bedenklich erweist sich die
Patentierung des durch sogenannte Biotechnologien verinderten Saatguts
durch internationale Konzerne. So bezog sich fast die Hilfte der 4000 Pa-
tente auf Pflanzen, die die US Behorden in den letzten Jahren gewihrten,
auf traditionell kultivierte Pflanzen aus Entwicklungslindern. Diese Pra-
xis wird vielfach als «Biopiraterie» bezeichnet,' da sie ausschlieBlich im
Interesse der wenigen GroBkonzerne ist, die sowohl als Lieferanten von
Saatgut, wie von Insektiziden, Pestiziden und Kunstdiinger den Markt be-
herrschen."
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Wichtig fur die Schaftung effizienter, kostendeckender und die Bevolke-
rung ausreichend ernihrender lokaler Landwirtschaften ist zudem die Un-
terscheidung zwischen kurz- und langfristiger Nahrungsmittelhilfe. Erstere
stellt ein wichtiges Kriseninterventionsinstrument dar, das in Notsituati-
onen, sei es aufgrund von Kriegen oder Klimakatastrophen, Leben rettet.
Diese humanitire Nahrungsmittelhilfe wird vor allem vom World Food
Programme (WFP) der Vereinten Nationen seit vielen Jahren geleistet.?’
Wenig hilfreich sind hingegen Langzeithilfen, die offenkundig negative Fol-
gen fuir die lokale Landwirtschaft haben.?!

In diesen internationalen und regionalen Bemiihungen (Europiische
Union) sind die Kirchen als an der Basis prisente Institutionen starke Ak-
teure. Dies zeigt sowohl der Caritas Bericht, wie auch eine Vielzahl von
zivilgesellschaftlichen und kirchlichen Initiativen.?

b) Individualethische Fundamente einer gerechten Welterndhrung

Die riesigen strukturellen Dimensionen, mit denen eine Welternihrung fiir
Milliarden von Menschen als Gerechtigkeitsfrage konfrontiert ist, sowie die
skizzierten internationalen Bemiihungen, Hunger und Mangelernihrung
weltweit zu tiberwinden, sollten die zentrale individualethische Frage nicht
vergessen lassen: Was miissen Einzelne, soweit es thnen moglich ist, tun, da-
mit Lebensmittel fuir alle vorhanden sind? Was konnen sie beitragen, damit
die Vaterunser-Bitte sich erfiillt?

In nur wenigen Jahrzehnten hat sich in den reichen Lindern eine Ge-
sellschaft gebildet, in der materielle Giiter fiir die meisten im Uberfluss vor-
handen sind. War frither der Mangel die Regel, so gibt es inzwischen viel-
fach ein Zuviel an materiellen Giitern, deren Konsum exzessiv beworben
wird. Die weltweiten sozialen und 6kologischen Folgen dieses iiberhitzten
Konsums werden schlicht missachtet. Eine Wegwerfgesellschatt — so Laudato
si’ — schidigt jedoch sowohl die Menschenwiirde jener, die zu wenig, wie
jener, die mehr als genug haben. Es gibt — so bereits Paul VI. in Populorum
progressio (1967) — neben Unterentwicklung auch eine Art von schidlicher
materieller Uberentwicklung (PP 19). Doch wie kann der einzelne sich ei-
ner Lebensform entziehen, die — wie lingst iiberdeutlich — den eigenen Be-
diirfnissen ebenso wenig entspricht wie jenen der Anderen und der Natur?
Wie ldsst sich eine nachhaltigere und gerechtere Lebensweise praktizieren?
Wie viel ist genug?® Dass es Hunger in unserer Welt gibt, ist gerade auch
angesichts der Verschwendung von Lebensmitteln in unseren Gesellschaf-
ten ein Skandal.** Dies zur Kenntnis zu nehmen und damit die Gleichgiil-
tigkeit zu Gberwinden, kann ein erster Schritt hin zu einem Umdenken
(metanoia) und damit auch zur langfristigen Verinderung der sozialen und
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okologischen Verhiltnisse sein. Denn jedem Wandel geht notwendig eine
geinderte Weltsicht voraus, die andere als materielle Werte in den Vorder-
grund stellt. Wie fiir mehr und mehr Menschen erfahrbar, ist es heute nicht
mehr die Knappheit an Giitern, die uns am echten Leben hindert, sondern
die Knappheit an Zeit und an sozialen Kontakten. Die Frage nach dem
rechten Mal} des eigenen Konsums kann dabei durchaus von Eigeninter-
esse geleitet sein. Denn es geht, wie bereits die antike Philosophie wusste
und die neue Forschung zeigt, um wesentliche Grundlagen des menschli-
chen Gliicks. Mehr-Haben fiihrt tiber ein elementares Maf3 hinaus nicht zu
groBerer Lebensbefriedigung® und die personale Freiheit wird durch mehr
Giiter nicht gefordert sondern belastet. «Arm ist, wer viele Bediirfnisse hat»,
formulierte bereits der HI. Basilius kontrafaktisch.?® Das rechte Mal} in der
Verwendung der irdischen Giiter stellt aber auch und vor allem eine Kar-
dinaltugend dar, von deren Praxis die Fihigkeit zum gerechten Handeln
abhingt. Zur Frage nach dem rechten Maf} als universal-ethische Frage tritt
fur Christen und Christinnen dariiber hinaus die das eigene Heil mitbe-
stimmende Frage, wieweit es gelingt, den «Hungrigen zu essen zu geben»
(Mt 25, 37). Sie bleibt angesichts der oben dargestellten Welternihrungssi-
tuation von ungeminderter Relevanz. Solange Menschen vor Hunger ster-
ben oder ihr menschliches Potential aufgrund von Mangelernihrung nicht
entfalten konnen, geht es bei Konsumentscheidungen immer auch um den
Anderen, sein Recht auf Nahrung und damit auch auf Leben.

Die aus Griinden der Gerechtigkeit wie der Okologie notwendige Um-
kehr verlangt nicht weniger als eine kulturelle Revolution (LS 114), die
beim Einzelnen beginnen muss. Wesentlich wire dabei vor allem, das viel-
fach vorhandene Motivationsdefizit und die Gleichgiiltigkeit zu tiberwin-
den.Welche Einstellungsinderungen braucht es, um Ungerechtigkeiten, die
jeden Einzelnen in der einen oder anderen Weise verletzen, Paroli zu bieten,
und neue Verhaltensweisen zu entwickeln? Es scheint, dass eine Vorausset-
zung dafur die Dankbarkeit fiir das ist, was man bereits hat. Sie erlaubt die
Gier ebenso zu iiberwinden wie die Hybris des Alles-Haben-Miissens und
fordert Werte wie Gentigsamkeit, Sparsamkeit und Bescheidenheit, ja Ver-
zicht, die in unserer Gesellschaft irgendwie abhandengekommen sind. Es
geht um eine Reduktion des Konsums, die Riickfrage nach den Produkti-
onsbedingungen jener Lebensmittel, die wir kaufen (Beispiel: Fairtrade), die
Verringerung des Konsums jener Produkte, die in immer groBerer Menge
verwendet der Umwelt Schaden zufligen und die die Nahrungsmoglich-
keiten jener verringern, die auf sie angewiesen sind. Hier wire es durch-
aus sinnvoll, auch das Fasten neu zu entdecken, das neben der spirituellen
immer auch eine soziale Dimension hatte, die heute um eine dkologische
zu erweitern wire. Das Fasten, das nicht zuletzt aufgrund einer modernen
Weltsicht stark an Bedeutung verloren hat, konnte von Konsumabhingig-
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keiten befreien wie auch das soziale Engagement fiir die Armen und die
Achtung vor der Natur als Gabe stirken, im Wissen, dass wir durch unsere
personlichen Konsumentscheidungen und unseren Lebensstil die Welt tig-
lich mitgestalten. Besonders das traditionelle Fleischfasten sollte angesichts
der negativen Umweltfolgen der zunehmenden Fleischproduktion sowie
des Fleischkonsums eine Wiederbelebung erfahren.

3. Zum Schluss

Der russische Philosoph Nicolas Berdyaev hat den eindriicklichen Satz ge-
pragt: «Brot flir mich ist eine materielle Sache, Brot fiir den Nichsten eine
spirituelle.»® Er kehrt damit die moderne Weltsicht um, wonach jeder sein
Eigeninteresse verfolgen und so sein eigener Nichster und seines Gliickes
Schmied sein soll. Die Sorge um das tigliche Brot ist nie nur eine materi-
elle Sache, sondern eine elementare Frage des gemeinsamen Menschseins
in seiner Bediirftigkeit wie seinem Potential und seiner Grofle. Die An-
strengungen, die heute im Kampf gegen Hunger und Mangelernihrung
unternommen werden, sind im Blick auf die GroBe des Problems und die
gemeinsame menschliche Verantwortung noch immer unzureichend. Dies
umso mehr als diese Bemithungen gleichsam im Wettlauf mit einer sich
vertiefenden o6kologischen Krise stattfinden, die die Moglichkeiten der
Nahrungsmittelproduktion einzuschrinken droht, was vor allem auch an-
gesichts einer weiter wachsenden Weltbevolkerung dringend Losungen ver-
langt. In dieser Situation braucht es sowohl strukturethische MaBlnahmen
wie auch ein profundes ethisch motiviertes Umdenken vieler Einzelner, um
den Hunger, unter dem Menschen auch heute grausam leiden, zu besiegen
und das tagliche Brot fiir alle sicher zu stellen.
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ABSTRACT

Daily bread for all. Feeding the world — a contemporary question of justice. The following article deals
with a socio-ethical perspective on the plea for our daily bread in Christianity’s main prayer. It starts
with an overview the signs of the times in a context shaped by globalization. Hunger is still a dire
reality in today’s world where a growing world population competes for resources in the face of an
ecological crisis. The second part then shows that these problems can be overcome a) through de-
velopment efforts that give effective support to the one half of the world’s population (3,8 billion)
that are small scale farmers; b) by ending subsidies for food exports from highly developed countries;
¢) by reducing the production of «green fuel» from edible plants and put land grabbing under an
international regime. These measures are in line with the demands of Laudato si’, the eco-encyclical
of Pope Francis (2015).
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CHRISTINE LAVANT

WAR ICH EINER DEINER AUGENAPFEL

Wir ich einer deiner Augenipfel

oder eines deiner Wimpernhaare
niemals gibe ich dir Argernisse

und du wiirdest mich so gern ertragen.

Meine Seele geht jetzt auf die Suche

nach dem nichsten besten Hexenmeister
der an ihr das kleine Wunder tite

denn sie will sich gleich verzaubern lassen.

Freilich hast du schon zwei Augenipfel
Freilich hast du alle Wimpernhaare

aber wenn sie Brot und Wasser wiirde —?
Brot und Wasser brauchst du alle Tage.

Noch vor jedem Verstehen ist da der Sound. Binnenreime und Assonanzen
tiberziehen die Verse mit einem Klangnetz, so dass der fehlende Endreim
der Serbischen Trochien gar nicht auffillt. Christine Lavant schligt die alte
Unmoglichkeitsformel der Liebenden an: «Wenn ich wir'» Und taucht
mit dem Konjunktiv den Text weiter in eine musikalische Tonung: «wir»,
«Apfel», «gibe», «wiirde». «Argernisse» und «gern ertragen» nehmen in der
Klangofinung die «Haare» wieder auf. Kannte sie Stefan Georges Gedicht
«Sehnsucht», in dem ein Ich «um dein aug® und haar / alle tage in sehnen
leben» muss? Hatte sie das ungewohnliche Wort «Augenipfel» in Rilkes
«Archaischer Torso Apollos» gelesen? Goethes «Zauberlehrlingy mit dem
«Hexenmeister» wird der Autodidaktin gewiss vertraut gewesen sein.

Die Dichterin, die den Namen ihres Heimatflusses zum Pseudonym ma-
chen sollte, wurde 1915 im Lavanttal geboren, als das jiingste von neun
Kindern des invaliden Grubenmaurers Georg Thonhauser und seiner Frau
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Anna, einer Flickschneiderin. Der Vater erzihlte gerne «vom Gottsnam-
wutzl und von anderen Geistern», und die innig fromme Mutter sang mit
thren Kindern Kirchenlieder und Kirntner Volkslieder. Christine schien
kaum lebensfihig, ein skrofultses, lungenkrankes Midchen, das zwolfjih-
rig nach einer radikalen Rontgenbestrahlung von einer Tuberkulose ge-
heilt werden konnte. Auch die nissende Skrofulose verschwand. Sie blieb
schwichlich, von Narben an Hals und Gesicht gezeichnet. Die verhuschte
kleine AuBenseiterin brauchte sieben Jahre, um die dreiklassige Grundschu-
le zu absolvieren; auf der Fensterbank aber schrieb sie Geschichten. Als ein
Verlag den ersten Roman der Siebzehnjdhrigen ablehnte, nahm sie Tablet-
ten und kam in die Klagenfurter «Landes-Irrenanstalt». Nach dem Tod der
Eltern heiratete sie mit 24 Jahren den sechzigjahrigen erfolglosen Kunstma-
ler Joset Habernig und hauste mit ihm hungernd in einem Zimmer. Durch
Stricken gewihrleistete sie den bescheidenen Lebensunterhalt: vor sich auf
dem Tisch die Biicher aus der Wolfberger Leihbibliothek, die klappernden
Nadeln tiber dem SchoB. Als ihr ein Band Rilke-Gedichte in die Hand fiel,
sei ihr gewesen, als «habe man einen Brunnen geschlagen»; nach einigen
epigonalen Versuchen fand sie ithren Ton. Und schrieb aus dem Lavanttal in
den Echoraum der Weltliteratur hinein.

Ein Ich wendet sich an ein Du. Beinahe sezierend bezeichnet es den Kor-
per des anderen. Einer seiner «Augenipfel» mochte es sein, oder wenigstens
ein «Wimpernhaar». Dann wiirde das Du mit dem Sehorgan des Ich die
Welt schauen; als Wimper konnte das Ich helfen, seinen Blick zu schiitzen.
Beide Positionen sind intim, gilt das Auge doch als Fenster der Seele. Das
Ich will nicht nur anteilnehmen am Du, sondern sein Teil sein. Nur wenn
das Ich im Du aufgeht, in thm untergeht, ist es fiir das Du zu «ertragen». Die
Verschmelzung, von der die Zeilen im Irrealis sprechen, hat aber klanglich
schon begonnen (doppelter Binnenreim «einer / deiner»; die Musik der
Vokale und Umlaute).

Indem sich das Ich in der zweiten Strophe nun als «Seele» auf den Weg
macht zum «nichsten besten Hexenmeister» (drei Mal zischende Assonanz),
der sie «verzaubern» soll, intensiviert sich die Sprachmagie. Die dritte Stro-
phe vollbringt das «kleine Wunder» der Anverwandlung. Sie beginnt mit
einer Einschrinkung, die zugleich Beschworung ist. Wie im Zauberspruch
werden die Worte gedoppelt (Freilich hast du / Freilich hast du; Brot und
Wiasser / Brot und Wasser). Da das Du kein Auge braucht und keine Wim-
per, inszeniert das sprechende Ich nun eine ganz andere Metamorphose. Das
leiblich vollkommene Du wird doch Hunger haben! So soll die Seele Brot
und Wasser werden und sich als Grundnahrungsmittel dem Du einverlei-
ben: «alle Tage». Eine inverse Eucharistie. Wasser und Brot aber sind nicht
Brot und Wein. Das Abendmabhl, das diese Zeilen versprechen, hat auch den
Nachhall von Kerker. Es benennt eine Liebes- und Leibesgefangenschatft.
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Und das Gedicht, das von dieser Wandlung spricht, ist das Gedichtnis eines
Dramas.

Im Jahr 1950 lernte Christine Habernig, 35 Jahre alt, bei ihrer ersten
Lesung den Maler Werner Berg kennen. Auch er ist verheiratet, 46 Jahre
alt, Vater von fiint’ Kindern. Berg muss elektrisiert gewesen sein von der
enigmatischen schmalen Frau, die, ganz in Schwarz mit Kopftuch, sich halb
als Nonne, halb als Krauterweiblein inszenierend, wie aus der Zeit gefallen
ithre Verse las. Eine Gliickskatastrophe beginnt. Der Mann, attraktiv, gesund,
als Kuinstler arriviert, wird zum protegierenden Freund der kranken Debiti-
tantin. Wahrend sich Christine von ithrem Ehemann schon lange entfernt
hat, fordert Werner Berg von seiner Frau Verstindnis flir die neue Situation.
Nach vier zermiirbenden Jahren iiberlebt Werner Berg Anfang 1955 nur
knapp den Versuch einer Selbsttotung. Christine zieht sich zuriick. Unter
dem Eindruck der erfiillten, gefihrdeten, schlieBlich im Verzicht beendeten
Beziehung entsteht in den Jahren 1950 bis 1956 Lavants lyrisches Haupt-
werk. Die Sprachzauberin hat ihre Gedichte auch als Brot bezeichnet. Wer
sie liest, nimmt teil an einem Hochamt der Liebe.

Angelika Overath
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«IN GOTTES GEDACHTNIS
EINGESCHRIEBEN SEIN...»

Ein Gesprich mit Nora Gomringer

Die Schriftstellerin und Sprechkiinstlerin Nora Gomringer war am 16. Juni 2016 zu
Gast bei der Wiener Poetikdozentur «Literatur und Religion» mit dem Vortrag: Man
sieht’s. Der Gott zwischen der Zeilen der Nora G. Mit diesem Titel war das Weil} zwi-
schen den Zeilen als mdglicher Platzhalter fiir «Gott» angezeigt. Im Anschluss an ihren
Vortrag, der um das Gedichtnis, den Namen, das Herz, das Mitgefiihl und vieles andere
mehr kreiste, entspann sich das folgende Gesprich mit dem Theologen Jan-Heiner Ttick.

Tock: Nora Gomringer, in Ihren Gedichten finden sich immer wieder Spuren,
die auf die Shoah, die Ausloschung des jiidischen Lebens durch die National-
sozialisten, verweisen. Stellvertretend machte ich die Gedichte Die Madchen
in Bergen-Belsen'!, Wie erklire ich? und Und es war Tag’ nennen. Was war
fiir Sie der eigentliche Anstof3, sich mit dem Abgrund der jiidischen Leidensge-
schichte, die Emmanuel Levinas einmal die «Passion der Passionen» genannt
hat, niher auseinanderzusetzen — und dann Gedichte zu schreiben, die dem
Geschick der Opfer einen Erinnerungsort in der Sprache geben?

GOMRINGER: Ja, warum schreibe ich diese Gedichte. Warum schon so friih,
unbeirrt und unbeirrbar, obwohl die Kritik natiirlich nicht ausbleibt: Wie
kann man nur? Nichts damit zu tun gehabt und schreibt, als wir's ithre Ge-
schichte! Es ist vermessen, es ist hochmditig, es ist frech.

Sicher schreibe ich Gedichte mit dieser Thematik, um mich in meinem
Fihlen zu versichern, zu kallibrieren und, ja, auch um immer weiter das
Abklingen der Geschichte mit meinen Moglichkeiten aufzuhalten.

Als Zehnjihrige hatte ich ein Buch als stindigen Begleiter: Eine kleine
Reclam Gedichtesammlung war das. Darin fanden sich neben Texten von

Nor4 GOMRINGER, geb. 1980, ist Schweizerin und Deutsche, Direktorin des internati-
onalen Kiinstlerhauses «Villa Concordia» in Bamberg. Zuletzt erschienen die Lyrikbinde
«Morbus» und «Mein Gedicht fragt nicht lange reloaded» sowie ein Buch mit Kurzprosa
«Ich bin doch nicht hier, um Sie zu amiisieren» (alle 2015). Im selben Jahr wurde sie mit
dem Ingeborg-Bachmann-Preis ausgezeichnet.
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James Kriiss und Franz Hohler das himmeltraurige Gedicht «Janusz Korczak
und die Kinder» und auch der Text «Ladislaus und Komkarlinchen.

Diese beiden reimenden Gedichte gaben den Anstol3, um mit meiner
Mutter fragend, langsam, tastend, ehrlich und ernst iiber die Shoah, den
Krieg, unsere Familie im Krieg zu sprechen. Von da an hat der Dialog
nicht aufgehort, bleibt lebhaftes Band zwischen den Generationen. Mein
GroBvater war Mediziner, SS-Offizier, Deserteur, entnazifizierter Arzt, ein
ausgezeichneter Diagnostiker, «Storchentante» und Christ, dazu Vater von
drei Kindern. Meine GroBmutter miitterlicherseits eine Frau wie viele an-
dere dieser Zeit: Politisch eher uninteressiert, nur Schneid und Stand waren
wichtig. Fortkommen, Weiterkommen in der Welt, sozialer Aufstieg zihl-
te. Wir sind sechs Enkelkinder in diesem Familienzweig. Die Unsicherheit
meiner Mutter um die Taten ihres Vaters im Krieg, das fehlende Gesprich
dariiber in Nachkriegsdeutschland, die Fassungslosigkeit der emanzipa-
tions- und friedensbewegten Frau der 60er und 70er Jahre (meine Mutter
ist Jahrgang 1941) tber die Kriegsgriuel, vielleicht sogar die irrationale Fra-
ge meiner Mutter nach der eigenen Schuld haben mich umgetrieben. Ich
war und bin ein Mama-Kind, bin meiner Mutter sehr verbunden, sehe die
Welt in vielerlei Hinsicht durch ihre Augen. Ich glaube, das war sehr frith
in mich eingeprigt. Mit 11 Jahren stand ich in Auschwitz und blickte in
die Vitrinen mit den Haaren, den Zihnen, den verdrehten Brillengestellen,
sah die Spionlocher in den Winden der Krankenstation, die Holzbaracken,
die Betten darin. Es war kalt, meine zwei jiingsten Briider — damals 25 und
29 — waren dabei. Ich habe Dinge sicher etwas zu frith erfahren. Aber es hat
mir dann eben auch die Welt frither erschlossen.

Das sind in der Tat aufergewshnlich friihe Pragungen. Anders als viele Krieg-
senkel, die in ihren Familien das Schweigen iiber die dunkle Seite der Vergan-
genheit gewissermaflen geerbt haben, sind Sie mit der Wunde «Auschwitz»
friith konfrontiert worden. AufSergewohnlich auch, dass Sie das Thema ganz
konkret im Blick auf die eigene Familie angegangen sind. Das ist unbequem,
bricht Tabus, ist aber — gerade fiir Angehorige der dritten Generation — auch
wichtig, um ein reflexives Verhdltnis zum Umgang mit der Vergangenheit in der
eigenen Familie auszubilden. Schon in Ihrem Buch «Ich bin doch nicht hier,
um Sie zu amiisieren» haben Sie dffentlich ausgesprochen, dass Ihr GrofSvater
SS-Offizier gewesen ist und zugleich humanistisch hochgebildet war. Er konnte
Latein, Griechisch und Hebrdisch. Die geistige Topographie Europas, die mit
den Orten Roms, Athens und Jerusalems verbunden ist, war ihm offensichtlich
wichtig und vertraut. Dennoch hat er als SS-Mann genau an der Zerstorung
dieser Topographie mitgewirkt. Was denken Sie iiber das dunkle Ritsel dieses
Widerspruchs?
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GOMRINGER: Ich entschuldige damit nichts, aber ich sehe Menschen auch
immer als Wesen ihrer Zeit. Mein Opa hatte sein medizinisches Examen in
Wiirzburg bestanden und bekam mit seinem Zeugnis auch seinen SS-Aus-
weis ausgehindigt — so wird es in der Familie erzihlt. Da gab es kein dezi-
diertes Dafiir, aber eben auch kein vehementes Dagegen. Die Stationen der
militirischen Karriere fiihrten dann alle in den Osten und dort gab‘s Schre-
cken, aber auch immer Gliick fiir meinen Opa, der weg war, wenn's «arg»
wurde, spontane ErschieBungskommandos erfolgten etc. Meine Mutter und
ich haben das in Ludwigsburg anhand seines Fahrtenbiichleins nachgepriift
und waren erleichtert, erschiittert, sehr still in diesen Tagen.

Ich kann nicht gut urteilen wegen der grolen zeitlichen Distanz. Ich
kann die einzelne Tat als verwerflich, aber die gesamte Haltung als «bemiiht
menschlich» bezeichnen. Im Krieg — so schreibt es auch Swetlana Alexije-
witsch*, viele schreiben es so ... — verindern sich die Menschen. Und es sind
Verianderungen, die kein Davor mehr zulassen. Das ist das Verheerende, die
Kollektiverfahrung des Falls durch Grausamkeit. Handlungen, die Verzweif-
lung und Uniiberlegtheit ausdriicken, am schlimmsten aber: Willkiir. Allein
der Grad an Erschopfung muss an bestimmten Orten zu grasslichen Taten
gefithrt haben. Perfide, menschenverachtende Taten passieren oft dort,
wo die Menschen ihrer Basisnatur am nichsten sind: in korperlicher Not
durch Auszehrung. Ich denke an die Folterungen britischer Soldaten durch
japanische Militirs in Burma, wie geschildert durch autobiographischen
Bericht von Eric Lomax. Auch an die schrecklichen Taten, die KZ-
Gefangene einander antaten, wenn Hunger und Not sie dazu trieben, sich
gegenseitig die Kappen zu stehlen, was flir den Bestohlenen den sicheren
Tod beim Appell bedeutete. Erst wenn Miidigkeit, Hunger, Durst und
Kilte aufgefangen sind, graduiert der Mensch langsam zum Wesen. Dieses
Wesen erst ist dann befihigt, sich durch Kultur auszudriicken, sich berei-
chern, trosten, leiten zu lassen. Erstaunlich die unter uns, die langes Leid
ertragen und dabei von einer geistigen Idee, Sprache, Inspiration, ethisch-
moralischem Gertist gestiitzt sind. Vielleicht sind sie als «seligr zu bezeich-
nen. Im Wort, in der zartlichen Geste ist das Heil immanent.

Mein GrofBvater war ein junger Mann, verfiihrbar, beeindruckbar, einer, der
gerne und wegen all seines Wissens «mitspielen» wollte. Eine Rolle spielen in
der Gesellschaft, die uns umgibt, ist uns ja generell wichtig. Daftir werden wir
ausgebildet. Sie in ihren Ausprigungen zu kritisieren, Aktionen des Wider-
stands zu planen und durchzufiihren, das basiert auf Mut und auch politischer
Weitsicht. Sophie Scholl war entsetzter tiber das, was sie um sich herum wahr-
nahm als mein GroBvater. Ich habe lange nicht verstanden, dass der Krieg so
kollektiv dann auch wieder nicht ist. An dem ausfransenden Ende des Krieges
(vielleicht ist er als Gewebe am besten bezeichnet), an dem Du stehst, da sieht
er ganz anders aus. Da sieht er so aus, wie Du ihn sehen «kannst».
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Die Erschiitterung, die Stille, die zwischen Ihrer Mutter und Ihnen wihrend der
Recherche in Ludwigsburg herrschte, fiihrt mich zu einer weiteren Frage: Wie
von dem sprechen, iiber das man nicht sprechen kann? Viele Uberlebende haben
ja das Paradox ins Wort gebracht, nicht angemessen sprechen, aber noch weniger
einfach schweigen zu konnen. Welche Moglichkeiten hat das Gedicht heute, eine
vom Schweigen angereicherte Sprache zu sprechen, die neben dem ausdriick-
lich Gesagten mitlaufend im Weif3 «zwischen den Zeilen» Zeugnis ablegt?

GoMRINGER: Ein Gedicht hat eine Aura. Diese ist vielleicht wie ein Echo-
raum fur die spezifische, dem Wort immanente Aura zu beschreiben. Die
Kumulierung von Kraft. Ein Wort in einem poetischen Kontext, umsichtig
ausgewahlt fiir die Zeile, zwischen vielen Moglichkeiten als die wesentliche
erkannt, vermag durch Effekt eine Art Kettenreaktion auszulosen. Im besten
Falle fithrt diese zu einer Art Kommunion im Geiste zwischen Leser und
Autor. So zumindest strebe ich es an. Mein erstes Ziel ist nicht die unbe-
dingte Eigenheit um der Sprache willen. Vielleicht ist mein lyrisches Lexi-
kon deshalb die Sprache des Alltags. Ich vertraue da eben auch den Wortern,
dass sie im Kontext eines Gedichtes ithre Magie ausstrahlen. Ich habe das oft
genauso erlebt.

Ein Gedicht ist — wie ein Kunstwerk der Bildenden Kunst — eine phy-
sische Sache, ist oft Druckerschwirze auf Papier oder Gesang in einem
Kehlkopf. Beinahe beriihrbar, auf jeden Fall «<in der Welt». Dieser Umstand
allein zeigt einen kleinen Widerstand gegen die Welt reiner Vergeistigung
auf. Materialisierung zum Widerstand gegen das Verschwinden. Finden Text
oder Lied dann Verbreitung, ist gleich Anspruch geschaffen. Die Sache ist —
wenigstens fur eine Weile — nicht mehr wegzudenken. Ich schreibe oftmals
Gedichte, um mir ein Gedichtnis tiber einen bestimmten Sachverhalt zu
schaffen. Memento pieces. Once they are here, they cannot be negclected without
consequences.

Der physische Korper des Gedichts — kann er «intakt» bleiben, wenn es um die
Bezeugung der physischen Vernichtung von Menschen geht?

GoMRINGER: Lily Brett, die amerikanische, jidische Autorin schreibt harte
Gedichte tiber die Shoah.> Sie beschreibt Abliufe der Totungsmaschinerie,
man hort fast die leblosen Korper aneinanderklatschen, wenn der Gabel-
stapler sie tibereinanderwilzt, um Platz zu schaffen fiir noch mehr leblose
Korper. Die Gedichte sind im wahrsten Sinne schmal, haben kaum Korper,
bieten viele Zeilen, die nur zwei, drei Worter kennen. Alle Worter halten
sich wie idngstliche, kraftlose Schwimmer am linken (Becken-)Rand auf,
wagen sich nicht in das Ungewisse des weillen Blattes. Es konnten Haie in
diesen Gewissern ihre Kreise ziehen ...
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Dabei ist ihre Sprache eben so kompromisslos, schont uns nicht. Sprache
und die Bilder in ihr als Zumutung. Vielleicht auch, um als Autor zu sagen:
All diese Verbrechen sind nicht vergangen, nur weil sie Jahrzehnte entfernt
liegen. Sie sind eingeschrieben in die Biographie der Menschheit auf dem
Planeten. So etwas vergeht nicht, und dabei schreibt Brett eben nicht an-
klagend, sondern alle einbeziehend. Sich selbst, die Kriegsverbrecher, alle
zukiinftigen Generationen. Insofern sind die wenigen Worte, die die Verse
bilden, vielleicht viel eher wie Kopfspringer am Rand zu verstehen, die —
wenn abgesprungen — kraftvoll das Weil} durchpfliigen und auf ihre eigene
Kraft setzen.

Manchmal ist die michtigste Form der Sprache der Monolog. Ich habe
das und das getan. Da! Ich hab es gesagt! Es ist in der Welt. Diese Beichte
wird nun von der Welt mit ihren Abldufen prozessiert, untergewalkt. Und
Gott vergibt. Ich kann mich erinnern, dass meine Mutter und ich bei unse-
ren Recherchen irgendwie leiser sprachen, vielleicht sogar fliisterten. Nach
den Tagen im Archiv kicherten wir oft hysterisch und befreit und wir ge-
nossen das Zusammensein, egal aus welcher Motivation heraus wir nach
Ludwigsburg gekommen waren. Mit Flistern kann viel beginnen. Gedich-
te, die auch flistern konnen, sind die besten.

Aura, Geddchtnis, Sprache, Korper ... das veranlasst mich, etwas genauer auf
Ihr Gedicht Und es war Tag./ Und der Tag neigte sich® zu sprechen zu
kommen. Sie verwenden hier ein Stilmittel der hebriischen Sprache, das in
der Bibel oft vorkommt. Ich meine das Bindewort «und» (we). Das Gedicht
vollzieht das Eingedenken an das jiidische Leid so, dass es die Stationen von
Deportation und Vernichtung aneinanderreiht und memoriert («und es war und
es war und es war ...»). Dinge wie Leder, Koffer und Mdntel werden ebenso ge-
nannt wie Waggons und die Rampe, der menschliche Korper begegnet nur frag-
mentiert durch Miinder, Hinde und Blicke, von Wimmern, Weinen, Fliistern
und Raunen ist die Rede, auch von einem miiden Gebet... Aneinanderreihen
und sagen, was war. Mehr nicht, das aber genau. Die parataktische Reihung
neutralisiert jedes Warum, sie ldasst Leerstellen und Freiraume «zwischen den
Zeilen». Bemerkenswert auch, dass die Strophen des Gedichts immer kiirzer
werden, bis die Reihung schlieflich abbricht. Die im Titel angezeigte Neigung
wird im «Korper» des Gedichts selbst realisiert. Am Ende steht ein zerriittetes
Wort, das — auch typographisch — aus der Reihe fallt und dem durch die Silbe
«Au» selbst ein kreatiirlicher Schmerzlaut eingeschrieben ist:

Und es war ein Ruck
Und es war wahr
Und es war ein seltsamer Name

Au-schw-itz
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Dichtung kann die Toten vor dem zweiten Tod des Vergessens bewahren — ins
Leben zuriickrufen oder gar retten kann sie sie nicht. Das aber wire vielleicht
der Fluchtpunkt des Eingedenkens. Walter Benjamin jedenfalls hat einmal be-
merkt: «Im Eingedenken machen wir eine Erfahrung, die uns verbietet, die
Geschichte grundsdtzlich atheologisch zu begreifen, sowenig wir sie in unmit-
telbar theologischen Begriffen zu schreiben versuchen diirfen.»” Das diirfte auch
auf die Propheten anspielen, die ja die Hoffnung ausgesprochen haben, dass
die Namen der Toten in das Geddchtnis Gottes eingeschrieben sind. Bei Jesaja
heift es: «Ihnen allen errichte ich in meinem Haus und in meinen Mauern ein
Denkmal, ich gebe ihnen einen Namen, der mehr wert ist als Séhne und Toch-
ter: Einen ewigen Namen gebe ich ihnen, der niemals getilgt wird.» (Jes 56, 5)
Spielt diese religiose Tiefendimension der Erinnerung fiir Sie eine Rolle?

GOMRINGER: Darauf kann ich sehr einfach mit Ja antworten. Einen «ewigen
Namen» zu erhalten ist ein unumstrittenes Sehnsuchtsmotiv. «In Gottes Ge-
dichtnis eingeschrieben» zu sein, wie unverdient wire es, wie heilend. Fiir die
Opfer der Shoah allgemein wie fiir jeden bereuenden Titer im Besonderen. —
Die Sache mit den Namen beschiftigt mich lange. Wihrend unsere Kultur auf
eine stirkende Individualisierungsfunktion des Namens abzielt, wir Namen
idolisieren, karikieren und auch Vorfahren mit ithnen wieder ins Gedichtnis
rufen, gibt es ja Kulturen, in denen der Einzelne viel weniger hervorgehoben
wird und die Namenskultur auch demzufolge eine andere ist.

Wir sind gemil3 unserer Namen auch als Geistesgeschopfe, quasi als «Ide-
en von uns» benannt. Uns kann man rufen, wenn wir im anderen Raum,
am hinteren Ende des Gartens sind. Wir sind dort noch lebendig, wo die
Stimme eines Lebendigen uns erreicht, wenn er uns ruft.

Am Ende meiner Vorlesung bei Thnen habe ich 50 Namen laut aus-
gesprochen. Bei der Gedenkfeier um die Opfer des 11. Septembers hat
man alle Namen der Verstorbenen laut vorgelesen. Das ist erschlagend. Und
doch ist es «<nur» eine menschliche Geste. Eine Aufzihlung, fast einer Inven-
tur auf der Negativseite gleich. Aber in dieser Geste der Erwihnung liegt
auch immer eine Anrufung. Ein Bannen-Wollen des Geistes der Person, die
durch die namentliche Anrufung erreicht werden soll. Schamanisch, uralt,
sehnsuchtsvoll an Gott gewandt.

Dass Sie in Ihrem Wiener Vortrag die Namen der Opfer des Terror-Anschlags
von Orlando einzeln genannt haben, war sehr beriihrend. Es wurde schlagartig
deutlich, dass hinter der Nachrichten-Ziffer «50 Opfer» Menschen mit einer
einmaligen Geschichte stehen. Das hat mich spontan erinnert an eine eindriick-
liche Begegnung mit einem 91-jihrigen Shoah-Uberlebenden, der hier an der
Universitit Wien vor kurzem gesprochen hat. Er erzdhlte, dass er die NS-Prak-
tiken der Dehumanisierung nur deshalb iiberlebt habe, weil er in der Kindheit
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die hebriischen Psalmen auswendig gelernt hattee. Wihrend des Todesmarsches
habe er im monotonen Gleichmaf} der Schritte den Lobpreis Israels vor sich hin
gemurmelt. Das war sein inneres Riistzeug, mit dem er der Zerstorung drauflen
standhalten konnte. Seine Eltern, alle Freunde hat er in den Lagern verloren.
Als er wihrend der Rede innehielt, aufsah und leise, aber deutlich und sichtlich
bewegt die Namen seiner vier ermordeten Freunde nannte, fuhr es mir durch
Mark und Bein. Jeder dieser Namen hdtte eine Zukunft vor sich gehabt, statt-
dessen: Asche, Asche, Asche, Asche. ..

In Wien haben Sie auch erzdihlt, dass Sie am 11. September 2001 in New
York der Katastrophe so verstorend nah waren. Die Erlebnisse und auch die
Wahrnehmung des Verlustes nicht nur menschlichen Lebens, sondern auch der
vielen Unterlagen, Akten, Dokumente, die menschliches Leben begleiten und
zum Teil bestimmen, muss Sie beim Anblick des zerstorten Word Trade Centers
getroffen haben. Zu Asche gewordene Menschen, menschliche Spuren und damit
Spuren der Menschlichkeit.

GOMRINGER: Den 11. September 2001 und seine verheerenden Auswirkun-
gen habe ich nur in zwei Texten explizit festgehalten. Der eine — «New York
Tar® — ist der Versuch, die Situation nach dem Ungliick zu beschreiben.
Tastende, kleine Beobachtungen sind es, verbunden mit zwet, drei groBeren
Aussagen. Im Ganzen eine Fassungslosigkeit, die sich in Sinnsuche durch
Sprache ausdriickt. Der andere Text ist verschwunden, wie auch die Sache,
die er beschrieb. Ich bin nach den Wirren dieses Tages an einer Autoim-
munkrankheit erkrankt und habe sie gut sechs Jahre herumgeschleppt, bis
eine definitive Behandlung mir Ruhe gebracht hat, aber eben auch den
Verlust eines wichtigen Organs. Diesen Umstand habe ich in dem Text
«Souvenir» beschrieben. Als solches Souvenir hatte ich die Krankheit aus
New York mitgenommen. Und mit meiner Genesung sind Text und Souve-
nir verschwunden. In einem Radiostiick zehn Jahre nach dem 11. Septem-
ber 2001 habe ich mit meinem Freund und Kollegen Malte G&bel einige
Eindriicke verarbeitet. Wir haben das zaghaft getan, beide — glaube ich — mit
dem Staunen von zwei Kindern, die wir an diesem Tag irgendwie noch wa-
ren (21 und 23 waren wir) und auf jeden Fall wieder wurden. Ohnmichtig,
mutlos, nur nach Uberleben ausgerichtet, tibermutig — eine seltsam wache
Mischung. Kriegswirren und Fluchtsituationen nach einem Angrift kann
ich sehr gut nachfiihlen, Panik und Uberlebensenergien, auch Verschlagen-
heit, um ans personliche Ziel zu gelangen. In love and war... sagen sie doch
immer. So ist es. Alles 1st anders, Moral und Ethik aus dem Fenster, wenn
Angst und Auszehrung herrschen. Nur sind unsere war-Szenarien natiirlich
auch FulBlballspiele im Stadion, bei denen Panik ausbricht, Massenveranstal-
tungen, bei denen Menschen zerquetscht, getreten werden etc.
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Imre Kertész hat im Blick auf die Anschldge vom 11. September eine abgriin-
dige Aufzeichnung hinterlassen: «Auschwitz setzt sich fort, iiberall, in allem.
New York = Auschwitz. Wer sihe das nicht?».”

GOMRINGER: Wenn man Auschwitz als menschentotende Maschinerie be-
greift, muss man zustimmen. Auch der Terror tut genau dies: Er plant und
16scht aus. Allerdings ist es etwas anderes, tiber Jahre ein Lager der Schmerzen,
Erniedrigungen, des Todes zu betreiben, in dem die Angst der Opfer wie in
einem widerlichen Garten gepflegt, kultiviert wird. Die «Konzentration» ist
im wahrsten Sinne die Totung der Sinne, des Verstandes, der Lebenstihig-
keit. Nicht zu wissen, was kommt, an einem Morgen, einem Abend — wie
in Berlin aut dem Weihnachtsmarkt — ist grasslich fiir die Opfer, die tiber-
leben, die Berichterstatter und natiirlich die Angehorigen, die von einem
auf den anderen Moment geliebte Menschen entbehren miissen. Wer bei
einem Terrorakt stirbt, ist aber oftmals einfach fort, musste nicht jahrelang
leiden und sich viele Male ausloschen lassen. — Ich bete, dass Deutschland
kein widerlicher Garten wird, in dem Angst wichst und geziichtet wird von
grausamen Girtnern. Hitte ich Kinder, ich wiirde ithnen Toleranz und Kraft
fiir das Miteinander und Fihigkeiten flir oftene Kommunikation wiinschen.
Und «mein Europa»: grenzenlos, inspiriert und fest verbunden.

Das Herz ist das innere Archiv eines Menschen, in dem Erinnerungen gespei-
chert werden, es ist das Gewebe, wo die Fiden zusammenlaufen und der Stoff
unserer Geschichten aufbewahrt wird. In Ihren Gedichten kommt das Herz
immer wieder vor. Sie ringen diesem abgenutzten Grundwort immer wieder
neue Facetten ab und bereichern die poetische Kardiologie um unverbrauchte
Bilder. So haben Sie vom Herzen als « Kuckucksei», als « Wollknduel», als einer
«Artischocke» gesprochen, die Schicht um Schicht geschdlt und freigelegt werden
kann, oder vom Herzland, das Eden beherbergen kinnte.'’ Sie haben den Topos
des brennenden Herzens in Ihrem Gedicht Brandstifter'! poetisch fortgeschrie-
ben. Auch in Ihrem Wiener Vortrag haben Sie die «Kardiogrammatik» gestreift
und einen religiosen Assoziationsraum aufgespannt: Wie im «labernakel» das
Allerheiligste geborgen wird, so hiitet das Herz das Kostbarste. Anders als das
cor incurvatum in seipsum, von dem Augustinus gesprochen hat, setzt sich das
lebendige Herz der Wirklichkeit immer wieder aus, ist beriihrbar, durch andere
verwundbar, es bleibt nicht gleichgiiltig, sondern zeigt «Mit-Gefiihl»... Wie
ist es dazu gekommen, dass das Herz zu einem «Herzwort» Ihrer Dichtung
geworden ist?

GOMRINGER: Anna S. starb mit Mitte zwanzig, ich war nur wenig ilter. Sie
war meine Freundin und Nachhilfeschiilerin und ich halte seit diesen Zei-
ten losen Kontakt zu ithrer Mutter, die der Tod der einzigen Tochter schwer
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verwundet hat. Ich schreibe bewusst nicht getroffen oder mitgenommen...
es ist eine so heftige, schwere Wunde entstanden, die offen klafft und der
die Zeit lediglich eine gewisse Gewohnung abgerungen hat. Sicher keine
Akzeptanz, sicher keine Ertraglichkeit. Dein Kind ist tot, ist hin. Da kommt
nichts anderes, diesen Schmerz zu lindern, die Sehnsucht aufzuheben. Nicht
bei Anna und ihrer Mutter.

Ich habe diesen Abschied, der ein quilender war — Annas transplantiertes
Herz hat aufgegeben — fast nur aus der Ferne begleitet. Diese Ferne, meine
Uberlegungen zum Thema der Maschinerie des Herzens als Pumpstation
und Samenkorn, als aussibar und medizinisch einsetzbar, als Motor und Ar-
chiv, kamen zusammen bei der Behandlung des Themas mit der Sprache der
Poesie. Kardiogrammatik ist eine gute Verbindung von Strenge und Deter-
mination. So lange die Herzen schlagen, bestimmen sie auch, von welcher
Art die Information, die sie beférdern, ergo das Blut, beschaffen ist.

Das Herz ist auch ein Topos der religiésen Sprache. ..

GOMRINGER: Ja, religiose Darstellungen der Gottesmutter aber auch die von
Jesus zeigen flammende Herzen. Im Mexiko, wo ich ja in den letzten Jahren
immer etwas linger sein durfte, sieht man solche Abbildungen stindig. Sie
sind meist sehr kitschig, aber auch trostlich. Maria oder Jesus sehen recht
verklart drein, weisen auf thr Herz und laden damit zur Gemeinschaft ein.
Sieh hier!, dies 1st mein Herz, es brennt vor Liebe zu Gott, der Welt, zu
Dir. In der deutschen Sprache wimmelt es vom Herzen: herzliche Griile,
etwas auf dem Herzen haben, das Kind unterm Herzen tragen. Ich herze
dich, das emoji des Herzens ist stindig in Gebrauch in den sozialen Netz-
werken, «Herzchen» nennen wir jemanden, den wir noch freundlich, aber
auch schon ein bisschen herablassend ansprechen méchten. «I ¥ NY» ist
ein Meilenstein der modernen Schrift, des Slogans etc. geworden. Zart-
theologisch ist doch sicher das Herz auch ein bisschen tiberstrapaziert als die
Weichmacherzentrale der Vorstellungen von der Giite Gottes, oder?

Ich bin noch in den 80ern im Religionsunterricht gesessen und habe
ganz klar erklirt bekommen, dass es natiirlich eine Holle gibt und der liebe
Gott nicht alles vergibt und vergisst. Also Obacht hiel3 das. Als wir das aller-
dings dem Pfarrer erzihlten, tauchte die Lehrerin nie mehr auf. Ich nehme
an, man hat sie gefeuert...

Ich denke aber oft: Schade, dass sie weg war. Wie kdnnen wir uns erdreis-
ten, zu denken, wir wiissten, was die Absicht unseres Schopfers war? Die
Bibel — das wissen wir doch — ist eine Geschichtensammlung, entstanden
als alle Protagonisten lingst verschwunden waren, gebtindelt und heraus-
gegeben, als es schon wahre editorische Absichten gab. Die Bibel ist kein
natiirliches Werk. Sie ist vortrefflich gemachtes Wort. Es ist schon so: Hat
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man einen Herzschlag, schligt er auch auf einen ein. Man kann sich nicht
wehren. Wer depressiv ist und einen Todeswunsch kennt, der verzweifelt
manchmal regelrecht daran.

Wer ein Herz hat, ist verwundbar. Und indem Gott, wie die Bibel erzdhlt, die
Geschichte der Menschen zu seiner Herzensangelegenheit macht, geht er ein
Risiko ein, keine Frage. Im Psalter wird die ganze Palette der menschlichen Le-
benswirklichkeit vor diesen Gott getragen: Jubel, Lobpreis und Dank, aber auch
Seufzen, Bitten und Klagen! Gott, der Gerechte, wird angefleht, dass er die
Frevler doch endlich zur Rechenschaft ziehe — und Gott, der Barmherzige, dass
er die Schuld noch einmal verzeihe. Im Attribut der Barmherzigkeit (lat. mi-
sericordia) wird der Abgrund der menschlichen Misere mit dem Herz Gottes in
Verbindung gebracht. Das Wunder, dass der Herr das Elend seines Volkes gese-
hen hat, hat Origenes von der passio caritatis, der Leidenschaft der Liebe Got-
tes, sprechen lassen. Im Blick auf die Passion des Sohnes hat der Alexandriner
das philosophische Attribut der Apathie umgeschrieben und den Satz notiert:
Ipse pater non est impassibilis’? — selbst der Vater ist nicht unberiihrbar, nicht
unverwundbar. Sichtbarer Ausdruck dieser Barmherzigkeit ist das durchbohrte
Herz des Gekreuzigten — und damit bin ich zuriick bei Ihren Gedichten. Sie
haben einmal auf die Seitenwunde Christi angespielt und vom Gekreuzigten
als einem «Kummerkasten aus Holz mit Schlitz»" gesprochen. Das ist eine
verstorend treffende Wendung, die ins Zentrum der theologischen Kardiogram-
matik zielt: Das aufgeschlitzte Herz als Resonanzraum fiir alles das, was uns
bewegt. Auch in Gedichten wird die ganze Lebenswirklichkeit des Menschen in
Sprache gebracht und manchmal vielleicht auch vor ein Du getragen, bei dem all
unser Kummer aufgehoben wire... Gibt es fiir Sie Verbindungslinien zwischen
Gedicht und Gebet?

GOoMRINGER: Ich denke, sie sind Geschwister. Nicht umsonst tragen viele
Gedichte den Titel «Gebet». Das Beten ist neben der Aussicht auf die Auf-
erstechung das schonste Geschenk Gottes an uns. Nach egal wieviel Jahren
Schweigen und Verfehlen diirfen wir einfach die Stimme heben und das
Schwere hervorseufzen oder uns von Herzen freuen und danken. Da ist ein
Ohr. Daran will ich glauben. Uber die sozialen Netzwerke bin ich recht
gut verbunden mit ein paar politisch aktiven Vertretern der LBGQ Szene
in Deutschland und werde durch sie und ihre Nachrichten flir eine andere
Sicht und Nuancen in der Sprache sensibilisiert. Gott, ein geschlechtsloses
und damit jedes Geschlecht besitzendes Wesen. Die Heilsverkiindung Jesu
ist so Nachricht aus einem Reich gefiihrt von einem Mann-Frau-Alles-
Wesen. Ich mag das. Zu so einem Wesen kann ich beten. Es hat viel erlebt
und erfahren in seinen Hiuten. Letzthin stand ich im Petersdom in Rom
und sah wieder einmal die Pietd und zum ersten Mal in meinem Leben hat
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mich ihr Anblick nicht besonders bertihrt. Zart und weil} und weit weg sah
sie aus. Ich musste die ganze Zeit an weille Schokoladen-Kuvertiire denken.
Und an die unzihligen Bilder klagender Miitter in diesen Zeiten, in denen
Fliichtende an die Strinde Europas gespiilt werden. Viele tot und eben auch
viele Kinder tot und in den Armen ihrer Eltern. Diese Bilder wandern um
die Welt. Die Pieta ist allgegenwirtig, als wiren wir im Krieg. Diese Opfer
sind menschgewordenes Gebet, unser Flehen. Die Pieta ist manifestiertes
Gebet. Und ich war erschrocken, dass ich sie als solches erkannt habe. Ich
vermeine, so meiner eigenen Ignoranz gegenwirtig geworden zu sein. Da-
ruber lisst sich dichten, doch zunichst beten.
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EHE AUS LIEBE
Der Ansatz des Kolosser- und Epheserbriefes

Alte Liebe

Wenn das mein Nichster
Ist den ich lieben soll
Wie mich selbst: kein
Problem mit dir

Keiner sonst

So nah

Gabriele Wohmann

Die neutestamentlichen Briefe an die Kolosser und Epheser, die von der
Exegese meist einer Paulusschule zugerechnet werden, 16sen in modernen
Gesellschaften Emporung aus, weil sie die Unterordnung der Ehefrau unter
ithren Mann lehren (Kol 3,18; Eph 5,22). Sie konnen aber auch Erstau-
nen auslosen, weil sie — soweit die Quellen sprechen — als erste Texte die
Eheminner auffordern, ihre Frauen zu lieben und dabei den in der Bibel
denkbar stirksten Begriff der Agape verwenden (Kol 3,19; Eph 5,25). Fir
die katholische und die orthodoxe Kirche ist der Epheserbrief ein wichtiges
Argument, um die Sakramentalitit der Ehe zu begriinden, weil die sexuelle
Vereinigung von Mann und Frau, die mit der Schopfungsgeschichte ein-
gespielt wird (Gen 2,24), auf das Geheimnis der Liebe Christi zur Kirche
gedeutet wird, zumal die Vulgata, die lateinische Bibeliibersetzung, die lange
Zeit der Standardtext im Westen war, das griechische Mysterion mit sacra-
mentum Ubersetzt (Eph 5,31f). Diese prominente Rezeption wird jedoch
von der historisch-kritischen Exegese (urspriinglich evangelischer Prove-
nienz) als Projektion betrachtet. Deshalb biindeln sich in der Lektiire der
Briefpassagen grundlegende Fragen der Schrifthermeneutik mit der Suche
nach einer Theologie der Liebe, die nicht nur schriftgemil, sondern auch
aktuell und relevant sein will, weil sie heute gelebt werden soll.!

THOMAS SODING, geb. 1956, ist Professor fiir Neues Testament an der Universitit Bo-
chum. Er ist Mitherausgeber dieser Zeitschrift.
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1. Lektiiren der Bibel

Allen Kirchen gilt — in verschiedenen Formen — die Bibel als Kanon: als
Richtschnur ihrer Lehre und Praxis. Nicht nur in der Verkiindigung Gottes,
auch in der Anthropologie und Ethik werden weitreichende Folgerungen
aus dem gezogen, «<was geschrieben steht». Teils wird es als Norm betrachtet,
an der alles Reden, Denken, Fiihlen und Handeln zu messen sei, teils als
Weichenstellung, eine bestimmte Richtung der Liturgie, der Katechese und
der Diakonie einzuschlagen. Wegen der Einheit von Gottes- und Nichs-
tenliebe (Mk 12,28-34 parr.) gehort die Ethik zum Orientierungssinn der
Bibel. Allerdings ist die Autoritit der Bibel an dieser Stelle besonders prekir,
well sich die Ethik direkt auf das reale Leben der Menschen bezieht, fur die
und von denen die alt- und neutestamentlichen Schriften geschrieben und
gesammelt worden sind. Wiirden sie sich nicht auf die alltiglichen Lebens-
verhiltnisse einlassen, hingen sie in der Luft. In dem Male, wie sie konkret
werden, zeigt sich aber ihre Kontingenz. Sie steht nicht prinzipiell der ka-
nonischen Geltung entgegen; denn «Gott spricht durch Menschen nach der
Art von Menschen, weil er, so redend, uns sucht» (Augustinus, de civitate Dei
XVII 6,2).2 Aber sie verlangt eine hermeneutische Differenzierung, deren
Kriterien transparent sein miissen.’

Diese Kriterien sind allerdings strittig. In fundamentalistischen Syste-
men werden sie als tiberfliissig betrachtet, weil der Buchstabe klar sei. Die-
se Denkverweigerung 16st aber weder den Wahrheitsanspruch der «Heili-
gen Schrift» ein, die auf kreative Interpretation aus ist, noch kann sie die
Widerspriichlichkeit biblischer Weisungen iiberspielen, die sich nicht nur
zwischen, sondern vielfach auch in den Testamenten zeigen, z.B. in den
Spannungen zwischen alttestamentlicher Polygamie und neutestamentli-
cher Monogamie, zwischen Zolibat und Ehe, zwischen Scheidungsverbot
und Konzessionen einer Trennung mit Wiederverheiratung.

In der wissenschaftlichen Exegese ist die historische Kontextualisierung
entscheidend. Sie erlaubt nicht nur, die Bibel als historische Quelle zu lesen,
sondern auch ihren theologischen Anspruch unter den Bedingungen ihrer
Genese zu rekonstruieren und diese Korrelation flir eine Aktualisierung zu
nutzen. So miissen dort, wo Ehe und Familie, Sexualitit und Nachstenliebe
im Licht der Bibel betrachtet werden die kulturellen Geschlechterverhilt-
nisse und die sozialen Organisationsformen antiker Gesellschaften ebenso
analytisch und interpretatorisch zur Geltung gebracht werden wie psycho-
logische Faktoren* und soziale Entwicklungen.’ Eine solche Historisierung
der Heiligen Schrift ist die Voraussetzung einer differenzierten Hermeneu-
tik, die im wissenschaftlichen Gesprich Bestand haben kann. Sie ist aber
noch keine Antwort auf die Geltungsfrage.
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Der populire Ansatz, Zeitbedingtes von ewig Giiltigem zu unterschei-
den, fihrt nicht weiter, weil sein sublimer Platonismus — abgesehen von
uberschaubaren Halbwertzeiten der meisten Werturteile — nicht einholt,
dass die ganze Bibel zeitbedingt ist, weil sich die «Ewigkeit», wenn es sie
gibt, Menschen nur in zeitlicher Brechung erschlieft (1Kor 13,12).

Etwas anderes ist es, (mit einem Begriff aus der katholischen Okumene)
nach einer «Hierarchie der Wahrheiten» (Vat. II, Unitatis redintegratio 11)
zu suchen, die das spezifische Gewicht biblischer Aussagen ermessen lasst.
Wie das geschehen soll, ist allerdings gleichfalls strittig. Der Zeitgeschmack
indert sich zu rasch, als dass er ein sicheres Urteil begriindete. Klassisch wer-
den zwei Wege gebahnt. Oft wird mit einer «Mitte der Schrift» und einem
«Kanon im Kanon» operiert — aber beides mit schweren Kollateralschiden
an der Einheit der Schrift und meist klar konfessionalistischen Optionen,
die im iibrigen oft auf eine theologische Relativierung der Ethik hinaus-
laufen.

Zwei andere Wege scheinen aussichtsreicher. Der eine setzt beim Stel-
lenwert bestimmter Aussagen in der Bibel selbst an. In den syntaktischen,
semantischen und pragmatischen Netzwerken der biblischen Texte werden
nicht nur Zusammenhinge gestiftet, sondern auch Unterschiede gemacht.
Kriterien sind die theologischen Beziige, die im Text selbst hergestellt, die
intertextuellen Referenzen, die konfiguriert, und die innerbiblischen Reso-
nanzen, die erzeugt werden. Fiir die Ethik ist dreierlei charakteristisch: dass
sie im Neuen Testament (erstens) nie als Voraussetzung, sondern immer als
Konsequenz dessen angesprochen wird, was als Heilshandeln Gottes ver-
kiindet wird; dass sie (zweitens) im Liebesgebot einen genuinen Parameter
hat und dass (drittens) Ehe und Sexualitit zwar als ausgesprochen wichtig
angesehen werden, was die Prominenz des Themas in verschiedenen Schrif-
ten spiegelt, aber nicht zu den letzten, sondern den vorletzten Dingen ge-
zahlt werden, was einerseits die Relativierung der Familie im Nachfolgeruf
und andererseits die Aussage Jesu erklirt,im Himmel werde nicht geheiratet
(Mk 12,18-27 parr.). Entscheidend ist immer die theozentrische Perspekti-
ve: wie ein Text zu seiner Zeit an seinem Ort die Ohren fur das lebendige
Wort Gottes 6ffnet und welche Antwort er in der Gemeinschaft des Got-
tesvolkes gibt, so dass neue Resonanzen entstehen.®

Der zweite Weg ist die Priifung der Bibeltexte im Lichte der Vernunft.
Sie richtet sich auf die Kohirenz und Konsistenz der biblischen Aussagen,
handele es sich um Erzihlungen oder Reflexionen, um Gebete oder Ge-
bote, um Warnungen oder Ermunterungen. Das Vernunftprinzip erlaubt es
aber auch, Erfahrungen und Einsichten in die Schrifthermeneutik einzube-
ziehen, die sich nicht aus der Bibel ableiten lassen, sondern aus der Entwick-
lung von Kultur und Wissenschaft, R echt und Politik. Theologisch setzt dies
voraus, das Schriftprinzip, werde es evangelisch oder katholisch moduliert,
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nicht biblizistisch zu verstehen, sondern offenbarungsgeschichtlich zu kon-
textualisieren. Im Bereich der Ethik ist die Offnung des Schriftprinzips be-
sonders wichtig, weil die Einsichten aus der Medizin, der Psychologie und
den Human- wie den Sozialwissenschaften von grundlegender Bedeutung
sind, heutige, aber auch traditionelle Lebensweisen zu verstehen und ethi-
sche Aussagen — seien sie deskriptiv oder normativ — zu treffen, die relevant
sind. Allerdings fragt sich, was in einem solchen Rahmen aktueller Wissen-
schaft und Kultur Giberhaupt noch aus einer Orientierung an der Schrift
erwartet werden kann. Eine theologische Antwort kann mit Rekurs auf
die Offenbarung gegeben werden, zu deren menschlicher Reflexion auch
die Integration der Ethik in den Glauben gehort. Die Vermittlung dieser
Rekonstruktion in das aktuelle Gesprich setzt in erster Linie voraus, po-
sitiv darzulegen, welche Sinnhorizonte sich durch die biblische Theologie
dem menschlichen Leben 6fftnen. Im Kern ist dies die christologische Un-
terscheidung und Verbindung von Schoépfung und Erlosung, Jenseits und
Diesseits, himmlischer Seligkeit und irdischem Gliick.

AuBerhalb der Kirche hat die Bibel eine kulturelle Bedeutung mit weit-
reichenden Folgen, die desto stirker wirken, je weniger sie transparent ge-
macht werden. Deshalb braucht die Kulturgeschichte die Exegese, die tiber
die Entstehungsbedingungen, die Geltungsanspriiche und die Interpretati-
onsmoglichkeiten der Bibel aufklirt, wihrend umgekehrt die Exegese nur
durch die Partizipation am wissenschaftlichen Diskurs ihre theologische
Relevanz generieren kann. Die Ethik ist jenes Beobachtungsfeld, auf dem
von Anfang an die Schnittstellen zur Philosophie und Kultur breit sind, weil
die Bibel nicht mit dem Anspruch antritt, eine Sondermoral zu lehren, son-
dern Moralitit iiberhaupt in spezifischer Prigung zur Geltung zu bringen.

2. Spielriume der Liebe

Die Sprache der Liebe ist im Neuen Testament hoch ambitioniert.” Auf
Deutsch und Hebriisch (ahab) kann das Wort «Liebe» alles Mogliche be-
deuten, vom Hobby bis zur Gottesliebe, Sexualitit mittendrin. Der Kontext
bestimmt die Bedeutung; semantische Unschirfen bleiben.

Das Griechische differenziert hingegen terminologisch zwischen ver-
schiedenen Typen der Liebe.® Es kennt die Freundschaft, philia, und die
Elternsorge, storgé. Vor allem kennt es den eros und seit der Septuaginta,
der griechischen Bibeliibersetzung, auch die agape. Der Eros ist das Hin-
gerissensein vom Wahren, Guten und Schonen; das sexuelle Begehren ist
keineswegs die einzige, aber eine der prignanten Ausdrucksformen. Der
Eros entspringt in der Erfahrung des eigenen Mangels und dringt zu einer
Erfillung, die im Augenblick ihrer Realisierung melancholisch wird, wie
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Ernst Bloch analysiert hat.” Die Agape, in der profanen Grizitit tief im
Schatten stoischer Tugendlehre, wird durch die griechische Bibel zu einem
theologischen Hauptwort, das im Kern die Liebe Gottes zu seinem Volk
und zu einzelnen Menschen meint, in diesem Rahmen aber auch die Ant-
wort einzelner wie des ganzen Volkes, die im Bekenntnis des einen Got-
tes kulminiert (Dtn 6,4f), und in deren ethischer Entsprechung, der Liebe
zum Nichsten (Lev 19,18), die auf die Fremden ausstrahlt (Lev 19,34). Das
Neue Testament ist von dieser Sprache und Theologie der Liebe geprigt;
die frithen Gliubigen brechen auf, die Agape zu popularisieren, indem die
Heiden durch Verkiindigung und Beispiel entdecken sollen, dass sie immer
schon von Gott geliebt sind, so dass sie jetzt ihrerseits den einzig wahren,
den lebendigen und heiligen Gott lieben konnen und dieser Liebe in einer
Ethik entsprechen, die ihnen nicht fremd ist, sondern das realisiert, was ih-
nen ihr Schopfer ins Herz gelegt hat."

Die Theologie der Agape ruft wegen der sprachlichen Differenzierun-
gen die Frage hervor, die vom deutschen und hebriischen Sprachgebrauch
zugedeckt werden konnte: ob es eine Einheit der Liebe gibt, die in den
vielfiltigen Formen jeweils als Liebe erkannt werden kann, oder ob tiefe,
letztlich uniiberbriickbare Gegensitze zwischen Eros und Agape herrschen.
Von der Antwort hingt das Verhiltnis von Theologie und Anthropologie ab.

Der protestantische Theologe Anders Nygren hat den Gegensatz von
Eros und Agape betont."" Er fuBt auf dem Gegensatz von Gottes- und
Selbstliebe und scheint deshalb mit einem Altruismus kompatibel, der das
Subjekt, das zur Liebe bestimmt ist resp. sich gerufen weil3, nur als Adres-
sat eines Imperativs bedenkt'?, nicht aber als Referenz eines Gebotes, das
originir lautet: «Du sollst deinen Nichsten lieben wie dich selbst», oder in
der Interpretation Martin Bubers, die auf Hermann Cohen und Leo Baeck
zurlickgeht: «Er ist wie du»."

Die strukturelle Diastase zwischen Selbstliebe und Nichstenliebe lasst
sich philosophisch durch ein Altruismuskonzept tiberwinden, das dem Ich
sein Gesicht in den Augen des anderen gibt ef vice versa'*; die strukturelle
Diastase zwischen Selbst- und Gottesliebe lisst sich schopfungstheologisch
mit einer Anthropologie der Gottebenbildlichkeit und soteriologisch mit
einer Christologie der Geschwisterlichkeit Jesu tiberwinden."

Es bleibt aber die Frage nach dem Verhiltnis jener Liebe, die von Gott
geschenkt wird, so dass sie aus dem Vollen schopfen kann, und jenem Be-
gehren, das aus dem Mangel resultiert und eine Befriedigung der Lust sucht:
Zu begehren und begehrt zu werden, psychisch und physisch, gilt in vielen
Theologien als Ausbund der Siinde. Aber Sehnsucht und Gier bleiben zu
unterscheiden. Das 9. und 10. Gebot («Du sollst nicht begehren...»), von
dem her Paulus das Unwesen der Siinde begreift (R6m 7,7), beschreibt eine
Ubergriffigkeit, die sich keineswegs nur, aber besonders oft im Sexuellen
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zeigt, ist aber nicht gleichbedeutend mit dem Wunsch, lieben zu konnen
und geliebt zu werden oder wenigstens Anerkennung zu finden und zu
zollen.

In der Sprache der Bibel zeigt sich die Tendenz, von der Agape her,
mit der Gott die Herzen der Menschen erfullt, moglichst weite Bereiche
menschlichen Lebens zu erfiillen. Das Hohelied der Liebe 1Kor 13 setzt
ein starkes Signal. Der Kolosser- und mehr noch der Epheserbrief beziehen
die Ehe mit ein. Das ist ebenso konsequent wie neu, weil einerseits die
von Jesus wie von Paulus unterstrichene Wahlfreiheit zwischen Ehe und
Ehelosigkeit, fiir die das personliche Charisma entscheidend sein soll, jede
noch so sublime Form von Zwangsheirat, wie sie in der Antike nicht selten
war, konterkariert, andererseits aber die Nichstenliebe bislang nicht expres-
sis verbis auf die Ehe bezogen war und diese bei Paulus (in 1Kor 7) eher als
Mittel gegen Unzucht denn als Liebesverhiltnis beschrieben worden war, so
wie auch die Jesustradition zwar den lebenslangen Bund der Ehe, aber nicht
ausdriicklich die Liebe der Eheleute fordert (Mk 10,2—12 parr.).

3. Formen der Ehe

Sowohl im Kolosser- als auch im Epheserbrief begegnen die Ausfithrungen
tiber die Unterordnung der Frau und die Liebe des Mannes im Kontext
von — seit Martin Luther'® so genannten — «Haustafeln», die verschiedene
Beziehungen innerhalb eines antiken Hauses regeln, jeweils reziprok: nicht
nur zwischen Mann und Frau, sondern auch zwischen Eltern und Kindern,
Herren und Sklaven. Der Ordnungsgedanke dominiert. Das Haus, der oikos,
ist die Keimzelle der antiken Gesellschaft. Er soll stabilisiert werden. Allein
das zeigt das starke Interesse des im Aufbruch begriftenen Christentums an
den sozialen Organismen, die, so das theologisch Programm, nicht zerstort,
sondern, solange die Zeit wihrt, mit christlichem Leben erfiillt werden sol-
len. Von der kritischen Bibelforschung wird dieses Interesse teils als Ver-
biirgerlichung des Christentums diffamiert, aber vor dem Hintergrund von
Geschichtsbildern, die mit klischeehaften Entgegensetzungen von Jesus und
Kirche arbeiten, die Dialektik der urchristlichen Eschatologie unterschit-
zen und die familienkritischen Aussagen Jesu nicht in ein Verhiltnis zu den
familienfreundlichen setzen kdnnen, obwohl beide in denselben Evangelien
begegnen. Die Welt der groBen Politik ist den ersten Christenmenschen
vorerst verstellt. Aber sie wiren auf dem Marsch in eine Sekte, wiirden sie
sich nur mit dem Sonntag, nicht auch mit dem Alltag beschiftigen, mit der
Arbeit und der Familie.

Desto wichtiger ist die Frage, wie dieses Gestaltungsinteresse aussieht,
speziell im Verhiltnis von Mann und Frau in der Ehe. Einerseits hilft die
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Religions- und Kulturgeschichte, das Profil abzuzeichnen, andererseits ge-
ben die Texte selbst klare Fingerzeige, wie sie in ithrem historischen Kontext
gelesen werden wollen.

Das Bild der Texte.  Der (dltere) Kolosserbrief (Kol 3, 18—4,1) formuliert
kiirzer, immer zuerst beim als schwicher geltenden Glied ansetzend, dann
zum als stirker geltenden fithrend. So steht die Forderung an die Frauen,
sich ithren Minnern unterzuordnen (bis ins 20. Jh. hinein hiel3 es in den
Lutherbibeln, die Frau solle ithrem Manne «untertan» sein, entsprechend
der Vulgata: subdita), vor der Forderung an die Minner, ihre Frauen zu
lieben (Kol 3,18f). Die Gehorsamspflicht wird christologisch begriindet:
«wie es sich gebithrt im Herrn» (Kol 3,18) und durch diesen Zusatz nicht
eingeschrinkt, sondern untermauert. Das Liebesgebot an die Minner wird
mit der Mahnung weitergefiihrt, gegen ihre Frauen nicht bitter zu sein, was
nicht unbedingt auf die Tugend groBziigigen Verzeihens gedeutet werden
muss, sondern zuerst den Verzicht auf hausliche Gewalt bedeuten konnte,
die frither nicht nur, wie leider auch heute noch, vielfach an der Tagesord-
nung war, sondern auch gesellschaftlich sanktioniert wurde."”

Der Epheserbrief ist erheblich austiihrlicher als der Kolosserbrief, insbe-
sondere in der Beschreibung der Geschlechterverhiltnisse (Eph 5,21-38).
Erstens steht vor der Differenzierung die Mahnung an beide Eheleute, ein-
ander wechselseitig unterzuordnen «in der Furcht Christi» (Eph 5,21). Zwei-
tens wird die Frau in eineinhalb (Eph 5,221.32b), der Mann aber in fuinfein-
halb Sitzen angesprochen (Eph 5,25-32a) — weil er sehr viel mehr bewirken
kann, also auch stirker in die Pflicht genommen werden muss. Drittens wer-
den die Mahnungen theologisch enorm aufgewertet: Die Frauen sollen sich
ithren Mannern so unterordnen, wie «die Kirche sich Christus» unterordnet,
weil Christus das «<Haupt der Kirche» sei wie der Mann das «Haupt» der Frau
(Eph 5,22f1); die Minner hingegen sollen ihre Frauen «so lieben, wie Chris-
tus die Kirche geliebt und sich flir sie hingegeben hat» (Eph 5,25f).

Das erste Argument entspricht einer paulinischen Genesisexegese, der
zufolge der Mann zuerst und die Frau danach erschaffen worden sei; so
ist die zweite Schopfungsgeschichte (Gen 2,4b—25) damals (anders als in
der heutigen Exegese) meistens gelesen worden. Allerdings fehlt im Ephe-
serbrief die schopfungstheologische und christologische Aufhebung der
Geschlechterhierarchie, die Paulus im Ersten Korintherbrief unmittelbar
auf die Hierarchisierung der Anthropologie folgen lisst (1Kor 11,2-12).
Das zweite Argument fihrt zum Kern der Agape-Theologie. Dass Jesus aus
nichts als Liebe sein Leben hingegeben hat, um es den Menschen zu schen-
ken, fuir die er gestorben ist, gehort zu den uralten Glaubensbekenntnissen
des Urchristentums, die nicht nur durch die Paulus-, sondern auch durch
die Johannes- und die Petrusbriefe das kollektive Gedichtnis der Kirche
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pragen. Dass diese Liebe nachgeahmt werden kann und soll, gehort zu den
Grunddimensionen neutestamentlicher Ethik. Im Epheserbrief geschieht
die Ubertragung auf die Ehe. In der paganen und jiidischen Ethik der Zeit
ist sie nicht ohne Analogie. Aber dort fehlt bislang der Nachweis von Agape.
Stattdessen wird von freundschaftlicher Liebe gesprochen' und von der
schicklichen Liebe, die der von Gott gestifteten Ehe entspricht."” Dem wi-
derspricht der Epheserbrief so wenig wie der Kolosserbrief; beide Briefe
machen aber deutlich, wie nahe die Liebe Gottes in Christus der Liebe des
Ehemanns zur Ehefrau kommt. Im Zuge dessen wird im Epheserbrief die
Verbindung mit dem Liebesgebot bestirkt, wenn es zum Schluss heif3t: «Je-
der liebe seine Frau wie sich selbst» (Eph 5,33a).?” Die Agape ist ein grofes
Thema des Epheserbriefes; ithre genuine Bewegung ist nicht Herrschatft,
sondern Dienst.”! Wie er sich zum Patriarchalismus der antiken Sozialstruk-
tur verhilt, wird nicht aufgeldst. Aber ein Spannungsbogen ist gesetzt.

Der Blick in die Kulturgeschichte. Der Blick in die Umwelt erhellt den
Hintergrund.*® Das «Haus» war zwar eine Domine der Frau, stand aber
unter dem Vorrecht des Mannes, bei den Griechen noch stirker als bei
den Romern. Die Offentlichkeit ist Minnersache. Ausnahmen bestitigen
die Regel. Aber die Grundlinie ist klar. Fiir die Griechen ist der Ehemann
lebenslang der Vormund seiner Frau; Aristoteles sieht ihn als ihr «Haupt»
(pol. 1 12). Bei den Romern herrschte die Praxis, dass die Frau (wie in Hol-
lywoodfilmen) bei der Heirat direkt aus der Hand ihres Vaters in die des
Gatten tibergeben wird; erst in der Kaiserzeit weichen sich die Formen auf,
aber die etwas groBBeren Rechte der Ehefrauen werden dadurch abgesichert,
dass sie immer auch die Tochter ihres Vaters bleibt. Das Phinomen wird
durch die meist starken Altersunterschiede und die deutlich abweichenden
Lebenserwartungen beleuchtet. Frauen wurden in der Regel kurz nach der
Geschlechtsreife verheiratet, Manner gingen ihre erste Ehe im Durchschnitt
deutlich spiter ein. Wegen des Geburtenrisikos ist die Lebenserwartung von
Frauen erheblich geringer als die von Minnern. Wenn ein Witwer wieder
heiratet, was bis auf das Greisenalter die Regel ist, vergrofert sich der Al-
tersabstand erheblich. Auch Witwen konnen und sollen wieder heiraten; aus
sozialen Griinden miissen sie es sogar, wenn sie nicht zu den wenigen Begii-
terten gehoren; aber wenn eine dltere Frau einen jlingeren Mann ehelicht,
ist das ein gefundenes Fressen fiir die Komaodie.

Im Judentum wird in der Regel ein Ehevertrag zwischen den Familien
der Braut und des Briutigams geschlossen; diese Ubung hilt sich bis in
die rabbinische Zeit (mQid 11,1). Auch der Ehescheidungsbrief, der nach
Dtn 24,1 vom Mann ausgestellt werden kann, spiegelt die R echtsformigkeit
der Beziehung. Als eigentlicher Ehezweck gilt die Reproduktion, abgeleitet
von der Schopfungsgeschichte: «Seid fruchtbar und mehret euch!» (Gen
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1,28). Hinweise auf eine wechselseitige Zuneigung der Eheleute gibt es von
den Erzelterngeschichten an bis in die jiingeren (deuterokanonischen oder
apokryphen) Schriften (Tob 6,19; Sir 25), aber nicht flichendeckend oder
auch nur charakteristischerweise, sondern als Ideale, die vom Alltag oft weit
entfernt sind. Eine Ausnahme bildet das alttestamentliche Hohelied, das al-
lerdings auch eine allegorische Bedeutung hat* und somit die Transparenz
der sexuellen flir die gottliche Liebe aufweist.*

Die Rechtsverhiltnisse in Griechenland und Rom unterschieden sich.
In Griechenland erfolgt die EheschlieBung nach einem miindlichen Ehe-
versprechen. In Rom herrschen Ehegesetze, die nur den Freien eine legi-
time Verbindung (und damit legitime, erbberechtigte Nachkommenschaft)
erlauben. Von wechselseitiger Zuneigung ist selten die Rede — wenn, dann
im Bereich der Stoa, die dem Innenleben der Menschen, in erster Linie der
Minner, ansatzweise auch der Frauen, grofere Aufmerksamkeit schenken.
In der Stoa entsteht die Vorstellung, dass die Ehe von beiden Seiten mo-
ralisch gelebt werden soll, einem recht traditionellen Ethos folgend. Diese
Verbindung hat Michael Foucault als «<Konjugalisierung» beschrieben.?

Die Ambition der Paulusschule. Der kurze Blick auf die Umwelt zeigt
zweierlei: dass die Ausfithrungen des Kolosser- und des Epheserbriefes tiber
das Verhiltnis von Mann und Frau in der Ehe ganz in ihrer Zeit stehen,
deren Plausibilititen sie widerspiegeln, dass sie aber eine religiose Ambition
in der Gestaltung der Ehe entwickeln, die sich in einer Ehe-Ethik auswirkt;
ihr Kern ist eine spirituelle Internalisierung, die ein revolutionires Potential
fur die Entwicklung einer ehelichen Liebesbeziehung aufbaut, auch wenn
es im Brief selbst nicht entfaltet worden ist.

Aus dem zeitgeschichtlichen Kontext lassen sich der Androzentrismus
verstehen, der selbst noch die Reziprozititen der Haustafeln prigt, die enge
Bindung von Ehe und Familie, Eltern und Kindern, die Fokussierung auf
Heterosexualitit. Aber auch die Appelle an die Stirkeren, die im allgemeinen
die Minner waren, ithre Macht nicht, wie es nicht selten geschah, aber doch
auch vielfach abgelehnt wurde, durch korperliche, soziale, psychische und
sexuelle Gewalt auszunutzen, sondern — schon im Interesse der Kinder — zu
kultivieren, so dass in den Grenzen der damaligen Gesellschaft eine Part-
nerschaft, eine wechselseitige Anerkennung und Sorge entsteht, sind kein
Alleinstellungsmerkmal des Neuen Testaments, sondern stoB3en auf vielfache
Resonanz. Dasselbe gilt ftir die Monogamie, auch wenn sie ohne die klaren
Weisungen Jesu, die sich von allen bekannten Parallelen noch einmal abhe-
ben, nicht zu einem vielfach beargwohnten, aber nicht selten bewunderten
identity marker des Christentums geworden ist — weniger um des Schutzes der
Frauen als um der heiligen Wirkung willen, die von den Gliubigen auf ihre
Partnerin oder ihren Partner und die Kinder ausgehen kann (1Kor 7).



Ehe aus Liebe 89

Im zeitlichen Umfeld wird aber auch deutlich, dass die Ehe zu einer
theologischen Grofle wird, zu einer Form gelebten Glaubens. Hier wirkt
die Konzentration auf die Schopfungsgeschichte, aut das, was «im Anfangy
war (Mk 10,6) und nach dem Siindenfall jenseits von Eden wieder aufle-
ben soll: bei denen, die glauben. Es wirkt das Plidoyer Jesu — wiewohl im
Epheserbrief nicht nur der irdische Lehrer, sondern auch der mit ithm iden-
tische erhohte Kyrios die BezugsgroBe ist und weniger der Anspruch sei-
nes Gebotes als die Verheilung seiner Liebe zur Wirkung kommen soll. Es
wirkt auch der Lebensort der Kirche, die in einem stirmischen Wachstum
begriffen ist und als Freiheitsraum erfahren werden soll. Desto wichtiger
ist die Frage, was die verschiedenen Biographien, Erfahrungen, Ansichten
und Initiativen, die in der Gemeinde zusammenkommen, eint. In Verbin-
dung mit dem Bekenntnis zum einen Gott ist es nach dem Epheserbrief
die eine Taufe und das Wachstum auf dem Fundament, das die Apostel und
Propheten gelegt haben (Eph 4,1-12). Die hiusliche Ethik ist ein wichtiges
Element, von grofiter Bedeutung fiir die innere Bindung und die dulere
Akzeptanz, ja fur die Faszination eines gliubigen Familienlebens, ohne die
sich das Christentum kaum so stark ausgebreitet hitte, wie dies fuir die An-
fangszeit rekonstruiert werden kann.*

In diesem kirchlich geprigten Christusglauben entwickelt sich die Ethik
der Agape, freilich nur vonseiten des Mannes, des traditionell Starkeren, her
beschrieben, als theologisches Ferment der Ehe. Wenn sein vorbildliches
Verhiltnis zur Ehefrau als «Agape» charakterisiert wird, ist es von der Liebe
Gottes selbst geprigt, die den christlichen Ehemann in Gestalt der Liebe
Christi bertihrt haben soll. Die Gefahr der Herablassung ist mit Hinden zu
greifen; sie wird aber durch zwei Momente bekampft: erstens dadurch, dass
der Mann nicht aufgrund seiner traditionellen potestas agieren soll, son-
dern aufgrund der Liebe Christi, die der ganzen Kirche gilt, und zweitens
dadurch dass er seine Ehefrau, so die Anwendung des Liebesgebotes, lieben
soll «wie sich selbst». Er soll denken und fiihlen: Sie ist wie ich. Dass dies
gerade den Minnern ins Stammbuch geschrieben werden musste, erklirt
sich aus dem antiken Patriarchalismus, sprengt ihn aber auf.

4. Ambiguititen und Perspektiven der Wirkung

Die Ambition der Texte begriindet eine Ambiguitit ihrer Wirkung®, er-
moglicht aber auch theologische Interpretationen, die entdecken lassen, wie
unter den Bedingungen der Gegenwart eine Ehe aus Liebe so gelebt wer-
den kann, dass sie nicht nur den Glauben der Eheleute starkt, sondern auch
die Ehe zu einem Glaubenszeugnis in der Welt werden ldsst.?®
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Die Ambiguitit der Wirkung zeigt sich an einer Spannung, die erst in
modernen Gesellschaften offenkundig wird. Einerseits fihrt die Theologie
der Agape im Verein mit der stoischen Ehephilosophie zur Etablierung des
Konsensprinzips, das immer im Kampf mit der Fremdbestimmung, den
Heiratsarrangements, den Zwangsehen stand. (Auf einem anderen Blatt
steht das Prinzip des Ehevollzugs, der mit dem Ehekonsens in Einklang
gebracht werden muss.) Wie tief verschattet auch die geforderten Konsense
gewesen sind: Die Ehevoraussetzung der freiwilligen Zustimmung erklirt
sich als kulturelle und juristische Transformation des Agape-Prinzips, das
folgerichtig, tiber die Paulusschule hinaus, reziprok und nicht nur androzen-
trisch verstanden wurde. Das Prinzip ist bei allen historischen Dunkelheiten
immer auch eine mégliche Instanz gewesen, Zwangsheiraten zu vermeiden
oder als nichtig zu erkliren (weil keine giiltige Ehe geschlossen worden ist).
Freilich war es erst die Moderne, die, vom Humanismus angebahnt und von
der Aufklirung angetrieben, im Gefolge tiefgreifender sozialer Transfor-
mationen die Mdoglichkeit einer breiten Rezeption des Konsens-Denkens
eroffnete. Dass es keinen fragileren Beziehungstyp gibt als jenen, der auf
reiner Liebe basiert, gehort zu den Ambivalenzen der Moderne, die nicht
aufgeldst werden konnen, schon gar nicht durch biblische Direktiven, aber
aus leidvoller Erfahrung die Notwendigkeit einer Ehepastoral begriinden,
die nicht nur Wege zu gliicklichen Hochzeiten — und giiltigen Ehen — an-
bahnt, sondern auch Wege durch Ehekrisen und Scheidungen.

Andererseits wird die Agape im Epheserbrief (und anderen neutesta-
mentlichen Uberlieferungen) nicht in ihrer revolutioniren Kraft so genutzt,
dass wenigstens innergemeindlich oder innerfamilidr das Postulat von Gal
3,28: «Da ist nicht Mann oder Frau» eingelost wiirde. Der dialektische Um-
schlag ist folgenreich: Aus den Zusammenhingen seiner Entstehung ge-
rissen, verstarken die Haustafeln mit der in der Kirche denkbar hochsten
Begriindung die traditionellen Rollenverteilungen von Mann und Frau in
einer Ehe. Dem althergebrachten Familienbild mit dem Mann als Vorstand
und Ernihrer, den Frauen im Haus und den gehorsamen Kindern im An-
hang wurden gerade im katholischen Milieu besonders lange theologische
Weihen gegeben. Allerdings verdankt sich diese Normierung einer opti-
schen T4uschung, die aus der Verwechslung der Entstehungsbedingungen
mit der Perspektive neutestamentlicher Ehetheologie resultiert. Die — in
sich widerspriichliche — Moderne deckt dieses Problem auf. Sie steht ihrer-
seits in der Gefahr, das Kind mit dem Bade auszuschiitten und die Verbin-
dung von Eros und Agape in der Ehe zu negieren, die allein fruchtbar sein
kann (wenn nicht die kiinstliche Existenz das Leben beherrschen soll). Aber
sie verschafft Chancen, das Freiheitspotential einer Liebes-Ehe zu entde-
cken, die Gott selbst gestiftet hat.
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Von den drei monotheistischen Religionen setzt nur das Christentum
programmatisch auf die Monogamie. Entscheidend ist die Verkiindigung
Jesu selbst; die Auferstehungstheologie des Kolosser- und Epheserbriefes
bringt die Lehre tiber die Person Jesu so zur Geltung, dass seine geheimnis-
volle Gegenwart die Liebe der Eheleute inspiriert. Das Glaubenszeugnis, das
von einer christlich gefithrten Ehe zu erhoffen ist, kann in einer pluralisti-
schen Gesellschaft nur dann verstanden werden, wenn seine humanisierende
Kraft deutlich wird. Die Chancen stehen gut, weil inmitten aller Krisen die
Hoftnungen junger Menschen, stabile Partnerschaften zu finden, sehr hoch
sind. Die jesuanische Verkiindigung macht die Ehe zu einer Institution iure
divino (Mk 10,9: «Was Gott verbunden hat, ...»), die in seiner Nachfolge
gelebt werden kann. Diese Theozentrik garantiert das Recht der Eheleute
gegeniiber jedem Zugrift des Staates, der heute in vielen Landern, bis in die
intimsten Regungen hinein, hirter und folgenreicher denn je menschliche
Lebensentwiirfe zu modellieren versucht; man denke nur an die indische
und vor allem die chinesische Familienpolitik. Das Recht schiitzt die Liebe.
Die Ehe zwischen Mann und Frau, mit den «Augen» des glaubigen «Her-
zens» betrachtet (Eph 1,18), ldsst einen Vorschein jener Liebe Gottes erken-
nen, ohne die es fiir die Glaubigen kein irdisches und kein ewiges Leben
gibe. Dies Menschen sagen zu konnen, die sich einander versprechen, ist ein
theologischer Gliicksfall; wie grof3 die Sehnsucht danach ist, dieses Gliick
zu erleben, zeigt sich in der Vorliebe vieler Brautpaare fiir 1Kor 13, das
paulinische Hohelied der Liebe, als Lesung fuir die kirchliche Hochzeitsfeier.

In traditionellen Gesellschaften sind die tiberkommenen Lebensfor-
men eine Symbiose mit denjenigen kulturellen Rahmenbedingungen ein-
gegangen, in denen das Neue Testament seine Vision der Ehe aus Liebe
entwickelt. Die Moderne wird zum Lackmustest der Theologie: Geht das
neutestamentliche Bild der Ehe nicht nur in seinen traditionellen Erschei-
nungsformen unter, sondern auch in seinem Grundansatz, Sexualitit und
Liebe zu verbinden? Die Entdeckung des Selbst im Angesicht Gottes und
die Gestaltung der intimsten und sozial wichtigsten Lebensform aus dem
Glauben sind der Schliissel. Wie frither sind gute Beispiele die besten Ar-
gumente.
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ABSTRACT

The Model of Love and Marriage in Pauline Letters to the Colossians and Ephesians. The letters to the
Colossians and Ephesians integrate the ethos of agape into their model of Christian marriage. This
integration is a consequence of the marriage teaching of Jesus and Paul. Although it is connected
with the traditional roles of men and women in antiquity it opens the perspective of love as essence of
marriage. The use of agape makes sure that it is the love of God which inspires, motivates and forms
the human love between the spouses. The reference to the love of Jesus Christ to the Church declares
the marriage of love as sacrament. Therefore Colossians and Ephesians do not build a coalition with
traditional marriage cultures but show how in modern times Christian Religion favours humanity.

Keywords: biblical theology — theology of marriage — sacramentology
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UND DAS BEKENNTNIS ZU JESUS CHRISTUS

Das ist neu: die Erinnerung an die Ereignisse, die vor einem halben Jahr-
tausend mit dem Namen Martin Luther und einigen anderen verbunden
waren und als Reformation der Kirche bezeichnet werden, wird in be-
merkenswertem Male okumenisch gemeinsam begangen. Dafiir kann man
nur dankbar sein. Es sollte dartiber freilich nicht tibersehen werden, dass es
zwischen den Kirchen, die inzwischen in vielem aufeinander zugegangen
und weitere Schritte aufeinanderzu zu setzen willens sind, weiterhin Diffe-
renzen gibt, die folgenreich und schmerzlich sind. In dem «Gemeinsamen
Wort» der Deutschen Bischofskonferenz und der Evangelischen Kirche in
Deutschland «Erinnerung heilen — Jesus Christus bezeugen»' werden zwei
besonders wichtige Bereiche genannt, in denen die Kirchen die Akzente
in deutlicher Weise unterschiedlich setzen: das Verstindnis der Eucharistie
und des Abendmahls und das Kirchen- und Amtsverstindnis.? Gleichwohl
sehen sich die Kirchen nahe beieinander, wenn es um das «gemeinsame
und glaubwiirdige Zeugnis» flir Jesus Christus geht. Und so kann und soll
das bevorstehende Reformationsjubilium «gemeinsam als ein Christusfest»
begangen werden.?

Wie sich die gemeinsame Erinnerung an Jesus Christus und dann auch
das gemeinsame Zeugnis fliir ihn genauer darstellen, bleibt freilich in dem
«Gemeinsamen Wort» wie auch in den meisten anderen das Reformati-
onsgedenken vorbereitenden Dokumenten eher unentfaltet.* Andererseits
fallen wesentliche Entscheidungen flir das, was die Kirche und das Amt in
der Kirche und die Feier der Eucharistie/Abendmahl bedeuten, dort, wo
die Gestalt und die Sendung Jesu Christi zur Sprache gebracht wird. Wenn
das Reformationsgedenken als gemeinsames Christusfest gestaltet werden
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soll, ist es wahrlich nicht unwichtig, dass das dabei gemeinte, im Glauben
wurzelnde Verstindnis der Gestalt Jesu Christi gut begriindet ist und dann
auch von allen beteiligten Seiten mit allen Konsequenzen, die sich daraus
ergeben, bejaht werden kann.

Im Folgenden sollen einige Linien einer biblisch fundierten Christologie
in aller Kiirze angedeutet werden. Sie bildet dann auch die Grundlage fur
ein schon gegebenes oder noch anzuzielendes gemeinsames Verstindnis der
Eucharistie und des Abendmahls und schlieBlich der Kirche und der sie
strukturierenden Amter. In alldem zeigt sich erneut, dass das ckumenische
Gesprich, soll es im wesentlichen und auf die Dauer fruchtbar sein, die
Zentralthemen der christlichen Theologie eindringlich erértern muss. Und
zu ihnen gehort ohne Zweifel das heute angesagte Verstindnis der Gestalt
und der Sendung Jesu Christi, das in der Folge auch die Deutung des in
der reformatorischen Theologie immer wieder betonten «solus Christus»
bestimmen kann, ja muss. Und wenn es an dieser zentralen Stelle zu einer
katholisch-evangelischen Ubereinkunft kommen sollte, so wiirde dies auch
in anderen Bereichen neue Briicken zu bauen ermoglichen.

1. Christologie im Horizont einer Volk-Gottes-Theologie

Zu den unbezweifelbaren und auch in den das Reformationsgedenken 2017
erschlieBenden Dokumenten, die schon jetzt vorliegen, an zentraler Stelle
bejahten und ausgewerteten Daten tber Jesus von Nazareth gehort, dass er,
der menschgewordene Sohn Gottes, am Kreuz hingerichtet wurde und dass
er dann aus den Toten erstand — und dies «flir uns», die wir es im Glauben
bejahen und so der rechtfertigenden Gnade teilhaft werden. Hier sind die
christlichen Kirchen beieinander. Und doch legt es sich nun nahe und ist es
moglich, dieses Bild noch um einen wesentlichen Zug zu erweitern.

Die eben angedeutete Christologie kann und sollte nimlich im Kontext
einer «israel-sensiblen» Volk-Gottes-Theologie weitergefithrt und vertieft
werden. Sollte dies gelingen, so wire dies auch von erheblicher 6kumeni-
scher Bedeutung.

Die gedanklichen Linien laufen in etwa so: Im Zentrum des Wirkens Jesu
in Wort und Tat stand die Ankiindigung der Gottesherrschaft. <Die Gottes-
herrschaft ist nahegekommeny, lautete die Zusammenfassung des Wortes
und des Wirkens Jesu, wie sie am Beginn des Mk-Evangeliums (Mk 1,15)
programmatisch zitiert wird.” In seinen Wundern und in seinen Gleichnis-
sen trat Jesus mit dieser Botschaft hervor. Diese Botschaft galt dem Volk,
dem er selbst angehorte. Sie Israel auszurichten, ist er gesandt worden. Was
Herrschaft Gottes besagt, ergab sich aus den in den Schriften Israels be-
zeugten Hoffnungen und VerheiBungen. Israel sollte seinen Frieden haben,
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es sollte von Fremdherrschaft frei sein, die Armen sollten Trost finden. Mit
dieser Botschaft wollte Jesus Israel neu sammeln und ithm eine neue Zu-
kunft er6finen. Und so war Jesu Blick auf Israel gerichtet. Die Gottesherr-
schaft schloss in wesentlichem Sinn die Wiederherstellung Israels in seiner
Zwolf-Stamme-Gestalt ein. So ist es verstindlich, dass Jesus zwolf Jiinger
berief, dass sie mit ihm seien und sich von ithm senden lieen. Die Berufung
von zwolf Jiingern hatte den Sinn, an die zwolf Stamme Israels zu erinnern,
und war der Auftakt zu ihrer Wiederaufrichtung. Derartiges klingt in Jesu
Wort an die Zwolf an: «Amen, ich sage euch: Wenn die Welt neu geschat-
fen wird und der Menschensohn sich auf den Thron der Herrlichkeit setzt,
werdet ihr, die ihr mir nachgefolgt seid, aut zwdlf Thronen sitzen und die
zwolf Stimme Israels richten.» (Mt 19,28)

Die auffallende Tatsache, dass Jesus die Gottesherrschaft als nahe bevor-
stehend bezeichnen konnte, hatte ithren Grund darin, dass das Kommen der
Gottesherrschaft mit seinem Wirken verbunden war. Indem er in Wort und
Tat wirkte und seinen Weg im Gehorsam gegeniiber dem Willen des Vaters
ging, kam die Gottesherrschaft. Darum konnte er sagen: «Wenn ich mit dem
Finger Gottes die Dimonen austreibe, dann ist die Gottesherrschaft schon
zu Euch gekommen» (Lk 11,20).

Dies alles klingt nicht unvertraut. Und doch kommen nun einige neue
Akzente hinzu. Nimmt man sie auf, so entsteht noch einmal ein neues Bild
des Ganzen. Zwei derartige neue Akzente, die innerlich zusammengehoren,
selen genannt:

a) Die Aufnahme des alttestamentlichen Motivs der Einladung der Vilker in
das Konzept der Gottesherrschaft

Wenn die Gottesherrschaft kommt, bricht die letzte Zeit an. Dies ist ein
eschatologisches Ereignis. Nun gehort nach jiidischer Vorstellung zu den
Ereignissen am Ende auch die Wallfahrt der Volker zum Zion, das Hin-
zutreten der Heiden zu den Juden, damit sie durch die Juden und mit ih-
nen Anteil an den Gaben Gottes hitten.Von dieser Anteilhabe der Volker
an Israels Reichtum am Ende der Tage war in den Psalmen und in den
Biichern der Propheten die Rede gewesen. Wenn nun das Kommen der
Gottesherrschaft im Auftreten und Wirken Jesu der Anbruch der letzten
Zeit war, so ereignete sich eben darin grundsitzlich auch die Offnung
[sraels fiir die Volker.

Man kann zusammenfassend sagen: Die von Jesus als kommend angesagte
Gottesherrschaft schloss die Wiederherstellung des Zwolfstimme-Verbands
Israels ebenso ein wie den Zutritt der Heiden zum Volkes Gottes. So wie
in der Berufung der Zwolf die Wiederherstellung Israels schon anfinglich
und zeichenhaft verwirklicht wurde, so deutete sich die Offnung Israels fiir
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die Volker ebenfalls schon in Zeichen und Ereignissen und in Worten an.
Dass Menschen, die nicht Juden waren, schon an den Wohltaten Jesu Anteil
erhielten, ist in mehreren Berichten in den synoptischen Evangelien iiber-
liefert: Die Tochter einer Syrophénizierin wurde von ihrer Besessenheit ge-
heilt (Mk 7,24-30); der Knecht eines heidnischen Hauptmanns wurde von
seiner Lahmung befreit (Mt 8,5—13); der Besessene von Gerasa wurde ge-
heilt (Mk 5,1-18); in den Grenzgebieten von Samaria und Galilda wurden
zehn Aussitzige geheilt (Lk 17,11-19).

Auch in Jesu Verkiindigung kam der Zutritt der Heiden zur Gottes-
herrschaft zur Sprache. «Wenn ... Jesu vollmichtige Verkiindigung der
Herrschaft Gottes untrennbar mit der Konstituierung des eschatologi-
schen Gottesvolkes zusammengehort, stellt sich die Frage, wie beides
durch Jesu Person und Wirken miteinander verbunden wird. Anders
gefragt: Ist die Bildung des eschatologischen Volkes Gottes nur ein An-
spruch, den Jesus im Namen Gottes erhebt und den er an die Horer sei-
ner Botschaft weitergibt? Oder ist die Entstehung des eschatologischen
Gottesvolkes selbst ein inneres Moment im Nahen der Gottesherrschaft,
das Jesus in Wort und Tat vermittelt?», fragt Thomas Soding in einer Aus-
legung des Festmahlgleichnisses Jesu. Seine Antwort: die zweite der Fra-
gen ist zu bejahen; d.h. die Entstehung des eschatologischen Gottesvolkes
ist ein inneres Moment der Gottesherrschaft. Er begriindet diese Auftas-
sung mit dem Hinweis auf das genannte Gleichnis.® Von grundlegender
Bedeutung ist nun das Wort Jesu: «Viele werden kommen von Osten und
Westen und mit Abraham, Isaak und Jakob zu Tische sitzen in der Got-
tesherrschaft» (Mt 8,11 f; Lk 13,29).

In all diesen Worten und Taten Jesu ging es um die nahegekommene
Gottesherrschaft und die Anteilhabe der Volker an threm Segen. Was Israel
in den Ankiindigungen seiner Propheten (Jesaja, Micha) und in den Verhei-
Bungen seiner Gebete (die Psalmen) vor Augen stand, kam in Jesu Auftreten
und in seinem Wirken in Wort und Tat erneut und nun in leibhaftiger Nihe
zum Tragen.

Niemand weil3, was sich ereignet hitte, wenn sich damals die Juden fiir
Jesus, den Boten Gottes, geofinet hitten. Vielleicht wire es zur Errichtung
des messianischen Reiches gekommen, dessen wesentliche Achse das Volk
der Juden gewesen und geblieben wire. Und die Heiden wiren zu ihm
hinzugetreten und hitten am Segen Israels Anteil erhalten. Doch so hat es
sich tatsichlich nicht ereignet. Das nicht preisgegebene Ziel war also anders
zu erreichen.
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b) Die Aufrichtung der Gottesherrschaft und die Griindung des messianischen
Gottesvolkes in Jesu Lebensopfer am Kreuz

Einflussreiche Kreise der Juden haben den Messias Jesus zuriickgewiesen
und sich so dem neuen und letztgiiltigen Heilsangebot Gottes verweigert.
«Er kam in sein Eigentum, aber die Seinen nahmen ihn nicht auf», heil3t es
im Prolog des Johannesevangeliums (Joh 1,11). Schon beim ersten Auftritt
Jesu in der Synagoge von Nazareth kam es zu dieser Ablehnung Jesu. «Als
sie das horten, wurden alle in der Synagoge voll Zorn, standen auf, stieBen
thn zur Stadt hinaus und fithrten ithn bis zum Rande des Berges, auf dem
ihre Stadt erbaut war, um ihn hinabzustiirzen» (Lk 4,28f). Israel verweigerte
sich dem, der mehr ist als Jona und als Salomo (Mt 12,41f par Lk 11,31f).
Sidon und Tyros wiirde es im Endgericht besser ergehen als den galildischen
Stadten Chorazin und Bethsaida, warf thnen Jesus vor. Diese wiren umge-
kehrt, wenn in ihnen die Machttaten geschehen wiren, die hier geschahen.
Sogar Sodom wire umgekehrt. Aber Kapharnaum versagte sich ihm (Mt
11,20-24 par Lk 10,13-15).

Die Ablehnung Jesu verdichtete sich in der Entscheidung der «Hohen-
priester und Schriftgelehrten», ihn umzubringen, als er sie auf dem Tem-
pelberg grundsitzlich provoziert hatte — einmal durch die Vertreibung
der Hindler und Kiufer aus dem fiir die Heiden bestimmten Vorhof des
Tempels (Mk 11,15-19; Mt 21,12—13; Lk 19,45-48; Joh 2,13-16), sodann
durch die Relativierung des Tempelkults, die Jesus vollzog, als er sagte: «Ich
werde diesen von Menschenhand gemachten Tempel niederreilen und in
drei Tagen einen anderen errichten, der nicht von Menschenhand gemacht
istr (Mk 14,58; 15,29; Mt 26,61; 27,40; Joh 2,19; Apg 6,14).”

Diese Ablehnung Jesu und seiner Botschaft von der in ihm nahe gekom-
menen Gottesherrschaft und von der dadurch mitangesagten Volkerwall-
fahrt ist theologisch von hochster Bedeutung. Aber gerade diese Selbstab-
kapselung der damaligen Juden Gott und seinem Wirken in Jesu Wort und
Tat gegentiber konnte nicht verhindern, dass Gott auf seine Weise doch zu
seinen Zielen kam, auch mit Israel. Gott nahm seine Erwihlung der Juden
nicht zuriick, und in diesem Sinne blieb sein besonderer Bund mit Israel
«ungekiindigt». «Gott kann auch aus Steinen Kinder Abrahams erwecken»,
und so konnte er auch Israel gegentiber noch einmal neue Wege auftun, die
es diesem ermoglichten, seine Verbundenheit mit Jahwe zu leben. Sie wa-
ren einerseits von der «Geduld» seinem erwihlten Volk gegentiber bestimmt
und verschafften andererseits seiner durch Jesus nahegebrachten Gottesherr-
schaft einschlieBlich der damit angesagten Volkerwallfahrt wirksam Geltung.
Und so lieB Gott sein erwihltes Volk nicht verloren gehen.

In der Gestalt und durch das Geschick Jesu hat sich dies auf unerwar-
tete Weise ereignet. Es geschah insbesondere in Jesu Gang ans Kreuz und
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in seiner Auferweckung aus den Toten. Jesus ist gestorben, indem er durch
die Romer auf Betreiben jiidischer Kreise gekreuzigt wurde. Man kann mit
guten Griinden sagen: Jesus hat seinen bevorstehenden Tod unter Riickgrift
auf das Motiv vom leidenden Gottesknecht, der sein Schicksal annimmt «fiir
die Vielen» (Jes 53), mit seiner Sendung, die Gottesherrschaft in Israel an-
zusagen, zusammengesehen: die Ansage des Kommens der Gottesherrschaft
erftillte sich in der Hingabe seines Lebens. Die textlichen Belege dafur fin-
den sich insbesondere in den Berichten vom letzten Abendmahl.

Immer wieder wird die Frage gestellt, wer «die Vielen» seien, fiir die
Jesus sein Leben hingab. Es sind zunichst und vor allem die, die thm nach
dem Leben getrachtet hatten, und in ithnen das Volk, in dessen Namen sie
zu handeln getrachtet hatten. Indem er das, was sie ihm antaten, annahm
und «trugy, verwandelte er es in einen Akt der Versohnung. Jesus lie3 sein
Leiden und Sterben «siithnend» Israel zugutekommen und bewirkte so, dass
es nicht der Verwerfung preisgegeben wurde, sondern in Gottes ungekiin-
digtem Bund weiterbestehen konnte. Im verschnenden Tragen der Siinde,
die Israel begangen hatte, indem es den Boten Gottes dem Tode ausgeliefert
hatte, also in Jesu Lebensopfer am Kreuz konstituierte sich Gottes Volk neu
zum messianischen Volk.® Durch das Tragen und Ertragen von Unrecht ge-
schieht schon im Raum der natiirlichen Lebenserfahrungen ein Verwandeln
und Vershnen. Solches Tragen entsteht nicht aus Schwiche, sondern aus der
freien und in diesem Sinne starken Entscheidung des Herzens. Das enthilt
einen Hinweis auf das, was sich in dem Kreuzesopfer Jesu Christi ereignet
hat. Im Abendmabhlssaal hat Jesus dem gewaltsamen Tod, den er vor sich sah,
den Sinn gegeben, der dann mit dem Begrift Opfer, Kreuzesopfer umschrie-
ben wurde: Er wiirde ithn annehmen und darin das Unrecht derer tragen und
so wenden, die ithn zu toten entschieden hatten. Er verwandelte das, was sich
anbahnte, in ein Opfer, aus dem Frieden und Vers6hnung entsprangen.

Gottes Volk hatte nun seinen Messias — freilich einen gekreuzigten Mes-
sias, Jesus. Und so gab es jetzt das Volk Gottes als messianisches Volk. Und
damit war dann auch die Méglichkeit grundsitzlich erofinet, dass die Volker
sich Gottes Volk anschlossen. Die Volkerwallfahrt zum «Berg Zion» konn-
te beginnen. Doch war all dies noch verborgen, bevor es im Ereignis der
Auferweckung des gekreuzigten Jesus offenbar wurde.” Und dann konnte
die Urgemeinde in ihrer Mission zu den Volkern aufbrechen und sie einla-
den, damit sie durch die nun gedfineten Tiiren eintriten und sich dem mes-
sianischen Volk aus Juden und Heiden an- und einfligten. Man spricht oft
vom universalen Heilswillen Gottes. Er kam konkret so zum Zuge, dass es als
Frucht des Lebens und Sterbens des Messias Jesus das messianische Gottesvolk
gibt — das sind die «Vielen», dem sich die Volker anschlieBen konnen. Es tragt
gleichzeitig die ungezihlten Menschen aller Volker stellvertretend mit, wie es
schon der Gottesknecht des Liedes und der Gottesknecht Jesus getan hatte.
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In all dem zeigt sich, dass die Gestalt und der Weg Jesu Christ zutiefst mit
der Konstitution des neuen Volkes Gottes aus den Juden und den Volkern,
also der Kirche, verbunden ist. Es ist kein Zufall, dass die erste Frucht des
Mysterium paschale das Sakrament der Taufe ist, durch das die Menschen — Ju-
den wie Heiden — zu lebendigen Gliedern der Kirche, desVolkes Gottes, des
Leibes Christi, des Tempels des Heiligen Geistes werden. Und dann werden
sie der Gnade teilhaft, in dem sie das Wort Gottes im Glauben annehmen
und ihre Gliedschaft in der Kirche lebendig vollziehen. Es ist kein Zufall,
dass das tridentinische Dekret «De iustificatione» in seinem 7. Kapitel for-
muliert, die Rechtfertigungsgnade werde dem Menschen zuteil durch die
Taufe, die das «sacramentum fidei» sei.'” Das «solus Christus», das nach wie
vor als grundlegendes Merkmal des reformatorischen Selbstverstindnisses
verstanden wird, impliziert — wie sich im Versuch einer Rekonstruktion der
biblischen Christologie gezeigt hat — eine wesentliche Einbeziehung des
Volkes Gottes, der Kirche. Je mehr dies wahrgenommen und dkumenisch
aufgenommen wird, desto stirker werden die Briicken zwischen den Kir-
chen, die bis heute nur wenig beieinander sind, wenn es um das Verstindnis
der Kirche und der Eucharistie, dem Sakrament, in dessen Feier die Kirche
sich immer neu geschenkt wird, geht.

2. Kirche, Eucharistie und Amt

Aus den Hinweisen auf das biblische Bild Jesu Christi ergeben sich Impulse
fir eine okumenisch fruchtbare Erweiterung und Vertiefung des Verstind-
nisses der Kirche und der sie strukturierenden Amter und ihres zentralen
Lebensvollzugs, der Feier der Eucharistie.'! Was das Verstindnis der Kirche
betrifft, so ist es in sehr genauer Weise im Abschnitt 9 der konziliaren Kir-
chenkonstitution «Lumen gentium» des II.Vatikanischen Konzils entfaltet.
Das «solus Christus», wie es sich in einer gesamtbiblischen Perspektive
erschlieBt, ist, so hat sich gezeigt, aufs engste mit einer Theologie der Kirche
als des messianischen Volkes Gottes verbunden. Was besagt all dies fiir das
Verstindnis des Amtes in der Kirche und flir dasVerstindnis der Eucharistie?
Zunichst sei die Aufmerksamkeit auf die Theologie des kirchlichen Am-
tes gerichtet. Wie schon angedeutet, hat Jesus zwolf Jiinger in seine engere
Nachfolge gerufen. Sie sollten der Auftakt zur Wiederherstellung des Volkes
Gottes, das in zwolf Staimme gegliedert gewesen war, sein. Aus diesen zwolf
Jingern wurden nachosterlich die zwdlf Apostel. Und als es in der nachbi-
blischen Zeit um die Frage ging, in welcher Form das neue Gottesvolk, die
Kirche, in die kommende Zeit aufbrechen konne und solle, da entschied
man sich zur episkopalen Verfassung. Die Bischofe sollten als die Nachfol-
ger der Apostel verstanden werden. Im Miteinander von Volk und Bischof
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sollte die bleibende Verwurzlung der Kirche im «Olbaum Israel» dargestellt
werden. Und so kam es zur verbindlichen Praxis der «successio apostolica,
die bis heute als ein hochrangiges Merkmal der Kirchen gilt, die eine sak-
ramentale Grundverfassung aufweisen — im Sinne der Aussagen in «Lumen
gentium» Nr. 8, wo ausgefithrt wird, dass sich die geglaubte Kirche in der
verfassten Kirche darstellt. In diesem Sinn hingt das Verstindnis des Amtes
in der Kirche zutiefst mit threm Wesen und ihrem Auftrag, Gottes Volk auf
seinem Weg durch die Geschichte zu sein, zusammen.

Und wie bestimmt die skizzierte Christologie das Verstindnis der Eu-
charistie und des Abendmahls? Was tun die Christen, wenn sie Eucharistie
und Abendmahl feiern? Will man es in wenigen Sitzen sagen, so kdnnten
diese lauten: In der Teilnahme an der Feier der Eucharistie begegnen die
Christen Jesus Christus, der im Wort Gottes, das verkiindet und ausgelegt
wird, und in den Gaben seines Leibes und Blutes auf sie zukommt. Und
durch den Empfang des zum Leib Christi gewandelten Brotes lassen sie sich
wandeln zu lebendigen Gliedern des Leibes Christi, der Kirche. Motive aus
den Predigten des hl. Augustinus aufgreifend, formuliert man gern und ganz
richtig: «<Empfangt, was ihr seid: der Leib Christi. Werdet, was ithr empfangt:
der Leib Christ». Zwei Begriffe sind hier zusammengeftigt, das Empfangen
und das Werden. Der Zusammenhang ist dieser: Indem Christen kommu-
nizieren und so den Leib Christi empfangen, der ihnen gereicht wird, ge-
schieht etwas mit thnen, oder besser: sie lassen etwas mit sich geschehen. Es
geschieht, dass die in der Taufe grundgelegte Gliedschaft im Leib Christi,
dem neuen Volk Gottes, sich darstellt und bestitigt und vertieft wird. Und
aus ihr ergibt sich dann erneut die Sendung in die Welt, in der der Christ
seinen Glauben zu bezeugen aufgerufen ist. Die Feier der Eucharistie und
des Abendmahls ist so das verdichtete, in Wort und Zeichen sich ereignende
Sich-Darstellen der Kirche, in die hinein der an ihr Teilnehmende sich er-
neut rufen und einfligen ldsst.

* k%

Die gemeinsamen Aktivititen der katholischen und der evangelischen Kir-
che, die im Jahr der Erinnerung an die Reformation neue, im Zeichen
der Versohnung errichtete Briicken erbringen wollen und sollen, sollen zu
einem Hohepunkt in einem gemeinsam begangenen «Christusfest» gefiihrt
werden. Soll dieses Ziel, das hoch anspruchsvoll ist, wirklich erreicht wer-
den, so ist es unabdingbar, dass der Jesus Christus, auf den sich das gemein-
same Bekennen und Begegnen ausrichten soll, im Sinne seiner biblischen
Bezeugung als der Messias des durch ihn getragenen und innerlich geeinten
Volkes Gottes verstanden wird. Die in den schon vorliegenden Stellungnah-
men zur Bedeutung und Gestaltung des Reformationsgedenkens erkenn-
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baren Ziige des Bildes Jesu Christi sind — wie schon angedeutet — einst-
weilen noch durch eine zu groB3e Abstraktheit gekennzeichnet. Deshalb ist
zu beflirchten, dass der aus 6kumenischen Anliegen sich ergebende Bezug
darauf einigermalen folgenlos bleibt. Es wire hochst bedauerlich, wenn es
dazu kommen wiirde. Umso mehr gilt es, jetzt noch alle Anstrengungen zu
wagen, das «solus Christus» im Sinne der biblischen Vorgaben so zu deuten,
ja zu leben, dass das Christusfest zu einem Fest der Vers6hnung wird.
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ABSTRACT

The Reformation Anniversary 2017 and the Commitment to Jesus Christ. The upcoming anniversary of
the Reformation reaches it’s climax in a eucumenical «Christusfest», a feast of Jesus Christ, that ought
to be shaped by forgiveness, freedom and ecumenism. It is indispensable, that this feast, celebrated by
Catholics and Protestants together, is centered on the biblical Jesus Christ, the Messiah of the People
of God.The «Christustest» can only be a feast of reconciliation if the picture of Jesus Christ is shaped
by a biblical theology of the People of God.
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RELIGION UND GEWALT
Editorial

Das Kreuz Christi ist fiir uns das Zeichen des Gottes,
der an die Stelle der Gewalt das Mitleiden und das Mitlieben setzt.
Benedikt XVI. in Assisi, 2011*

Unvergessen sind die Bilder von den einstiirzenden Zwillingstiirmen in
New York am 11. September 2001. Dschihadistische Attentiter hatten voll
besetzte Passagierflugzeuge in Bomben verwandelt und die hoch aufragen-
den Zitadellen des World Trade Center in Schutt und Asche gelegt. Die
Absicht der Attentiter, in der westlichen Hemisphire ein Gefiihl der Unsi-
cherheit und Angst zu erzeugen, ist aufgegangen. Eine ganze Serie weiterer
Anschlige in den Metropolen Europas und anderswo hat in den letzten
Jahren dem diffusen Gefiihl weiter Nahrung gegeben, jeder konne jeder-
zeit an jedem x-beliebigem Ort ein Anschlagsopfer des islamistischen Ter-
rors werden. Die verschirften Sicherheitsmalinahmen, die seitdem getroffen
wurden, um die offenen Gesellschaften zu schiitzen, haben den Nebenef-
tekt, dass sie die Fretheit, die sie doch verteidigen wollen, zugleich gefihr-
den. Jedenfalls sind wir der glisernen Gesellschaft — bislang ein literarischer
Topos negativer Utopien — ein gutes Stiick naher gekommen.

Das Thema «Religion und Gewalt» hat durch die dschihadistischen An-
schlige zweifellos erhohte mediale Prisenz gefunden. Die Frage nach dem
Zusammenhang von Religion und Gewalt ist allerdings komplex. Es beginnt
bei den Begriffen, mit denen man sich dem Problem anzunihern versucht:
Lassen sich Judentum, Christentum und Islam, um nur diese zu nennen,
unter den einen Begrift der (R eligion> subsumieren, ohne dass grundlegen-
de Unterschiede eingeebnet werden? Weiter ist der semantisch unscharfe
Begriff der «Gewalt im Deutschen prizisierungsbediirftig: Zumindest muss
zwischen den Aspekten violence und power unterschieden werden, wenn
klar gestellt werden soll, dass Gewalt nicht per se schlecht ist. So haben die
Organe der Staatsgewalt die demokratische Freiheitsordnung gegen terro-
ristische Gewalt zu schiitzen und sich dabei an die gesetzlichen Vorgaben zu
halten. Die Dschihadismus-Forschung fragt nach den méglichen Ursachen
fir den Terror. Sind es primir politische, 6konomische oder soziologische
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Faktoren, die im Hintergrund gewaltbereiter Radikalisierungstendenzen
stehen, oder werden auch theologische Griinde angeftihrt, um den «Kampf
gegen die Ungliubigen» zu rechtfertigen?

Uber das Problem des Dschihadismus hinaus werden seit lingerem auch
grundsitzliche Fragen diskutiert, die die Genese und Geltung des biblischen
Monotheismus betreffen: Ist die «Mosaische Unterscheidungy zwischen
wahr und falsch, die nach Jan Assmann eine Revolution in der Religionsge-
schichte eingeleitet hat, latent gewalttrichtig, weil sie im Namen des einen
und wahren Gottes die vielen anderen Gotter zu Gotzen degradiert und an-
dere Formen der Gotterverehrung als Idolatrie brandmarkt? Wire der Poly-
theismus — als eine Art «Gewaltenteilung im Absoluten» (Odo Marquard) —
nicht eine tolerantere und pluralititsfreundlichere Alternative? Oder haben
vielmehr umgekehrt der Abschied vom Pantheon leidenschaftlich rivalisie-
render Gotter und die damit verbundene Entdivinisierung des Kosmos einen
Freiheitsgewinn gebracht und zivilisatorische Errungenschaften erméglicht,
hinter die wir nicht zuriickgehen kénnen? Andererseits befremdet, dass die
Durchsetzung des Monotheismus in den kanonischen Schriften des Juden-
tums, Christentums und Islams in Geschichten erzihlt und erinnert wird,
die auch von Massakern und Hinrichtungen handeln. Die Bibelwissenschaft
hat das sperrige Erbe dieser Gewalterzihlungen lingst als Herausforderung
angenommen und historisch-kritische Erklarungsvorschlige unterbreitet
oder spirituelle Lesarten vorgelegt. Auch in der Koranexegese gibt es erste
Ansitze, die durch Historisierung und Kontextualisierung kurzschliissige
Deutungen entsprechender Suren abwehren. Die Schattenseiten der Ge-
waltgeschichte in den unterschiedlichen religidsen Traditionen — oft das
Resultat einer ungliicklichen Verquickung von Religion und Politik — sind
ein weiteres Thema, das in den Fokus historischer Forschung gertickt ist.

Auch der kirchenofizielle Umgang mit den dunklen Kapiteln in der
zweitausendjihrigen Geschichte der katholischen Kirche steht nicht mehr
unter apologetischen Vorzeichen. In den Vergebungsbitten des Jubiliums-
jahres 2000 hat Johannes Paul II. das Versagen der Kirche offen eingestan-
den und einen Prozess der purificazione della memoria angestoBen, der fur
eine glaubwiirdige Bezeugung des Evangeliums unumginglich ist. Benedikt
XVI. hat in seiner Regensburger Rede von Pathologien der Religion ge-
sprochen und als Rezept das Ringen um eine neue «Synthese von Glaube
und Vernunft» empfohlen. Auch wenn strittig ist, wie das Verhiltnis von
Glaube und Vernunft genau bestimmt werden soll, so diirfte doch unstrittig
sein, dass ein dunkler Voluntarismus im Gottesverstindnis flir ideologischen
Missbrauch besonders anfillig ist. Papst Franziskus hat zuletzt Attentate im
Namen Gottes als Blasphemie verurteilt. Mit seiner Botschaft der Barmher-
zigkeit versucht er Impulse fiir die Verstaindigung zwischen den Religionen
zu geben. Die Mahnung zu wechselseitigem Respekt und Dialogbereit-
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schaft soll das friedliche Zusammenleben zwischen Juden, Christen und
Muslimen in der globalisierten Moderne fordern. Die grofB3te Herausfor-
derung eines auf Verstindigung abzielenden Religionsdialogs diirfte darin
bestehen, die Bruchlinien und Probleme produktiv anzugehen. Besonders
akut ist hier die augenfillige Asymmetrie in der Gewihrung der Religions-
und Gewissensfreiheit: Wihrend muslimische Biirgerinnen und Biirger in
den rechtsstaatlichen Demokratien Westeuropas ithren Glauben frei ausiiben
konnen, ist dies flir Nichtmuslime in den allermeisten Liandern, in denen
der Islam Staatsreligion ist, ohne teils massive Einschrinkungen nicht mog-
lich. Bei allem Bemiithen um Verstindigung mit dem Islam heute darf die
angestiegene Zahl bedringter und verfolgter Christen nicht in den toten
Winkel der 6ffentlichen Wahrnehmung abgedringt werden.

Das vorliegende Communio-Heft kann kaum mehr als einige Schlaglichter
auf das angedeutete Problembiindel «Religion und Gewalt» bieten. Hans
Maier geht in seinem Beitrag der Wirkungsgeschichte des biblischen Wor-
tes «compelle intrare» nach. Das Wort, das von Augustinus im Streit mit
den Donatisten herangezogen wurde, um den Einsatz des weltlichen Ar-
mes zur Uberwindung eines kirchlichen Schismas zu rechtfertigen, hat im
Politischen Augustinismus eine radikale Fortschreibung gefunden. Auch
wenn bereits die Kirchenviter theologisch klargestellt haben, dass der Akt
des Glaubens an die Freiheit des Adressaten des Evangeliums gebunden ist,
wurden Anders- und Nichtgliubige immer wieder Methoden der Indokt-
rination und des Glaubenszwangs ausgesetzt. Erst mit der Anerkennung der
Religions- und Gewissensfreiheit auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil
ist diesen Fehlformen der Glaubensweitergabe endgiiltig ein Riegel vorge-
schoben worden. Martin Rhonheimer vertritt in seinem Beitrag die These,
dass der Islam von seinem Ursprung her die Differenz zwischen Religion
und Politik nicht kenne, und stellt die religionspolitisch delikate Frage, ob
der Islam der Idee eines freiheitlich sikularen Rechtsstaates, wie er sich im
Westen ausgebildet hat, nicht von Grund auf widerspreche. Die Integration
muslimischer Migranten kénne nur gelingen, wenn diese Herausforderung
klar gesehen werde. Rhonheimer fordert daher nicht eine christliche und
schon gar nicht eine national-identitire, sondern eine sikulare Leitkultur,
die den freiheitlich-demokratischen Rechtsstaat gegen die (Un-)Gebilde-
ten unter seinen Verichtern verteidigt. Der Paderborner Theologe Klaus
von Stosch setzt sich in seinem Beitrag exemplarisch mit zwei Gewalttexten
aus der Bibel und dem Koran auseinander. Er zeigt Interpretationsmoglich-
keiten auf, wie das semantische Dynamit dieser Texte — Vernichtungsweihe
bei der Landnahme im biblischen Buch Josua und Aufruf zum Kampf gegen
die Unglaubigen im Koran — durch die moderne Exegese hermeneutisch
entschirft werden kann. Uwe Justus Wenzel ruft in seinem Essay die oft
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tibersehene Tatsache in Erinnerung, dass es nicht die Religionen sind, die
toten, sondern menschliche Akteure, die dies im Namen der Religion tun
oder meinen tun zu kénnen. Die sich beinahe schon automatisch einstel-
lende Assoziation von Religion und Gewalt gelte es zu unterbrechen und
mit der Gegenfrage zu kontrapunktieren, ob nicht gerade die Religionen
einen humanisierenden Beitrag zur Uberwindung von Gewalt leisten kon-
nen. Britta Miihl schlieBlich nimmt das erklirungsbedtirftige Phinomen des
Selbstmordattentiters in den Blick und fragt nach méglichen Griinden fiir
den ungewdhnlichen Erfolg dschihadistischer R ekrutierungsstrategien. Die
Faszination Jugendlicher an den Gewaltpraktiken des IS spiegelt ein Sinn-
und Orientierungsvakuum der westlichen Gesellschaften. Unter Riickgrift
auf ein Buch von Jiirgen Manemann, der die Selbstmordattentate als Form
des aktiven Nihilismus deutet, weist sie monokausale Deutungen zuriick,
fragt aber danach, ob neben politischen, soziologischen, ethischen Motiven
nicht auch religiose eine Rolle spielen.

Die Perspektiven werden eroffnet durch ein Gesprich mit dem Schwei-
zer Schriftsteller Thomas Hiirlimann iiber den Skandal des Kreuzes. Im
Sinne einer Fremdprophetie, die der gegenwirtigen Theologie blinde Fle-
cken spiegelt, macht er Tendenzen einer Verharmlosung, ja Verdringung des
Kreuzes aus. Erganzt wird das Gesprich durch einen Vortrag, den Hiirli-
mann anlasslich der Verlethung der Ehrendoktorwiirde durch die Theologi-
sche Fakultit der Universitit Basel gehalten hat — ein Vortrag, der durch die
Gliederung in vierzehn Stationen selbst wie ein Kreuzweg angelegt ist. Ben-
jamin Leven kommentiert die amerikanische Filmserie «The Young Pope»
von Paolo Sorrentino, die von einem Pontifex handelt, der sich bezeichnen-
derweise den Namen Pius XIII. gibt und dadurch befremdet, dass er sich
der Offentlichkeit entzieht und theologisch die radikale Unzuginglichkeit
Gottes betont. Der Osnabriicker Sozialethiker Manfred Spieker erinnert an
«prophetische» AnstoBe, die Benedikt XVI. der katholischen Soziallehre mit
auf den Weg gegeben hat. Unter dem schonen Titel «Im schwibischen Vor-
zimmer des Himmels» weist Helmuth Kiesel auf die iiberraschende Prisenz
katholischer Motive im Spatwerk des Schriftstellers Martin Walser hin.

Aus Anlass der Vollendung des 90. Lebensjahrs wiirdigt die deutsche Edi-
tion der Internationalen Katholischen Zeitschrift Communio ihren Griin-
dungsherausgeber Joseph Ratzinger - Benedikt XVI. Seine Beitrdge haben
das theologische Profil dieser Zeitschrift seit 1972 maBgeblich mit geprigt.
Immer wieder hat er zu strittigen Fragen in Theologie und Kirche Position
bezogen, aber auch das reiche Erbe der biblischen, patristischen und liturgi-
schen Tradition in die Glaubensverstindigung der Gegenwart eingebracht.
Joseph Ratzinger ist — bis in den Stil hinein — immer ein Freund der Klar-
heit und ein Feind des Unverbindlichen gewesen. Statt das Christentum
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den spitmodernen Befindlichkeiten anzupassen, hat er das inhaltliche Profil
des Glaubens geschirft und das Christliche notfalls auch im Widerspruch zu
den intellektuellen Stromungen der Zeit zur Geltung gebracht. Ob er dabei
die Fremdprophetie, die in den Suchbewegungen der spiten Moderne ent-
halten ist, immer aufmerksam registriert hat, kann man fragen. Fraglos aber
hat er fiir den christlichen Glauben als tragfihige und intellektuell verant-
wortbare Option geworben. Den dramatischen Riss zwischen historisch-
kritischer Jesusforschung und kirchlichem Christusglauben hat er durch die
Trilogie der Jesus-Biicher heilen wollen, um im Sinne einer mystagogischen
Christologie neu in die Freundschaft mit Christus einzuftihren. Seine En-
zykliken, vor allem Deus Caritas est und Spe salvi, haben im Gesprich mit
maBgeblichen Stimmen der abendliandischen Geistesgeschichte an Grund-
worte des Glaubens erinnert, um der schleichenden Erosion des Glaubens-
wissens gegenzusteuern. Sein Wirken als Theologe, Bischof und Papst hat
vielfiltige Resonanzen hervorgebracht. Dies zeigt ein erfreulich vielstim-
miges Ensemble von Gratulanten aus den Bereichen der Philosophie und
Geisteswissenschaft (Julia Kristeva, Jean-Luc Marion, Charles Taylor, Holm
Tetens), der Theologie (Christoph Kardinal Schonborn, Ludger Schwienhorst-
Schonberger, Hansjiirgen Verweyen, Ulrich Wilckens), der Politik (Hans Maier,
Wholfgang Schiissel), der Medien (Christian Geyer-Hindemith, Federico Lom-
bardi), der Musik (Krysztof Penderecki, Wolfgang Seifen) und der Literatur
(Sibylle Lewitscharoff, Arnold Stadler). Gerne schlieBen sich Herausgeber-
schaft, Redaktion und Schriftleitung der Communio den Gliick- und Se-
genswiinschen dieser Tabula gratulatoria an.

Jan-Heiner Tiick

ANMERKUNGEN

* BENEDIKT XVL., «Pilger der Wahrheit, Pilger des Friedens». Ansprache in Assisi am 27. Oktober 2011,
in: Roman SiEBENROCK — Jan-Heiner Tck (Hg.), Selig, die Frieden stiften. Assisi — Zeichen gegen
Gewalt, Freiburg 1.Br. 2012, 248-252, hier 250.



HaNS MAIER - MUNCHEN

COMPELLE INTRARE

Zur theologischen Rechtfertigung des Glaubenszwanges
im abendlindischen Christentum”

1. Die Ausgangslage

Der sittlichen Pflicht, die Wahrheit zu suchen und der erkannten Wahrheit
zu folgen, kann der Mensch nur in volliger Freiheit entsprechen. Daher
verbietet sich staatlicher oder kirchlicher Zwang in Religionsdingen von
selbst. Diese Einsicht war in der christlichen Theologie schon friih verbrei-
tet und ist in vielen patristischen Texten belegt. In ihnen spiegelt sich die
Befreiung des christlichen Glaubens vom Druck der antiken Staatskulte: an
die Stelle kollektiver Rituale trat immer stirker das personliche Bekenntnis
von Einzelnen.

In Sachen Religion allein der eigenen Uberzeugung gemifl zu han-
deln ist deshalb nach Tertullian ein Menschenrecht. Religion leidet keinen
Zwang, am wenigsten durch Religion selbst — «nec religionis est cogere
religionemy».! Denn dass jemand unter Zwang etwas verehrt, das er im Ernst
gar nicht verehren will, sagt Lactanz, kann nur zu Heuchelei und Simulan-
tentum flihren.” Im Kirchenrecht entwickeln sich in den mittelalterlichen
Jahrhunderten entsprechende Rechtsgrundsitze. So hilt Gratian daran fest,
dass «zum Glauben niemand zu zwingen ist» (ad fidem nullus est cogendus),’
und Thomas bekriftigt diesen Satz mit dem Hinweis, der Glaube sei Sache
des (freien) Willens.* Entsprechende Festlegungen der Kanonistik reichen
bis in die Neuzeit, ja bis in die Gegenwart hinein. Sowohl das alte wie das
neue Kirchenrecht halten bis heute strikt an der Ablehnung des Glaubens-
zwanges fest. Der Codex Iuris Canonici von 1983 enthilt den Satz: «Nie-

HANs MAIER, geb. 1931, ist em. Professor fiir Politische Wissenschaft an der Univer-
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mand hat das Recht, Menschen zur Annahme des katholischen Glaubens
gegen ihr Gewissen durch Zwang zu bewegen.»’

Gleichwohl ist nicht zu tibersehen, dass es in der Geschichte des Chris-
tentums immer wieder Gewalt in Sachen Religion gegeben hat, Gewalt
auch «im Namen der Religion» — das springt jedem Betrachter, der die
Zeugnisse ansieht, ins Auge. Uber Macht und Zwang in der Kirche, iiber
die Gewalttaten von Christen, iber die sogenannte «Kriminalgeschichte des
Christentums»® gibt es mittlerweile eine umfangreiche, oft recht polemische
Literatur. Die Geschichte des Christentums wird jedoch heute nicht nur
von aulen, von Gegnern und Feinden, kritisch in den Blick genommen.
Auch unter Christen spielt die Auseinandersetzung mit der eigenen Ver-
gangenheit eine wichtige Rolle. Insbesondere die katholische Kirche hat
in jlngster Zeit vielfiltige Initiativen ergriften, fragwiirdige Vorginge ihrer
Geschichte genauer zu erforschen — nicht in apologetischer Absicht wie
meist in fritheren Zeiten, sondern durchaus mit dem Willen zu Autklirung
und Remedur. So hat Papst Johannes Paul II. in seiner beriihmten Verge-
bungsbitte am 12. Mirz 2000 das voraufgehende allgemeine und besonde-
re Schuldbekenntnis auf die gesamte Vergangenheit der Kirche bezogen.
Zweitausend Jahre kirchlicher Praxis bei der Verkiindung des Evangeliums
stehen zur Debatte. Das Fazit in den Worten des Papstes: «...oft haben die
Christen das Evangelium verleugnet und der Logik der Gewalt nachgege-
ben [...] Vergib uns!»’

2. Das Corpus delicti: Compelle intrare

Unter den theologischen Begriindungen fiir Gewalt in Religionssachen hat
die Figur des biblischen «compelle intrare» zurecht die grofte Beriihmt-
heit erlangt. Es ist eine tiberaus griffige Figur; die Belege reichen durch die
ganze Kirchengeschichte: von Augustin bis zu den Reformatoren, von den
spanischen Scholastikern bis zu Theologen der modernen Volksmission. Das
«compelle intrare» bot tiber lange Zeiten einen unauffilligen, einen, wie es
schien, legitimen und unanst6Bigen Einstieg in die schwierige Problematik
Religion — Mission — Gewalt.”

Zunichst sei der einschligige Text zitiert. Er steht im Lukasevangelium
im 14. Kapitel, Vers 16-24. Dort ist die Rede von dem Hausvater, der ein
groBes Abendmahl bereitet und viele Giste dazu einlidt. Doch die Gela-
denen fangen an, sich zu entschuldigen: der eine hat einen Hof erworben
(im Griechischen heiflt es: einen Acker) und muss hingehen, um ihn an-
zusehen; der andere hat fiinf Joch Ochsen gekauft und muss sie beschauen;
der dritte hat eine Frau genommen und kann deshalb nicht kommen. «Und
der Knecht kam zuriick und berichtete das seinem Herrn. Da ward der
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Hausvater zornig und sprach zu seinem Knechte: Geh schnell hinaus auf die
Straen und Gassen der Stadt, und fiithre die Armen, Schwachen, Blinden
und Lahmen hier herein. Und der Knecht sprach: Herr, es ist geschehen,
wie Du befohlen hast; aber es ist noch Platz iibrig. Und der Herr sprach zu
dem Knechte: Geh hinaus auf die LandstraBen und an die Ziune und notige
sie hereinzukommen, damit mein Haus voll werde. Ich sage euch aber, dass
keiner von den Minnern, die geladen waren, mein Abendmahl verkosten
soll.»’

«...et compelle intrare, ut impleatur domus mea» heiit die Stelle im
Vulgata-Text. Griechisch lautet sie: «kai dvaykacov eiceAdely, tva yeuicOf) pov
0 olkogy. «Notige sie hereinzukommen» — das ist wohl die angemessene,
sachlich am besten treffende deutsche Ubersetzung — «zwinge sie» wire zu
stark, «bitte sie» oder «fordere sie auf» wiren zu schwach. Sowohl Luther'
wie Allioli'"" und die meisten katholischen Ubersetzungen wie auch die
Einheitsiibersetzung von 1972 verwenden den Ausdruck «nétigen» — er
triftt das 1t. compellere (treiben, zusammentreiben) gut — und noch besser das
gr. anankazo, dessen Bedeutungsspektrum von «zwingen» bis zu «iiberzeu-
gen» reicht.

Bei den griechischen und lateinischen Vitern hat dieses Gleichnis lange
Zeit kaum eine Rolle gespielt. Seine theologische Nutzung und Indienst-
nahme setzt erst mit Augustinus ein — dann freilich mit groBer Wucht und
intensiver Langzeitwirkung. Um auch hier das Original zu zitieren: Der
spate Augustin, Bischof von Hippo, schreibt 408 an den Donatistenbischof
Vincentius: «Du meinst, man diirfe niemanden zur Gerechtigkeit zwingen,
obwohl du liest, dass der Hausvater zu seinen Knechten gesagt hat: «Alle,
die ihr findet, zwinget einzutretery, und obwohl du liest, dass auch Sau-
lus, der spitere Paulus, unter dem Zwange einer gewaltsamen Einwirkung
Christi zur Erkenntnis und Annahme der Wahrheit gebracht worden ist...
Du begreifst also bereits, wie ich meine, dass es nicht darauf ankommt, ob
jemand tberhaupt gezwungen wird, sondern wozu er gezwungen wird,
mag es gut oder bose sein.» Viele Hiretiker, so argumentiert Augustinus,
hitten durch Zwang den Weg zur Kirche zuriickgefunden. «Diesen Bei-
spielen, die mir von meinen Mitbischdfen vorgehalten wurden, habe ich
mich gebeugt.» Diskret weist Augustinus in diesem Brief darauf hin, dass
er frither anders gedacht habe. Er sei der Meinung gewesen, niemand diirfe
zur Einheit in Christus gezwungen werden. Aber die praktische Erfahrung
mit der nordafrikanischen Donatistenbewegung habe ihn eines Besseren
belehrt. Umsichtiger Zwang konne unter Umstinden zur Bekehrung der
vom gemeinsamen Glauben Abweichenden — und damit zum 6ffentlichen
Frieden — beitragen."

Damit war ein neues Paradigma geschaffen. Fortan wurde das Gleichnis
vom grolen Gastmahl ausschlieBlich im geschilderten Sinne interpretiert.
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Augustins Deutung hat in der folgenden Zeit vor allem beim Umgang mit
Glaubens-Abweichungen in der Kirche, bei der Behandlung von Hiresien
und Hiretikern eine breite, oft verhingnisvolle Wirkung entfaltet. Dabei
wurde bald auch die Grenze iiberschritten, die Augustin noch eingehalten
hatte und eingehalten wissen wollte — lehnte er doch die Todesstrafe gegen
Hiretiker auch in seinen spiteren Jahren entschieden ab. In den Ketzer-
prozessen des Mittelalters jedoch — erste Hiretiker-Hinrichtung im Westen
385 am Trierer Kaiserhof — fiel der altchristliche Verzicht auf Korperstra-
fen gegentiber Hiretikern Zug um Zug dahin. Die Gelassenheit fritherer
Zeiten, die sich am biblischen Gleichnis vom Unkraut unter dem Weizen
orientiert und biblisch zur Geduld geraten hatten («Lasst beides wachsen,
bis die Ernte kommt»), geriet immer mehr in Vergessenheit. An ihre Stelle
trat ein richterlicher Dezisionismus, der im «Gottesfrevel» des Hiretikers
und der Verbreitung seiner Lehren ein unmittelbar und augenblicklich zu
sithnendes Verbrechen sah.'

So konnte Joseph Hoftner in seinem Buch «Kolonialismus und Evange-
lium» schon 1947 tber die neue Auslegung des «compelle intrare» durch
Augustinus das scharfe Urteil fillen: «Diese Sitze wurden von Jahrhundert
zu Jahrhundert weitergegeben; sie wurden ins Gratianische Dekret aufge-
nommen; sie dienten zur Rechtfertigung der Ketzerbestrafung, der Inquisi-
tion und der Unterjochung der Indianer noch im 16. Jahrhundert.»"

3. Kolonialismus und Christentum

Zu den Antrieben der kolonialen Expansion seit dem 14. Jahrhundert ge-
hort gewiss immer noch das christliche «Geht hinaus in alle Welt», die Sorge
um die Bekehrung der Volker — nunmehr freilich vermischt mit anderen
Elementen: einer generellen Neugier in der Erkundung der Welt, der Erfor-
schung der Seewege in andere Kontinente, der Suche nach dem mystischen
Dorado, dem Goldland, nach Gewiirzen, Sklaven, Abenteuern.'® Im Kolo-
nialzeitalter folgt dem christlichen Missionar fast unvermeidlich der Soldat,
der Eroberer, der Kaufmann, der Verwalter auf dem Fuf3. Immer unablosba-
rer verbindet sich die christliche Mission mit anderen, weltlichen Zwecken.
Sie wird europazentrisch und bleibt es lange. In der neuzeitlichen vatikani-
schen Verwaltung wird die Congregatio de Propaganda Fide lange, bis ins
20. Jahrhundert hinein, fast ausschlieBlich von Europiern beherrscht."”

Der Schwerpunkt der theologischen Debatte verlagert sich in dieser Zeit
in das offentliche Recht, das ius gentium — in die Frage des Umgangs mit
den Eingeborenen der Neuen Welt, ihren Rechten und Pflichten. Joseph
Hofiner hat gezeigt, dass die Hirte der Kriege gegen die Eingeborenen
in der Neuen Welt auch mit der Verschirfung der Lehre vom «gerechten
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Krieg» zusammenhing, die sich schon in der Zeit der Kreuzziige vorbereitet
hatte. So lehrte bereits Papst Innozenz IV. (1243—1254), der Papst konne
den Ungliubigen befehlen, christliche Glaubensboten in den Lindern ih-
rer Herrschaft zuzulassen — sollten sie den Gehorsam verweigern, seien sie
mit weltlicher Gewalt zu zwingen. Moglicher Grund fiir einen gerechten
Krieg war also nicht mehr nur das Unrecht von Heiden gegen Christen,
es war vielmehr das Unrecht (des Nichtglaubens) gegen Gott schlechthin.
Theoretisch war damit «das Verhiltnis zu den Heidenvolkern als dauernder
Kriegszustand gekennzeichnet».'

Gegen diese Verengung und Zuspitzung des biblischen «No6tige siel»
erhob sich immer wieder Protest auch unter christlichen Theologen und
Juristen. Gerade das Spanien der Kolonialzeit ist davon erfiillt — man den-
ke an den Kampf des Las Casas gegen die Ubergriffe der Konquistadoren
und an die Entwicklung einer neuen Kolonialethik durch Vitoria. Doch es
brauchte noch lange, bis sich die Kirche von dem inzwischen immer mehr
profan gewordenen, nicht mehr religids unterfangenen Kolonialismus zu
16sen begann.

Im Grund hat erst das spite 19. und das 20. Jahrhundert diesen Punkt er-
reicht. In dieser Zeit begannen die Pipste, beginnend mit Leo XIII., Kolo-
nialismus und Mission zu entkoppeln, die Mission, so gut es ging, von welt-
lichen Einfliissen zu befreien und mit Energie einen einheimischen Klerus
aufzubauen." In der Folgezeit wuchs die Kirche konsequent in weltweite,
nicht mehr auf Europa zentrierte Dimensionen hinein. Die Zusammenset-
zung des Kardinalskollegiums — bis 1961 noch mit italienischer Mehrheit
— dnderte sich grundlegend, ebenso verinderten sich die Episkopate der
frither so genannten Missionslinder. Hanno Helbling hat den Unterschied
1981 so beschrieben: «Vor dreiflig Jahren betrat, wenn er Rom besuchte, der
Missionsbischof europidischer oder amerikanischer Herkunft mit farbigem
Gefolge den Palazzo der Kongregation De Propaganda Fide an der Piazza di
Spagna. Heute schreitet der «eingeborene> ordinarius loci dort seinem wei-
Ben Sekretir und Berater voran.»®* Helbling spricht von einem «Abschied
vom alten Missionsdenken». Er ist eine Konsequenz aus der Tatsache, dass
heute die Dritte Welt in der Katholischen Kirche den Rang der fritheren
«Ersten Welt» erreicht hat. Dementsprechend hei3t die Missionskongregati-
on seit 1988 auch nicht mehr «de Propaganda Fide», sondern «pro Gentium
Evangelizatione». Der paternalistische europaische Akzent im Namen der
Missionszentrale gehort der Vergangenheit an.
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4. Compelle intrare — auch in der Reformation?

Mehr im Voriibergehen, in Form eines Exkurses, sei an dieser Stelle nach
dem Beitrag der Reformation zu unserem Thema gefragt. Wie haben die
Reformatoren das Verhiltnis von Wahrheit und Freiheit, das Problem des
Schutzes und der Ausbreitung des Glaubens gesehen? Gibt es auch ein re-
formatorisches «compelle intrare»?

Man muss die Frage differenziert beantworten.”" So hat Luther die Frei-
heit des Glaubensaktes betont, zugleich aber am absoluten Anspruch des
Evangeliums festgehalten. «Toleranz» — diese Eindeutschung des lateini-
schen Wortes tolerantia geht auf ihn zurtick — war flir ithn Sache der Liebe,
des duldenden Einverstandnisses, nicht aber Sache des Glaubens, der «into-
lerant» blieb und bleiben musste. Auch bei Calvin gehort «tolerantia» dem
Bereich des praktischen Zusammenlebens an, sie ist «mansuetudo animi»,
ein Weg der Mitte zwischen tibermiBiger Strenge und alles verzeihender
Milde. Duldung kann es aber nicht geben gegentiber Gotzendienst, Aber-
glauben und Magie, auch nicht gegeniiber zentralen Lehren des christlichen
Glaubens wie dem trinitarischen Dogma; in diesem Sinn hat Calvin, wie
bekannt, die Hinrichtung des spanischen Arztes Servet im Jahr 1553 in Genf
gerechtfertigt.

Steht so der Altprotestantismus, von wenigen Ausnahmen abgesehen,
noch ganz auf dem Boden des einheitlich-allgemeinen Glaubens und seiner
das offentliche Leben verpflichtenden Geltung,” so riickte die staatliche
Praxis unter dem Druck der Umstinde bald von dieser Haltung ab. Bei den
Einsichtigen wuchs die Erkenntnis, dass es sich beim Streit zwischen Katho-
liken und Protestanten nicht um den traditionellen Glaubensstreit zwischen
einer Mehrheit und einer hiretischen Minderheit handelte, mit dem die
Theologie seit Augustinus (Ja schon seit Paulus) immer wieder konfrontiert
war. Es sind vielmehr vergleichbar starke Religions-Corpora, die einan-
der gegentiberstehen — und beide berufen sich auf das christliche Erbe.
Protestanten und Katholiken konnen einander, das zeigt sich bald, weder
verdringen noch vernichten noch bekehren, so dass sie notwendigerweise
Frieden miteinander halten miissen, Religionsfrieden — zumindest bis ein
Allgemeines Konzil das Problem «spaltiger Religion» gelost hat.

Der Augsburger Religionsfrieden war ein entscheidender Schritt zur
faktischen Duldung der katholischen und der lutherischen Konfession im
Reich. Er bildete noch keinen Auftakt zu einer allgemeinen Religionsfrei-
heit; sein Ziel war, nach der griffigen Formel von Gerhard Anschiitz, «nicht
Glaubensfreiheit, sondern Glaubenszweiheits». Doch trotz der im Geist
der Zeit standisch (korporativ) konzipierten Form der religidsen Freiheit
enthielt der Augsburger Religionsfriede doch Bestimmungen, die der per-
sonlichen Entscheidung etwas Raum lieBen, wie etwa das Recht, mit Weib
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und Kind gegen Bezahlung einer Nachsteuer auszuwandern (§ 24).** Er-
heblich weiter zieht dann ein Jahrhundert spiter, nach der Erschopfung der
konfessionellen Leidenschaften im DreiBigjihrigen Krieg, das Instrumen-
tum Pacis Osnabrugense (IPO) den Kreis der freien Religionsiibung. In
Art. V § 31 und 32 IPO wird bestimmt, dass die andersglaubigen Stiande, die
im «Normaljahr» 1624 das exercitium religionis nach katholischer oder Augs-
burger Konfession besessen haben, dies auch in Zukunft behalten sollten;
die es nicht besitzen oder kiinftig zur anderen Religion tibertreten wollen,
sollen vom Landesherrn «in Geduld ertragen werden» (patienter tolerentur)
und in Gewissensfreiheit — hier taucht der Begriff der conscientia libera im
Reichsrecht auf! — ihre Hausandacht pflegen und im benachbarten Gebiet
dem offentlichen Gottesdienst beiwohnen kénnen.*

Dass vor diesem Hintergrund das «compelle intrare» im evangelischen
Bereich allmihlich verblassen musste, dafiir mag hier ein spites Zeugnis
aus der ersten Halfte des 18. Jahrhunderts stehen. Unter dem Prisidium
des Theologen und Kanzlers Christoph Matthdus Pfaft verteidigte Wolf-
gang Ludwig Liesching, ein aus Goppingen stammender Tubinger Stiftler,
am 21. Mirz 1732 in einer Disputatio in der Tiibinger Universitit Thesen
«De tolerandis vel non tolerandis in Religione Dissentientibus».?® Ausgangs-
punkt war wiederum das lukanische «Grofe Gastmahl» und die zentrale
Weisung «avéykacov eicerfeiv» — «Compelle ad intrandumb.

Der Text” wird ganz im Sinn der Tradition ausgelegt: Der Pater famili-
as ist Gott selbst; der Knecht, der die Geladenen ruft, ist Christus mit den
Aposteln, das Haus ist die Kirche, das groe Gastmahl die Gnade, die Ein-
ladung die Predigt des Evangeliums. Die Erstgeladenen, die die Einladung
verschmihen, sind die Juden, die Nachfolgenden sind die Christen aus allen
Vélkern, die dem Ruf des Knechtes folgen. Das alles ist, wie der Kommen-
tator sagt, leicht zu erkennen und mit anderen Parallelen im Neuen Testa-
ment zu vergleichen.?®

Die zentrale These der Schrift wird gleich zu Anfang entwickelt: die Worte
avaykdlo und compellere, so der Verfasser, seien strikt im Sinn einer «empha-
tischen und dringenden Einladungy, einer invitatio emphatice et instantissime
facienda, auszulegen — keinesfalls jedoch seien Zwang und Gewalt gemeint.
Auch sei die Gleichsetzung des «Knechtes» mit der weltlichen Gewalt eine
Missdeutung des Gleichnisses; gemeint seien Christus und die Apostel; diese
aber hitten mit ihrer Predigt niemals duere Gewalt oder gar Waften (vim
externam vel carnalia arma) verbunden. Es versteht sich, dass von diesem Aus-
gangspunkt her die ganze Geschichte des «compelle intrare» kritisch gesehen
und als Verirrung gebrandmarkt wird, die lingst durch bessere Erfahrungen
mit Toleranzregeln widerlegt sei.” Dass auch in der Friihzeit der Reforma-
tion Gewalt gegen Hiretiker getibt wurde, wird zum Einzelfall erklirt, den
man nicht der protestantischen Gemeinschaft im ganzen vorwerfen konne.”
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5. Ein Schlusspunkt: der Kampf um die Religionsfreiheit im Zweiten Vatika-
nischen Konzil

Linger als im Protestantismus hat sich das «compelle intrare» in der ka-
tholischen Welt gehalten. Freilich war Gewalt zum Schutz der Religion
seit dem 19. Jahrhundert nur noch in katholischen Staaten durchsetzbar —
und auch hier keineswegs tiberall und unbeschrankt. Als Pius IX. 1864 in
seinem «Syllabus» mit anderen «Zeitirrtiimern» auch die Religionsfreiheit
verurteilte,” versuchte der franzosische Bischof Dupanloup den Inhalt die-
ser Schrift durch eine «weitherzige» Interpretation zu entschirfen. Er un-
terschied die These von der Hypothese: als allgemeiner Grundsatz (These)
sei die Religionsfreiheit nicht annehmbar; als Hypothese dagegen, unter
besonderen geschichtlichen Bedingungen, zum Beispiel in einem religios
gespaltenen Land, kdnne sie durchaus berechtigt sein. Die damit skizzierte
Verteidigungslinie — sie fand tibrigens den Beifall des Papstes! — war freilich
problematisch und trug nicht weit. Sie 6finete dem Opportunismus und der
Mehrdeutigkeit Ttr und Tor. Der Pariser Witz hat sich der Lage rasch be-
michtigt; man sagte, anspielend auf das ziemlich weltliche Leben des Nun-
tius Chigi: «Die These ist, wenn der Nuntius erklirt, man miisse die Juden
verbrennen; die Hypothese, wenn er bei Herrn Rothschild zu Mittag isst».

Ein letztes und entscheidendes Mal wurde in jiingerer Zeit in der katho-
lischen Welt iiber Gewalt zum Schutz oder zur Ausbreitung des Glaubens
theologisch gerungen, nimlich im Zweiten Vatikanischen Konzil, bei der
Erklirung tber die Religionsfreiheit. Die Debatte in der 80. Generalkon-
gregation im September 1964 wurde zu einer Zerrei3probe; tiber keinen
Text des Zweiten Vatikanums, nicht einmal iiber die gleichfalls umkimpfte
Pastoralkonstitution tiber die Kirche in der Welt von heute (Gaudium et
Spes), ist in der Konzilsaula erbitterter risoniert und gestritten worden.>

Eine Mehrheit der Viter stand zwar von Anfang hinter der Erklirung.
Aber die opponierende Minderheit war stark, weil sie sich auf unbestreitbar
gegensitzliche, dem Textentwurt diametral widersprechende Aussagen des
papstlichen Lehramts stiitzen konnte — und dies in einer ununterbrochenen
Folge von Zeugnissen von der Zeit der Franzosischen Revolution bis zum
Pontifikat Leos XIII. Man monierte, dass in der Erklirung die Rechte des
irrenden Gewissens denen des «rechten Gewissens» gleichgestellt wiirden.
Der Irrtum habe aber gegeniiber dem objektiven Anspruch der Wahrheit
kein Recht. «<Das Schema siindigt im UbermaB, weil es behauptet, dass der-
jenige der Achtung wiirdig ist, der seinem Gewissen folgt, auch wenn er sich
tiuscht» — so Kardinal Ottaviani. Und Bischof Marcel Lefebvre verurteilte
den Text im ganzen, «weil er nicht auf die Rechte Christi und der Kirche
gegriindet» sei.™
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Doch auch die Gegenseite kam zu Wort. Sie fiihrte ins Feld, dass die Pra-
xis des Heiligen Stuhls hinsichtlich der Konkordate sich langst den Prinzipi-
en der Religionsfreiheit angenihert habe. Kardinal Heenan, der Erzbischof
von Westminster, wies auf die Verhiltnisse in England hin und zeichnete
das Bild einer Staatskirche — der anglikanischen —, die ungeachtet ihrer of-
fiziellen Stellung Andersgliubigen Toleranz gewihre. Seine Worte wurden
bertthmt, weil sie die Situation einer pluralistischen Gesellschaft prizise
umschrieben: «Heutzutage kann GroBbritannien keinesfalls als katholisch
angesehen werden. Die Kirche von England ist die offizielle Staatskirche,
an deren Spitze die Konigin steht. Tatsichlich aber praktizieren viele unse-
rer Mitbiirger keine Religion. Dennoch bezeichnet sich die Mehrzahl der
Englander als Christen. In England sind die Kinder im allgemeinen getaulft,
die Leute wollen sich meist kirchlich trauen lassen, und fast alle erhalten
ein christliches Begribnis. Natiirlich gibt es daneben auch Menschen, die
keine Religion bekennen. Wir haben also eine pluralistische Gesellschaft,
in der trotz allem die Religion privat und offentlich geehrt wird. Obwohl
die Kirche von England die Staatskirche ist, wird den Biirgern der anderen
Bekenntnisse vollige Religionsfreiheit garantiert. Daher gibt der Staat zum
Beispiel den katholischen Schulen eine wesentliche Beihilfe und bezahlt
vollstindig die Gehilter ihrer Professoren, auch wenn es Priester oder Or-
densleute sind. Aber — und das ist richtig — die katholischen Schulen erfreu-
en sich der gleichen Rechte und Pflichten wie die Schulen der Kirche von
England.»*

Die Waage schwankte heftig zwischen Befiirwortern und Gegnern der
Religionsfreiheits-Erklirung. Das Schema wurde mehrmals umgearbeitet.
Viele Einzelfragen wurden neu erdrtert. Begriffe wie Toleranz, Zwang, Ge-
wissen, Grenzen der Religionsfreiheit wurden prazisiert. Im Oktober 1964
stand die dritte Textfassung fest. Im November sollte die Abstimmung er-
tolgen. Doch die Gegner des Dokuments erreichten eine Verschiebung.
Das 16ste bei der Mehrheit groBle Verirgerung aus, die sich in zahlreichen
Bittschriften an Papst Paul VI. Luft machte. Dem Text kam die Zwangspau-
se jedoch zugute. Die endgtiltige Textfassung — es war die sechste — wurde
nach weiteren Umarbeitungen und einer wesentlichen Kiirzung, Vereinfa-
chung und Konzentration mehr als ein Jahr spiter, am 7. Dezember 1965,
vom Konzil endgiiltig verabschiedet — und nunmehr mit groBer Mehrheit:
2308 placet, 70 non placet.*

Von da an war die Religionsfreiheit, nachdem sie zum offiziellen Titel
eines lehramtlichen Dokuments geworden war, in der katholischen Kirche
nicht mehr umstritten, sie war endgtiltig anerkannt. Es war, wie ein Konzils-
berater — Joseph Ratzinger — 1965 formulierte, «das Ende des Mittelalters, ja
das Ende der konstantinischen Ara».”’
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Positiv war ohne Zweifel, dass das Zweite Vatikanische Konzil das The-
ma aufgriff und trotz erheblicher Widerstinde zu Ende flihrte; positiv war,
dass die alte Zweideutigkeit und Doppelgleisigkeit — alle Rechte fuir die
‘Wahrheit, fiir den Irrtum hochstens Duldung — iiberwunden wurde; positiv
war vor allem das Bekenntnis zu Freiheit und Wiirde des Menschen und die
niichterne Einschitzung des Staates, der in der neuen Sicht der Konzilsviter
die Last der Heilssorge verlor, zugleich aber auf seine eigentliche Bestim-
mung, die Rechts- und Friedewahrung und der Sorge flir das 6ffentliche
‘Wohl, hingelenkt wurde.

Ein Bedauern wird der Historiker freilich dulern: iiber den Turbulenzen
der Beratungen und Abstimmungen® — und wohl auch aus grundsitzlichen
Bedenken — kam die anfangs als einleitender Teil geplante Quaestio histo-
rica der Erklirung nicht zustande.”” Sie hitte die wechselvolle Geschichte
des «compelle intrare», des staatlichen Patronats tiber die Kirche, der Un-
terordnung der «Freiheit» unter die « Wahrheit», der halbherzig bejahten und
oft wieder zuriickgenommenen Toleranz darstellen und erkliren sollen; dies
wire freilich nur moglich gewesen, wenn man im Text einen Bruch, eine
Abkehr von fritheren Gewohnheiten, einen offenen Paradigmenwechsel
eingeriumt hitte. Dazu war die Zeit jedoch offenbar noch nicht reif. Die
Konzilsviter waren bemiiht, Widerspriiche zu ilteren kirchlichen Erklarun-
gen und Standpunkten zwar nicht zu leugnen oder zu verschleiern — aber
sie stellten sie doch nicht offen zur Diskussion. Alles war auf den Eindruck
der Kontinuitit, der Widerspruchsfreiheit angelegt. Ein historisches Schuld-
bekenntnis, wie es Papst Johannes Paul I1. 35 Jahre spiter am ersten Fasten-
sonntag des Jahres 2000 ablegen sollte, lag 1965 noch ginzlich aul3erhalb der
allgemeinen Vorstellungen.

Immerhin: dass die Kirche irren kann und dies auch sagt, ist inzwischen
kein Tabu mehr. Und so diirfen wir hoffen, dass die ausstehende Quaestio
historica eines Tages von kirchlicher Seite noch nachgeliefert wird!
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ABSTRACT

Compelle intrare: Faith and Coercion in Occidental Christianity. «It is irreligious to coerce religiony,
wrote Tertullian. Nevertheless, the history of Christianity knows frequent violent contentions about
religion. The parable of the Great Banquet (Lk 14,16—24) has played a fatal role in this history. In the
parable a father of the family compels unwilling guests to come to his feast. Over time, this parable
was seen to provide a justification for open or covert religious coercion. Only the Second Vatican
Council and the 1983 Codex Iuris Canonic have definitively clarified what had been uncontested in
early Christianity: that no-one can be coerced into believing.

Keywords: conversion — violence — religious freedom —Vatican II — colonialism — reformation



MARTIN RHONHEIMER - RoM — WIEN

CHRISTENTUM, ISLAM UND EUROPA
Welche Leitkultur braucht der sikulare Rechtsstaat?

1. Der Islam in Europa — eine Herausforderung fiir den sikularen Rechtsstaat

Der Islam ist eine Religion, die sich nicht nur als Offenbarungsglaube, kul-
tische Praxis und ethisches Normgeflige, sondern ganz wesentlich auch als
politische, rechtliche und soziale Ordnung versteht. Insofern erscheint der
Islam — gerade als Religion — mit der politischen Kultur des freiheitlichen,
sakularen R echtsstaates nicht nur unvereinbar, sondern auch nicht in ihn inte-
grierbar. Mogliche Gefahr ist ein Dauerkonflikt, der unser R echtssystem und
den gesellschaftlichen Zusammenhalt einer standigen ZerreiBprobe aussetzt.
Ein solches Szenario wiinscht sich niemand, schon gar nicht Muslime,
die hierhergekommen sind, weil sie ein besseres Leben suchten und die
Vorziige unserer westlichen Zivilisation, in der es Freiheit und Wohlstand
gibt, anerkennen und schitzen, die notigen Schritte zur Integration tun
oder schon langst getan haben und produktive und loyale Biirger geworden
sind. Wie die Dinge sich jedoch fiir die groBe — und durch zu erwartenden
Familiennachzug und Nachkommenschaft sich in Zukunft vervielfachen-
de — Masse muslimischer Immigranten und Fliichtlinge entwickeln werden
und welche Riickwirkungen das auf bereits seit mehr als einer Generation
hier lebende Einwanderergruppen haben wird, ist nicht vorhersehbar. In-
tegration ist nicht nur ein Angebot des Einwanderungslandes, sondern be-
ruht vor allem auf eigenem Integrationswillen sowie der Anstrengung und
Leistung des Immigranten, insbesondere seinem Wunsch nach Integration.
Dies verlangt die Assimilation an die gemeinsamen politischen Werte des
demokratischen Rechtsstaates — in dieser Hinsicht ist Multikulturalismus
impraktikabel — nicht aber vollstindige Verleugnung der Herkunftskultur.
Dass dies, auch im Hinblick auf Muslime, erfolgreich geschehen kann, zeigt
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das Beispiel der USA, wobei allerdings zu fragen ist, ob es auch dort nicht
nur auf sikularisierte, also nicht mehr bewusst religios lebende Muslime
zutrifft.

Denn hier liegt das Problem: Das politisch-religiose Selbstverstindnis des
Islam, und zwar nicht nur jenes seiner extremen Spielarten, sondern auch
das Selbstverstindnis seiner «Normalform», wie sie unter dem Schutzman-
tel westlicher Religionsfreiheit in Koranschulen und generell im Rahmen
muslimischer religidser Sozialisation gepflegt und an kommende Gene-
rationen tradiert wird, besitzt eine strukturelle Inkompatibilitit mit dem
Wesen des sikularen Rechtsstaates und einer freiheitlich-demokratischen
Ordnung. Das ist eine nicht zu unterschitzende Herausforderung. Diese
nicht beim Namen zu nennen und, aus Angst anzuecken, unter dem Man-
tel des Schweigens zu verbergen, kann nur jenen Auftrieb geben, die aus
den Gefahren und dem daraus resultierenden Unbehagen breiter Bevolke-
rungsschichten politisch zweifelhaften Profit schlagen oder gar bereits das
Gespenst eines bevorstehenden Biirgerkriegs an die Wand malen und damit
auf Stimmenfang gehen.

Auch wo nicht gar so schrille Téne erklingen, hort man angesichts der
zunechmenden Zahl von muslimischen Immigranten und Fliichtlingen, die
eigene kulturelle und nationale Identitit sei in Gefahr. Deshalb bediirfe es
der Durchsetzung einer nationalen «Leitkultur», die sich an den traditionel-
len Bestinden der Kultur, Sprache, Religion, der Nation und am eigenen
«Volkstum» orientiert. Im Vergleich zur Position eines naiven Multikultura-
lismus, der sich auf das Toleranzgebot der Autklirung beruft, sich aber tiber
die Existenzbedingungen einer freien Gesellschaft keine Gedanken macht,
und deren Anhinger im verbreiteten Unbehagen gegeniiber der zuneh-
menden Prisenz muslimischer Bevolkerungsgruppen zu Unrecht nichts an-
deres als pure Fremdenfeindlichkeit zu erblicken vermd&gen, besitzt die na-
tional-identiire Position den Vorteil, dass sie die wesentlich politisch-soziale
Dimension des Islam in ihrer Problematik erkennt. Das macht diese Position
auch fur diejenigen attraktiv, denen es weniger um Nation, Volk oder Kul-
tur, als um die Verteidigung des liberalen und sikularen Rechtsstaates und
einer offenen Gesellschaft geht. Sie vertreten oft eine abgemilderte Variante
der national-identitiren Position: die Forderung nach einer «christlichen
Leitkultur». Die Wurzeln des freiheitlichen, sakularen R echtsstaats, so heil3t
es, seien in Wirklichkeit christliche. Nicht die Autklirung wire also der
Orientierungspunkt, sondern das christliche Erbe Europas und die daraus
hervorgegangenen Institutionen.

Die Forderung nach einer christlichen Leitkultur, auch wenn sie sich
vorwiegend nicht auf nationale, sondern gemeineuropiische und freiheits-
orientierte Werte beruft, vermischt sich jedoch leicht mit derjenigen nach
einer nationalen Leitkultur und ist praktisch-politisch oft kaum von der
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national-identitiren zu unterscheiden. Dennoch ist die Behauptung, der si-
kulare, liberale Rechtsstaat habe letztlich christliche Wurzeln, keineswegs
falsch, ja sie ist enthilt sogar eine zentrale Wahrheit, die man sich vergegen-
wirtigen muss, um die eigentliche Herausforderung des Islam fiir den siku-
laren und liberalen Rechtsstaat und die westliche Demokratie zu verstehen.

Meine im Folgenden niher zu erliuternde These lautet: Der freiheitli-
che sikulare Rechtsstaat ist zweifellos ein Produkt der «Aufklirungy — im
weitesten Wortsinne verstanden —, hat aber seine Wurzeln gerade deshalb
im Christentum, weil die Auftklirung selbst eine reife Frucht einer durch
das Christentum geprigten Zivilisation ist. Der Islam hingegen hat sich his-
torisch zu einer Antithese zu den in die politische und wissenschaftliche
Moderne fiihrenden zivilisationsprigenden Merkmalen des Christentums
entwickelt. Daraus lisst sich allerdings nicht auf die Notwendigkeit einer
«christlichen Leitkultur» schlieBen. Entsprechende Forderungen sind eben-
so verfehlt wie diejenigen nach einer nationalen — deutschen, franzésischen
usw. — Leitkultur. Was der freiheitliche sikulare Rechtsstaat von seinen Biir-
gern fordert, ist nicht die Zustimmung zu einer bestimmten Kultur und
thren nationalen oder religiésen Traditionen, auch keine bestimmte Ge-
sinnung, sondern die Einhaltung von Gesetzen und Regeln des Zusam-
menlebens. Deshalb erwartet er auch kein Bekenntnis zu den nationalen
oder religiosen Grundlagen und Werten, die diese Regeln hervorbrachten
— schon gar nicht eine entsprechende 6ffentliche und rechtlich verbindliche
«christliche» Staatsdoktrin. Insofern schlief3t die Anerkennung des sikularen
und liberalen R echtsstaates auch die Offenheit fiir die evolutorische Weiter-
entwicklung von Kultur und Gesellschaft durch Krifte ein, die dieser Staat
selber nicht kontrollieren kann, weil diese Krifte gerade durch jene Freiheit
wirksam werden, die zu schiitzen seine Aufgabe ist. Aus einer solchen libe-
ralen Offenheit — im Sinne von Friedrich August von Hayek' — ergeben
sich schlieBlich die Konturen der Forderung nach einer weder nationalen
noch christlichen, sondern vielmehr sikularen, freiheitlichen «Leitkultury,
die gegentiber allen Biirgern jeder Religion und kulturellen Prigung durch
die Rechtsordnung durchzusetzen ist.

2. Das Christentum als Ndihrboden der Aufkldrung: Christlicher Dualismus
und Naturrecht

Jede historische Epoche ist einer ithr vorangegangenen entwachsen, zehrt
aus ihren Ressourcen und Traditionsbestinden, transformiert diese aber
auch und schafft auf diese Weise Neues. Ob man den liberalen, sikularen
Rechtsstaat als Produkt des Christentums oder aber der Autklirung sieht, ist
deshalb eine Frage der Perspektive.
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In der Tat ist die Aufklirung nicht plétzlich vom Himmel gefallen. Sie
entstand nicht in einem voraussetzungslosen Raum und auch nicht als der
groBe Befreiungsschlag gegen alles, was vor ithr war. Die Aufklirung war
selbst nur Etappe in einem bruchlosen historischen Kontinuum. Die Ge-
schichte macht keine Spriinge, auch wenn wir — im Nachhinein — im histo-
rischen Kontinuum epochale Umwilzungen zu erkennen vermogen, deren
Wirkkrifte sich jedoch immer auch iiberlagern und deshalb den inneren
Zusammenhang des geschichtlichen Prozesses und seine «Folgerichtigkeit»
nicht autheben. Dasselbe gilt auch fiir die Entstehung des liberalen, sikula-
ren Rechtsstaates bzw. — falls man diese Bezeichnung vorzieht — des demo-
kratischen Verfassungsstaates der Moderne. Um seine immer noch lebendi-
gen Wurzeln zu finden, miissen wir mindestens bis ins Hochmittelalter und
in mancher Hinsicht sogar noch weiter zuriickgehen.

Kennzeichen der Autklirung — im Sinne des Kantischen «apere auder—
war die Aufforderung, den eigenen Verstand zu gebrauchen und Autoriti-
ten, auch die der christlichen Oftfenbarung, zu hinterfragen. Die Aufklirung
wurzelte in dem Bewusstsein, dass es Rechtsgrundsitze gibt, die unabhingig
vom Willen der Michtigen und der religidsen Autorititen gelten und der
menschlichen Vernunfterkenntnis zuginglich sind. Institutionelle Voraus-
setzung der Aufklirung war eine Diskussionskultur als Trainingsfeld dieser
Vernunft und der korperschaftlich geschiitzte Freiraum der Universitit. Der
eigentlich liberale Impuls der Aufklirung schlieflich war die Forderung
nach einer definitiven Scheidung von Politik und Religion.

Unleugbar ist all dies auf dem Boden des Christentums gewachsen.? Wie
der franzosische Historiker M. D. Fustel de Coulanges im Jahre 1864 schrieb,
war das Christentum die erste Religion, die aus ihren heiligen Texten keine
rechtliche und politische Ordnung ableitete.” Das war eine epochale Neu-
heit. Im Geiste des Jesus-Wortes «Gebt dem Kaiser, was dem Kaiser, und
Gott, was Gott gehort» iibernahm die vom Christentum geprigte Zivilisa-
tion, was sie vorfand: die politische Ordnung des romischen Kaisertums und
das romische Recht, das sie weiterentwickelte, kodifizierte und dem Mit-
telalter weitergab; und schlieBlich auch, wenngleich nicht ohne Schwanken
und anfingliche Zweifel, die griechische Philosophie und Wissenschaft, aus
der sich ihre Theologie zu nihren begann — ein enorm produktiver und
tolgenreicher Prozess der «Hellenisierungy, ohne den Bibel und Philosophie
und, spiter, Glaube und Wissenschaft unversohnliche Gegensitze, zumindest
aber voneinander isolierte Parallelwelten geblieben wiren.

Die Erhebung des Christentums zur Staatsreligion durch Kaiser Theo-
dosius gegen Ende des Vierten Jahrhundert entsprach weniger genuin
christlicher Mentalitit, als vielmehr dem Geist romischer Zivilreligion. Sie
ersetzte, im Dienste romischer Reichspolitik, das Pantheon der Vielgotte-
rei durch den Monotheismus. Die Einheit des romischen Vielvolkerreiches
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sollte nun nicht mehr durch die Integration der Vielzahl der verschiedenen
Volksgotter, sondern durch die Verehrung des einen Gottes sichergestellt
werden. Dem christlichen Griindungscharisma war hingegen die Schei-
dung von Politik und Religion, von weltlicher und geistlicher Gewalt eigen.
Das Christentum ist in dieser Hinsicht wesentlich dualistisch. Dieser genuin
christliche Dualismus wurde — angesichts des Falles von Rom unter dem
Ansturm der «Barbaren» und gegen die nun als Relikt des Heidentums er-
kannte romische Reichstheologie — von Augustinus theologisch begriindet:
Religion und Kirche zielen nicht auf die Einheit und GréBe des irdischen
Staates, sondern auf die Errichtung des Gottesreiches im Innern des Men-
schen und damit auf sein ewiges Heil. In verhingnisvoller Uminterpreta-
tion und Abkehr vom Dualismus der Augustinischen Zweistaatenlehre wie
auch von den daraus entspringenden Prinzipien der Zweigewaltenlehre von
Papst Gelasius 1. (492—496) rechtfertigte dann aber der frithmittelalterliche
sogenannte «politische Augustinismus»* die Sakralisierung der koniglichen
und kaiserlichen Macht, die — nun selbst als kirchliche Gewalt verstanden
— die politische Instrumentalisierung und damit die Verweltlichung der Kir-
che im frihmittelalterlichen Reichskirchensystem vorantrieb.

Entscheidend fiir die Zukunft wurde deshalb der Kampf um die «Frei-
heit der Kirche» seit dem Ende des 11. Jahrhunderts. Die Kirche schuf sich
dafiir selbst die intellektuellen Ressourcen — selbstverstindlich nicht mit
dem Ziel, den liberalen Rechtsstaat der Moderne zu begriinden, sondern
thre Unabhingigkeit von der weltlichen Gewalt der Kaiser und Konige
zu sichern und gleichzeitig im Namen von Frieden und Gerechtigkeit als
spirituelle Ordnungsmacht zu walten. Nicht die unmittelbaren Absichten
sind hier von Bedeutung, sondern die lingerfristigen Folgen, auch wenn sie
unbeabsichtigt waren.

Die Kirche baute das romische Recht zu ihrem eigenen, dem Kirchen-
recht um. Kirchenjuristen erneuerten und transformierten die altromische
Tradition des Naturrechts hin zu einem «us naturale», verstanden als «na-
tiirliche Kraft der Seele» (Huguccio von Pisa), die Fihigkeit der nattirlichen
Vernunft, Recht und Unrecht zu unterscheiden, ein dem Menschen inne-
wohnendes Licht der moralischen «Selbststeuerung». An diesem Naturrecht
malBen sie auch das Recht der Kirche: es hatte sich dem Naturrecht un-
terzuordnen. Das war eine klare Absage an die frithere Zeit des politischen
Augustinismus, der das Naturrecht im kirchlichen Recht aufgehen lieB3.

Ebenfalls aufgrund des Naturrechts reinigten die Kirchenjuristen des
Hochmittelalters iiberkommenes germanisches Gewohnheitsrecht von dis-
kriminierenden und antirationalen Elementen, was insbesondere der Stel-
lung der Frau im Eherecht zugutekam. Wie Brian Tierney® gezeigt hat,
schuf nicht der spitere Nominalismus Occamscher Prigung, sondern be-
reits die Naturrechtslehre der Kanonisten sowie deren Rezeption durch
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die scholastische Philosophie und Theologie — vertreten etwa durch Philipp
den Kanzler, Wilhelm von Auxerre und dann vor allem Thomas von Aquin®
— die Voraussetzungen fiir den modernen Begrift der Menschenrechte als
subjektive Rechte des Individuums.

Die Kirche etablierte Universititen als akademische Lehr- und For-
schungsriume und férderte damit trotz gelegentlicher kirchlicher Wider-
stainde eine Naturphilosophie, aus der schlieBlich die moderne Naturwis-
senschaft entstand. Dies keineswegs im Konflikt mit der Kirche oder gar
gegen sie — die Beziehung war vielmehr die einer kritischen Begleitung,
nicht immer frei von Missverstindnissen, aber ohne wirkliche Behinde-
rung. Und der Fall Galilei? Schon Newman soll bemerkt haben, er werde
genau deshalb immer als Beispiel angeblicher Wissenschaftsfeindlichkeit der
Kirche angeftihrt, weil es kein anderes gibt. Antikopernikanisch war nicht
die katholische Kirche, die von Galilei lediglich wissenschaftliche Bewei-
se verlangte, sondern Luther, der Kopernikus (in einer Bemerkung seiner
Tischgespriche) einen «Narren» nannte, weil sein heliozentrisches System
der wortlichen Auslegung der Schrift widersprach.” Nicht weniger Miihe
mit dem kopernikanischen Heliozentrismus bekundete der im Gegensatz
zu Luther humanistisch orientierte Melanchthon.® Es war das protestanti-
sche Prinzip der «sola scriptura», das mit der autkommenden Naturwissen-
schaft in Konflikt stand. Dieser Konflikt wurde im Protestantismus schlief3-
lich durch die liberale Bibelkritik gelSst, die aber die Autoritit der Bibel als
Wort Gottes zerstorte und Bibelinterpretation den Moden der Zeit und der
Wissenschaft auslieferte.

3. Glaube und Vernunft: Islamische Abschottung gegentiber der wissenschaftli-
chen Vernunft

Entscheidendes Merkmal der europiischen Geistesgeschichte war das stete,
wenn auch spannungsvolle und konfliktreiche Bestreben, Glaube und Ver-
nunft in Einklang zu bringen. Ein solches Bestreben hatte es auch in der
islamischen Welt gegeben, doch verliefen dort die Dinge schlieBlich in ent-
gegengesetzter Richtung. Eine dem Koran sowie der Tradition seiner Aus-
legung eigene, letztlich vernunftfeindliche Haltung gewann schlieBlich die
Oberhand. In der Friihzeit der Dynastie der Abassiden (750—1258) kann-
te auch der Islam eine theologische Richtung (der Mu'taziliten), die Ver-
nunft und Glaube zu versdhnen suchte. Es war die Bliitezeit der islamischen
Wissenschaft: Mathematik, Astronomie, Medizin, wobei auch nicht wenige
dieser arabischen Gelehrten nicht Muslime, sondern Christen oder Juden
waren und das Hospitalwesen genuin christlichen Ursprungs war.” Auch
hinsichtlich Wirtschaft und Handel war die arabische Welt der christlichen
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voraus. In der Tat war der Islam — man denke an das Karawanenwesen —
urspriinglich eine Unternehmertum und Handel begiinstigende Religion.
Mohammed war anfangs ein erfolgreicher Kaufmann gewesen und mus-
limische Geschiftspraktiken wurden im Mittelalter von genuesischen und
Venezianischen Kaufleuten ibernommen.'’ Erst der zunehmende Einfluss
des islamischen Rechts fuihrte schlieBlich zur wirtschaftlichen Riickstindig-
keit muslimischer Linder."!

Ein Schlag fiir die islamische Kultur und Wissenschaft, auf den von mus-
limischer Seite immer wieder hingewiesen wird, war natiirlich die Erobe-
rung und Zerstorung Bagdads durch die Mongolen im Jahre 1258, wobei
gerade dies die Frage aufdringt, weshalb die geistigen Krifte zu einer Er-
neuerung fehlten. Bereits lange vor der Katastrophe des Mongolensturmes
war ja der ebenfalls dem Programm einer Versohnung von Vernunft und
Glaube verpflichtete muslimische «Aufklarer» und Aristoteleskommentator
Ibn Rushd (1126-1198), im lateinischen Westen Averroes genannt, von sei-
nen Glaubensgenossen verfolgt worden. Er blieb in der muslimischen Welt
nahezu wirkungslos — im Gegensatz zur christlichen Scholastik, wo er vor
allem in der Artistenfakultit der Pariser Universitit und auf Thomas von
Aquin bedeutenden Einfluss austibte. Nur mit der Katastrophe von 1258
kann man also den Niedergang islamischer Wissenschaft nicht erkliren.

Eine Erklirung bietet hingegen die Tatsache, dass schon lange zuvor die
vernunftorientierte Theologie der Mu'taziliten zunehmend von einer Or-
thodoxie verdringt wurde, die einzig Koran und Scharia-Recht als Quellen
der Erkenntnis der Welt-Ordnung zulieBen. Theologischer Voluntarismus,
Leugnung der Willensfreiheit und Fatalismus verbanden sich mit der Lehre,
der Koran sei unerschaffen, d.h. er existiere in seinem exakten Wortlaut
von Ewigkeit her im gottlichen Geiste, eine bis heute den orthodoxen Is-
lam charakterisierende Ansicht, die den Koran jeglicher textlichen Kritik
entzieht und der Rezitation von Koranversen rituell-wirksame Bedeutung
verleiht. SchlieBlich richtete sich dieser traditionalistische islamische Irratio-
nalismus gegen alle Wissenschaft. Al-Ghazali (1058-1111), sein theologisch
wohl wirkmichtigster Verfechter, argumentierte, die Suche nach Gesetzen
und einer Ordnung der Natur, ja, jegliche rationale Reflexion des Glaubens
und deshalb ganz besonders Philosophie und Metaphysik seien Leugnung
von Gottes absoluter Freiheit und Allmacht. Denn «die Natur agiert nicht
selbstindig, sondern sie steht im Dienst ihres Schopfers. Sonne, Mond, Ster-
ne und Elemente sind seinem Befehl untertan. Keines von diesen handelt
aus sich heraus»' Mit dieser gleichsam zur groBeren Ehre Gottes vorge-
nommenen Leugnung aller Naturkausalitit wird wissenschaftliche Naturer-
kenntnis nicht nur fiir religios indifferent, sondern tberfliissig erklart. Aver-
roes’ spaterer Kampf gegen al-Ghazali blieb wirkungslos. Die «griechischen
Wissenschaften», speziell die Physik, wurden zusammen mit der Philosophie
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aus dem Curriculum der islamischen Schulen verbannt und in den privaten
Bereich abgedringt" — ein «intellektueller Selbstmord» mit Folgen in der
islamischen Welt bis heute."* Ob diese Entwicklung bereits von Anfang in
der theologischen Struktur des Islam — «islam» heil3t «Unterwerfung» (unter
Gott) — angelegt war, ist eine andere Frage. Vieles spricht dafiir.

Christliche Theologie im vergleichsweise autonomen Raum der von der
Kirche gegriindeten und geforderten Universititen war hingegen immer
auch «eligionsinterne Aufklirung im Sinne einer Reflexion und rationalen
Durcharbeitung des Geglaubten» — so der apologetischer Absichten sicher
unverdichtige Christentumskritiker Herbert Schnidelbach®. Grof3 war da-
bei das Interesse an physikalischen Problemen; die Rezeption des Aristoteles
und seiner naturphilosophischen Schriften erlaubte es, alle moglichen Fra-
gen tber die Ordnung der Welt zu stellen. Die Naturphilosophie war Teil
des universitiren Curriculums. Noch Newton titelte sein Hauptwerk: «Ma-
thematische Prinzipien der Naturphilosophie». Die islamische Mathematik,
trotz bedeutender Leistungen auch in der Astronomie, war hingegen kein
Weg zur modernen Naturwissenschaft. Aus theologischen und metaphysi-
schen Griinden vermochte sie nie das ptolemiische Programm der bloen
«Wahrung der Phinomene» zu iiberwinden, anstatt nach Erkenntnis der
wahren Ordnung und Gesetze des Universums zu suchen.

Deshalb verblieb die islamische Astronomie, unbeschadet ihrer mathe-
matischen Glanzleistungen, in den Bahnen der Ausarbeitung immer sub-
tilerer Rechenmodelle, sogenannter «Hypothesen», die im Laufe der Zeit
verfeinert wurden, aber keinesfalls beanspruchten, Erkenntnis der Wirk-
lichkeit zu sein. Sie dienten insbesondere der exakten Berechnung ritu-
eller Gebetszeiten. Typischerweise waren islamische Astronomen Zeitneh-
mer von Moscheen. Genau gegen eine solche positivistisch-utilitaristische
«Wissenschaft» trat Kopernikus auf: mit einer Polemik gegen die bloBen
«Mathematiker». Kopernikus wollte mathematische Hypothesen durch den
Anspruch ersetzen, Wissenschaft habe die physikalische Wahrheit der Struk-
tur des Universums zu erkennen. In der an Papst Paul III. gerichteten Vor-
rede seines Hauptwerkes «De revolutionibus» erklirt er, es gehe ihm um die
(wirklichkeitsgetreue) Erkenntnis «der Bewegungen der Weltmaschine, die
um unseretwillen vom besten und genausten aller Werkmeister gebaut ist».'®
Mit diesem Anspruch, mit Hilfe der Mathematik nicht nur Hypothesen
aufzustellen, sondern die wahre Struktur der Natur zu entziffern, trat auch
Galilei auf und noch Newton verteidigte den Realititsgehalt seiner Ge-
setze der Optik mit den Worten «hypotheses non fingo», in der englischen
Ausgabe: «...the main business of natural philosophy is to argue from phae-
nomena without feigning hypotheses, and to deduce causes from effects»."”
Dieser Triumph des physikalischen tiber das mathematische Denken war
dem Islam aus theologischen Griinden verwehrt. Im Islam verfestigte sich
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der «Sieg der Metaphysik tiber die Physik»'®: eine Theologie, die eine Natur
mit ihr innewohnenden Gesetzen und Ordnung fiir einen Widerspruch mit
der gottlichen Allmacht betrachtete und deshalb héchstens «Hypothesen»
zulieB — selbst die christlich-nominalistische Difterenzierung von gottlicher
«potentia absoluta» und «potentia ordinata» blieb auf dem Boden eines solch
radikalen theologischen Absolutismus als Option ausgeschlossen.

4. Die zivilisatorischen Leistungen des Christentums — ein gemeinsames Erbe
und Grundlage der Moderne

In threm Buch «Eros der Freiheit» bringt die deutsche Politologin und libe-
rale Verteidigerin der Autklirung Ulrike Ackermann die eben erlduterten
Zusammenhinge prignant auf den Punkt: «Die christliche Theologie ging
davon aus, dass es ein Geheimnis der Welt gibt, das entschleiert werden
kann. Jedes Detail hat einen Sinn und eine Ordnung. Die Erkundung der
Natur und Entdeckung ihrer Geheimnisse beweist letztlich, dass der Glaube
verniinftig ist. Die nicht-christlichen Religionen sahen hingegen im Uni-
versum ein Mysterium und schlossen daraus, die Welt sei inkonsistent und
unvorhersehbar. Sie fanden Weisheit und Glauben vor allem auf dem Weg
der Meditation und mystischer Einsicht. Doch beides kann empirische Er-
kenntnis nicht vorantreiben. Die westliche Wissenschaft entstand aber gera-
de aus der enthusiastischen Uberzeugung, dass der menschliche Intellekt die
Geheimnisse der Natur entschliisseln kann.»"

Christlicher Glaube fiihrte zu einem Gebrauch der Vernunft, der diese
nicht dazu einsetzt, um Offenbarung und Glaube vor der Wissenschaft zu
schiitzen oder letztere fiir tiberfliissig zu erkliren, sondern in der wissen-
schaftlichen Erkenntnis der Naturgesetze vielmehr eine Mehrung der Ehre
Gottes als deren Schopfer erblickt. Wissenschaftliche Erkenntnis der Natur
ist deshalb auf christlichem Hintergrund die Erftillung der VerheiBung, dass
der schopferische Geist Gottes und der menschliche Geist im Erkennen der
Werke des Schopfers zusammentreffen und gerade dadurch die Ehre Gottes
gemehrt wird. Der daraus entspringende epistemologische Optimismus hat
die europiische Geschichte bis hin zur Autklirung geformt und letztere
ermoglicht; seine theologische Diskreditierung im Islam hingegen liel3 das
islamischen Bildungssystem zu einem System des «organisierten Skeptizis-
mus» werden (Toby E. Huft) und fiihrte schlieflich in die wissenschaftliche
Wiiste.

Das Christentum und die Kulturschopfungen der Kirche legten nicht
nur die geistigen Grundlagen der modernen Wissenschaft; sie schufen — auf’
romischer Grundlage — auch jene europiische Rechtstradition, aus welcher,
allerdings auf vielen Umwegen, der freiheitliche und sikulare Verfassungs-
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staat entstanden ist. Der Kieler Rechtshistoriker Hans Hattenhauer sieht
die mittelalterliche Kirche als «Lehrmeisterin des weltlichen Rechts». Un-
ter Historikern unbestritten, war es die sogenannte Pipstliche Revolution
des Hochmittelalters, die fiir die moderne Rechts- und Staatsentwicklung
die Grundlagen schuf.*” Im bereits erwahnten Kampf um die «Freiheit der
Kirche» entsakralisierte sie Konig- und Kaisertum und erneuerte damit den
Dualismus von weltlicher und geistlicher Gewalt. Das 11. Jahrhundert war
auch in dieser Hinsicht die Wende zur Neuzeit. Seit dem 13. Jahrhundert
wurden auch die Aristotelische «Politik» und damit die Ideen der Politik
als verfassungs- und gesetzesgebundene Herrschaft iiber freie Biirger und
der Garantie politischer Freiheit durch die Austauschbarkeit von Regieren-
den und Regierten zum zentralen Bestandteil der christlich-europiischen
Politiktradition. Aristoteles’ Politik, von Thomas von Aquin bzw. seinen
Schiilern kommentiert und besonders wirkkriftig von Marsilius von Pa-
dua rezipiert, wurde nie ins Arabische tibersetzt und war den Muslimen
unbekannt.”’ Dies im Unterschied zu Platons «Staat», dessen Konzeption
einer Philosophenherrschaft und festgefiigten Unterscheidung zwischen
Herrschern und Beherrschten dem islamischen Politikverstindnis niher
lag, theologisch leicht adaptierbar war und sich in der muslimischen Welt
groBer Beliebtheit erfreute. SchlieBlich, so der Oxforder Historiker Larry
Siedentop, hatte das Christentum «das Individuum erfunden»: Auf der zur
Antike kontriren Idee, alle Menschen seien gleich, nimlich vor Gott, und
als Individuen selbst verantwortlich fiir ihr Heil, basiert die spatere Kultur
der Freiheitsrechte des Individuums.*

Die groflen theologischen und zivilisatorischen Leistungen der antiken
und mittelalterlichen Kirche sind gemeinsames Erbe aller Christen; sie bil-
den auch den geistigen Nahrboden der aus der Reformation hervorgegan-
genen Christenheit. Als ein solches gemeinsames christliches Erbe sind sie
die Voraussetzung fiir die Moderne. Der sikulare, freiheitliche Staat ist auf’
dem Humus einer Zivilisation christlicher Pragung gewachsen, ja, erst mog-
lich geworden. Die Aufklirung war eine reife Frucht dieser Entwicklung.
Als solche war sie begriindeter Protest gegen die intolerante und repressive
Allianz von Staat und Kirche, wie sie infolge der Glaubensspaltung — als
Friedensformel zur Beendung der verheerenden Glaubenskriege, also aus
politischen Griinden — im konfessionellen Staat der Neuzeit entstanden war
(von dessen letzten Relikten sich die katholische Kirche, in Riickbesinnung
auf ihr Griindungscharisma, erst mit dem Dekret iiber die Religionsfreiheit
des Zweiten Vatikanischen Konzils 16ste). Ob es ohne Reformation und
Glaubensspaltung und deren politisch verheerenden Folgen eine «Aufkli-
rung» im uns bekannten Sinne gegeben hitte, genauer: ob sie iiberhaupt
notig gewesen wire, wissen wir nicht und es ist miifig, sich dartiber den
Kopf zu zerbrechen.
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Der Aufklarung war aber auch, und das darf nicht unterschlagen werden,
der fragwiirdige Impetus eigen, Offenbarungsreligion und Kirchenglauben
auszumerzen und damit ihre eigenen Voraussetzungen tilgen zu wollen. Das
erst brachte ihr die Feindschaft der Kirche ein. Denn der freiheitliche siku-
lare Staat ist aus dem spannungsvollen Gegensatz von weltlicher Macht und
Kirche als Institution des ewigen Heils entstanden. Die Freiheitlichkeit der
Moderne war und ist immer dann in Gefahr, wenn sie sich an die Stelle der
Kirche setzen, wenn ihrerseits die Politik HeilsverheiBungen anbieten will.
Die Staatsvergottung hat das 20. Jahrhundert in Form zweier Totalitarismen
schmerzlich erfahren. Eric Voegelin (1938), und danach der Faschismus-
theoretiker Emilio Gentile sowie Hans Maier, nannten totalitire politische
Ideologien deshalb «politische Religionen», Hermann Liibbe bezeichnete
sie — phinomenologisch korrekter — als «Anti-Religionen».*

5. Der Islam — eine politische Religion im Konflikt mit dem westlich-sdkula-
ren Verstandnis von Religionsfreiheit

Der Islam ist hingegen im prizisen Wortsinne eine politische Religion.
Sein Ziel besteht darin, das «Haus des Islam» und das hei3t: die islamische
Rechts- und Sozialordnung der Scharia auf der ganzen Welt zu etablie-
ren. Die Schopfungsordnung ist hier zugleich die Ordnung des Heils, der
Mensch von Natur aus Muslim. Denn die von Gott geschaffene menschli-
che Natur («fitrah») ist muslimisch. Nichtmuslime sind gleichsam denatu-
riert, von ihrem wahren Menschsein abgefallen, defizitire Wesen, ja durch
thre Umgebung «pervertiert»*. Nur eine islamische Rechtsordnung ent-
spricht demnach der Natur des Menschen. Eine Scheidung von religiosem
und weltlichem Recht, von religioser und politisch-sozialer Ordnung kann
so nicht begriindet werden. Ist dennoch von einem «slamischen Natur-
recht» die Rede, dann im Sinne eines Rechts, das bereits Teil der islamisch
verstandenen «Natur» und Schopfungsordnung ist. Denn in der vorherr-
schenden fatalistisch-voluntaristischen Tradition, zu deren wirkmichtigsten
Reprisentanten auch der oben erwihnte al-Ghazali gehorte, sind Gut und
Bose gleichbedeutend mit dem Willen Gottes. Deshalb kann es hier kein
«hard natural law» geben im Sinne einer Griindung moralischer Normativi-
tit in irgendwelchen Tatsachen der Natur.” Die mit Hilfe der griechischen
Philosophie und auf dem Boden des christlichen Dualismus gewachsene
Idee, es gebe ein fur alle Menschen geltendes und erkennbares, von aller
Religion und Offenbarung normativ unabhingiges und ihr vorausliegendes
Naturrecht und eine entsprechende allen zukommende Menschenwtirde,
ist dem Islam fremd. Entsprechend betonen auch islamische Menschen-
rechtserklirungen wie die «Cairo Declaration on Human Rights in Islam»
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(1990) explizit, dass die von ithnen deklarierten «Menschenrechte» immer
nur unter Vorbehalt der einschligigen Bestimmungen der Scharia als ulti-
mativer Rechtsquelle gelten.

Genau deshalb ist der Islam nicht, was unsere unter christlichen Voraus-
setzungen entstandene sikulare Rechtsordnung unter «Religion» versteht:
eine von der politischen, rechtlichen und sozialen Ordnung separate Ord-
nung des Glaubens an eine Heilswahrheit und eine entsprechende kulti-
sche Praxis. Da fiir das Christentum Politik, Staat und Recht ihrer Natur
gemil nicht im Dienste des ewigen Heils stehen, konnte sich auf seinem
Boden — wenn auch nicht ohne kirchliche Widerstinde — ein rechtlich-
politischer Begriff von Religionsfreiheit entwickeln, der letztlich auf dem
genuin christlichen Dualismus von politisch-rechtlicher und religiéser Ord-
nung beruht.

Dieser Dualismus, dem im Zeitenlauf und aus historisch genau fassbaren
Griinden zwar oft zuwidergehandelt wurde, steht im Widerspruch zum We-
sen des Islam als integrale religitse, politische, rechtliche und soziale Ord-
nung. Deshalb die Miihe im Islam — wie auch in heutigen akademischen
Diskussionen islamischer Theologen und Gelehrter tiber Demokratie und
sikularen Verfassungsstaat®® —, das Ethos anzuerkennen, aufgrund dessen wir
in einer vom Christentum geprigten Kultur zusammenzuleben gelernt ha-
ben: ein Ethos, das Menschen verschiedenen Glaubens und unterschiedli-
cher Moralvorstellungen erlaubt und sie gleichzeitig verpflichtet, auf der
Grundlage eines Gefliges von religionsunabhingigen, sikularen rechtlichen
Regeln und auf der Basis biirgerlicher Gleichheit gesellschaftlich zu koexis-
tieren und zu kooperieren sowie auf friedliche Weise ihre Konflikte aus-
zutragen; ein Ethos zudem, das keine bestimmte Gesinnung, wohl aber die
Befolgung von Regeln verlangt und, vereinfacht gesagt, alles andere dem
Freiraum der Privatsphire iiberlisst.

Die groBte Herausforderung, mit der die freiheitliche westliche Ge-
sellschaft sich kiinftig wird auseinandersetzen miissen, ist deshalb nicht die
Gewalttitigkeit der politisch extremsten Spielarten des Islam, die Waffen-
gewalt und Terrorismus einsetzen, um eine islamische Ordnung zu errich-
ten — auch wenn im Unterschied zum Christentum die religiose Legiti-
mierung von Gewalt ein dem Islam inhirenter Charakterzug ist.”” Solange
die Sicherheitskrifte der westlichen Staaten funktionieren, wird islamischer
Terrorismus statistisch eine geringere Gefahr darstellen, als jene, Opfer ir-
gendeines Gewaltverbrechens oder eines Verkehrsunfalles zu werden. Sehr
akut ist hingegen die Gefahr, dass islamischer Terrorismus wegen seiner psy-
chologisch destabilisierenden Wirkung fiir Politiker zum Grund — und viel-
leicht auch zum Vorwand — wird, die Macht des Staates und seine Kontrolle
tber die Biirger auszuweiten und damit die Freiheitlichkeit dieses Staates
dem Primat der Sicherheit unterzuordnen und auszuhéhlen.
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Die eigentliche, nimlich kulturelle Herausforderung des Islam fiir die
europiischen Gesellschaften besteht hingegen darin, eine nachhaltige, d.h.
generationeniibergreifende Integration der muslimischen Bevolkerung zu
unterstiitzen, dabei das Recht der Muslime auf Religionsfreiheit zu achten,
aber auch in Rechnung zu stellen, dass die Anerkennung des sikularen Ethos
buirgerlichen Zusammenlebens dem politisch-religioses Selbstverstindnis
aller Varianten des Islam — und damit auch ihrem Verstindnis von Reli-
gionsfreiheit — zuinnerst widerspricht und sich deshalb dagegen wirksame
theologische Widerstinde regen werden. Diese werden umso groBer sein, als
dem Islam eine der christlichen Tradition vergleichbare theologische Refle-
xionskultur fehlt, er eine Buchreligion ist, mit jeglicher historischen Kritik
unzuginglichen heiligen Texten und einer Rechtskultur, die auf Tradition
und Autoritit einer Kaste von Rechtsgelehrten beruht und dem eigenstian-
digen Denken und der selbstverantwortlichen Urteils- und Entscheidungs-
kraft des einzelnen Gliaubigen keinen Spielraum lasst. Das macht die Masse
der Muslime durch ihre religiosen Fithrer manipulierbar und birgt auch die
Gefahr in sich, dass die flir muslimische Gesellschaften typischen religio-
sen Zwistigkeiten und oft gewalttitigen Auseinandersetzungen in westliche
Gesellschaften hineingetragen werden und diese destabilisieren.

Damit dieses und ahnliche Probleme entscharft werden, miisste sich der
Islam von einer politischen zu einer — im westlichen Sinne — rein religi-
osen Religion wandeln, die sich politisch in einen tbergreifenden, nicht
islamisch definierten rechtlich-politischen und sozialen Kontext eingliedert
und deren theologisches Selbstverstindnis sich damit auch westlicher Re-
flexionskultur zu 6ffnen beginnt, eine Forderung, die im Ubrigen auch von
aufgeklirt muslimischer Seite erhoben wird.*

Gewiss: Integration und eine damit verbundene zumindest partielle As-
similation der Lebensweise bewirkt kulturelle Verinderung. Diese miisste
aber auch die Abkehr vom politischen Verstindnis der eigenen Religion
einschliefen und damit eine unzweifelhafte Anerkennung des Primats der
freiheitlich sakularen Rechtsordnung tiber die Scharia. Damit wire die Ge-
fahr gebannt, dass im Namen der Religionstfreiheit politische und rechtliche
Forderungen erhoben werden, die vom freiheitlich-sikularen Begriff von
Religion und Religionsfreiheit nicht gedeckt und mit dem dazugehorigen
Rechtsverstindnis unvereinbar sind. Mangelnde innerislamische Reflexi-
onskultur steht allerdings einer solchen Entwicklung in Richtung innerer
Reform des Islam entgegen. Eine solche Reflexionskultur gibt es zwar in
unterschiedlichem Male unter muslimischen Reformtheologen, wie sie
vor allem an westlichen Universititen lehren; diese sind jedoch nicht re-
prisentativ. Unter ithren Glaubensgenossen besitzen nicht sie, sondern die
Triger der breitenwirksamen Glaubensvermittlung etwa in Moscheen und
Koranschulen den entscheidenden Einfluss. Islamische Bildungseinrichtun-
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gen in westlichen Staaten konnen so leicht zu Brutstitten eines traditiona-
listisch-vernunftfeindlichen Islam werden. Assimilation und Sikularisierung
der Muslime, die nicht gleichbedeutend mit dem zunehmenden Verdunsten
ithrer religiosen Praxis zu sein brauchen, kénnten dann, so ist zu hoffen,
zu einer neuen Art dieses Glaubens fithren, die sich die aus der christlich-
dualistischen Tradition stammende Scheidung von Politik und Religion zu
eigen macht und deshalb eine der Grundvoraussetzungen der Idee des si-
kularen, liberalen Rechtsstaates in sich aufnimmt.*’

6. Die sikulare «Leitkultur» des freiheitlichen Rechtsstaates

Europa wird der Herausforderung des vermehrt in seinen Gesellschaften
prisenten Islam nur gewachsen sein, wenn es die christlichen Wurzeln seiner
politischen und rechtlichen Kultur nicht verleugnet. Das ist nun keineswegs
ein Ruf nach einer christlichen Leitkultur gleichsam durch die Hinter-
tiir. Gemeint ist vielmehr die vom Christentum und seiner Scheidung von
Politik und Religion ermdglichte sikulare «Leitkultur» des freiheitlichen
Rechtsstaates, der sich gegeniiber religiosen Wahrheitsfragen sowie der reli-
gidsen Zugehorigkeit seiner Biirger indifferent verhilt. Eine solche Leitkul-
tur gilt es von Muslimen wie von allen Biirgern einzufordern. Dabei stehen
allen, Muslim oder nicht, die gleichen Rechte und die gleiche Behandlung
zu. Das allerdings setzt voraus, dass der Westen an seinem christlich fundier-
ten, wesentlich nicht-politischen Verstindnis von Religion festhilt und es
unverriickbar allen Tendenzen entgegensetzt, die — im Namen falsch ver-
standener Religionsfreiheit und Toleranz — eine mit unserem Rechtsver-
standnis inkompatible Islamisierung der Gesellschaft zuzulassen bereit sind.

Dabei ist zu bedenken, dass Muslime in der Diaspora — also in der Min-
derheitsposition — verpflichtet sind, die Gesetze des Einwanderungslandes
zu beachten. «Staatsrelevante Bereiche der Scharia haben fiir Muslime in der
Diaspora keinen Pflichtcharakter» schreibt Nadeem Elyas, bis 2006 Vorsit-
zender des Zentrates der Muslime in Deutschland.”” Die zweideutige Aus-
sage impliziert, dass sich das dndern kann, sobald die Situation nicht mehr
diejenige der Diaspora ist und Muslime sich als vollwertige Biirger eines
Landes verstehen. Was hier geschehen kann, sieht man dort, wo Muslime
sich auch lokal, etwa in von ihnen geprigten stidtischen Bezirken, in der
Mehrheit wissen: Sie beginnen, die eigene, religids geprigte Rechtskultur
der Scharia durchzusetzen. Dies etwa im Sinne der klassisch-islamischen
Toleranzkonzeption als Nebeneinander religioser Gruppen mit entspre-
chender rechtlicher Teilautonomie. Das wiirde, auf die Diasporasituation
in Europa iibertragen, zur muslimischen «Forderung nach einer partiellen
Zurlicknahme des sikularen Rechts zugunsten religiosen Rechts»®! in mus-
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limisch dominierten Gebieten bzw. Stadtquartieren hinauslaufen — ein fur
den sikularen Rechtsstaat inakzeptables Ansinnen und fiir ithn tédliche Ge-
fahr.

Doch droht auch eine andere, gleichsam umgekehrte Gefahr: Eine sich
auf die religionsfeindlichen Aspekte der Aufklirung berufende Achtung
religioser HeilsverheiBungen als freiheitsteindlich, also ein religions- und
kirchenfeindlicher «Sikularismus als Staatsideologie»®?, der alle Manifestati-
onen von Religiositit im 6ffentlichen Raum zu unterbinden sucht. Einem
solchen Sikularismus sind in gewisser Weise totalitire Ziige eigen. Er tiber-
hoht den Staat zum Garanten nicht der Religionsfreiheit, sondern der Frei-
heit bzw. Befreiung von der Religion und versucht unter Zuhilfenahme des
staatlichen Gewaltmonopols die gesellschaftliche Offentlichkeit und damit
auch das biirgerliche Leben nach seinem «aizistischen» Credo zu formen.
Ein solcher, der Tradition der franzosischen «laicité» nahestehender geradezu
militanter Sikularismus ist keineswegs eine neutrale Position und fiithrt zur
«Totalisierung des Politischen», die letztlich eine sikular-freiheitliche politi-
sche Kultur untergribt. Letztere lebt ja gerade vom Gegeniiber heilsverhei-
Bender religioser Institutionen. Sie bewahren den Staat — im Interesse der
Freiheit — davor, selbst soziale oder politische Heilsversprechen anzubieten.

In einer solchen Situation kénnten sich die Abwehrkrifte gegen einen
sich politisch verstehenden Islam und seine HeilsverheiBungen abschwi-
chen. Umgekehrt konnte aber vielleicht gerade ein «gelduterter» das heil3t:
entpolitisierter «europaischer» Islam gegeniiber der Gefahr eines religions-
feindlichen Sikularismus eine konstruktiv-freiheitliche Rolle spielen. Eine
solche zu tibernehmen, wiirde zwar seinem Griindungscharisma und allen
Erfahrungen der Geschichte widersprechen, aber gerade darauf ist ja zu
hoffen: dass der Islam, in die westliche Welt integriert, sich wandelt und zu
einer Religion wird, die thren Anspruch, gleichzeitig umfassende rechtli-
che, soziale und politische Ordnung zu sein, aufgibt. Auch die katholische
Kirche musste mit der Aufgabe ihrer Lehre von der potestas indirecta und
entsprechender Anspriiche historischen Ballast abwerfen, allerdings, und das
ist der entscheidende Unterschied, nicht im Widerspruch zu ihrem Griin-
dungscharisma, sondern im Einklang mit ihm und in Riickbesinnung auf
das Herrenwort: «Gebt dem Kaiser, was dem Kaiser, und Gott, was Gott ge-
hort». Ob es dem in Europa prisenten Islam gelingen wird, einen dhnlichen
Prozess durchzumachen und den genuin christlichen Dualismus von Politik
und Religion — von weltlicher und geistlicher Gewalt — zu akzeptieren, ist
die grofBe Frage.
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ABSTRACT

Compatible with the Secular State? Christianity, Islam and Europe. Islam is a kind of religion that under-
stands itself as a political, juridical and social order. Therefore, Islam is incompatible with the secular
State under the rule of law as well as with a free democratic political order. This kind of political and
juridical order is an outcome of the enlightenment the rise of which can only be understood on the
background of civilization shaped by Christianity and its genuine dualism of religion and politics,
spiritual and temporal power. Islam is in many aspects the antithesis of such a civilization. Yet, to face
the challenge of Islam, increasingly present in European societies, neither a Christian nor a national
«Leitkultur» (guiding culture) is required. The liberal secular state only demands abidance by the laws
and the rules of social existence. To fully accept this, however, Islam must turn into a religion in the
European-Christian sense, giving up its pretention to establish a juridical and social order based on
its religious traditions.
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GEWALTTEXTE IN BIBEL UND KORAN

Die Heiligen Texte der monotheistischen Religionen haben derzeit keine
gute Presse. Ihr Gewaltpotenzial stoft viele unserer Zeitgenossen ab und
auch ihr Gottesbild scheint hochambivalent zu sein. In besonders tiberspitz-
ter Form begegnet uns eine derartige Skepsis im sogenannten neuen Athe-
ismus. So schreibt etwa Richard Dawkins in seinem Bestseller Der Gottes-
wahn: Der Gott des Alten Testaments ist die unangenehmste Gestalt der
gesamten Dichtung: eifersiichtig und auch noch stolz drauf; ein kleinlicher,
ungerechter, nachtragender Kontroll-Freak; ein rachsiichtiger, blutriinstiger
ethnischer Siuberer; ein frauenfeindlicher, homophober, rassistischer, kinds-
und volkermorderischer, ekliger, grofenwahnsinniger, sadomasochistischer,
launisch-boshafter Tyrann.»' Solche Zitate lassen sich in der Religionskritik
der Gegenwart viele finden. Auf den Koran bezogen sind sie sogar noch
weiter verbreitet und haben lingst weit tiber die Kreise radikaler R eligions-
kritik hinaus Einfluss gewonnen.

Mir scheint es in dieser Situation eine wenig Erfolg versprechende Stra-
tegie zu sein, das Gewaltpotenzial der Bibel dadurch zu relativieren, dass
man koranische Texte zu desavouieren versucht. Vielmehr kann man an
vielen Beispielen zeigen, dass anstoBige Gewaltstellen des Korans oft aus
der Fortfithrung biblischer Traditionen stammen, so dass es verfehlt wire,
beide Biicher gegeneinander ausspielen zu wollen. Und auch Gewaltstellen
des Korans, die keine Vorbilder in der Bibel haben, werfen hermeneutisch
dhnliche Fragen auf wie die Gewalttexte der Bibel. Folgerichtig werden
koranische und biblische Gewalttexte deshalb in der Moderne in der isla-
mischen und in der christlichen Theologie auch durch idhnliche Strategien
bearbeitet. Ich will das im Folgenden exemplarisch vorfiihren, indem ich
mich je einem zentralen Gewalttext der Bibel und des Korans zuwende und
die dabei iiblicherweise verwendeten Pazifizierungsstrategien vorstelle und
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systematisiere. Beide Texte gehoren jeweils zu zentralen Passagen der jewei-
ligen Heiligen Schrift, so dass man ihnen schlecht durch Marginalisierung
ausweichen kann. Wie geht die zeitgendssische Exegese beider Religionen
also mit thnen um?

1. Erstes Fallbeispiel: Aufforderung zum Genozid?

An einer zentralen Stelle des Pentateuch heil3t es im Buch Deuteronomium:
«Wenn der Herr, dein Gott, dich in das Land geftihrt hat, in das du jetzt hin-
einziehst, um es in Besitz zu nehmen, wenn er dir viele Vélker aus dem Weg
raumt — Hetiter, Girgaschiter und Amoriter, Kanaaniter und Perisiter, Hiwi-
ter und Jebusiter, sieben Volker, die zahlreicher und michtiger sind als du —,
wenn der Herr, dein Gott, sie dir ausliefert und du sie schligst, dann sollst du
sie unbedingt der Vernichtung weihen.» (Dtn 7,1-2a) Wenn man sich fragt,
was mit einer solchen Vernichtungsweihe genau gemeint ist, erhdlt man aus
anderen Bibelstellen eindeutige Auskunft. So fordert auch der Prophet Sa-
muel Saul zu einer Vernichtungsweihe auf: «Darum zieh jetzt in den Kampf,
und schlag Amalek! Weihe alles, was ihm gehort, dem Untergang! Schone
es nicht, sondern téte Minner und Frauen, Kinder und Siuglinge, Rinder
und Schafe, Kamele und Esel!» (1 Sam 15,3) Saul wird hinterher von Gott
verworfen, weil er nur das ganze Volk totet, dabei aber den Konig und sein
Vieh schont (1 Sam 15,8-11). Es geht bei der Vernichtungsweihe also um
eine direkte Aufforderung Gottes zum vollstindigen Genozid, einschlief3-
lich aller Tiere, also ein Ausmal} an Zerstorungswut, das alle menschliche
Vorstellungskraft iibersteigt. Folgt man unserem Text aus dem Buch Deu-
teronomium, sollen gleich sieben Volker ausgeloscht werden, so dass Gott
also sogar zum siebenfachen Genozid aufzurufen scheint. Ein erschrecken-
deres Ausmal an Gewalt ist eigentlich nicht mehr vorstellbar, und man ver-
steht angesichts solcher Texte, wie Dawkins zu seinen drastischen Urteilen
kommt. Wie geht die moderne Exegese mit derartig verstorenden Texten
um? Drei Strategien bieten sich an und werden immer wieder verwendet.
Zunichst einmal muss man natiirlich historisch zurtickfragen, ob der
hier befohlene Volkermord tatsichlich stattgefunden hat. Schon der Text
selbst sendet nimlich Signale der Fiktionalitit aus, die deutlich machen,
dass er niemals als historische Tatsachenbeschreibung gemeint war. Denn
die Namen der genannten Volker weisen in das Reich der Fiktion und las-
sen sich als «pseudoethnische Abgrenzungsbezeichnungen»® erweisen. Thre
Siebenzahl ist offenkundig ein unhistorischer Verweis auf ihre Ganzheit.
Noch deutlicher wird die Fiktionalitit, wenn man den Text in seinen Zu-
sammenhang einbaut. Liest man die oben zitierte Textstelle weiter, so heil3t
es: «Du sollst keinen Vertrag mit ihnen schlieBen, sie nicht verschonen und
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dich nicht mit ihnen verschwigern. Deine Tochter gib nicht seinem Sohn,
und nimm seine Tochter nicht fiir deinen Sohn!» (Dtn 7, 2b—3) Die zuletzt
genannte Forderung ist einigermalen irritierend. Wenn tatsachlich Mann
und Maus der feindlichen Volker getétet wurden, wenn also die Vernich-
tungsweise vollzogen wurde, ist es schwierig, noch in das ausgerottete Volk
einzuheiraten. Im weiteren Verlauf des Kapitels wird viel Wert darauf gelegt,
die Kultstitten der Gegner zu zerstoren, damit sie ithren Gottern nicht mehr
opfern kénnen. Auch ein solches Vorgehen ertibrigt sich, wenn es tatsich-
lich zur Vernichtungsweihe gekommen ist. D.h. der Text weil3 selbst, dass
die in ihm geforderte Tat nicht vollzogen wird. Konfrontiert man diese erst
einmal textinternen Ergebnisse mit den archiologischen Befunden, erhir-
tet sich der Verdacht der Fiktionalitit der Texte. Denn fiir die gewaltsame
Landnahme, von der Dtn 7 und viele andere Bibelstellen in so grausamen
Bildern zu berichten scheinen, gibt es keinerlei archiologische Zeugnisse.

Nehmen wir etwa die berithmte Einnahme Jerichos, die bis heute ger-
ne besungen und ebenfalls als Vernichtungsweihe stilisiert wird. In vielen
von uns von Kindheit an vertrauten Worten heil3t es in Jos 6,20f: «Darauf
erhob das Volk das Kriegsgeschrei, und die Widderhérner wurden geblasen.
Als das Volk den Hornerschall horte, brach es in lautes Kriegsgeschrei aus.
Die Stadtmauer stiirzte in sich zusammen, und das Volk stieg in die Stadt
hinein, jeder an der nichstbesten Stelle. So eroberten sie die Stadt. Mit
scharfem Schwert weihten sie alles, was in der Stadt war, dem Untergang,
Minner und Frauen, Kinder und Greise, Rinder, Schafe und Esel.» Der
Kolner Alttestamentler Andreas Michel hilt hierzu fest, dass Jericho, das dem
Buch Josua zufolge bei der Landnahme als allererste Stadt des Westjordan-
landes eingenommen und zerstort wurde, «in der fraglichen Spitbronze-
bzw. Fritheisenzeit als befestigte Anlage gar nicht existiert» hat.> Die Signale
der Fiktionalitit der Texte selbst werden also durch archiologische Funde
bestitigt, so dass der Gott des Alten Testaments die Graueltaten, die thm aus
moderner Sicht zur Last gelegt werden miissen, gar nicht begangen hat.

Umso verwirrender ist es allerdings, dass die biblischen Texte auf lite-
rarischer Ebene so verstorend gewalttitig sind. Jan Assmann beispielsweise
verweist zu Recht darauf, dass auch erzahlte und erfundene Gewalt zur Le-
gitimierung realer Gewalt verwendet werden kann, so dass der historische
Erweis ihrer Fiktionalitit ein nur geringer Trost ist.* Und auch Richard
Dawkins zielt in seiner eingangs zitierten Kritik ja auf den Gott des Alten
Testaments als literarische Figur.

An dieser Stelle greift nun eine zweite exegetische Strategie, die immer
wieder im Umgang mit Gewalttexten zu beobachten ist. Es lisst sich her-
ausarbeiten, dass die Gewalttexte der Bibel gar nicht gegen duBere Feinde
gerichtet sind, sondern der Identititsfindung nach innen dienen und zur
Formierung der eigenen Religion beitragen wollen. Die Gewaltformigkeit
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der Texte hat dann damit zu tun, dass sie in einer Zeit entstehen, in der die-
se Identitit bedroht ist und es aufriittelnder Motive bedarf, um die eigene
Gruppe zusammenzuhalten. Sie sind Reaktion auf erlittene Gewalt und
Ventil fiir Menschen, die angesichts dieser Gewalt nicht mehr anders Mut
zu finden vermogen.

Im Blick auf unseren Beispieltext aus dem Buch Deuteronomium ist es
an dieser Stelle wichtig zu wissen, dass er nach tibereinstimmendem exege-
tischen Urteil nicht etwa ein imperialer Text der Konigszeit Israels darstellt,
sondern eine Reaktion auf erlittene Gewalt wihrend der imperialistischen
Militirpolitik der Assyrer oder der traumatischen Erfahrung des Exils dar-
stellt. Wahrscheinlich ist es sogar ein nachexilischer Text, der Konflikte zwi-
schen Riickkehrern aus Babylon und den daheimgebliebenen Judiern in
der Zeit nach 538 bearbeitet. Interne Konflikte beim Streit um die eigene
Identitit werden dabei nach aullen projiziert und durch Gewaltkonstrukti-
onen bearbeitet.’

In jedem Fall handelt es sich also nicht um einen Text der Stirke, sondern
um Gewaltphantasien eines marginalisierten Volkes, das sich als Spielball der
Weltmichte der damaligen Zeit erfihrt und Kraft zum Widerstand gegen
sie gewinnen will. Die Gewalttexte wollen Israel helfen, zu sich selbst zu
finden und wieder zu einem Akteur in der Geschichte zu werden. Reinhold
Bernhardt vergleicht die Funktion der Gewaltphantasien in diesem Zusam-
menhang mit der Gewalt in Actionfilmen, die ebenfalls Ventil fiir menschli-
che Gewalterfahrungen sein und helfen kénnen, diese zu verarbeiten.® Die
Gewalt der Texte ist also nicht nach auflen, sondern nach innen gerichtet.
Sie ist nicht destruktiv, sondern produktiv. Sie will denen eine Stimme ge-
ben, die sie anders in der Geschichte noch nicht erheben konnen.

Eine dritte und letzte exegetische Strategie, die ich wenigstens noch kurz
erwihnen will, besteht darin, unangenehme Textstellen dadurch zu relativie-
ren, dass man auf das Gesamtzeugnis der Schrift verweist. Christlich gesehen
konnte man dann etwa von einer christuszentrierten Schrifthermeneutik
sprechen und darauf verweisen, dass Gott in Jesus Christus ein fiir alle Mal
seine Macht als Macht der Liebe oftfenbart hat und alle Schriftstellen eben
von diesem Zentrum her zu lesen sind. Aber auch schon inneralttestament-
lich kénnte man den gewaltformigen Texten die prophetischen Friedens-
visionen entgegensetzen, die wir beispielsweise in den spiteren Texten des
Buches Jesaja immer wieder finden (z.B. Jes 65,25). Im Vergleich zu dieser
letzten Ausweichstrategie liegt der Vorteil der zweiten Strategie darin, dass
sie die Produktivitit des Gewaltpotenzials der inkriminierten Stellen selbst
erweist, so dass die gewaltformigen Textpassagen nicht hinter anderen Stel-
len versteckt werden miissen, sondern in ihrem Eigenwert stark gemacht
werden konnen. Gewalt erweist sich in diesem Zugang als eine nicht ein-
fach nur negative Macht, die in bestimmten Situationen — zumindest in
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erzahlter Form — positive Impulse freizusetzen vermag. Sind dhnliche Be-
obachtungen auch im Blick auf den Koran moglich?

2. Zweites Fallbeispiel: Aufforderung zur Totung der Unglaubigen?

Eine der wichtigsten Koranstellen, die derzeit von den Terroristen des Is-
lamischen Staates zur Legitimation ihrer Gewalt gegen Nichtmuslime ver-
wendet wird, ist der sogenannte Schwertvers aus einer der letzten offen-
barten Suren des Korans. In ihm heil3t es: «Und wenn die heiligen Monate
vorbei sind, totet jene, die etwas anderes neben Gott Gottlichkeit zuschrei-
ben, wo immer ihr auf sie stoft, und nehmt sie gefangen und belagert sie
und lauert ithnen an jedem vorstellbaren Ort auf. Doch wenn sie bereuen
und sich an das Gebet machen und die reinigenden Abgaben verrichten,
lasst sie ihres Weges ziehen: denn siehe, Gott ist vielvergebend, ein Gna-
denspender.» (Q 9:5) Dieser Vers wirkt isoliert betrachtet wie eine Auffor-
derung dazu, alle Nichtmuslime zu toten, wenn sie sich nicht zum Islam
bekehren. Und in der Tat wird er genau so auch vom IS verstanden. Andere
deutlich friedlichere Koranverse werden vom IS dadurch abgetan, dass sie
durch den hier zitierten spiter ergangenen Vers aufgehoben seien. Doch
abgesehen davon, ob man Koranstellen in dieser Weise gegeneinander aus-
spielen darf: Ist der Schwertvers tatsichlich eine Aufforderung zur Gewalt
gegen Nichtmuslime?

Auch hier hilft es weiter, die oben bewihrten Strategien zu verwen-
den. Fragen wir also zunichst, ob die hier ins Auge gefasste Gewalt in der
vom Koran erzihlten Zeit, also wihrend der Lebzeiten des Propheten Mu-
hammad, tatsichlich stattgefunden hat. Genau wie bei Dtn 7 hilft es auch
hier zunichst einmal die literarische Gestalt und den Kontext des Heiligen
Textes genauer zu analysieren. Schon die einleitenden Worte unseres Verses
verweisen darauf, dass der Text auf eine bestimmte historische Situation —
eben nach Ablauf der heiligen Monate — bezogen und also kontextuell zu
lesen ist.” Was ergibt sich also, wenn wir unseren Vers nicht atomistisch iso-
liert, sondern im Kontext seiner Sure lesen?

Die Sure 9 beginnt mit der Autkiindigung eines geschlossenen Vertrages
zwischen Muslimen und Beigesellern durch Gott. Damit ist schon vom
ersten Vers der Sure an klar, dass nicht alle Beigeseller bzw. Polytheisten
gemeint sind, sondern nur eine bestimmte Gruppe, naimlich diejenigen, mit
denen bereits ein Vertrag geschlossen wurde. Aus Vers 7 ergibt sich ein-
deutig, dass die Muslime bisher nur mit den Mekkanern einen Vertrag ge-
schlossen haben, sodass auch nur sie in der Eingangspassage der Sure 9 mit
dem Terminus «Beigeseller» adressiert sein konnen. Es geht also nicht etwa
um Christen, die in Mekka allenfalls eine marginale Rolle gespielt haben,
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sondern es geht nur um Polytheisten, die hier als Beigeseller bezeichnet
werden. Und es geht auch nicht um alle Polytheisten, sondern nur um eine
ganz bestimmte Gruppe.

Trotzdem fragt man sich natiirlich, warum Gott es erlaubt, so brutal ge-
gen diese Gruppe vorzugehen. Aus Vers 10 ergibt sich, dass die Mekkaner
weder Vertrag noch Schutzverhiltnis einhalten und immer wieder die ge-
schlossenen Vereinbarungen brechen. Doch die Mekkaner haben sich nicht
nur Vertragsbruch zuschulden kommen zu lassen, sondern auch die Mus-
lime von ihrem Glauben abzubringen versucht und heilige Symbole des
Glaubens zu Geld gemacht (Q 9:9). Der Kampfaufruf durch Gott ist also
eine Antwort darauf, dass die Mekkaner den einmal geschlossenen Vertrag
und ihre Eide gebrochen haben und die Muslime und ihre Religion an-
greifen (Q 9:12). Ja, die Mekkaner gehen sogar so weit, Muhammad und
seine Anhinger wieder vertreiben zu wollen (Q 9:13). Es handelt sich also
um einen Aufruf zur Selbstverteidigung und zugleich um eine Drohung
gegeniiber den Vertragspartnern. Denn der Koran erwihnt auch die Mek-
kaner, die vertragstreu sind, sodass die Muslime auch ihnen gegeniiber an
den geschlossenen Waffenstillstand gebunden bleiben (Q 9:4).

Zu Beginn des Schwertverses wird ja deutlich, dass man vor seiner Erfiil-
lung erst abwarten soll, bis die heiligen vier Monate abgelaufen sind. Damit
kniipft der Koran an eine Tradition der paganen Araber an, die vier Monate
im Jahr als heilige Monate deklariert, in denen keine Kimpfe stattfinden
dirfen, um den stindigen gegenseitigen Gefechten und Rachefeldziigen
zu begegnen. Er respektiert diese Tradition und gibt den Mekkanern damit
auch noch eine Frist, um ihre Feindseligkeiten einzustellen (Q 9:2).

Der historische Hintergrund der Auseinandersetzung ergibt sich aus
den Versen 17-19. Offenbar haben die paganen Mekkaner immer noch die
Aufsicht iiber die muslimischen Pilgerstitten und nutzen diese, um Feind-
seligkeiten gegen die Muslime zu begehen und sie von dort zu vertreiben.
Die Verse fordern die Muslime nun dazu auf, selbst die Kontrolle iiber
die Pilgerstitten zu iibernehmen und sich gegen die durchzusetzen, die sie
hier hintergehen und betriigen. Dass es bei der Auseinandersetzung mit den
Mekkanern trotz des martialischen Wortlautes des Schwertverses nicht um
ithre Vernichtung gehen konnte, ergibt sich aus den Versen 14 und 15. Diese
halten namlich fest, dass das Ziel der Bekimpfung der Mekkaner darin be-
steht, ihre Herzen vom Zorn zu heilen. Sie sollen wieder lernen, sich Gott
hinzugeben, und sie sind bleibend bei ihm willkommen. Der Wunsch nach
ihrer Bekehrung hat also weniger damit zu tun, dass sie noch keine Muslime
sind, sondern dass sie sich in ihrem ethischen Verhalten diskreditiert haben
und schon deshalb eine Bekehrung nétig haben.

Nattirlich bleibt es aus moderner Sicht fragwiirdig, dass die paganen Ara-
ber hier auch mit Mitteln der Gewalt dazu gebracht werden sollen, ihr Ver-
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halten zu dndern. Aber die hier gebotene Selbstverteidigung der Muslime
zum Schutz der Pilger ist durchaus auch aus moderner Sicht ein nachvoll-
ziehbarer Grund zur Gewaltausiibung. Das wird dann noch klarer, wenn
man sich den historischen Hintergrund des Verses vor Augen fiihrt.

Nach klassischer islamischer Exegese ist dieser Vers kurz nach dem sog.
Waftenstillstand von Hudaibiyya ergangen. Vorausgegangen ist dieser Szene
Muhammads letzter siegreicher Kampf gegen die Mekkaner im sogenann-
ten Grabenkampf 627. Offenbar spielte er nach diesem Erfolg mit dem
Gedanken, Mekka gewaltsam einzunehmen. Aufgrund einer gottlichen In-
tervention verzichtete er jedoch auf einen erneuten Waffengang und wollte
friedlich nach Mekka kommen, um dort die Pilgerrituale zu vollziehen, zu
denen er sich durch Gott aufgefordert fithlte. Doch die Mekkaner hielten
ihn auf und wollten ihn nicht nach Mekka hineinlassen. Im ganz in der
Nihe von Mekka gelegenen kleinen Ort Hudaibiyya wurde Muhammad
mit seinen Anhingern von den Mekkanern am Weiterzug gehindert. Statt
wieder eine bewaffnete Auseinandersetzung mit ihnen zu suchen, erhan-
delte er einen Waffenstillstand. Dieser beinhaltete zwar den Verzicht auf die
Pilgerfahrt nach Mekka fiir das Jahr 628. Dafiir aber wurde den muslimi-
schen Pilgern fiir das Jahr 629 und die darauffolgenden Jahre durch das
geschlossene Abkommen freies Geleit zugesichert. Muhammad respektierte
das Abkommen und vollzog 628 die Pilgerfahrt nur in symbolischer Weise
in Hudaibiyya selbst, um dann aber im Jahr darauf waftenlos als Pilger wie-
derzukommen.

Der Schwertvers ist ein Zeugnis dafiir, dass die Muslime bei der wat-
tenlosen Pilgerfahrt des Jahres 629 die Mekkaner als vertragsbriichig erlebt
haben, ja sie wurden oftenkundig von den Mekkanern hintergangen. Zum
einen kam es offenbar zu feindseligen Handlungen der Mekkaner. Zum
anderen scheinen die Mekkaner den Kommerz rund um die Kaaba um
eine muslimische Sparte erweitert zu haben, statt den eigentlichen Sinn der
Pilgerfahrt zu verstehen und ihm Raum zu geben.

Die soeben vorgestellten Passagen zu Beginn der Sure 9 stellen also eine
ultimative Aufforderung an die Mekkaner dar, die Feindseligkeiten einzu-
stellen. Zugleich wird den Muslimen zugestanden, nach Ablauf der heiligen
Monate die Kontrolle iiber die Pilgerstitten zu iibernehmen. Damit wird
die Intervention gegen die gewaltsame Einnahme Mekkas zuriickgenom-
men. Die gottliche Intervention ist also als Aufruf zu verstehen, den Schutz
der Pilger nun selbst zu tibernehmen, weil die Mekkaner sich im Jahr 629
als vertragsbriichig erwiesen haben und zugleich auch nicht die Dignitit
des Pilgerortes respektieren. Der Schwertvers bereitet also die Einnahme
Mekkas durch die Muslime im Jahr 630 vor.

Kam es bei dieser Einnahme nun zu den durch den Vers scheinbar ge-
forderten Gewaltexzessen? Historisch gesehen ist das mehr als unwahr-
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scheinlich. Einige Ausspriiche des Propheten Muhammad (sog. Hadithe)
berichten zwar davon, dass vier bis fiinf Mekkaner auf personlichen Befehl
Muhammads hingerichtet werden, weil sie ihn in seiner Ehre beleidigt ha-
ben. Aber diese Hadithe sind allzu offensichtlich der politischen Theologie
des neunten Jahrhunderts verhaftet, so dass thnen historisch zu misstrauen
ist. Viel wahrscheinlicher ist, dass die Einnahme Mekkas vollig friedlich
war und die meisten Mekkaner freiwillig zum Islam konvertiert sind. Es
gibt keine Hinweise darauf, dass Gegner, die nicht konvertieren wollten,
getotet wurden. Auch bei der weiteren Ausbreitung des Islams in den da-
rauffolgenden Jahrzehnten und Jahrhunderten wurde der Schwertvers nie
so verstanden, dass Nichtmuslime umgebracht werden miissen, wenn sie
nicht konvertieren. Im Gegenteil waren die muslimischen Eroberer sogar
daran interessiert, dass in den eroberten Gebieten moglichst viele Menschen
nicht konvertierten. Denn die Rechtsbestimmungen des Korans erlaubten
es thnen hohere Steuern von Juden und Christen zu nehmen, so dass es
den Arabern nur Recht war, wenn die unterworfenen Volker ihrem alten
Glauben treu blieben.

Der Schwertvers hatte also eine reine Abschreckungstunktion und war
dabei auBerordentlich erfolgreich. Die Gewalt gegen Andersgliubige, die
der IS heute aus ihm ableitet, entspricht weder seiner historischen Ur-
sprungssituation noch seinem Verstindnis wihrend der islamischen Expan-
sion der ersten Jahrhunderte. AuBerdem widerspricht er zahlreichen an-
deren Koranstellen, die auf ein friedliches Zusammenleben von Muslimen
und Nichtmuslimen abzielen. Der fundamentalistischen Ansicht, dass der
Schwertvers diese friedfertigen Stellen authebt, weil er spiter offenbart wur-
de, ist entgegenzuhalten, dass selbst in der allerletzten offenbarten Sure eine
hohe Wertschitzung des Korans gerade fiir das Christentum zum Tragen
kommt. Denn gerade in den letzten Passagen dieser Sure werden Christen
ausdriicklich wegen ihrer Demut gelobt (Q 5:83) und das Abendmabhlritual
wird als von Gott gewihrte Glaubensbestirkung und Verbindung mit Jesus
bestitigt (Q 5:109-115).8

3. Vergleichendes Fazit

Betrachtet man den hermeneutischen Umgang mit den ausgewihlten Bei-
spielversen aus Bibel und Koran in der modernen Exegese beider Religi-
onen, so kann man drei parallele Weisen der Pazifizierung des jeweiligen
Gewaltpotenzials erkennen. Zunichst einmal wird in einer prazisen histo-
rischen Riickfrage aufgewiesen, dass die Gewalt gar nicht in der im Text
erzahlten bzw. angedrohten Weise stattgefunden hat. Biblisch erweist sich
die Gewalt in unserem Beispieltext als rein fiktional; im Koran wird sie nur
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angedroht. In beiden Fillen hilft bereits die genaue Lektiire des Kontexts
des jeweiligen Gewaltverses zu einer ersten Pazifizierung seines Inhaltes.

Zudem lisst sich in beiden Fillen herausarbeiten, dass die Gewalttex-
te der Heiligen Schriften gar nicht gegen dullere Feinde gerichtet sind,
sondern der Identititsfindung nach innen dienen. Auch im Koran sind die
Gegner nicht die Christen und Juden, sondern die Angehdrigen des eige-
nen Stammes, die sich zu dem Zeitpunkt der Drohung unseres Textes zum
Teil bereits zum Islam bekehrt hatten, nun aber dennoch weiterhin nur auf
ithren eigenen Vorteil bedacht waren. Die Heiligen Texte wollen an dieser
Stelle aufriitteln und die marginalisierten Gruppen der jeweils angespro-
chenen Volksgruppen unterstiitzen. Sie wollen zu einer Identititsfindung
beitragen, die traditionelle Eliten durch Gewaltdrohungen und —narrati-
ve destabilisiert und stattdessen eine neue Gemeinde- bzw. Volksidentitit
schafft, die auf der Partizipation aller beruht.

Die Gewaltformigkeit der Texte ist demnach Reaktion auf erlittene Ge-
walt und Ventil fur Menschen, die angesichts dieser Gewalt nicht mehr
anders Mut zu finden vermdgen. Sie erweisen sich bei niherer Betrachtung
als Gewaltphantasien eines jeweils marginalisierten Volkes, das sich als Spiel-
ball der Weltmichte seiner Zeit erfihrt und Kraft zum Widerstand gegen
sie gewinnen will. Die Tatsache, dass die Araber aus threm Heiligen Text
schon sehr schnell so viel Kraft gewannen, dass sie selbst zu einer solchen
Weltmacht wurden, zeigt die bleibende Ambivalenz auch erst einmal rein
fiktionaler Gewalt.

Auch das Christentum ist von dieser faktischen Aneignung seiner nor-
mativen Texte durch gewaltformige Auslegungen nicht frei. Nicht nur alt-,
sondern viel mehr noch neutestamentliche Texte wurden in der Geschichte
des Christentums zur Gewaltlegitimation verwendet. Wenn Jesus etwa in
Mt 10,34 darauf verweist, dass er nicht gekommen ist, «um Frieden zu
bringen, sondern das Schwert», dann war das nicht nur fiir die Kreuzfahrer
Grund genug, selbst mit dem Schwert in der Hand in den Kampf zu ziehen.
Wenn wir Christen darauf bedacht sind, biblische Texte gegen derartige
Inanspruchnahmen zu schiitzen, sollten wir uns freuen, wenn auch Musli-
me versuchen, die Texte des Korans gegen gewaltformige Auslegungen zu
verteidigen.
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ABSTRACT

Violence in the Holy Scriptures of Islam and Christianity. The Bible and the Qur’an can be misused to
legitimize violence. Thus, the exegesis in both religions needs strategies to deal with this problem.
The author argues that the theologies of both religions should not try to defend the own religion
at the expense of the other. In discussing two concrete examples (Dtn 7:1-3 and Q 9:5) he tries to
show that three strategies can be most successful as means of pacification in both religions: First of all
textual, historical and archeological evidence can be used to proof the fictional character of violence
in the Holy texts which leads to a first helpful shift of the problem. But still a mere fictional violence
is problematic. Hence we need as a second step an analysis of the function of the fiction or the threat
of violence. In the examined examples this threat is used to shape the identity of the believer’s mo-
vement towards more egalitarian and participative features. Finally texts have to be read holistically
with respect to other parts of the Holy Scripture. All these strategies will not change the ambivalent
nature of violence in the Bible and the Qur’an. But they can lead to first steps of their pacification.

Keywords: violence — Holy Scripture — pacification — critique of religions — exegesis — Qur’an
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TOTET RELIGION?

Zur Assoziation von Gottesglaube und Gewalt

Er halte es fiir falsch, von «slamischer Gewalt» zu sprechen, gab unlingst
Papst Franziskus wihrend einer Pressekonferenz zu Protokoll. Die brutale
Ermordung eines katholischen Priesters in einer Kirche in der Normandie
lag erst wenige Tage zurilick — die beiden Titer hatten sich zur Terrormiliz
Islamischer Staat bekannt. Das Oberhaupt der romisch-katholischen Welt-
kirche wollte offensichtlich vor pauschalen Verdammungsurteilen warnen:
In jeder Religion gebe es «kleine fundamentalistische Gruppen», die mit der
betreffenden Religionsgemeinschaft im Ganzen zu identifizieren ungerecht
sei. Wer gleichwohl von «slamischer Gewalt» rede, miisse konsequenterwei-
se auch eine «katholische Gewalt» am Werke sehen, wenn getaufte Katholi-
ken Gewaltverbrechen begingen.

Der Vergleich war zwar erkennbar schlecht gewihlt — er hinkt jedenfalls
so lange, wie ein katholischer Gewalttiter sich nicht auf einen gottlichen
Auftrag oder dergleichen beruft. (Dass es auch Terroristen gibt, die im Na-
men des Christengottes toten, beweist die Lord’s Resistance Army, die im
Norden Ugandas von Joseph Kony gegriindet wurde.) Dennoch mag das
Unbehagen, das der Pontifex zum Ausdruck gebracht hat, die Gelegenheit
bieten, einen Schritt zurlickzutreten und ein gingiges Reaktionsmuster in
Augenschein zu nehmen.

Religion und Gewalt werden in unseren Gesellschaften immer wieder
reflexhaft in einen Zusammenhang gebracht. William T. Cavanaugh fiihrt
dies in seinem Buch «The Myth of Religious Violence» auf die sogenann-
ten Religionskriege der frithen Neuzeit in Europa zurtick. Es ist daraus eine
geschichtspolitische «Erzihlung» hervorgegangen, die die Gewalterfahrun-
gen mit der Entstehung von Menschenrechten und Toleranz in modernen
Staaten (normativ erfolgreich) verkniipfen konnte. Dem amerikanischen
Religionswissenschaftler gemil3 verdeckt diese Erzihlung allerdings, dass
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die entfesselte kriegerische Gewalt damals eher eigenen — und politischen
— Gesetzen folgte als einer religiosen Lagerbildung. Das bekriftigt auch die
historiografische Forschung: Zumal der DreiBigjihrige Krieg war eher ein
Staatsbildungs- als ein Konfessionskrieg.

In ihrer heute virulenten Form hat die quasi automatische Assoziation
von Gewalt und Religion sich in der jiingeren Vergangenheit herausge-
bildet — nach dem terroristischen Angriff auf die Vereinigten Staaten am
11. September vor fiinfzehn Jahren. Sobald (in unseren Weltgegenden) sich
Gewaltakte extremer Art ereignen — es miissen keine Selbstmordattentate
sein —, wird seither umgehend die Frage nach einem islamistischen oder
jihadistischen «Hintergrund» aufgeworfen, sogar dann, wenn entsprechende
Anbhaltspunkte prima vista fehlen. Was fiir Ermittlungsbehorden zur kri-
minalistischen Routine gehort, kann in der vorpolitischen und politischen
Offentlichkeit zu allseitigem Argwohn fiihren, der einer verniinftigen Ur-
teilsbildung ebenso wenig zutriglich ist wie dem Zusammenleben in einer
offenen Gesellschaft. Die entsprechenden Verdichtigungen haben bisweilen
die Tendenz, sich nicht nur gegen eine bestimmte Religion, sondern gegen
Religion tiberhaupt zu richten. — Um den Automatismus der selbstver-
standlich gewordenen «Verlinkung» von Religion und Gewalt zu unter-
brechen, sei an eine triviale Erkenntnis erinnert, in die sich auch tuber-
setzen lieBe, was Papst Franziskus (vermutlich) hat sagen wollen: Es sind
nicht Religionen, die toten, sondern es sind Menschen — Menschen, die
mit Religion ihre Gewalttaten zu legitimieren versuchen, die etwa auf ver-
meintliche gottliche Gebote hinweisen, um sich selbst als Exekutoren in
einem phantasmatischen Endkampf zu ermichtigen. Ist eine Enthemmung
erst einmal in Gang gesetzt, so kann der Gewaltakt, auf den sie zuliuft, auch
zum Selbstzweck werden, zum momentanen Selbstgenuss einer als absolut
erlebten Macht. So zumindest beschreibt die neuere Gewaltforschung den
detzten Schrittr.

Riickt die Psyche der Titer in den Fokus, so folgen die Versuche der
Beschreibung und Erklirung von exzessiven Gewaltakten im Allgemeinen
einer Art Dramaturgie (wie Jan Philipp Reemtsma in seiner Studie tber
«Vertrauen und Gewalt» angedeutet hat). Und in diese Dramaturgie scheint
Religion, wenn man so will, als Deus ex Machina bestens hineinzupassen.
Zunichst werden, um das Schreckliche zu begreifen, nachvollziehbare Mo-
tive fir Gewalttaten gesucht. Lassen sich rationale Ziele und Zwecke, die
etwa ein Amoklaufer hitte erreichen wollen, nicht identifizieren, treten so-
dann Psychologie und Medizin auf den Plan: Gibt es Anzeichen fiir see-
lische Erkrankungen oder «Charakterstorungen»? Wenn auch daftir nicht
genug spricht, kann es schlieBlich zu einer Mystifizierung, einer Verritse-
lung des — nun grund- und ziellos anmutenden — Gewaltaktes kommen. Ein
archaischer Abgrund tut sich auf, in dem das Wort des Tragodiendichters
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Sophokles nachhallt: «Ungeheuer ist vieles. Doch nichts ist ungeheurer als
der Mensch.» Die rationalistische Sicht der Dinge weicht im Verlauf die-
ser Dramaturgie tendenziell einer irrationalistischen. Wird nun Religion ins
Spiel gebracht, so verschrianken sich beide Perspektiven, die rationalistische
wie die irrationalistische. Auf (eine) Religion pauschal als Urheberin von
Gewalt zu zeigen, befriedigt einerseits vordergriindig das Bediirfnis nach
Erklirung: Es gibt da etwas erkennbar Ursichliches, wird zu verstehen ge-
geben. Zugleich und andererseits aber fungiert dieses Etwas namens «Re-
ligion» als eine Blackbox, in der alles Mogliche und Unmogliche vermu-
tet werden darf und in jedem Fall Irrationales und Gefihrliches vermutet
werden muss. — Ein Generalverdacht gegen Religion «erspart», wenn der
Mechanismus arbeitet, die nihere Analyse.

Aber eben: Nicht Religionen téten, sondern Menschen — und sie tun es
aus allen erdenklichen Griinden und mit allen moglichen Motiven. Religi-
onen konnen ein Reservoir fiir solche Griinde und Motive sein, doch das
konnen auch politische Ideologien; und solche politischen — namentlich to-
talitiren — Weltanschauungen sind es gewesen, keine religiosen, die das ver-
gangene Jahrhundert zum vielleicht blutigsten der Menschheitsgeschichte
haben werden lassen.

Was weill man nun aber iiber die Menschen, die im Namen eines Gottes
toten, die «Allah ist groB!» rufen und andere Menschen massakrieren und
sogar ihr eigenes Leben nicht schonen? Was, auB3er dass es sich tiberwiegend
um Minner, und meist um junge, handelt, die Muslime sind? Der Soziolo-
ge Diego Gambetta und der Politologe Steften Hertog haben biografische
Profile von iiber viertausend politisch radikalisierten Personen untersucht,
die in der muslimischen Welt und im Westen in Verbindung mit islamisti-
schem Terrorismus aktenkundig geworden sind. Das Augenmerk der Wis-
senschaftler galt dabei insbesondere der Bildung und der Berufswahl. Eine
«iberzufillige», also statistisch signifikante Korrelation haben sie gefunden:
Viele der terroristischen Akteure sind Ingenieure bzw. Studenten techni-
scher Disziplinen. Von den tiber zweithundert Personen, die sich seit dem
11. September 2001 direkt an Terrorangriften beteiligten, waren es tiberra-
schende 45 Prozent. Die naheliegende Vermutung jedoch, es seien da die
Technik-Experten fiir den Bombenbau gefragt gewesen, scheiden Gam-
betta und Hertog als Erklirung aus. Unter den Sprengstoftspezialisten der
Terrorzellen sind die Ingenieure offenbar gerade weniger oft zu finden.

Die ausgebildeten Techniker aus dem arabischen Raum riskieren in
wirtschaftlich schwierigen Zeiten, nicht gebraucht zu werden. Die beiden
Forscher vertreten deshalb eine soziologische Deprivationsthese, um de-
ren Radikalisierung zu erkliren. Wie immer es darum bestellt sein mag, in
unserem Zusammenhang interessanter sind die sozialpsychologischen As-
pekte, die an dieser Gruppe auffallen: Charakterliche Dispositionen und
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Einstellungen wie ausgeprigtes Ekelempfinden, Aversionen gegen Ambi-
valenzen und das Bediirfnis nach weltanschaulicher Abschottung scheinen
eine wichtige Rolle zu spielen. Religion eignet sich offenbar in gewissen
simplen Ausprigungen dazu, das Bediirfnis der religios sonst eher desinter-
essierten Minner nach kognitiver Geschlossenheit, R einheit, Eindeutigkeit,
Ordnung und klaren Problemlésungen zu befriedigen. Nihere Kenntnisse
des Korans sind dafiir nicht erforderlich.

Nun sind nicht alle Jihadisten Ingenieure, zumal jene aus europiischen
Herkunftslindern nicht. Aber auch in den Radikalisierungskarrieren sozi-
al marginalisierter Muslime aus den Banlieues einerseits und andererseits
von Jugendlichen aus Mittelschichten, die in eine Sinnkrise geraten, kommt
gelebte Religiositit anscheinend selten vor (wie auch andere Studien na-
helegen). Es lieBe sich allenfalls von einem Kult des Todes und des Totens
sprechen, von einem gewalttitigen Nihilismus, der sich letztlich gegen sich
selbst wendet und andere mit ins Nichts rei3t. Wie der Politologe Herfried
Miinkler mit Blick auf die Attentiter von Paris, Briissel und Nizza beschrie-
ben hat, tritt ein neuer Typ des terroristischen Akteurs in Erscheinung, der
recht eigentlich das Gegenteil des alten ist: nimlich nicht mehr ideologisch
und psychisch gefestigt. Die Terrormiliz IS stellt demnach instabilen jungen
Minnern in Europa, die ihr Leben «mit einem Akt der Bedeutsamkeit»
zu beenden geneigt sind, ihr «Label» zur Verfuigung, mehr nicht. Dieses
«Franchise»-Modell lisst nicht nur die Grenzen zwischen Amok und Terror
verflieBen, es bedarf auch aufseiten derer, die auf eigene Faust, aber im Na-
men des IS morden, keiner «Strenggliubigkeit» oder ausgeprigten religitsen
Uberzeugung.

Um nicht missverstanden zu werden: Religionen konnen Gewalttitern
Griinde und Motive flir Gewalttaten liefern. Aber Religionen dienen auch
der Bewiltigung und Eindimmung von Gewalt. Dafiir, dass eine Religion
sich der Aneignung durch Extremisten verweigert, miissen ihre Anhinger
freilich etwas tun. Denn auch dies gilt: Nicht Religionen stiften Frieden,
sondern Menschen — Menschen, die auf Gott vertrauen.

Erstmals erschienen in der Neuen Ziircher Zeitung vom 3. September 2016.
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FASZINATION DSCHIHAD

Von Sinnleere und Todesliebe. Zu einem Buch von Jiirgen Manemann

Die Anschlige von Paris, Kopenhagen, Nizza und Berlin erfiillen die westli-
che Welt mit Fassungslosigkeit. Es scheint so, als konne es jeden von uns je-
derzeit treffen. Die islamistischen Gewalttiter zielen bewusst auf die Psyche
und wollen das Vertrauen in die Mitmenschen und die Welt erschiittern.
Doch warum ziehen junge Europier in den Krieg und wie erklirt sich die
ungebrochene Anziehungskraft salafistischer und dschihadistischer Grup-
pen? Der deutsche Theologe und Politik-Philosoph Jiirgen Manemann ni-
hert sich dem Problem Dschihadismus in seinem 2015 erschienenen Buch
«Der Dschihad und der Nihilismus des Westens»' durch eine kritische Be-
standsaufnahme der europiischen Gesellschaften. Dabei kommt er zu dem
Schluss, dass Dschihad und islamistischer Terror weniger mit dem Islam als
Religion zu tun haben. Sie hingen vielmehr mit den kulturellen Krisen
und sozialen Pathologien Europas, darunter besonders dem westlichen Ni-
hilismus, zusammen. «Eine Gesellschaft, die ein Interesse daran hat, heraus-
zufinden, was Menschen am Dschihadismus fasziniert, muss auch den Blick
in den eigenen Spiegel wagen» (12), so Manemanns Ausgangsthese.

1. Vier Deutungsmuster dschihadistischer Gewalt

Obwohl die Biografien der jungen Auslandskimpfer recht unterschiedlich
verlaufen, lassen sich bei den prigenden Lebenserfahrungen doch einige
bemerkenswerte Parallelen ziehen. Analog zu anderen Islamismus-Exper-
ten und Terrorismusforschern, wie z.B. Peter R. Neumann, Olivier Roy
und Susanne Schroter, verweist Manemann einleitend darauf, dass es sich
hiufig um Scheidungskinder aus einkommensschwachen Familien handelt,
deren Leben von Bindungs- und Orientierungslosigkeit dominiert wird.

Britta MUHL, geb. 1990, ist wissenschaftliche Projektmitarbeiterin am Lehrstuhl fiir
Dogmatik und Dogmengeschichte an der Universitit Wien.
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Aus dieser «Broken-Home-Situation» (10) resultieren oftmals Frustrations-
und Ohnmachtsgefiihle, die sich die Propagandisten des sogenannten «Is-
lamischen Staates» gezielt zu Nutzen machen. Im Internet inszenieren die
Cyber-Dschihadisten den IS als Therapeutikum gegen die Sinnlosigkeit, in-
dem sie das «alltiagliche Leben» in der fiir sie idealen, einzig schariagemifen
Umma mit ausgepragtem Gemeinschaftssinn, klar definierter Identitit und
straffer Organisation dokumentieren. Dariiber hinaus locken der Traum
vom Heldendasein, das Gefiihl absoluter Macht und postmortale Heilsver-
heiBungen. So symbolisiert der IS fiir viele perspektivlose Jugendliche eine
Fluchtmoglichkeit aus dem sozialen Abseits und der Bedeutungslosigkeit.

Allerdings kann dieses soziologische Profil nicht ohne weiteres auf alle
europiischen Dschihadisten tibertragen werden. Zweifellos sind einige un-
ter ihnen in biirgerlichen Verhiltnissen aufgewachsen, verfligen tiber eine
solide Schulausbildung und galten in ithrem Umfeld als gut integriert. Das
Interesse vieler Jugendlicher am Dschihad wichst vermutlich auch durch
Diskriminierungserfahrungen und den «Pop-Dschihad» als Protestbe-
wegung gegen die Schwiche ihrer assimilierten Eltern, die sich mit ihrer
Minderheitenrolle abgefunden haben. Die Begeisterung flir den «Heiligen
Krieg» wird jedenfalls nicht von den Peripherien in die Gesellschaft hinein-
getragen, sondern sie entsteht in threr Mitte. Deshalb will Manemann den
Erkliarungshorizont fiir dschihadistische Phinomene grundsitzlich erwei-
tern und tiber die vier klassischen Deutungsmuster, die trotz ihrer «blinden
Flecken» jewelils eine gewisse Erklirungskraft beanspruchen, hinausgehen.

Da wire zunichst die Strategie der Diabolisierung, die den Schrecken des
IS bannen will, indem sie ihn mit dem Namen des Bésen belegt. Uberdies
stirkt die Diabolisierung das Verantwortungsgefiihl fiir die vom islamisti-
schen Terror bedrohten Menschen und tragt so zur Aktivierung von Gegen-
kriften bei. Wer aber die Dschihadisten, weil sie Boses tun, zum personifi-
zierten Bosen erkldrt, bietet keine Analyse, sondern bewegt sich im Bereich
des Tautologischen. Eine allzu scharfe Grenzziehung zwischen zivilisierten
Biirgern auf der einen und barbarischen IS-Schergen auf der anderen Seite
verfestigt und legitimiert bestehende gesellschaftliche Strukturen. So ent-
behrt die Diabolisierung jedes selbstkritischen Potenzials, weil sie die Pro-
bleme nach aullen verlagert und politisch Verantwortliche exkulpiert. Der
Dschihadismus als Produkt der Moderne und ihrer Pathologien gerit somit
aus dem Blick.

Ahnliche Konsequenzen ergeben sich aus dem zweiten Deutungsmuster
der Religionisierung. Hier werden die islamistischen Gewalttaten in eine
direkte Beziehung zum Islam gesetzt. Dieser Erklarungsversuch tibersieht
allerdings, dass das Gros der Dschihadisten nicht religios sozialisiert wurde
und tiber bestenfalls rudimentire Islam- und Korankenntnisse verftigt. Ma-
nemann beruft sich in diesem Kontext u.a. auf Studien, die belegen, dass acht
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von zehn Kimpfern aus praktisch atheistischen Familien stammen und rund
20 Prozent der franzosischen Dschihadisten Konvertiten sind.” Wenn die
jungen Minner iiber ihre eigenen Beweggriinde, sich dem IS anzuschlie-
Ben, sprechen, kommt den politischen Argumenten ein stirkeres Gewicht
zu als den religiGsen. Die islamische Religion ist demnach nicht die primire
Motivationsquelle, sondern tritt in ihrer Funktion, die Gewalt nachtriglich
zu legitimieren, erst an die zweite Stelle. Innerhalb Europas verzeichnen
Belgien und Frankreich prozentual die meisten IS-Rekrutierungen. Der
renommierte Pariser Islamwissenschaftler Olivier Roy resiimiert daher:
«Das ist nicht der Nahe Osten, der sich da gegen den Westen erhebt.»’
Die wahren Ursachen fur die extreme Gewaltbereitschaft der europiischen
Jugendlichen liegen fiir Manemann und Roy nicht unbedingt im Salafis-
mus, der zunehmend zum neuen Lifestyle avanciert, sondern im Schwin-
den kultureller Bindungen. Besonders problematisch sind die Versuche der
Religionisierung auch, weil sie sich an der Selbststilisierung der Attenti-
ter zu Gotteskriegern und der Rede vom «Heiligen Kriegy unreflektiert
beteiligen. Dass dem Dschihadismus und seiner Attraktivitit in westlichen
Gesellschaften meistens ganz andere Motive zugrunde liegen, wird auf diese
Weise verschleiert. Monokausale Herleitungen und dualistische Sichtwei-
sen, die den sikularen aufgeklirten Westen mit seinen christlichen Wur-
zeln dem vermeintlich barbarischen Islam gegeniiberstellen, verhindern die
Ursachenforschung und iibersehen moderne Elemente im Dschihadismus.
Die muslimische Religionspidagogin Lamya Kaddor, die zurtickgekehrte
Auslandskidmpfer personlich kennt, betont, dass der Islam wie jede andere
Religion erst dann zur Gefahr werde, wenn seine Ausiibung unmittelbar auf
sozialen, politischen oder psychischen Krisen basiert.”

Daran kniipft die Soziologisierung als weitere Deutungskategorie an,
wenn sie Jugendliche aus prekiren Verhiltnissen flir besonders radikalisie-
rungsanfillig hilt. Materielle Not, Perspektivlosigkeit und mangelnde Bil-
dung gelten als wichtige Einflussfaktoren auf die Neigung zu Extremismus
und Gewalt. Dass ein Drittel der Jugendlichen die Schule indessen vorzei-
tig verlieB, um sich dem Dschihad zu verschreiben, und ein Viertel sogar
sehr gut gebildet ist, relativiert diese Theorie nicht unerheblich. Es ist da-
her kaum moglich, nur einen dschihadistischen «Typ» zu konstruieren. Der
Londoner Radikalisierungstorscher Peter R. Neumann konnte durch die
Sichtung eines Datensatzes von 700 Auslandskdmpfern nachweisen, dass der
soziobkonomische Hintergrund der Dschihadisten von Land zu Land diffe-
riert. Was sie jedoch eint, ist die fehlende Identifikation mit den westlichen
Gesellschaften, in denen sie meistens schon geboren und dann auch auf-
gewachsen sind.> Soziologisierungen, die auf die materielle Schwiche der
Terroristen fokussieren, laufen Gefahr, die Gewalt an den gesellschaftlichen
Rand zu verdringen.
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Die Ethisierung der dschihadistischen Gewalt fragt nach den Handlungs-
motivationen der Terroristen. Im Lichte ihrer eigenen Ethik scheinen sie
ithre Taten flir gut und richtig zu halten. Es erscheint auf den ersten Blick
sinnvoll, sich mit dem Moralverstindnis der Gewalttiter auseinanderzu-
setzen. Allerdings besteht die Gefahr, den ethischen Rechtfertigungen der
Titer allzu schnell Glauben zu schenken und sie so in threm Denken zu
bestirken. Das Dilemma der Ethisierung besteht letztlich darin, nicht mehr
zwischen Ideologie und Ethik unterscheiden zu kénnen, sodass sich hier in
Form der dschihadistischen und der westlichen Ethik zwei «Ethiken» ge-
gentiberstiinden, deren Wahrhaftigkeit nicht diskursiv, sondern gemil3 dem
Recht des Stirkeren allenfalls militirisch erwiesen werden kann.

Diabolisierung, R eligionisierung, Soziologisierung und Ethisierung sind
vier Deutungsweisen dschihadistischer Gewalt, die alle einen Teilaspekt der
komplexen Wahrheit beleuchten. Betrachtet man sie jedoch isoliert von-
einander, konnen die wirklich relevanten Terrorursachen leicht tibersehen
werden. Uberdies fiihren monokausale Interpretationen Manemann zufolge
zu Vermeidungsdiskursen, die eine mitunter unangenehme selbstkritische
Konfrontation verhindern.

2. Dschihadismus als aktiver Nihilismus und «faschistisches Syndrom»

Nach dieser anfinglichen Rekonstruktion und Kritik der zentralen Er-
klirungsversuche islamistischer Gewalt, leitet Manemann zum cardo rerum
seiner Uberlegungen iiber. Im Gegensatz zu den bekannten Formen reli-
giosen Terrorismus, erfahrt der Hass auf die Anders- oder Ungliubigen im
Dschihadismus eine zusitzliche Steigerung, indem «er zum eigentlichen Le-
benszweck erklirt wird, dem alles, auch der eigene (Uber-)Lebenswille un-
tergeordnet wird» (37). Dschihadisten sind demnach nicht mehr im Stande,
Mitgetiihl fiir andere Menschen zu empfinden. Diese Radikalisierung kann
nicht nur auf religiésen Extremismus zuriickgefiihrt werden. Vielmehr tritt
hier ein aktiver Nihilismus zu Tage:

«Aktiver Nihilismus» bedeutet die Aktivierung der Unfihigkeit, das emphatische
Nein zum Nichtsein des Anderen zu sprechen, sogar um den Preis des eigenen
Nichtseins. Oder anders formuliert: Der Dschihadismus ist die willentliche Neut-
ralisierung der Hemmung, dem Anderen das Recht auf Leben abzusprechen. Der
Wille, den Tod des Anderen herbeizufiihren, wird zum hochsten Lebenszweck, fiir
den der Titer bereit ist, sein Leben zu opfern. Dschihadismus basiert auf der voliti-
ven Neutralisierung der Empathiefihigkeit. (38)

Wenn kulturelle Lebensformen auf dem Konsens beruhen, dass das eigene
Leben und das der anderen lebens- und schiitzenswert sind, dann offenbart
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der von Manemann diagnostizierte aktive Nihilismus bedrohliche Risse im
kulturellen Fundament nachmoderner Gesellschaften. Die Verbrechen des
Kolonialismus und die Gewaltexzesse des 20. Jahrhunderts, darunter be-
sonders die Graueltaten des Nationalsozialismus, die im «Zivilisationsbruch
Auschwitz» kulminierten, haben den Glauben an allgemein verbindliche
Werte und eine universal giiltige Moral erschiittert. Deshalb fillt die dschi-
hadistische Ideologie dort auf besonders fruchtbaren Boden, wo Menschen
sich in personlichen Krisen wiederfinden, existenzielle Leere und Lieblo-
sigkeit erfahren, keine Chance mehr auf politische und soziale Teilhabe ha-
ben und sich permanent benachteiligt sehen. Ihre Antwort auf das Nichts
und die Ohnmacht besteht in einer Kompensation des Sinnvakuums durch
brutale, nicht minder sinnentleerte, ziellose Gewalt gegen die homogene
Feindmasse der «Unglaubigen». Dass die ethische Leere des IS-Terrors die
nihilistischen Erfahrungen Jugendlicher in Europa widerspiegelt, kann flir
Manemann kein Zufall sein. Obwohl der Dschihadismus sich als die Losung
aller Probleme prisentiert, wirkt er krisenverschirfend, indem er die Unfi-
higkeit, das Leben zu bejahen, bestirkt.

In der Grundidee der Ungleichheit zeigt der Dschihadismus eine starke
Nihe zum Faschismus. Der entscheidende Unterschied liegt jedoch darin,
dass der Faschismus die Menschen unter ethnischen Gesichtspunkten ent-
rechtet, wihrend der Dschihadismus ihnen unter Berufung auf «religiose»
Argumente die Menschenwiirde abspricht. Gerade der Faschismus unter-
halt ein Intimverhiltnis zur Gewalt, die hier libidinos konnotiert ist und
zum Habitus wird: «Gewalt ist Liebesersatz oder besser Liebesobjekt, da Ge-
walt (wie es bei der echten Liebe sein soll), nicht nur wegen eigener Bediirt-
nisbefriedigung und wegen anderer Vorteile vorgezogen, sondern um ihrer
selbst willen geliebt wird.»® Weitere Ubereinstimmungen zwischen Faschis-
mus und Dschihadismus kénnen im Fiithrerprinzip, der Dauermobilisierung
und einem paranoiden geschlossenen Weltbild, das die Vereinheitlichung
und Gleichschaltung der Bewegung erméglicht, ausgemacht werden. Erlo-
sung von Schuld und Todesfurcht kann allein durch die totale Selbstaufgabe
im groBen Ganzen erlangt werden. Daher konstatiert Manemann in An-
lehnung an Heideggers bertithmtes Diktum: «Dschihadismus bedeutet Sein
zum Tode.» (52)

Der Politik-Philosoph charakterisiert den Dschihadismus als Todesbereit-
schaft, die in einer besonders ausgeprigten Form von Todesangst griindet.
Die Gewalttiter leiden so sehr unter der Todesfurcht, der eigenen Leere und
dem Hass auf sich selbst, dass sie nicht mehr zur Ausbildung von Selbst- und
Nichstenliebe fihig sind. Sie empfinden alles Fremde als bedrohlich und
benutzen es als «Todableiter» (60). So trifft der Tod fast immer die anderen.
Der Kampf gegen die Todesangst und die eigenen Schwichen wird ginzlich
nach auBen verlagert. Die extreme Gewaltbereitschaft der Dschihadisten ist,
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wie Manemann in Bezug auf den Psychoanalytiker Arno Gruen behauptet,
zuletzt Ausdruck eines pervertierten Selbstverhiltnisses. Im Gewaltexzess
wirkt der Hass wie ein Delirium. Fiir den von Hass erfiillten Menschen
verliert sogar der Tod seinen Stachel. Da diese Gewalt keinerlei Realitits-
sinn mehr besitzt, spielen Ideen, Anlass und Methode dabei allenfalls eine
untergeordnete Rolle. Der selbstgewihlte Tod wird wichtiger als das eigene
langweilige, sinnlose Leben. Im Moment der Selbstzerstorung, die immer
andere Menschen mit in den Tod reif3t, kann sich der Dschihad-Nihilist im-
merhin kurz zum Herrn tiber Leben und Tod aufschwingen. Dieses Gefiihl
absoluter Macht und Kontrolle wirkt auf die jungen Kimpfer, die meistens
die Kontrolle tiber ihr fritheres Leben verloren haben, berauschend wie
eine Droge. Im Augenblick des Sterbens erschaften der Kampfeinsatz oder
das Selbstmordattentat ein Geftihl vollen Lebens. Die Antwort des fritheren
Dschihadisten Irfan Peci auf die Frage, ob er aus religidsen Griinden in den
Kampf gezogen sei, untermauert Manemanns Analyse:

Ich bin immer noch gliubiger Moslem. Aber vieles, was ich frither gut fand, geht
mir heute zu weit. Und wenn ich ganz ehrlich bin, dann war mein Glaube nicht
der Hauptgrund daftir, Morddrohungen gegen Ungliubige auszustoB3en, Terrorpro-
paganda zu verbreiten, fiir den Dschihad zu spenden und einen amerikanischen GI
halb zu Tode zu treten. Es war etwas anderes. Ich wollte stark sein. Ich wollte Chef
sein. Ich wollte der Langeweile entkommen.”

Dass das Toten fiir die radikalisierungsanfilligen «Ennuis» aus gutbiirgerli-
chen Familien und die im sozialen Abseits stehenden «Desperados» einen
Gegenentwurf zu ihrem langweiligen oder von personlichen Niederlagen
gezeichneten Leben darstellt, glaubt auch der irakische Schriftsteller und
Journalist Najem Wali.® Die «Religion» oder Grundiiberzeugung, die hinter
dem Terror steht, ist eine zutiefst nihilistische. Diese Wahrnehmung teilen
Manemann und Wali mit dem muslimischen Intellektuellen Navid Kerma-
ni’, der das Stichwort in die Debatte um den Islamismus eingebracht hat.

3. Gegenstrategien

Als Remedium gegen den Dschihadismus schligt Manemann eine doppel-
te Strategie vor. So miisse zunichst mit Entschiedenheit militirisch gegen
den IS vorgegangen werden. Die langfristige Malnahme bestlinde dann
darin, die «Faszination Dschihad» unter europiischen Jugendlichen zu ent-
zaubern. Dies kénne durch die Etablierung einer leidempfindlichen «Politik
der Anerkennung» nach Axel Honneth gelingen. Der Sozialphilosoph hat
nachgewiesen, dass der Mensch ohne Anerkennung kein Selbstvertrauen,
keine Selbstachtung und folglich keine Selbstschitzung ausbilden kann.
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Eine Politik der Anerkennung untersucht daher soziokulturelle Strukturen
und Praktiken, die Anerkennung ermdglichen. Dazu zihlen in erster Linie
Liebesbezichungen, die zur Stirkung des Selbstverhaltnisses und der Empa-
thiefihigkeit beitragen.

Auf dem Weg zu einer leidempfindlichen Politik miissen sich die eu-
ropdischen Gesellschaften auch der selbstkritischen Beurteilung von Aus-
grenzungsmechanismen stellen und sich mit den Fragen nach Sinn und
Sinnlosigkeit auseinandersetzen. Ein engagiert geflihrter politischer und
gesellschaftlicher Diskurs tiber Religion und Kultur ist in diesem Zusam-
menhang eminent wichtig, da sie einen wesentlichen Teil der menschlichen
Identitit bestimmen. Wenn die Riickfrage nach Religion, wie z.B. im lai-
zistischen Frankreich, aus dem offentlichen Diskurs verdringt wird, handelt
man sie sich automatisch «durch die Hintertiir» wieder ein. So besteht die
Gefahr, dass die Anfilligkeit flir islamistische Radikalisierung unbemerkt
steigt, bis es flir Priventionsarbeit fast zu spit ist.

Uberdies miissen Fragen des Gemeinwohls und der Gerechtigkeit im
Sinne von echter politischer Teilhabe aller gesellschaftlichen Akteure wieder
verstarkt auf der Agenda stehen. Fiir Manemann ist Anerkennung nur dann
moglich, wenn die Politik wieder zu ihrer eigentlichen Bestimmung, der
Suche nach Gerechtigkeit, zurtickfindet, denn «[d]as Politische zu kennen,
heillt wissen, was gerecht ist»."" Die kulturelle Strategie besteht also darin,
eine Gesellschaft zu schaffen, in der sich insbesondere junge Menschen als
aktive Gestalter der Zukunft empfinden, die mit ihren Bedtrfnissen und
Interessen ernst genommen werden. Konkreter gewendet heiB3t das, dass das
gesellschaftliche Leben nicht unabhingig von unserem Handeln automa-
tisch weiterliuft, so als ob man auf einer Rolltreppe steht, sondern dass wir
in der Lage sind, unsere Umwelt zu beeinflussen. Verinderung ist Mane-
mann zufolge eine der stirksten anti-dschihadistischen Krifte.

Waihrend die Erfahrung, dass die Gesellschaft verinderbar ist, aus der
fatalen Sackgasse der Alternativlosigkeit herausfiihrt, fordert die Erfahrung
der Selbstwirksamkeit die Selbstachtung. Nun scheint es aber so, als schwin-
de das Bewusstsein fuir Gerechtigkeit und Ungerechtigkeit in den west-
lichen Gesellschaften. Deshalb votiert Manemann fur eine Schirfung des
ethischen Sensoriums durch das AnstoBen einer in Europa lingst tiberfilli-
gen Wertedebatte. Allerdings diirfen zentrale Werte nicht nur gepredigt, sie
miissen auch authentisch gelebt werden. Sie kdnnen nimlich nicht gewusst
und weitergegeben werden, ohne erfahren und gefiihlt zu sein. Fiir abstrak-
te Begriffe kann der Mensch nicht existenziell eintreten.

SchlieBlich richtet Manemann noch einmal den Blick auf die Dschihad-
Nihilisten. Er warnt eindringlich davor, den Fehler zu begehen, ihnen die
Menschlichkeit und das Vermogen zum Bewusstseinswandel abzusprechen.
Gesellschaftliche Diskurse um Dschihadismus und Terrorismus sind von der
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«postfaktischen» Gefiihlsebene wieder auf ein sachliches Niveau zu heben.
AuBerdem ist das Hochstilisieren von Feindbildern kontraproduktiv fiir den
Ausstiegsprozess und die Reintegration der Auslandskimpfer. Es komme
darauf an, die Hoffnung nicht aufzugeben, dass der Feind nur ein Feind auf
Zeit sei. Von diesem Standpunkt aus wire das Verstindnis eines friedlichen
Monotheismus zu fordern, der die Welt nicht in Dualismen aufspaltet, son-
dern als Einheit begreift und mit einer universalen Menschheitsgeschichte
rechnet (118f).

Restimee

Manemanns Behauptung, dass die islamische Religion eine nachrangi-
ge Rolle im Dschihadismus spiele bzw. der IS lediglich einem faschisti-
schen Gewaltstaat gleiche, blieb nicht unwidersprochen. Der Politik- und
Islamwissenschaftler Michael Rohschiirmann moniert, dass das Buch den
historischen, geopolitischen und kulturellen Kontext nicht hinreichend
berticksichtige."" Zudem entkriftet die Hoffnung der Attentiter auf den
Mirtyrer-Ehrentitel und die damit verbundenen Belohnungen im Paradies
die von Manemann iiberzeugend dargestellte Nihilismus-These.'? Einen
Kontrapunkt zur nihilistischen Deutung setzt auch der Wiener Orienta-
list Riidiger Lohlker." Er nihert sich dem Islamischen Staat aus theologi-
scher Perspektive, weil dieser sich dezidiert als religiose Gro3e versteht. Fiir
Lohlker propagiert die Terrormiliz eine «Theologie der Gewalt». In den
Debatten um den Islamismus ging es bisher jedoch kaum um das religiose
Denken bzw. die Theologie dschihadistischer Gruppen. Lohlker attestiert
der Dschihadismusforschung sogar ein Desinteresse an religiosen Hinter-
griilnden. Gerade weil der IS aber grofe Anstrengungen unternimmt, sein
Handeln religiés zu legitimieren, sei es dringend von Noten, diese For-
schungsliicke zu schlieBen.

Manemanns Buch bietet dennoch eine sehr sinnvolle Erginzung der
einschlidgigen Literatur zum Thema, da er darauf verzichtet, bereits bekann-
te Zusammenhinge unnétig zu verdoppeln. Er konzentriert sich bewusst
auf das psychologische Profil der Titer und die soziokulturelle Ursachen-
forschung. Dadurch transzendiert der Politik-Philosoph die gingigen Deu-
teweisen dschihadistischer Gewalt, die dem komplexen Phinomen meist
nicht gerecht werden, da sie es monokausal aus religidser, sozialer oder
ethischer Perspektive erklaren. Fiir die Debatte um den Dschihadismus in
Europa sind Manemanns instruktive Uberlegungen unverzichtbar.
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«FEUERSCHLAG DES HIMMELS»
Uber die Anstofigkeit des Kreuzes

Thomas Hiirlimann im Gesprdch mit Jan-Heiner Tiick

Tock: Herr Hiirlimann, erfreulicherweise haben Sie die Einladung spontan
angenommen, die Wiener «Poetikdozentur Literatur und Religion» zu bespie-
len. Was reizt Sie an dieser Aufgabe? Und welche Akzente wollen Sie setzen?

HURLIMANN: Zum einen die Uni-Luft. Als ich nach vierzehn Semestern
Philosophie an meiner Magisterarbeit schrieb, bin ich zum Theater ausge-
biichst. Seither rumort etwas Unabgeschlossenes in mir, das auch in Trau-
men auftaucht. Es zieht mich gewissermallen in den Horsaal zuriick. Zum
andern freue ich mich auf einen regen Austausch mit der studierenden Ju-
gend. Sie lesen die Texte, die ich vorlegen werde, vermutlich mit anderen
Voraussetzungen, also auch mit anderen Augen als ich. Soviel zu den Rei-
zen.— Mein Akzent ergibt sich aus der Beobachtung, dass die Kreuze sinken.
Noch in meiner Jugend war ihre Prisenz selbstverstindlich — das ist vorbei.
Die EU verbannt sie aus den offiziellen Riumen, und sogar Theologen
weichen vor der Provokation der Passion Christi mehr und mehr zuriick.
In so einem Fall schligt die Stunde der Literatur. Was Religion und Theo-
logie aufgeben, wird iiber Nacht zum literarischen Topos. Etwas Ahnliches
geschah ja auch mit den Engeln. Nachdem sie selbst bei kleinen Kindern
aus den Nachtgebeten verschwinden mussten, fielen sie in den Satanischen
Iersen von Salman Rushdie vom Himmel.

Das ist eine provozierende These, dass Theologie und Kirche das Kreuz aufge-
ben. Woran machen Sie das fest? Was fehlt Ihnen?

HUrLIMANN: Im Jahr 2000 wurde vor der Klosterkirche Einsiedeln meine
Fassung von Calderdns Welttheater gespielt. In einem Zwischenspiel hing
der Tod am Kreuz. Diese Szene 16ste eine Kontroverse aus.' Der Regisseur
Volker Hesse und ich wurden der Blasphemie bezichtigt, und erstaunlicher-
weise waren gerade aufgeklirte, moderne Katholiken unsere tiberzeugtesten
Gegner. In den Diskussionen merkte ich: Sie lehnten das Kreuz tiberhaupt
ab — teilweise als «masochistische Phantasie». Nicht der Karfreitag, Ostern
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stand flir diese Leute im Zentrum ihres Glaubens. Noch erstaunlicher war,
dass Pater Gebhard, der Bibliothekar des Klosters, ein alter, weiser Monch
das Bild des gekreuzigten Todes verteidigte. «Am Kreuz stirbt der Tod», sagte
er. Mit andern Worten: Ohne Christi Tod am Kreuz kann es keine Aufer-
stehung geben, keine Erlosung, kein Ewiges Leben. Dieser Zusammenhang,
vermute ich, geht in einer « Wohlfithl»-Religion verloren.

Der alte Klosterbibliothekar hatte offensichtlich seinen Augustinus gelesen, der
einmal gesagt hat: «In morte Christi mors mortua est — mit dem Tod Christi
stirbt der Tod selbst...»* Aber lassen Sie mich noch einmal auf Ihre Aussage
zuriickkommen, dass das, was in der Theologie verdringt und vergessen wird, in
der Literatur neu zum Thema wird. Mit dieser Aussage ist, wenn ich das richtig
sehe, zundchst eine Korrektivfunktion gegeben: Literatur spiegelt der Theolo-
gie eine gewisse Kreuzesvergessenheit und erinnert sie so an das Thema, das
ihr das wichtigste sein miisste. Zugleich weisen Sie auf eine kompensatorische
Funktion der Literatur hin: die Leerstellen, die in der Theologie unbearbeitet
bleiben, werden von der Literatur besetzt und produktiv gefiillt. Konnten Sie
das verdeutlichen?

HuUrrimANN: Literatur, sagte Thomas Mann, raunt im Imperfekt.” Sie be-
schwort Vergangenes. Sie ist ein Gedichtnis, das aufbewahrt, was wir ver-
lieren. Also hat sie Antennen entwickelt, die auf solche Verluste reagieren
— vielleicht noch, bevor sie tatsachlich eintreten. Klar, das Kreuz ist noch da,
aber das Verhiltnis der Gesellschaft zu diesem Zeichen hat sich gewandelt.
Vermutlich liegt es daran, dass es ein Todeszeichen ist. Wie das Mittelal-
ter den Teufel geftirchtet habe, sagt der Schriftsteller Reinhold Schneider,
firchte die Neuzeit den Tod. Das ist wahr. Ich habe eine lingere Zeit im
Krankenhaus hinter mir. Ein Wort habe ich dort nie gehort, das Wort <Tod>.
Diesem Tabu wird auch das Karfreitags-Geschehen unterworfen, und damit
sind wir bei einer weiteren Funktion der Literatur: Sie bricht Tabus auf.
Sie provoziert — und ganz gewiss hat sie flir Provokationen die besseren
Mittel als etwa die Theologie oder die Seelsorge. Literatur muss und soll
keine Ruiicksichten nehmen. Auch lebt sie von personlichen Erfahrungen
und Erlebnissen und hat so einen andern Zugang zu Sterben, Tod und der
Offenbarung einer hoheren Wirklichkeit.

In Spitilern, selbst im Bestattungswesen ist der Tod tabu, man bedient sich eu-
phemistischer Wendungen, bemiiht Ersatzvokabulare, um die Anstofligkeit und
Abgriindigkeit des Sterbens zu verschleiern. Es leuchtet ein, dass die Literatur
da ausbricht und eine solche Zihmung der Sprache nicht mitmacht. Sie selbst
haben in den letzten Monaten erfahren miissen, was es heifst, der modernen
Apparate-Medizin riickhaltlos ausgeliefert zu sein. Ihre Genesung haben Sie
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in der ZEIT unter Riickgriff auf die biblische Geschichte von der Auferweckung
des Lazarus eindrucksvoll beschrieben.* Jetzt riicken Sie das Thema Kreuzi-
gung ins Zentrum der Poetikdozentur — warum?

HUrLIMANN: Vorweg. Ich habe mit der modernen Medizin gute Erfahrun-
gen gemacht. Man wird iiber alle Vorginge genau informiert, die Arzte sind
voller Verstindnis, das Pflegepersonal konnte nicht angenehmer sein. Den-
noch fithlt man sich als Patient oft in mythische Dimensionen versetzt, die
unendlich viel groBer sind als der gewohnte Alltag. In der Radio-Onkologie
zum Beispiel kommt man sich wie in der Unterwelt vor und beim Erwa-
chen auf einer Intensivstation wie der ins Licht torkelnde Lazarus. Mir hal-
fen die Bilder aus der antiken Mythologie und aus der Bibel, um das GroB3e
und Ungewohnte dieser Erlebnisse zu erfassen. Und die Erlebnisse wirkten
sich wiederum auf meine Lektiire aus. So wurde mir im Spital bewusst, dass
mit Lazarus die Passion beginnt. Im Moment, da Jesus einen Toten zum
Leben erweckt, erweist er sich als Messias — vorher war er hochstens einer
von zahlreichen Wunder-Rabbis. Lazarus hingegen war die Authebung der
Naturgesetze. Die alte Ordnung ahnte, was ihr bevorstand, und beschloss
sofort, sich zu wehren. Als der Ruf durch die Lande ging, der Messias sei da,
bedeutete das fiir Jesus das Todesurteil. Die Erweckung geschah am Tag vor
dem Palmsonntag, Bethanien liegt vor Jerusalem, das heiB3t: Der Kalvarien-
berg mit dem Kreuz erhebt sich zwischen zwei leeren Grabhdhlen, jener
von Lazarus und jener von Jesus.

Sie haben sich mit Tod und Sterben seit Ihrer ersten Erzdhlung Die Tessinerin
beschiftigt. Sie wollten iiber die Erfahrungen am Sterbebett Ihres Bruders sch-
reiben, der mit zwanzig an Krebs verstorben ist, und konnten es nicht. Statt-
dessen haben Sie den Krankheits- und Sterbeprozess der Tessinerin beschrieben
— ein langsames moriendo, in das Sie unter die Haut gehende Einschiibe iiber
die letzten Stunden Ihres Bruders eingeflochten haben.> In Ihrem Roman Der
GroBe Kater kommt das Thema erneut vor. Der Schweizer Bundesprisident,
Ihr Vater, erwartet das Spanische Konigspaar zu einem Staatsbesuch, wihrend-
dessen stirbt in der Klinik sein jiingster Sohn. Der Prisident hadert mit Gott,
dem «groffen Niemand» — und erhdlt keine Antwort. Seine Frau soll, so sieht
es das durch eine Intrige kurzfristig geinderte Besuchsprogramm vor, mit der
Spanischen Konigin das Spital besichtigen, in dem ihr eigener Sohn im Ster-
ben liegt. Es kommt zum Eklat. Sie wirft dem Préisidenten, ihrem Mann, vor,
den eigenen Sohn auf dem Altar der Medien zu opfern! — In der Erzdhlung
Das Gartenhaus schildern Sie, wie ein alterndes Ehepaar die Trauer tiber den
frithen Verlust des Sohnes verarbeitet und in einem eigenen Ritual tdglich das
Grab besucht. Sprachverlust, Trauer, Theodizee — aber das Kreuz kommt in
all diesen Geschichten, wenn ich recht sehe, nicht (oder fast nicht) vor. Welche
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Deutungspotentiale sehen Sie in diesem Zeichen, die die Literatur aufgreifen
und fruchtbar machen konnte?

HURrLIMANN: Von beriihmten Models und Filmstars heil3t es, sie seien zu
Tode fotografiert worden. Dem Kruzifix ist es dhnlich ergangen. Vermut-
lich gibt es nichts auf der ganzen Welt, das so hiufig zum Kunst- und Kult-
objekt gemacht wurde wie die Szene auf Golgota. Dafiir gibt es ja heute
noch einen eigenen Beruf: die Herrgottschnitzer. Das Kreuz wurde form-
lich zu Tode geschnitzt, gemalt, geschrieben, gefilmt. Natiirlich kennt die
Kunstgeschichte groBartige Darstellungen, aber das Klischee hat sich tiber
die Jahrhunderte in den Vordergrund gedringt. Oberammergau ist iiberall,
auch in Hollywood.Auch in der Literatur. So erschien noch anno 1952 eine
Geschichte von Edzard Schaper mit dem Titel Der gekreuzigte Diakon. Dar-
in wird ein frommer Einsiedler von religionsteindlichen Soldaten der roten
Armee an ein Kreuz geheftet. Pointe: Das grausame Geschehen ereignet
sich in der Weite der karelischen Wilder, wo niemand einen Kalender hat,
und zwar ausgerechnet, wie man hinterher feststellt, am Karfreitag. Schaper
will damit sagen: Der Mythos lebt. Das Passions-Geschehen ist gegenwirtig.
Nur tut er nichts daftir, um den Mythos zu beglaubigen — er behauptet ihn
einfach. Das liest man heute nur noch mit einem gewissen Degout. Denn
die Selbstverstindlichkeit des Mythos ist verloren gegangen. Und genau das
sollte die moderne Literatur darstellen: dass uns etwas fehlt. Handke sagte in
einem Interview (es muss vor vielen Jahren erschienen sein, aber ich habe
den Satz nicht vergessen), dass der Verkehrskreisel die Sinnkrise der Gegen-
wart sichtbar mache. Wie Recht er hat. Der Kreisel ersetzt eine Kreuzung.
Solche Punkte mochte ich aufspiiren. Und vielleicht gelingt es dann, das
Kreuz aus seiner Abwesenheit zu erkliren. In der Kunst, vor allem in der
Literatur, ist diese Abwesenheit, sofern sie als solche aufzuscheinen vermag,
interessanter als ein Festhingen an der zu Tode geschnitzten Kitsch-Ikone.

Ja, die enorme Verbreitung des Kreuzes hat sicher zu einer Gewdshnung, ja sogar
Abstumpfung des Blickes gefiihrt. Kontrapunkte dagegen sind wichtig. «Das
Gefiihl fiir den leidenden Christus wappnet mich mit Zorn gegen die Verniinft-
ler»®, heifit ein anderes Wort von Handke, das sicher auch gegen eine bestimmte
Art von Theologie gemiinzt ist. Aber was ist das genau, was uns fehlt, wenn das
Kreuz fehlt? Die Semantik des Kreuzes ist ja vielschichtig. Es zeigt das Leiden
eines Unschuldigen und ist das Inbild der geschundenen Kreatur: Ecce homo. Es
spiegelt aber auch die Gewaltanfilligkeit und abgriindige Bosheit des Menschen,
die wir uns gerne verschleiern. Der Mensch ist das Tier, das seinesgleichen mit
ausgekliigelten Methoden zu Tode foltern kann. Mit den Augen des Glaubens
betrachtet ist das Kreuz schlieflich das Zeichen der Erlosung. Der Eine tritt an die
Stelle der Vielen und trigt deren Siinden hinweg: Agnus Dei — ein Gedanke, der
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heute kaum noch verstandlich ist. Wiirden Sie sagen: Wenn das Kreuz verschwin-
det, droht auch die Wahrnehmung von Leid, Schuld und Erlosung zu verblassen?

HURLIMANN: Sie sprechen einen ganzen Komplex an, und ich hofte, dass
wir Theologisches und Literarisches miteinander ins Gesprich bringen
konnen. Nach dem Motto «Schuster, bleib bei deinen Leisten» werde ich
mich auf die Literatur beschrinken, und kann nur hoffen, dass etwas von
dem, was Dichter und Philosophen zu diesem duBerst schwierigen Thema
beigetragen haben, Ihren Fragen wenigstens zum Teil entgegenkommt. Ich
gehe von zwei Weisen der literarischen Darstellung des Passionsgeschehens
aus. Die erste gibt jede Distanz auf: Sie ist eine Verkdrperung des leidenden
Christus. Diese Variante werde ich an Nietzsche aufzeigen. Seine vorletzte
Schrift heil3t Ecce-homo, und sein Abschied an den Freund Peter Gast ist
eine Nachricht aus dem weiten Land des Wahns: «(Turin, 4. Januar 1889) /
Meinem maéstro Pietro / Singe mir ein neues Lied: die Welt ist verklirt und
alle Himmel freuen sich. Der Gekreuzigte.»” Etwas Ahnliches widerfuhr
Léon Bloy. Bevor ich in Wien iiber ihn spreche, werde ich einen Schluck
aus dem Flachmann nehmen und jene, die das Entsetzen von der Religion
fernhalten mochten, hoflich ersuchen, den Horsaal zu verlassen. Léon Bloy,
ein franzosischer Schriftsteller und moderner Mystiker, stellt sich in einem
Selbstportrait mit einer (Dornen-)Krone aus Kot dar. Und es ist ja wahr,
im Augenblick des Sterbens flieBen am Leib des Gekreuzigten alle Kor-
persifte zusammen, Trinen, Schweil3, Blut, Urin, auch Kot. Jesus starb nicht
in Schonheit, und wenn das ausgesprochen wird, lassen uns die Sitze und
Bilder erschauern. Da haben wir tatsachlich einen Probierstein, an dem der
Verstand die Fragen von Leid, Schuld und Erlésung wetzen kann.

Die andere Variante ist das Gegenteil der Distanzlosigkeit — sie riickt
das Geschehen in eine gewisse Ferne. So schreibt Bulgakow im 16. Kapitel
seines grandiosen Romans Der Meister und Margarita iiber Levi Matthius,
der dem Verurteilten auf dem Kreuzweg gefolgt ist und sich als Zuschauer
«auf einen Stein gesetzt» hat: «In der Tat, um der Hinrichtung beizuwohnen,
nicht gerade der beste Platz, womoglich sogar der denkbar schlechteste.»®
Zum selben Mittel greift Michael Kohlmeier in seinem kurzen Buch Der
Menschensohn. Die Geschichte vom Leiden Jesu. Bei ihm ist Thomas, die er-
zihlende Hauptfigur, auf dem Kalvarienberg gar nicht dabei und muss sich
auf die Berichte von Augenzeugen verlassen. Wir bleiben als Leser gleich-
sam am Ful} der Schidelstitte zuriick. So wird das Kreuz erhéht und in
eine Entfernung gertickt, die, mit Heidegger gesprochen, die Ferne ent-
fernt. Indem wir das Geheimnis erkennen, beginnen wir zu erahnen, was
es verbirgt. Diese beiden Positionen, das Kreuz im Geheimnisstand und die
wahnhafte Ecce-homo-Stunde, zeigen auf, wie extrem philosophische und
literarische Texte mit dem Gekreuzigten umgehen, aber die Untersuchung
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dieser Extreme konnte vielleicht helfen, uns fremd gewordenen theologi-
schen Begriften wie dem Agnus Dei wieder anzunihern.

Kreuzigungen, wir vergessen das oft, gibt es auch heute. Im Gebiet des IS
werden «Ungldubige» gekreuzigt oder enthauptet, wenn sie sich weigern, zur
Religion des Propheten tiberzutreten. Man konnte den Opfern des IS natiirlich
empfehlen, dass es in der Situation des Ernstfalls doch besser widre, nachzugeben
und so ihr Leben zu retten. Sie briuchten nur so zu tun, als ob sie iibertre-
ten wiirden. Aber gerade diese Option empfindet der christliche Martyrer als
Verrat — eine Simulation in Glaubensfragen kommt fiir ihn nicht in Frage. In
seinem Leiden und Sterben steht er fiir Christus, den Gekreuzigten, ein — bis
ins Auperste. In einer Kultur des Provisorischen erntet er hierfiir nicht nur Be-
wunderung, sondern auch Unverstindnis. Sehen Sie Zusammenhdange zwischen
diesem Unbehagen am Martyrium und der vielfach beobachtbaren Abneigung
gegeniiber dem Kreuz?

HUrLIMANN: In der Adventszeit las unsere Mutter beim Schein der Kerzen
Geschichten von Heiligen vor. Wir Kinder waren ungeheuer beeindruckt,
wie tapfer diese Frauen und Minner waren, wie mutig, und wie heldenhaft
sie sich aufgeopfert haben. Heute riimpft man tiber so eine Mutter die Nase.
Allerdings zeigte das spitere Leben ihrer Kinder, dass sie durch diese Erzih-
lungen in Werte eingeflihrt wurden, die ihnen im Leben geholfen haben.
Der Miles gloriosus ist heute eine verachtete Gestalt — sieche dazu auch die
warnenden Worte von Botho Strauf3 im «Anschwellenden Bocksgesangy.’
Aber wenn der Miles weggegrinst wird, heiit das noch lange nicht, dass
damit auch die Kriege verschwinden, im Gegenteil. In hoc signo vinces — in
diesem Zeichen wirst du siegen. Wir miissen erganzen: Und wenn du das
Zeichen verlierst, wirst du untergehen. Es ist ein unglaublicher Skandal, dass
sich die Weltoffentlichkeit, inklusive Papst, bei Opfern aller Art kollektiv
empért, diese Emporung bei den christlichen Mirtyrern aber unterlisst.
Erbarmen mit allen, nur nicht mit den Briidern und Schwestern der ei-
genen Religion — das ist, gestatten Sie das Wort, pervers. Und nicht etwa
ein Zeugnis von Friedfertigkeit, von einem hoheren Pazifismus, der allem
Kriegerischen abschwort, nein, es ist Feigheit. Eine geistige und religiose
Fahnenflucht — man fliecht das Kreuz, und zwar so sehr, dass es ein Kardinal
tertigbringt, am Ful} des Kalvarienbergs das christliche Zeichen in die Ho-
sentasche zu stecken. Er wollte sich wohl vor der Welt als aufgeklirter Geist
aufspielen und hat vermutlich nicht einmal gemerkt, dass er ein Verriter
ist. Das Schlimmste daran: Diejenigen, die trotz Todesandrohung und Folter
zum Kreuz stehen, geraten durch eine Kirche, die solche Reprisentanten
hat, in die totale Einsamkeit. Sie sind so schrecklich allein wie Jesus im Gar-
ten Gethsemane. Ihr Blut wird tiber uns kommen.
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Gewiss, die Szene am Tempelberg war ungliicklich. Kaum besser war die na-
hezu einhellige Apologetik der kirchlichen Medien, die das Ablegen der Kreu-
ze als religionspolitisch vorbildlichen Akt des Respekts vor dem muslimischen
Gastgeber hinstellten, ohne danach zu fragen, wie dieser Symbolverzicht auf
die bedringten Christen im Nahen Osten gewirkt haben konnte."" Nachtréiglich
hat Kardinal Marx allerdings eingerdumt, die komplexe Situation am Tem-
pelberg unterschitzt zu haben. Auch Papst Franziskus hat jiingst entschieden
zu mehr Solidaritdt mit den verfolgten Christen im Nahen Osten aufgerufen:
«Eure Leiden sind auch unsere Leiden.»'" Dennoch tritt er nicht fiir eine pri-
ferentielle Option fiir die bedringten Briider und Schwestern im Glauben ein,
weil er durch eine solche Bevorzugung den Universalismus der Barmherzigkeit
angetastet sihe. Problematisch erscheint mir indes das Wort In hoc signo vin-
ces, das Sie zitieren. Es stammt aus einem militirischen Kontext. Nach Euse-
bius soll Konstantin vor der Schlacht an der Milvischen Briicke ein leuchtendes
Kreuz mit der Inschrift to0t@ vika erschienen sein, ja Christus selbst soll ihm
im Traum gesagt haben, dass er dieses Zeichen gegen seine Feinde einsetzen sol-
le.'* Das Kreuz als Feldzeichen — an diesen imperialen Traditionsstrang werden
Sie heute kaum ankniipfen wollen?

HURLIMANN: Dass mit dem Kreuz in der Geschichte des Christentums
hiufig Schindluder getrieben wurde, steht auler Frage. Das ist nicht mein
Punkt. Ich stelle nur fest, dass die Kreuze sinken, tiberall, auch auf den Gip-
teln. Die christlich geprigte Kultur Europas holt ihre Zeichen ein, teilweise
von Briissel verordnet, und aus falscher Riicksicht. So sehe ich auch das
Barmbherzigkeits-Programm des Papstes. Mit einiger Verspitung mochte er
den in allen westlichen Demokratien grassierenden Toleranzbegriff, gegen
den Kopfe wie Kant und Goethe duBerst skeptisch waren, katholisch tiber-
pinseln. Leider ist dies wieder ein politischer Akt, innerweltliches Bemiihen
— und ich fuirchte, dass irgendwann der letzte Gliubige feststellen muss,
dass das Mysterium, das Transzendente, aus der Kirche verschwunden ist.
Er kann dann das Ewige Licht ausknipsen. Dass der Islam, der sich als mi-
litante Religion versteht, in diese Ode einmarschiert, ist doch klar. Noch
jedes Reich, das geistig erschlaffte, wurde aus der Geschichte verabschiedet.
Imperialer Traditionsstrang hin oder her — etwas mehr Bekenntnis, Wiirde,
Haltung wiirde uns gut anstehen. Und was mich betriftt, ich habe es be-
reits an anderer Stelle gesagt: Wenn sie in meiner Innerschweizer Heimat
die Kreuze von den Gipfeln holen wollen, gehe ich zusammen mit einigen
Sennen in den hochalpinen Untergrund. Der Aggressor sei gewarnt. Wir
kennen uns dort oben aus.

Mit dem Kreuz ist iiberdies der christliche Antijudaismus eng verzahnt. In
Ihrem Roman Friulein Stark erzdihlen Sie, wie der Stiftsbibliothekar von St.
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Gallen seine jiidische Herkunft unter der Soutane versteckt. Geriichten der
Hilfsbibliothekare zufolge soll er jeden Nachmittag um drei auf seiner Betbank
unter einem groflen Kruzifix niederknien, das Karfreitagsgeschehen durchleiden
und die Juden, die den Herrn kreuzigen lieffen, verfluchen: «O ihr Juden, ihr
Juden, warum habt ihr das getan!»'? In dieser Szene wird die unselige Verqui-
ckung von Kreuz und kirchlicher Judenfeindschaft eindriicklich zusammenge-
zogen. Der getaufte Jude Katz, der seine eigene Herkunft verleugnet und auch
nicht will, dass sein Neffe mehr tiber jiidische Einwanderer erfihrt, soll, so sagen
es zumindest die Hilfsbibliothekare, im tdaglichen Gebet seine Glaubensbriider
verfluchen, die den Messias nicht anerkannt haben. Gerade am Karfreitag, dem
Gedenktag der Passion, sind die antijiidischen Ausschreitungen im Mittelalter
oft eskaliert. Juden wurden als «Gottesmérder» diffamiert und verfolgt. Spdter
hat man sie Zwangspredigten ausgesetzt, damit sie «ihren» Messias endlich an-
erkennen. In der Liturgie wurde fiir ihre Bekehrung gebetet. Konnen, wollen Sie
zum Ineinander von jiidischer Leidensgeschichte und Golgotha etwas sagen?

HuUrrimManN: Der Stiftsbibliothekar und Prilat ist ein Konvertit — und Kon-
vertiten Ubertreiben. Wahrscheinlich miissen sie das tun, denn unter der
neuen Religion steckt ja noch die alte, die man verlassen hat. Im Prinzip
steckt das ganze Christentum in dieser Situation. Zu Anfang des letzten
Jahrhunderts gab es immer wieder Versuche, vor allem von protestantischer
Seite, den Nachweis zu erbringen, dass Jesus keine jiidischen Wurzeln habe.
Und erst letzthin ist an der Humboldt-Universitit in Berlin die Frage auf-
geworfen worden, ob das Christentum nicht auf das Alte Testament verzich-
ten kénne — Sie, lieber Herr Professor Tiick, haben dazu einen klugen Essay
beigetragen: fiir den Zusammenklang von Altem und Neuem Testament.'*
Tatsichlich wire es eine Art Spaltungs-Irrsinn, den Gott des Alten Testa-
ments ausmerzen zu wollen. Dieser Gott ist uns fremd, aber ohne ihn ist sein
Sohn nicht denkbar, auch nicht der Schrei am Kreuz. Insofern kimpft der
Stiftsbibliothekar einen Kampf, in den das Christentum durch alle Jahrhun-
derte verwickelt war — gegen die eigene Herkunft. Das ist der Ur-Sprung,
der Riss. Da blutet es — und an dieser Seelenwunde hat die christliche Re-
ligion (das ist ithre dunkelste Seite) immer wieder die Fackeln angeziindet,
die bei den Pogromen in die jiidischen Hiuser geworfen wurden.

Von Botho Strauf} gibt es dazu eine tiefgriindige, geradezu dialektische Aufzeich-
nung: «Da nun die Juden in Christus das Urbild ihrer Leiden erkannten, mussten
sie sich diesem Bild verweigern, um inniger seiner Substanz teilhaftig zu werden.»"

HuUriiMANN: Ein sehr protestantisches Wort: durch die Verweigerung des
Bildes der Substanz teilhaftig werden. Auf unserem nichsten Spaziergang
werde ich thm sagen, dass flir einen Katholiken wie mich die Substanz
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immer auch im Bild ist. Ernst Jiinger zitiert in den «Sgraffiti» Léon Bloys
Bemerkung, es komme gar nicht darauf an, dass Christus gerade ans Kreuz
geschlagen worden sei. Er hitte auch mit dem Schwert hingerichtet wer-
den konnen, dann wiirde das Zeichen das gleiche geworden sein. Hitte
man ihn gesteinigt, wire Christus mit zum Kreuz ausgebreiteten Armen
gestorben. Junger: Durch den Querstrich «wird die Senkrechte als Symbol
der Macht gebrochen; das Leid tritt hinzu [...]; die neue Erhéhung liegt in
der Minderungy.'® Jedes Leid, konnte man vielleicht mit Jiinger sagen, ist
eine Durchkreuzung: eine Erhohung und eine Erniedrigung. Es wird am
Kreuz vollbracht. Deshalb, vermute ich, ist das Kreuz tiber alle Grenzen und
Religionen hinweg das Zeichen fiir den Tod. Diesem Zeichen kénnen wir
uns nicht verweigern.

In Ihrem Roman Der GroBe Kater lassen Sie den Schweizer Bundesprisiden-
ten zum spanischen Konig sprechen: «Majestdt, ich bin der Vater eines Sohnes,
der elend krepieren muss.» Krepieren — das ist ein Wort, das normalerweise
fiir das Verenden von Tieren gebraucht wird, nicht aber fiir das Sterben von
Menschen. Es zeigt den «grdsslichen Widersinn der Natur» an, dass hier ein
Jjunger Mensch aus dem Leben gerissen wird, wdhrend die Alten weiterleben, als
sei alles in bester Ordnung. Wenig spdter heifst es: «Im Sterben meines Sohnes
offenbart mir Gott seine Abwesenheit.» Dieser Satz ist mir haften geblieben, er
ist stark, weil er die Bedeutung des Wortes Offenbarung umkehrt, ja geradezu
durchkreuzt. Offenbarung ist ja normalerweise ein Ereignis, in dem das Heilige
nahekommt, in dem Gott seine rettende Prasenz zeigt. Hier ist es umgekehrt,
im Sterben des Sohnes wird dem Vater die Abwesenheit Gottes «geoffenbart».
Damit ist, so kinnte man es zumindest deuten, eine untergriindige Nihe zum
Golgotha-Geschehen angedeutet: denn auch hier entzieht der himmlische Vater
seinem «geliebten Sohn» seine Gegenwart — und gerade dieser Entzug, diese
schmerzliche Abwesenheit entlddt sich im Schrei des Gottverlassenen. Dieser
Abgrund wird nur selten thematisiert. Das Leiden an der offenbaren Abwesen-
heit Gottes, den Sie im Roman ja wiederholt den «groffen Niemand» nennen,
ist ein Vorgang der Offenbarung selbst — oder kann es zumindest sein. Hans
Urs von Balthasar hat das einmal in seltener Eindriicklichkeit ausgesprochen:
«Man hat es nie gewagt, der Tatsache ins Auge zu sehen, dass jener Logos, in
dem alles im Himmel und auf Erden zusammengefasst seine Wahrheit besitzt,
selber ins Dunkel, in die Angst, ins Nichtmehrfiihlen und -wissen, ins Ausweg-
lose, ins Entgleiten, in die Abwesenheit des alle Wahrheit tragenden Verhdltnis-
ses zum Vater gerit, und damit in eine Verborgenheit, die das ganze Gegenteil
der Wahrheits-Entbergung des Seins ist. Man miisste dann auch das Schweigen
Jesu in der Passion als ein Verstummen, ein Nichtmehraussagen und -antwor-
ten des Wortes Gottes verstehen. Der Vater hat sich entzogen. Das Ende der
Frage ist der groffe Schrei. Er ist das Wort, das kein Wort mehr ist. In Wahrheit
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miisste man das, was in diesem Schrei nunmehr nackt hervorbricht, in jedem
bekleideten Wort mithéren.»'” Das Kreuz als Ort der Himmelsverdunklung,
das Sterben des anderen als Offenbarung der Abwesenheit Gottes?

HUrLiMANN: Bei Meister Eckart ist Gott dem Nichts gleichgesetzt. Dieses
Nichts deduziert Eckart aus der Fiille des Vorhandenen. Etwas Ahnliches
will der Guru zeigen, wenn er iiber glithende Kohlen wandelt. In der «Ge-
genwendigkeit» ist das Nicht-Seiende, Gott, zum Sein des Meisters gewor-
den, und zwar so sehr, dass das Seiende, etwa gliihende Kohlen, flir den
Guru nicht mehr existieren. So hat es auch Theresia von Avila erlebt. Indem
sie eintauchte in die gottliche «Glutpfanne», kann ihr das Irdische nichts
mehr anhaben, sogar die Schwerkraft ist fiir sie aufgehoben. Viele Zeugen
beschworen, Theresia habe, von Schmerzen verzerrt, in der Haltung einer
Liegenden tiber dem Altarboden geschwebt. Etwas von dieser Gegenwen-
digkeit meint wohl der groe Kater. Die Glutpfanne ist das Sterben seines
Sohnes. Fiir ihn, den Kater, ist das Sterben ein Krepieren, ein grausamer Akt,
kein Verenden in Frieden und Schonheit. Das hilt er nicht aus. Das zerreiB3t
ihn, und so hort er seinem eigenen Schrei, einem Schrei ex profundis, an,
dass es in der Ferne einen Angeschrienen geben muss. Klar, flir uns ist er
nicht. Oder eben ein Niemand. Abwesenheit, Schweigen. Und doch, wie
Botho Straul} sagen wiirde, eine «-barungy». Aus dem Nichts erreicht den
Menschen in profundis eine Stille, ein Schweigen, dem er Gott entnimmt.
Ich glaube, wir alle haben das schon erlebt, zum Beispiel in der Liebe. Als
ich in einer schwierigen Trennungsgeschichte steckte, trostete mich mein
Freund Bruno Hitz mit der Bemerkung, das Schonste an der Liebe sei
die Sehnsucht nach ihr. Stimmt. In der Erfillung stirbt die Liebe — frither
oder spiter. Aber im Sehnen, in der Anspannung auf sie hin, war sie da.
Als 18jahriger Klosterschiiler fragte ich meinen Physiklehrer Pater Kassian
Etter, was Transzendenz sei. Er steckte sich eine Zigarette in den Mund-
winkel — Humphrey Bogart in der Kutte. Dann runzelte er die Stirn und
meinte: «Das Gespiir fiir die Anwesenheit des Abwesenden.» Jahre spiter
erinnerte er sich an die Frage des Schiilers und erzihlte mir, wie er auf einer
Wanderung im Gebirge vor einem verkohlten Wegkreuz, in das der Blitz
eingeschlagen hatte, den abwesenden Christus als anwesend erfahren habe.
Man sieht nicht den Blitz, aber in der Zerstérung, in der Wunde, in den
schwarzen Rissen, ist der Feuerschlag aus dem Himmel da.

Pater Kassians eindriickliche Erfahrung im Angesicht des verkohlten Wegkreuz
ruft mir unwillkiirlich eine Passage aus Handkes Wiederholung' in Erinne-
rung. Dort wird eine zerstorte Kapelle auf einem felsigen Berggipfel beschrieben.
Der Altarstein ist zerschlagen, die Fresken sind tiberschmiert mit den Namen
der Gipfelstiirmer, die sich selbst verewigen wollen. Nur noch das blasse Blau
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erinnert an die andere Welt des Himmels. Das Kreuz hingt an der Wand, aber
der Corpus des Gekreuzigten ist abgefallen. Er liegt am Boden, der Kopf ist
abgehauen. Der enthauptete Torso liegt begraben unter Schutt und Brettern.
Da betritt, so erzdhlt der Erzdihler, ein junger Mann die Ruine, hdlt inne,
verschrinkt die Arme zum Gebet und beginnt «schwer zu atmen». In seiner
Erschiitterung iiber die Verwiistung des Heiligtums wird deutlich, dass die zer-
storte Kapelle kein Grabmal Gottes ist, sondern unversehens zum Ort der
Anwesenheit des Abwesenden werden kann... — Doch méchte ich zum Schluss
noch einen theologischen Aspekt ansprechen, der auch literarisch ein Anstof} sein
konnte: Das Kreuz fiihrt ja zu einer Revolution des Gottesbegriffs, es durch-
kreuzt eine Theologie, die vor allem auf Hoheitsattribute — Allmacht, Apathie,
Ewigkeit — abhebt. Sie selbst haben das einmal angedeutet, als Sie tiber Maria,
die Gottesmutter, schrieben: « Was wird die gestaunt haben, als der Sohn zuletzt
sich selbst, den Gott, in einen Sterbenden verwandelt hat.»" Das heifit doch:
Durch die Passion wird die Erfahrung des Leidens und Sterbens in Gott ein-
getragen. Der Schrei «Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen?»
schreibt den Gottesverlust in Gott selbst ein — das konnte ein Ansatzpunkt fiir
Zweifler und Atheisten sein — oder?

HUrLiMANN: Dazu mochte ich eine weitere Stelle aus Meister und Margarita
zitieren: «Oh ja, ein anderer Gott hitte niemals gestattet, dass ein Mensch wie
Jeschua auf einem Pfahl von der Sonne versengt wird. — Ich war verblendet!
—, briillte er, nun vollends heiser geworden. — Du bist ein boser Gott! Oder
hat dir etwa das Raucherwerk aus deinem Tempel den Blick getriibt? Oder
vermag dein Ohr nichts anderes zu horen als die Drommeten der Priester-
schaft? Wahrlich, du bist kein allmichtiger Gott. Du bist tiefschwarz. Und ich
fluche dir. [...] Es wurde noch finsterer. Auf ithrem Weg nach Jerschalajim
{iberschwemmte die Wolke den halben Himmel.»* Uber das Gewitter, das
nun ausbrach, werden wir miteinander reden miissen.

Die scharfe Anklage Gottes bei Bulgakow wirft einen Grenzgedanken auf:
Konnte es sein, dass Christus am Kreuz auch oder sogar vor allem fiir die
«Schuld Gottes» gestorben ist? Also nicht primdr fiir uns und unsere Siinden —
pro nobis —, sondern fiir sich selbst — pro semetipso. Diese kiihne Inversion
der Soteriologie begegnet bei dem spanischen Philosophen Miguel de Unamuno,
der sich vor dem Bild «Christus am Kreuz» von Diego Velazquez fragt: «Ist
das der biiffende Gott, der sein Gewissen reinigen mdochte von der Schuld,
dem Vorwurf, den Menschen geschaffen zu haben und mit ihm das Bise und
das Leid?»*' Kinnen Sie diesem Grenzgedanken, der neuerdings auch in der
Theologie der Gegenwart auftaucht, etwas abgewinnen?
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HUrLiMANN: Schuld? Nein. Um es mit einem Vergleich zu sagen: Ein Au-
tor ist nicht schuld an seinem Buch, ein Maler nicht schuld an seinem Bild.
Aber durch die Lektiire der mittelalterlichen Lazarus-Spiele und der russi-
schen Literatur aus der Endphase des 19. Jahrhunderts bin ich auf etwas ge-
stoBen, das den Gedanken, den Sie ansprechen, beriihrt. Alle Lazarus-Spiele
folgen derselben Dramaturgie. Lazarus kommt zuriick, meistens zu seinen
Schwestern und seinen Verwandten, die gerade seinen Tod betrauern, und
soll nun berichten, was er in den vier Tagen im Jenseits erlebt hat. Die Ge-
sellschaft versucht den Wiedergekehrten mit allen Tricks zum Sprechen zu
bringen — er wird gekdisst, gekitzelt, verhohnt, aber: Er schweigt. Lazarus ist
eine stumme Rolle. Ahnlich Jesus. Er schweigt iiber die Zeit zwischen sei-
nem Tod am Kreuz und seiner Auferstehung aus dem Grab. Uber das Nichts
kann man nichts aussagen, doch ist es eine gewaltige Aussage, ja geradezu
eine Ungeheuerlichkeit, dass der Sohn Gottes ins Gegenteil der Schopfung
eintritt. Das ist, wieder mit Heidegger gesprochen, die absolute Existenz;
von ek-sistere: Hinausstehen. Ein Hinausstehen «in die Nacht des Nichts».*?
Man konnte es als eine Verlingerung oder Vertiefung des Geschehens am
Kreuz verstehen. Vor der Auffahrt in den Himmel, kommt die Abfahrt in
die Holle. Dieser Gott «entschuldigt» sich also nicht fiir seine Schopfung —
er identifiziert sich mit ihr bis in die duBerste Konsequenz.

Nicht ausgeschlossen, dass gerade in dieser Identifikation des Schopfers mit
den dunklen Abgriinden seiner Schopfung die Antwort liegt, die am Ende
alle Fragen verstummen ldsst... Herr Hiirlimann, ich danke Ihnen fiir dieses
Gesprich.

Unter dem Titel «Feuerschlag des Himmels. Die AnstoBigkeit des Kreuzes in der mo-
dernen Literatur» wird Thomas Hiirlimann im Mai 2017 im Rahmen der Wiener Poetik-
dozentur Literatur und Religion vier Vorlesungen und vier Lektiireseminare halten. Mehr
Informationen unter http://dg-ktf.univie.ac.at/poetikdozentur.
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WER KONNTE DAS EINE NICHT LIEBEN?
14 Stationen”

Unter Universum verstehen wir heutzutage das Ganze, das Gesamte, das
Weltall. Urspriinglich war es eine Wortschopfung von Augustinus, aus dem
Lateinischen versus: gegen, in Richtung auf, und unum: das Eine. Univer-
sum: Auf das Eine zu, ins Eine gewendet. Augustinus wollte damit sagen,
dass Denken und Philosophieren eine Suche nach dem Einen ist, wobei das
Fine Gott, aber auch die Seele sein kann.

Mein Thema lautet: Gibt es eine Verwandtschaft zwischen Theologie
und Literatur? Die Antwort sei vorweggenommen: Ja. Beide Disziplinen
sind universell. Sie suchen Gott und die Seele. Deshalb eignet sich die Wort-
schopfung des Augustinus als Richtungsweiser fiir unseren Gedankengang.
Er fihrt Giber 14 Stationen, und wie es hierzulande tiblich ist, gibt das gel-
be Wegschild nicht nur das Ziel an, unum, sondern auch die Zeit, die es
braucht, um es im Wanderschritt zu erreichen: 30 Minuten.

1

Die erste Reise versus unum unternahm Parmenides. Thm wiesen Jung-
frauen den Weg, und «vielverstindige Stuten» zogen seinen Wagen mit ge-
waltiger Kraft. Parmenides berichtet, wie die Achse in den Naben pfeift,
wie seine Fahrt vor ein groBes Tor fiihrt, wie eine Gottin dessen Riegel
aufschiebt und ihn, den jungen Mann, mit einem Lichterguss willkommen
heilt. Parmenides ist Philosoph, seine Auffahrt zur Gottin jedoch teilt er
literarisch mit, im Gedicht, und so zeigt sich von Anfang an, dass das, wor-
tiber man nicht sprechen kann, nicht unbedingt, wie Wittgenstein meint, ins
Schweigen miinden muss.

THOMAS HURLIMANN, geb. 1950, vielfach ausgezeichneter Schweizer Schriftsteller. Zu-

letzt erschienen die Romane «Frdulein Stark» (2001) und «Vierzig Rosen» (2006) sowie
der Essay «Nietzsches Regenschirm» (2015).

IKaZ 46 (2017) 176-184 DOI: 10.14623/com.2017.2.176-184
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Wo die begriindende Sprache des Philosophen authort, beginnt der
Dichter zu dichten. Er begriindet nicht, er erzihlt, er zeigt auf. Deshalb of-
fenbart Parmenides die Offenbarung, die ihm durch die Géttin widerfihrt,
als Lyriker. Wir missen ihm den gottlichen Ursprung seiner Offenbarung
glauben, er liefert keine Beweise, er sagt nur: Durch das gottliche Licht habe
ich erfahren, dass das Sein ist. Und dass es, da von thm gedacht, mit dem
Denken identisch sei.

Sein und Denken, ergibt sich aus der Offenbarung, sind eins, und so
wurde das unum auch fur Platon, den grolen Deuter des lyrischen Reise-
berichts von Parmenides, zum «Seinsgrund». Beide Philosophen verkiinden
thr Axiom poetisch. Parmenides wird vom Licht, das aus dem oftenen Tor
brandet, zugleich geblendet und erleuchtet, und im bertthmten Sonnen-
gleichnis in der «Politeia» sagt Platon, dass tiber allem Seienden die Sonne
des Seins glitht, das unum, die forma formarum, die Einzelformen nicht auf-
saugt, sondern iiberhaupt erst ermdglicht. Das Sein ist. Und es ist absolut.
Aon. Ewig. Unteilbar. Aber die Seinssonne strahlt auf eine Sinnenwelt her-
ab, die nach Begriindungen verlangt, und damit sind wir bei der 2.

2

Ihr sagt: Die 1 ist die kleinste Ziffer. Ich sage mit Parmenides, Platon und
den Platonikern: Am Anfang war die 1, und die 1 zerfiel in zwei Hilften,
wodurch die 2 entstand und mit ihr der Zwiespalt, der Zweifel, der Zerfall
in immer kleinere Einheiten. Fiir mich ist die 3 ein Drittel des Ganzen, die
4 ein Viertel, die 5 ein Fiinftel, weshalb mich Umsitze und Abrechnungen
nicht interessieren, was sind schon Millionen, gar Milliarden — ich bleibe auf
das Eine gerichtet. Einszahl = Seinszahl.

Ich behaupte auBerdem: Zahlen konnen Eigenschaften haben, wie die 7,
die mir Gliick bringt, oder die 13 (in Italien die 17), die Ungliick verhei(t.
Dagegen sagt ihr: Glicklicherweise hat Aristoteles die platonische Zahlen-
welt wie ein Kartenhaus zum Einsturz gebracht — mit dem Argument, jede
Zahl misse homogen und mathematisch gleich grof3 sein, sonst sei Rech-
nen unmdoglich. Klar, damit hatte Aristoteles den Quantititen die Qualitit
abgesprochen, und ihr seid euch sicher: zu Recht. Auf dieser Basis werden
Briicken berechnet, Fahrpline aufgestellt, Preise ausgehandelt, Zeiten fi-
xiert, Bilanzen frisiert, Umfrageergebnisse publiziert. Messbar soll sie sein,
unsere Welt, und unser Verhiltnis zu ihr rational.

3

Carter «Doc» McCoy war ein Rationalist, fr den ein Bankuberfall «eine
Arbeit war wie jede andere». Doc McCoy ist die minnliche Hauptfigur
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im Kriminalroman «Getaway» von Jim Thompson, erschienen 1958, be-
rihmt geworden durch Sam Peckinpahs Verfilmung mit Steve McQueen.
Gemeinsam mit Carol, seiner Frau, einer ehemaligen Bibliothekarin, hat
Doc die Bank von Beacon City iiberfallen, dabei geht einiges schief, und es
beginnt eine rasante Flucht, Getaway, quer durch die USA, der mexikani-
schen Grenze entgegen.

Wie die Auffahrt des Parmenides ist auch dieser hartgesottene Krimi der
Bericht einer Reise, und nicht zufillig, vermute ich, benutzt das Gangster-
paar neben anderen Fahrzeugen auch einen Planwagen, der von einem Gaul
gezogen wird. Ja, auch Doc McCoy und Carol, seine Frau, folgen einem
Wegweiser, den Augustinus aufgepflanzt hat: versus unum. Auf das Eine zu.

4

Die 4 galt den Pythagoriern als heilig, denn es war die Zahl der Elemente
(Feuer, Wasser, Erde, Luft), der Himmelsrichtungen, der Jahreszeiten, und
obwohl ihr mit Aristoteles einig seid, Zahlen seien nur Quantititen, werdet
ihr zugeben missen, dass die 4 bis zum heutigen Tag ithre magische Kraft
entfaltet. Die Turmuhren schlagen die Viertelstunden, wir wohnen in einem
Viertel, trinken abends ein Vierteli Roten, allerdings nicht als Quartals-
saufer, tanzen im Dreivierteltakt, und freuen uns, wenn das Geschift von
Quartal zu Quartal besser lauft. Zugegeben, wenn ihr eine Briicke baut,
ist es mir lieber, ihr haltet euch an homogene Zahlen. Aber ist die Magie
wirklich erloschen?

Nehmen wir als Beispiel den Boss der Firma, die die Briicke errichtet.
Selbstverstindlich berechnet er die Statik mit einer Zahlenordnung, worin
die 1 hundert Mal kleiner ist als die 100, doch wie sihe er sich im Organi-
gramm seines Betriebs? Als die Nummer 1. Mit andern Worten: Rechen-
operationen werden selbstverstindlich aristotelisch durchgeftihrt, das Zah-
lengeftige des Lebens jedoch blieb durch alle Jahrhunderte platonisch. Die
1 ist die Bestnote, und der Sieger steht auf dem Podest mit der Nummer 1.

Eines Abends, als beim Essen der Fernseher lief, musste ich feststellen,
dass ich ein herzloses Monstrum bin. Wihrend Bilder eines Erdbebens tiber
den Schirm flackerten, kaute ich ungeriihrt weiter. Heute weil3 ich, war-
um. Wird mir das Leid eines einzelnen Menschen gezeigt, kann ich nicht
hinschauen, geschweige denn weiteressen. Auch die Qualen eines einzelnen
Kitzchens wiirde ich nicht aushalten, keine Sekunde, die groB3e Zahl jedoch
tangiert mich kaum. Leid im Plural spricht nicht zur Seele. Das heil3t: In
unserem Gefilihlsleben sind wir Platoniker und stets versus unum, auf das
Eine, gerichtet. Die Einszahl ist die Seinszahl. Den Plural kann man nicht
lieben. «Wer Menschheit sagt», so ein scharfes Diktum von Carl Schmitt,
«der will betriigen.»
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5

Die Literatur erzahlt anhand eines Einzelschicksals, was uns alle betriftt.
Dies belegen Abertausende von Titeln, die aus Eigennamen bestehen: Ange-
fangen von der Odyssee des Odysseus tiber den Griinen Heinrich, Madame
Bovary, Anna Karenina bis zu Lolita. Der Plural findet in der Literatur nicht
statt.

Sie ist fiktiv, aber sie betrligt nicht. Niemals faselt sie von der Menschheit,
und weil sie uns von einem Einzelwesen erzihlt, wird es zu unserm Spie-
gel — selbst dann, wenn es sich, wie bei Doc McCoy, um einen skrupellosen
Gangster handelt. Mit ihm fuirchten wir die Bullen, ballern wir uns den
Fluchtweg frei und merken kaum, dass wir die Ordnung, auf die wir als
Biirger einigen Wert legen, kaltschniduzig verachten.

6

Noch leichter fillt die Identifikation, wenn die Geschichte zur Liebesge-
schichte wird. Mit Carol lieben wir Doc, mit Doc lieben wir Carol — und
damit sind wir wieder bei Platon. Platon zeigt in wundervollen Dialogen
auf, dass es auch uns Sterblichen méglich ist, aus dem Irdischen versus unum
zu transzendieren: in der Liebe. Da erleben wir, ldsst er Sokrates lissig erliu-
tern, dass unsere Seele unteilbar ist, ewig. Denn jenseits der Zeit, in vorge-
burtlichen Riumen, hat die Seele schon alles geschaut, auch die Anima, das
Urbild der Frau, oder den Animus, das mannliche Urbild.

Die Urbilder nimmt die Seele mit in den Leib, und so hofft der beseelte
Mensch von Geburt an, im Irdischen ein Abbild seiner Urbilder wiederzu-
finden. Die Seele sehnt sich nach dem Schonen, das sie im Ewigen geschaut
hat. Diese Sehnsucht ist ein immerwihrendes Begehren, und nicht zufillig
wird Amor als Pfeilschiitze dargestellt. Wahre Liebe ist Liebe auf den ers-
ten Blick. Carol erkennt in einem Mann, den es zufillig in ihre Bibliothek
verschlagen hat, thren Animus — Jim Thompson erzihlt diesen Vorgang in
einer Retrospektive so erstaunt, als konnte er ihn selbst nicht verstehen. Das
spricht fir ihn.

Wie soll man begreifen, dass eine bereits etwas jumpferige Bibliothe-
karin, die erbauliche Biicher ausleiht, alles stehen und liegen lisst, scharfe
Klamotten anzieht, sich hinter das Steuer eines Cabrios klemmt und einem
Gangster folgt? So etwas kann man nicht begriinden, man kann es nur be-
richten. Es geschieht. Wenn Doc McCoy die Tiir zur Bibliothek 6ffnet, wi-
derfihrt Carol das Gleiche wie Parmenides vor dem Tor der Géttin. Indem
Carol in Doc den Animus wiedererkennt, den Einen, transzendiert sie aus
dem Irdischen ins Uberzeitliche, ins Ewige.
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7

Einen Aufsturz ins Ewige, ein Transzendieren, besingt auch das Hohelied
Salomonis. Gott erschuf die Geschopfe, und indem sich Braut und Briuti-
gam vereinen, kehren sie zuriick in die consortium dei, in die Gemeinschaft
mit dem Schopfer.

Thomas von Aquin, der wohl bedeutendste Theologe aller Zeiten, wollte
am Ende seines Lebens einen Kommentar zum Hohelied verfassen; dazu ist
er leider nicht mehr gekommen, aber aus seinem Werk konnen wir schlie-
Ben, was ihn am Lobgesang Salomons fasziniert haben muss. Die groBe
Frage des Aquinaten lautete: Wie kann die unteilbare Seele eins werden mit
dem unum dei?

Um diese Frage zu 16sen, hat er sich sowohl an Platon wie an Aristoteles
gehalten. Als Gottgliubiger war er Platoniker. Er hatte ein zirkulires Welt-
bild und war iiberzeugt, dass die Flisse gemil3 dem Schriftwort zu ihren
Quellen zurtickkehren. Alles kommt aus Gott und kehrt in Gott zuriick.
Diese Kehre jedoch fiihrt durch eine aristotelische Welt, und das gilt, so
Thomas in der «Summa Theologiae», sogar fiir Christus, den Sohn Gottes.
Bereits im Titel seines Werks ist dies angedeutet. Es wird summiert, es wird
gezahlt.

Besonders deutlich wird dies, wenn der Aquinat das Leben Jesu in vier
Stufen unterteilt. Sie flihren vom ingressus, dem Eintritt des Gottessohns in
die Welt, tiber den Lebensablauf, progressus, und den Abschied, exitus, in die
exaltatio, in die Erhéhung. Das Leben Jesu, ergibt sich aus diesen Stufen,
ist eine Riickreise durch die aristotelische, also durch die messbare, die be-
griindbare Wirklichkeit zum platonischen unum, zum Vater.

FEine Ruiickreise, diirfen wir anmerken, ist auch die Liebe von Braut und
Briutigam im Hohelied — und ebenso, auf der Flucht quer durch Amerika,
die Liebe von Doc und Carol. Allerdings wird das, was bei Salomon ein
Lobgesang ist, bei Thompson zur Schilderung eines Hollentrips. Damit er-
weist er sich als Schiiler des Aquinaten. Denn auch der Doctor angelicus ist
der Meinung, dass wir nicht ungepriift von der aristotelischen Welt in den
platonischen Himmel gelangen. Unser Leben, auch unser Lieben, kann ein
Gang durch die Finsternis sein, eine via crucis, ein Kreuzweg.

8

Thomas von Aquin war schmerzempfindlich und entwickelte, etwa bei
Zahnweh, einen hohen Grad an abstractio mentis. Er entdeckte fiir sich, dass
er die Schmerzen vergisst, wenn er sich ganz dem logischen Denken tiber-
lasst. Vor einigen Monaten wurde ich zur Untersuchung in eine CT-R 6hre
geschoben, und da ich wusste, was mich erwartete, hielt ich mich an die
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Methode des Aquinaten. Zu diesem Zweck wollte ich mir eine bestimmte
Wegstrecke einprigen, die ich dann, in der R6hre steckend, so konzentriert
memorieren wiirde, dass mein Verstand ganz und gar mit dem Memorieren
beschiftigt wire und nicht in die Panik abstiirzen wiirde.

Ich fand diesen Weg in einem Stationenweg tiber Walchwil. Ich lernte
ihn auswendig, und tatsichlich, die Methode half mir, den Trip zu iiberste-
hen. Ich trug einen Helm, war mit Bleigiirteln festgeschnallt und hatte an
der Nasenspitze die Decke. Man wird eingedost wie eine Zigarre. Dauer:
So lang wie dieser Text. Und ich schwore euch, einzig und allein durch
die abstractio mentis, die volle Konzentration auf den auswendig gelernten
Weg, habe ich den Trip tiberstanden. Wihrend der Korper die horizontale
Zigarre war, durchwanderte mein Geist als Pilger den Stationenweg im
Friihlingswald am Walchwiler Berg.

9

Die via crucis fiihrt von Station I, Jesus wird zum Tod verurteilt, bis zu Sta-
tion XIV, der Grablegung. Dreimal kommt Jesus zu Fall, dreimal begegnet er
Frauen: seiner Mutter, Veronika mit dem Schweil3tuch und den weinenden
Tochtern Jerusalems. Die drei Stationen X, XI und XII stellen die Kreuzi-
gung dar, und die Station XIII ist die Pieta, eine Szene, die die Evangelien
nicht enthalten.

Jede Station ist archetypisch, jedes Bild eine Ikone, und die Steigerung
zum tragischen Hohepunkt, der von zwei letzten Szenen gefolgt wird, der
Pieta und der Grablegung, ist klassische Dramaturgie: antikes Drama; Shake-
speare; Racine. Insofern hatte ich instinktiv die richtige Wahl getroften. So
ein Kunstwerk kann man sich ohne weiteres merken. Jeder passus der passio
ergibt sich aus dem andern. Man durchschreitet ein gestuftes Geflige und
merkt im Durchschreiten, wie giiltig, wie schon, wie logisch diese Stufen
gebaut sind.

10

Wieso hat die via crucis 14 Stationen? Vermutlich hingt es mit der Ge-
heimzahl der Pythagorier zusammen, der 10. Sie ergibt sich aus dem Zu-
sammenzihlen der vier heiligen Zahlen: 1 + 2 + 3 + 4 = 10. Die 10 und
die 4 sind in der antiken Philosophie, im Judentum und im Christentum
omniprisent. 10 Gebote, 4 Evangelien, 14 Romerbriefe. Das Land der Apo-
kalypse hat vier Ecken, das Kreuz vier Enden, und der Aquinat teilt seine
Werke, die Summen, in vier Teile. Der Kreuzweg, haben wir eben gesehen,
hilt sich ebenfalls an das Schema 10 + 4. Mit der zehnten Stufe ist Golgota
erreicht, da endet der Weg, das Kreuz wird errichtet.
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Ernst Bloch, der marxistische Hegelianer, war iiber die 14 Stationen des
Kreuzwegs keineswegs erstaunt — ihr ahnt warum: Hegels Weltgeist rollt
tiber 14 Stufen aufwirts zum absoluten Wissen. Bloch: «Hegels Stufen und
Stadien halten sich von magischen Beziligen fern, obwohl nicht ganz so
von mystischen. Seine Stufen sind die vierzehn memorierten Stationen auf
der Reise des Bewusstseins durch Geschichte und Welt zur Selbsterkennt-
nis.» Am Schluss steht bei Hegel die grole Absolution: die Versdhnung des
Geistes mit seinem Weg zu sich selbst. Auf Golgota, so Bloch, endet die
«durchdialektisierte Subjekt-Objekt-Beziehung im idealistischen Ziel, in
der Authebung des Objekts». Gottes Sohn kehrt heim zum Vater, ins unum.

1

Theologie und Literatur, sagte ich am Anfang, seien nicht begriindende,
vielmehr aufzeigende Disziplinen. Was zeigen sie auf? Mircea Eliade weist in
seinem Werk «Das Mysterium der Wiedergeburt» anhand vieler Religionen
und Kulte nach, dass der Gang versus unum eine Initiation ist und hiufig
nach demselben Muster ablauft. Wir miissen einen Tod erleben, um in der
Erleuchtung wiedergeboren zu werden.

Eine Initiation ist die Reise des Parmenides zum Seinstor, das die Gottin
ithm o6ffnet. Eine Initiation ist der Weg Christi in den Tod und die Aufer-
stehung. Eine Initiation ist auch die Flucht von Carol und Doc McCoy in
«Getaway»: Kurz vor der Grenze zu Mexiko werden sie von den Bullen
eingekreist. Da erscheint am Straenrand Mae Santis, eine ledrige Gangster-
chefin, holt die beiden aus dem Wagen und flihrt sie zu einem vorbereiteten
Versteck: zwei Erdlocher, jedes etwa so lang und schmal wie ein Sarg, tief
unter der Wasseroberfliche eines sumpfigen Teichs.

Eine Rohre fiir Doc, eine Réhre fir Carol. Wie Zigarren werden sie
eingedost. Geringer Luftvorrat. Ersticken. Ohnmacht. Aber die Hunde ver-
lieren am Ufer die Spur, die Bullen suchen den Teich vergeblich nach Lei-
chen ab, und als sie abgezogen sind, kann Mae Santis das Paar aus seinen
Gribern befreien. An der Luft kommen sie wieder zu sich und gelangen
tibers Meer in ein Reich, irgendwo in Siidamerika gelegen, das eine Art
Gangster-Himmel ist. Bei El Rey, dem Boss der Bosse, erhalten sie Asyl.
Lauter Villen. Palmen und Pools und ein ganzer Haufen von Rentnern,
die mit ehrlicher Arbeit, wie sie gern erzihlen, mit Morden und Uberfillen
und Betriigereien im aristotelischen Zahlengefiige zu einem platonischen
Otium gelangt sind. Es riecht ein bisschen nach Monaco. Und nach meiner
Heimat, dem steuergiinstigen Kanton Zug.



Wer kinnte das Eine nicht lieben? 183

12

In der R6hre machte ich eine seltsame Erfahrung. Es war eine Art Initiation.
Ich musste einen kleinen Tod sterben, um in ein neues Licht zu kommen.
Dieses Licht war tatsichlich eine Erkenntnis: Man hatte einen Tumor er-
kannt, der nun behandelt werden konnte. Damit erwies sich die Eindosung
als sinnvoll, aber nach meinem Trip, den ich ja als geistiger Pilger absolvierte,
ging mir noch ein anderer Sinn auf. Die Bilder waren wie ein Fluss durch
mein Hirn gezogen, ohne dass ich mich anstrengen musste, mit anderen
Worten: Das vollendete Kunstwerk der via crucis hatte mich geftihrt, mehr
noch: Es hatte mich getragen.

Wie war das moglich gewesen? Ganz einfach. Indem der homo viator
seinen Weg ging, ging die Erkenntnis in ithn ein, dass der Weg ein Geflige
sichtbar macht, das auf das unum ausgerichtet ist. Aber keine Angst, um
diesem Geflige zu begegnen, miissen Sie sich nicht in die Ro6hre schieben
lassen. Die Konigin der Kunst und der Wissenschaften, die Musik, wurde
uns von den Gottern, den Winden und den Vogeln geschenkt, damit wir im
lustigen Lirm das Geflige vernehmen konnen.

Etwas Ahnliches erlebt der Mathematiker, wenn plotzlich eine schwie-
rige Gleichung aufgeht. Und in meiner Novelle «Friulein Stark» gibt sich
der Stiftsbibliothekar von St. Gallen eine Heidenmiihe, seinem Neffen bei-
zubringen, dass die Einteilung einer Bibliothek weitaus bedeutender sei als
der Inhalt der einzelnen Werke. Der Neffe versteht nur Bahnhof. Mittler-
weile ist der Neffe selber ein Onkel und weil3: Wir Onkel haben recht. Le-
send oder Musik hérend, Mathematik treibend oder theologischen Ritseln
nachsinnend und mal gliicklich, mal ungliicklich die Eine liebend, sind wir
auf einer Suche, die den heiligen Zahlen gilt. Sie verbergen sich im Chaos,
aber manchmal schimmern sie durch, manchmal ergliiht im Dunkel das
Geflige, die Hierarchie, id est: die heilige Ordnung, die aus der Tiefe der
Mythen zurtickreicht in den Anfang.

14

Endstation. Sie haben es bemerkt, ich halte es wie die Deutsche Bahn. Im
ICE fehlt der Wagen 13. Die Deutsche Bahn, konnte Ernst Bloch sagen,
st nicht ganz frei von mystischen Beziigen». Wir, obwohl in die messbare
Welt des Aristoteles verbannt, sind es auch nicht. Deshalb fasziniert uns die
Theologie. Deshalb sind Biicher, wie mein Verleger Egon Ammann zu sa-
gen pflegt, Lebensmittel — Uberlebensmittel, Anleitungen zur Transzendenz.

Ich betone: Wir sind auf der Suche! Denn das Wort des Augustinus gilt
immer noch: versus. Es bleibt bei der Richtung, bei der Anniherung, das
unum selbst ist Mysterium, ist Offenbarung. Das ist wohl auch der Grund,
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weshalb Thomas von Aquin den Kommentar zum Hohelied nicht mehr
geschrieben hat. Der Konig von Neapel hatte ihm eine neue Schule und
gentigend Sekretire zur Verfigung gestellt, damit er endlich den vierten
und letzten Teil der «Summa» fertig diktieren konne.

Nehmen wir an, es waren 14 Sekretire. Sie standen stundenlang, ta-
gelang, wochenlang bereit, jeder an seinem Pult, mit geziickten Federn.
Ihr Warten war vergeblich. Am Morgen des 6. Dezember hatte der Doc-
tor angelicus wihrend der Messe eine Erleuchtung — wie Parmenides vor
dem Tor. Es war der Count-Down. Wenn wir riickwirts zahlen bis zur 1,
dann knallt’s. Der Rest war Schweigen. Einen einzigen Satz soll Thomas
von Aquin vor seinem Tod im Mirz noch gemurmelt haben, von 4 der 14
Sekretire festgehalten: «Omnia quae scripsi videntur mihi paleae» — alles, was
ich schrieb, kommt mir vor wie Stroh. Klar, wenn sich iiber dem Seienden
die Glutpfanne der Seinszahl offenbart, dann wird alles andere zu Stroh.

ANMERKUNGEN

* Dies ist die Rede, die Thomas Hiirlimann am 25. November 2016 anlisslich der Verleihung der
Ehrendoktorwiirde durch die Theologische Fakultit der Universitit Basel gehalten hat. Der Text
erschien zuerst am 10.12.2016 in der Neuen Ziircher Zeitung.
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DER LEISE PROPHET
Benedikt XVI. und die katholische Soziallehre®

Joseph Ratzinger — ein Prophet der Soziallehre? Das war nach seiner theo-
logischen Karriere an den Universititen Bonn, Miinster, Tiibingen und
Regensburg nicht ohne weiteres zu erwarten. Fundamentaltheologie und
Dogmatik, die Disziplinen, in denen er forschte und lehrte, lenkten ihn
nicht automatisch zur katholischen Soziallehre. Und wenn er dann doch
einmal einen Ausflug in diese Disziplin unternahm, bewegte er sich auf
dinnem Eis. Mit seinem Aufsatz «Naturrecht, Evangelium und Ideologie
in der katholischen Soziallehre» wagte er 1964 einen solchen Ausflug und
erhielt prompt Beifall von der falschen Seite. Etwas forsch warf er der «so-
genannten» katholischen Soziallehre vor, sich der Geschichtlichkeit weit-
gehend entzogen und unter «dem Pseudonym des Naturrechts» in abstrak-
ten Formeln eine tiberzeitliche Sozialdogmatik formuliert zu haben.' Der
Aufsatz zeigte eine deutliche Distanz zum Naturrecht, das fiir thn damals
offenkundig nur eine an die hierarchisch-staindische Welt des Mittelalters
gebundene «Idee» war. Verteidiger der Befreiungstheologie zitieren diesen
Aufsatz bis heute dankbar, um ihre Distanz zur katholischen Soziallehre zu
rechtfertigen und die Kritik des spiateren Prifekten der Glaubenskongrega-
tion an der Theologie der Befreiung zurtickzuweisen. In einem Riickblick
auf die Anfinge seines theologischen Weges in seinem 90. Lebensjahr ge-
stand er: «Wir alle hatten, das war damals Mode, eine gewisse Verachtung flir
das 19. Jahrhundert [...] ich wollte aus dem klassischen Thomismus heraus,
wobei mir Augustin ein Helfer und Fithrer war».”

Ein Prifekt der Glaubenskongregation wird kraft seines Amtes auch
nicht unbedingt auf die katholische Soziallehre gelenkt. Seine Aufgabe ist
die Verteidigung des Credos, die Priifung dogmatischer und moraltheolo-
gischer Thesen und der Schutz der Glaubens- und Sittenlehre der katholi-
schen Kirche. Fiir Politik, Wirtschaft und Gesellschaft, flir Gerechtigkeit und

MANFRED SPIEKER, geb. 1943, em. Prof. fiir Christliche Sozialwissenschaften am Institut
fiir Katholische Theologie der Universitit Osnabriick.

IKaZ 46 (2017) 185-196 DOI: 10.14623/com.2017.2.185-196



186 Manfred Spieker

Frieden hat die katholische Kirche ein eigenes «Ministeriumy, den Pipstli-
chen Rat Justitia et Pax. Genauer, sie hatte von 1967 bis 2016 einen solchen
Rat.” Zwei Auseinandersetzungen, um nicht zu sagen, zwei Schlachtfelder
aber haben Joseph Ratzinger als Prifekten der Glaubenskongregation ge-
zwungen, sich mit Fragen der Politik und des Gemeinwohls und somit
auch mit der katholischen Soziallehre zu beschiftigen: die Kontroverse mit
der Theologie der Befreiung um das christliche Verstindnis der Befreiung
und die Kontroverse mit dem deutschen Katholizismus um die Schwan-
gerschaftskonfliktberatung. Diese Kontroversen beriihrten zugleich zentrale
Fragen der Dogmatik und der Moraltheologie.

Die Theologie der Befreiung war in ihren prominentesten Vertretern,
wie Gustavo Gutiérrez, Leonardo Boff, Jan Sobrino, Hugo Assmann u.a.,
eine Theologie, die das Verhiltnis von christlichem Heil und politischer Ge-
schichte neu zu definieren versuchte.* Sie interpretierte das Evangelium als
Auftrag zur politischen Revolution, zum Klassenkampf und zur Errichtung
einer sozialistischen Gesellschaft.” Sie beanspruchte, alle theologischen Dis-
ziplinen zu erneuern. Sie verstehe sich, so Joseph Ratzingers Kritik 1984, als
eine neue Hermeneutik des christlichen Glaubens, die alle Formen kirchli-
chen Lebens verindere: die kirchliche Verfassung, die Liturgie, die Kateche-
se und die moralische Option.® Die Orthopraxie ersetze die Orthodoxie.
Die Theologie der Befreiung verschmelze die Hoftnung auf das Reich Got-
tes mit der politischen Aktion und der sozialistischen Utopie.’

Die Auseinandersetzung mit der Befreiungstheologie, der er wegen ihres
Einsatzes ftir arme und marginalisierte Teile einer Gesellschaft wiederholt
einen «Kern an Wahrheit» zubilligte,” zwang Joseph Ratzinger zu einem
neuen Blick auf die katholische Soziallehre. Deren «Realismus» zeige sich
darin, «dass sie kein irdisches Paradies, keine unumkehrbar und endgiiltig
positive Gesellschaft innerhalb dieser Geschichte verheil3t». Thre Aufgabe
sei es, «Modelle bestmoglicher Gestaltung der menschlichen Dinge in einer
gegebenen geschichtlichen Situation» zu entwickeln und gegen den My-
thos der Revolution den «Weg der Reformen, der selbst gewaltsamen Wi-
derstand in Extremsituationen nicht ginzlich ausschliel3t», zu suchen. Sie sei
die wissenschaftliche Entfaltung von grundlegenden sittlichen Imperativen
fir den Aufbau der menschlichen Gesellschaft, «die aus den unverlierbaren
Grundlagen des Glaubens und seinen wachsenden Erfahrungen mit der
Praxis der Geschichte resultieren».” Dem Freiheitsbegriff der Theologie der
Befreiung, dessen geheimer Maf3stab die Anarchie sei, setze die katholische
Soziallehre eine Vision entgegen, «nach der geordnete Bindungen der ei-
gentliche Schutz der Freiheit» sind, Bindungen, «die dem Menschen gemil}
sind»."” Die Frage nach dem, was dem Menschen gemil ist, fiihrt zum
Naturrecht. Ratzinger mied noch den Begriff, bewegte sich aber schon auf
seinem Boden. Das gilt auch flir die beiden Instruktionen der Glaubens-
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kongregation zur Befreiungstheologie, die unter seiner Leitung erarbeitet
wurden. Darin werden der Befreiungstheologie «unkritische Anleihen bei
der marxistischen Ideologie» und ein «Riickgrift auf die Thesen einer vom
Rationalismus geprigten biblischen Hermeneutik» vorgeworfen."! Dem
wird die katholische Soziallehre entgegengehalten, deren moralische Forde-
rungen auf das Evangelium und die menschliche Natur zuriickgreifen. Dies
sei ein «Erbe, das allen Menschen gehort».'?

In der Kontroverse um die Schwangerschaftskonfliktberatung ging es
um das moraltheologische Problem der unerlaubten Mitwirkung an einer
bosen Tat, in moraltheologischer Terminologie um die «cooperatio forma-
lis». Ist die Ausstellung eines Beratungsscheins ein Mittel, um das Leben
des ungeborenen Kindes zu retten, also eine gute Tat, wie die Verteidiger
des Scheins behaupteten, oder ist sie eine Mitwirkung an der Tétung des
Kindes, also sittlich verwerflich, wie die Kritiker des Scheins dem entgegen
hielten? Zu den Verteidigern des Scheins gehorten die Mehrheit der deut-
schen Bischofe, allen voran der Vorsitzende der Deutschen Bischofskonfe-
renz, Karl Lehmann, die Mehrheit des Zentralkomitees der deutschen Ka-
tholiken, der katholischen Verbiande und der katholischen Medien. Zu den
Kritikern gehorten die Minderheit der deutschen Bischofe, insbesondere
Johannes Dyba, eine Minderheit der deutschen Katholiken und vor allem
Joseph Ratzinger und Papst Johannes Paul II. Die Verteidiger des Scheins
sahen in dem in § 219 StGB geregelten Beratungskonzept ein Mittel, um
der Schwangeren in einer Konfliktlage eine Hilfe anzubieten, Ja zu ithrem
Kind zu sagen. Sie beriefen sich auf § 219, Abs. 1: «Die Beratung dient dem
Schutz des ungeborenen Lebens». Die Kritiker verwiesen auf § 218a, Abs.
1 StGB, der die Tétung eines ungeborenen Kindes in den ersten drei Mo-
naten der Schwangerschaft nicht nur straflos stellt, sondern durch den Tat-
bestandsausschluss zur Nichtabtreibung erklirt, wenn die Schwangere den
Beratungsschein vorlegt. Der Schein ist mithin flir den abtreibenden Arzt
eine Lizenz zum Toten. Er verwandelt den Straftatbestand der Totung eines
unschuldigen Kindes in eine medizinische Dienstleistung.

Ein Brief von Papst Johannes Paul II. an Bischof Karl Lehmann vom
20. Oktober 1999, der von Kardinal Angelo Sodano unterzeichnet wur-
de, dem Vernehmen und der Argumentation nach aber vom Prifekten der
Glaubenskongregation geschrieben wurde, beendete den Konflikt um den
Beratungsschein nach vier quilend langen Jahren. Weil das deutsche Straf-
recht «in unentwirrbarer Weise Ja und Nein verknotet, den Lebensschutz
durch die Beratung tiber den Nachweis der Beratung zugleich zum Mittel
der Verfiigung iiber menschliches Leben macht, kann die Kirche [...] nicht
mitwirken». Durch die Ausstellung des Scheins wiirden die Beratungsstel-
len der Kirche in den Vollzug des Gesetzes verwickelt. Damit mache sich
die Kirche «zum Mittriger des Gesetzes». Diese Kooperation verdunkle die
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Klarheit und Entschiedenheit thres Zeugnisses fiir das Leben. Dies sei «mit
threm moralischen Auftrag und ihrer Botschaft unvereinbar». Die Kirche
dirfe sich bei der Verkiindigung ihrer Botschaft und bei threm Einsatz fuir
das Leben auch nicht auf den Zwang des Strafgesetzbuches und die Attrak-
tion des Scheins stiitzen."

Joseph Ratzinger erkannte im Konflikt um den Beratungsschein im Ge-
gensatz zur Mehrheit der deutschen Bischofe das in der Beratungsregelung
enthaltene strukturethische Problem, das Johannes Paul II. schon in seiner
Enzyklika «Evangelium Vitae» erortert hatte. Danach liegt eine Mitwirkung
an einer bosen Tat nicht nur dann vor, wenn die Tat aufgrund ihres Wesens
oder der Intention des Mitwirkenden bose ist, sondern auch dann, wenn der
rechtliche Kontext die Tat in eine solche cooperatio formalis verwandelt."* Im
Brief von Papst Johannes Paul II. wird deshalb eigens darauf hingewiesen,
dass die in der Moraltheologie weithin tbliche «individualethische» Inter-
pretation der Lehre von der cooperatio formalis in der Kontroverse um den
Beratungsschein nicht weiterhelfe. Die Tatsache, dass Joseph Ratzinger und
Papst Johannes Paul II. das strukturethische Problem der deutschen Bera-
tungsregelung eher erkannten als groe Teile des deutschen Katholizismus,
war schon erstaunlich, zeichnete sich der deutsche Katholizismus doch seit
Bismarcks Kulturkampf gegen die katholische Kirche im 19. Jahrhundert
durch seine Sensibilitit fiir Freiheit sichernde Institutionen und Rechtsord-
nungen aus.

Die Kontroverse um die Schwangerschaftskonfliktberatung war, so
scheint es, fiir Joseph Ratzinger ein Propadeutikum fiir den Beitrag, den
er als Papst Benedikt XVI. zur Entwicklung der katholischen Soziallehre
leistete. Dieser Beitrag liegt in der Verbindung der Sozialethik mit der Ethik
des Lebens zu einer «Okologie des Menschen», die Johannes Paul II. mit
seiner Enzyklika «Evangelium Vitae» 1995 schon eingeleitet hatte.”> Nach
der Legalisierung der Abtreibung in vielen Staaten des Westens in den 70er
Jahren war der Schutz des ungeborenen Lebens nicht nur ein moraltheo-
logisches, sondern ein eminent sozialethisches Thema.'® Die Kirche miisse
deshalb, so Benedikt 2009 in «Caritas in Veritate», «mit Nachdruck diesen
Zusammenhang zwischen der Ethik des Lebens und der Sozialethik» beto-
nen, «denn sie weil3: Unmoglich &kann eine Gesellschaft gesicherte Grund-
lagen haben, die — wihrend sie Werte wie Wiirde der Person, Gerechtigkeit
und Frieden geltend macht — sich von Grund auf widerspricht, wenn sie die
verschiedenen Formen von Missachtung und Verletzung des menschlichen
Lebens akzeptiert oder duldet, vor allem, wenn es sich um schwaches oder
ausgegrenztes Leben handelo».!”

Ausgangspunkt sowohl der Sozialethik als auch der Ethik des Lebens
ist die Frage nach dem Menschen. Diese Frage lenkte Joseph Ratzinger
zurlick zum Naturrecht. Er mied nicht linger den Begriff, obgleich er in
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seinem Gesprich mit Jiirgen Habermas 2004 in der Katholischen Akademie
in Miinchen noch erklirt hatte, dass er sich nicht auf das Naturrecht stiitzen
wolle, da dieses Instrument «leider stumpf geworden sei».' In seiner ersten
Enzyklika «Deus Caritas Est» tiber die christliche Liebe erdrtert er 2005
ausfihrlich die soziale Dimension der Liebe, die Caritas. Als Antwort auf
die Frage nach den gerechten Strukturen einer Gesellschaft habe die Kirche
im 19. Jahrhundert die katholische Soziallehre entwickelt, die «weit tiber
die Kirche hinaus Orientierungen bietet» und «von der Vernunft und vom
Naturrecht her» argumentiert, «das heil3t von dem aus, was allen Menschen
wesensgemal ist»."” Diese Fihigkeit, im Gesprich mit der sikularen Gesell-
schaft und mit anderen Religionen die Grundlagen fiir eine Verstindigung
tiber die ethischen Prinzipien des Rechts zu suchen, gestand er dem Natur-
recht auch schon in seiner Diskussion mit Jiirgen Habermas zu.”” Aber wenn
es um die gerechten Strukturen einer Gesellschaft oder die internationale
Friedensordnung geht, ist es nicht damit getan, sich der ethischen Prinzi-
pien des Rechts zu vergewissern. Sie miissen in immer neuen historischen
Situationen zur Geltung gebracht werden. Dass die Soziallehre der Kirche
deshalb nie zu Ende gedacht ist, dokumentiert die Geschichte der Sozial-
enzykliken seit Rerum Novarum 1891.%! Benedikt XVI. unterstreicht diese
Herausforderung in seiner Enzyklika tiber die Hoffnung «Spes Salvi» und
auch im ersten Band seiner Jesus-Trilogie: «Das immer neue Ringen um die
rechten Ordnungen der menschlichen Dinge ist jeder Generation auferlegt;
es ist nie einfach zu Ende gebracht».”? Deshalb miisse auch «die Christenheit
immer wieder [...] eine «hristliche Soziallehre> neu ausarbeiten.»*

In seiner Rede im Deutschen Bundestag am 22. September 2011 be-
klagte er, dass der Gedanke des Naturrechts nach den «dramatischen Um-
briichen» des letzten halben Jahrhunderts «als eine katholische Sonderlehre»
gelte, Giber die auBerhalb des katholischen Raums kaum noch diskutiert
werde, «so dass man sich schon beinahe schimt, das Wort tiberhaupt zu
erwihnen». Er widmete diese Rede der Frage nach den Grundlagen des
freiheitlichen Rechtsstaates, die weder im Mehrheitsprinzip noch in ei-
nem gottlichen Offenbarungsrecht zu finden seien. Das Christentum habe
«wtattdessen auf die Natur und die Vernunft als die wahren Rechtsquellen
verwiesen». Es habe sich «auf die Seite der Philosophie gestellt, Vernunft
und Natur in ithrem Zueinander als die fiir alle giiltige Rechtsordnung an-
erkannt».?* Wenn in den Texten Benedikts XVI. von Natur die Rede ist, ist
also nicht in erster Linie die den Menschen umgebende Natur gemeint. Der
Begrift hat vielmehr immer eine anthropologische Konnotation. Es geht
um die Person. Sie sei das Herzstiick der gesamten Sozialordnung und, so
Benedikt XVI. mit Thomas von Aquin, «das Vollkommenste in der Natur».?
Schon Johannes XXIII. hatte 1963 in «Pacem in Terris» unterstrichen: «Je-
dem menschlichen Zusammenleben, das gut geordnet und fruchtbar sein
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soll, muss das Prinzip zugrunde liegen, dass jeder Mensch seinem Wesen
nach Person ist. Er hat eine Natur, die mit Vernunft und Willensfreiheit
ausgestattet ist; er hat aus sich Rechte und Pflichten, die unmittelbar und
gleichzeitig aus seiner Natur hervorgehen.»* Benedikt XVTI. iibertrigt diese
Feststellung, wie schon Johannes Paul II. in «Centesimus Annus» %, auf die
Okologie. Wenn die Kirche ihre Verantwortung fiir die Schépfung wahr-
nehme, «muss sie nicht nur die Erde, das Wasser und die Luft als Gaben der
Schoptung verteidigen, die allen gehdren. Sie muss vor allem den Men-
schen gegen seine Selbstzerstorung schiitzen».® In seiner Rede im Deut-
schen Bundestag erinnerte er an das Auftreten der 6kologischen Bewegung
in den 70er Jahren, die deutlich gemacht habe, dass in unserem Umgang mit
der Natur etwas nicht stimme, die aber einen wichtigen Punkt tibersehen
habe, dass es auch eine «Okologie des Menschen» gibt: «Auch der Mensch
hat eine Natur, die er achten muss und die er nicht beliebig manipulieren
kann. Der Mensch ist nicht nur sich selbst machende Freiheit. Der Mensch
macht sich nicht selbst. Er ist Geist und Wille, aber er ist auch Natur, und
sein Wille ist dann recht, wenn er auf die Natur achtet, sie hort und sich
annimmt als der, der er ist und der sich nicht selbst gemacht hat».?” Wenn
der Mensch in die Natur eingreift, habe er die «Grammatik» zu beachten,
die die Natur in sich trigt und die flir die Kultur und fiir die gesellschaftli-
che Ordnung «einen normativen Charakter» hat.”” Diese «Grammatik» zu
erkennen, ist die Aufgabe der Vernunft. In allen Kulturen gebe es «ethische
Ubereinstimmungen, die Ausdruck derselben menschlichen, vom Schépfer
gewollten Natur sind» und von der ethischen Weisheit der Menschheit «Na-
turrecht» genannt werden. Die Zustimmung zu einem solchen «universalen
Sittengesetz», das in die Herzen der Menschen eingeschrieben sei, ist «die
Voraussetzung fiir jede konstruktive soziale Zusammenarbeit».”'

An diese «Grammatik» der menschlichen Natur zu erinnern, ist die ge-
meinsame Aufgabe der Sozialethik und der Ethik des Lebens. Benedikt
XVI. fordert dazu auf, diese Aufgabe wahrzunehmen und auch tber die
Konsequenzen zu sprechen, die eine Missachtung dieser «Grammatik» nach
sich zieht. Er spricht iiber diese Konsequenzen aber nicht laut, nicht in ei-
ner eigenen Enzyklika, sondern eher leise und versteckt in seiner Enzyklika
«Caritas in Veritate», die weltweit als seine «Globalisierungsenzyklika» gilt.
In der Tat ist in dieser Enzyklika ausfiihrlich von den anthropologischen
und theologischen Grundlagen der Globalisierung sowie von deren 6kono-
mischen, sozialen und politischen Aspekten die Rede, und doch ist sie weit
mehr als eine Globalisierungsenzyklika.”* Dies wird jedoch in der tiberwie-
genden Mehrheit der sozialethischen Kommentare ignoriert. Caritas in Ve-
ritate ist das Dokument, das der katholischen Soziallehre den Weg zur Ethik
des Lebens weist. Die Zukunft der Menschheit entscheidet sich weniger in
der Globalisierung, so Benedikt XVI., als vielmehr in der Biomedizin. «Der
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wichtigste und entscheidende Bereich der kulturellen Auseinandersetzung
zwischen dem Absolutheitsanspruch der Technik und der moralischen Ver-
antwortung des Menschen ist heute die Bioethik, wo auf radikale Weise die
Moglichkeit einer ganzheitlichen menschlichen Entwicklung selbst auf dem
Spiel steht. Es handelt sich um einen dufBerst heiklen und entscheidenden
Bereich, in dem mit dramatischer Kraft die fundamentale Frage auftaucht,
ob sich der Mensch selbst hervorgebracht hat oder ob er von Gott abhiangt.
Die wissenschaftlichen Entdeckungen auf diesem Gebiet und die Moglich-
keiten technischer Eingriffe scheinen so weit vorangekommen zu sein, dass
sie uns vor die Wahl zwischen zwei Arten der Rationalitit stellen: die auf die
Transzendenz hin offene Vernunft oder die in der Immanenz eingeschlosse-
ne Vernunft. Man steht also vor einem entscheidenden Entweder-Oder».”

Benedikt XVI. warnt vor der Gefahr, dass der Mensch glaubt, den Men-
schen machen zu konnen. Bereits nach der Entschliisselung des genetischen
Codes des Menschen sprach er von dieser Gefahr. Wenn der Mensch «nicht
mehr aus dem Geheimnis der Liebe heraus, iiber den letztlich ja doch ge-
heimnisvollen Vorgang der Lebenszeugung und der Geburt» entstehe, son-
dern «industriell als Produkt», ist er von anderen Menschen gemacht und
entwiirdigt.” Die unter seiner Leitung erarbeitete Instruktion der Glau-
benskongregation «Donum Vitae» tiber die Achtung vor dem beginnenden
menschlichen Leben und die Wiirde der Fortpflanzung vom 10. Mirz 1987
unterstrich, «dass die Zeugung einer menschlichen Person als Frucht des
spezifisch ehelichen Aktes der Liebe zwischen den Eheleuten angestrebt
werden muss»” und dass das Kind ein Recht hat, «die Frucht des spezi-
fischen Aktes der ehelichen Hingabe seiner Eltern zu sein und |[...] vom
ersten Augenblick seiner Empfingnis an als Person geachtet zu werden».*
Die katholische Kirche lehne deshalb die In-Vitro-Fertilisation ab, die «der
Wiirde und der Gleichheit, die Eltern und Kindern gemeinsam sein muss,
widerspricht».”

Die «prometheische AnmaBlungy, sein eigener und einziger Hervor-
bringer zu sein, hat erhebliche Konsequenzen fiir das Selbstverstindnis des
Menschen, die Beziehungen zu seinen Mitmenschen und die Gesellschaft.
Sie bereitet der Eugenik ebenso den Weg wie der Euthanasie. Die sozia-
le Frage sei deshalb «in radikaler Weise zu einer anthropologischen Frage
geworden, insofern sie die Moglichkeit [...] beinhaltet, das Leben, das von
der Biotechnologie immer mehr in die Hinde des Menschen gelegt wird,
nicht nur zu verstehen, sondern auch zu manipulieren». In der In-Vitro-
Fertilisation, der Embryonenforschung, im Klonen und in der Hybridisie-
rung des Menschen finde «der Absolutheitsanspruch der Technik seinen
massivsten Ausdruck». Sie seien neue michtige Instrumente der Kultur des
Todes. Neben die tragische Plage der Abtreibung treten eine «systemati-
sche eugenische Geburtenplanung und die amens euthanasica».” Die pro-
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metheische AnmalBung, die sich weigert, die Grammatik der menschlichen
Natur anzunehmen, hat auch Konsequenzen fiir das Selbstverstindnis des
Menschen als geschlechtliches Wesen. Joseph Ratzinger hat schon Mitte der
90er Jahre auf diese Konsequenzen hingewiesen. Er sprach damals von einer
«feministischen Ideologie». Sie ziele nicht nur auf die Befreiung von Rol-
lenzuweisungen, sondern von der biologischen Bedingtheit des Menschen.
Es diirfe «keine Aussage der (Natur mehr geben; der Mensch soll sich belie-
big modellieren kdnnen, der Mensch soll frei sein von allen Vorgaben seines
Wesens [...] Dahinter steht ein Aufruhr des Menschen gegen die Grenzen,
die er als biologisches Wesen in sich selber tragt. Es handelt sich letztlich um
einen Aufstand gegen unsere Geschopflichkeit. Der Mensch soll sein eige-
ner Schopfer sein — eine moderne Neuauflage des uralten Versuchs, selber
Gott — wie Gott — zu sein».”

Bei seinem letzten Weihnachtsempfang flir das Kardinalskollegium we-
nige Wochen vor seinem Ruiicktritt befasste sich Benedikt XVI. am 21. De-
zember 2012 ausfiihrlich mit dem Thema Gender. «Die tiefe Unwahrheit
dieser Theorie» liege darin, dass sie leugnet, dass der Mensch «eine von
seiner Leibhaftigkeit vorgegebene Natur hat». Die im Umgang mit der
Umwelt so oft beklagte Manipulation der Natur werde in ihr «zum Grun-
dentscheid des Menschen im Umgang mit sich selber [...] Wenn es aber
die von der Schopfung kommende Dualitit von Mann und Frau nicht gibt,
dann gibt es auch die Familie als von der Schopfung vorgegebene Wirklich-
keit nicht mehr». Das Kind werde dann aus einem eigenen Rechtssubjekt
zu einem Objekt, das man sich beschaften kann. Wo aber «die Freiheit des
Machens zur Freiheit des Sich-selbst-Machens wird, wird notwendigerwei-
se der Schopfer selbst geleugnet und damit am Ende auch der Mensch als
gottliche Schopfung, als Ebenbild Gottes im Eigentlichen seines Seins ent-
wiirdigt».*

Die prometheische AnmaBung der Biomedizin, den Menschen im Labor
zu erzeugen und genetisch zu optimieren, hat erhebliche Konsequenzen
fir die Gesellschaft, die gleichermalBlen die Ethik des Lebens, die katholi-
sche Soziallehre und die sikularen Rechts- und Sozialwissenschaften her-
ausfordern. Wer soll entscheiden, was eine Optimierung des Menschen ist?
Demokratisch gewihlte Parlamente, Regierungen, Forschungsorganisatio-
nen, UN-Gremien oder Ethikrite? Diese Frage ist in einer freiheitlichen
Gesellschaft nicht zu beantworten. Sie entzieht sich Mehrheitsentscheidun-
gen. Absehbar aber ist, dass diese prometheische Anmalung zu einer Zwei-
Klassen-Gesellschaft flihrt, in der den gezeugten Geschopfen die gemachten
Produkte gegeniiberstehen. Dies verletzt die Wiirde des Menschen, die an
die ontologische Gleichheit der Personen gebunden ist. Schon «Donum Vi-
tae» hatte darauf hingewiesen, dass die In-Vitro-Fertilisation der Gleichheit
widerspricht, die Eltern und Kindern gemeinsam sein muss. Eine zweite
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Instruktion der Glaubenskongregation zu Fragen der Bioethik unterstrich
2008 erneut die Verletzung der Gleichheit, die Eltern und Kindern in der
Weise der Zeugung gemeinsam sein muss.*!

Die durch die Biotechnologie ermdoglichte Zwei-Klassen-Gesellschaft
wird nicht nur von der katholischen Kirche problematisiert, sondern auch
von den Sozialwissenschaften. Fiir Jirgen Habermas schligt die Naturbe-
herrschung durch die humangenetischen Eingriffe «in einen Akt der Selbst-
bemichtigung um, der unser gattungsethisches Selbstverstindnis verindert»
und die «ntuitive Unterscheidung zwischen Gewachsenem und Gemach-
tem, Subjektivem und Objektivem» verwirrt.*” Weder kann von den Ge-
machten eine Zustimmung zu den biotechnischen Interventionen voraus-
gesetzt werden noch ist die «Symmetrie der Beziehungen» gewihrleistet,
an die die Menschenwiirde und eine freiheitliche Gesellschaft gebunden
sind. Fiir Habermas bedeutet allerdings erst die Priimplantationdiagnostik
den Akt der Selbstbemichtigung, noch nicht die In-Virto-Fertilisation. Fiir
Clemens Kauftmann desavouiert «die biotechnologische Kolonisierung der
Natur das vertragstheoretische Legitimationsmodell des liberalen Staates»*
und fiir Robert Spaemann und Walter Schweidler dekonstruieren die bio-
medizinischen Handlungsmoglichkeiten «die Difterenz zwischen Person
und Sache»,** mithin die Grundlagen der Menschenwiirde und der rechts-
staatlichen Ordnung.

Eine Gesellschaft, in der die strukturelle Gleichheit ihrer Mitglieder auf-
gehoben wird, weil den natiirlich gezeugten Subjekten die produzierten
Objekte gegentiberstehen, zerstort die Symmetrie der Beziehungen, selbst
wenn die Rechtsordnung die produzierten Objekte wie Subjekte behan-
delt. Die prometheische Anmallung, die Reproduktion der Gesellschaft in
die eigenen Hinde zu nehmen, geht Hand in Hand mit dem Anspruch, die
Kriterien der Reproduktion zu bestimmen, mithin tiber lebenswert und
nicht lebenswert zu entscheiden. Eine solche Gesellschaft tendiert zu einem
totalitiren Regiment, das die Bedingungen der Reproduktion vorschreibt
und in dem die natiirliche Reproduktion den Vorwurf der Verantwortungs-
losigkeit riskiert. Die Entwicklungen in den Biowissenschaften sind jedoch
nicht unumkehrbar. Sie rechtsstaatlich und menschenwiirdig zu regeln, ist
die Aufgabe der Biopolitik, mithin auch eine Aufgabe der katholischen So-
ziallehre.” Johannes Paul II. und Benedikt XVI. haben die Gefahr dieses
totalitiren Regiments erkannt. Sie sind ihr, sei es gelegen oder ungelegen,
entgegen getreten in der Uberzeugung: «Wenn die Kirche die unbedingte
Achtung vor dem Recht auf Leben jedes unschuldigen Menschen [...] zu
einer der Siulen erklirt, auf die sich jede biirgerliche Gesellschaft stiitzt, «will
sie lediglich einen humanen Staat fordern. Einen Staat, der die Verteidigung
der Grundrechte der menschlichen Person, besonders der schwichsten, als
vorrangige Pflicht anerkennt».* Eine katholische Soziallehre, die dieser
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Gefahr entgegen treten und den Stimmlosen eine Stimme geben will, muss
sich mit der Ethik des Lebens zu einer Okologie des Menschen verbinden.
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ABSTRACT

The Quiet Prophet: Benedict XV1. and Catholic Social Teaching. Neither his theological career nor his
work as Prefect of the Congregation for the Doctrine of the Faith placed Joseph Ratzinger in any
great proximity to Catholic social teaching. However, the controversies surrounding liberation theo-
logy and the provision of abortion counselling did draw his attention to the Church’s social teaching,
with the latter serving as a preparatory foundation for the contribution made by Pope Benedict XVI
to Catholic social teaching, namely the linking of Catholic social doctrine to an ethics of life - within
an integral human ecology. The encyclical Caritas in Veritate is a prophetic document in which
Benedict quietly and subtly calls for this connection to be made in his discussion of globalization. It
is not globalization but Promethean assumptions in biomedicine and society that pose the threat to
humanity that needs to be addressed by Catholic social doctrine and the ethics of life.

Keywords: Catholic social teaching — ethics of life — gender — genetic engineering
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Er ist glitig und bescheiden, barmherzig und liebevoll. Er ist stets den Men-
schen zugewandt, vor allem denen an den Rindern der Gesellschaft. Er
respektiert das Gewissen der Glaubigen und behandelt sie nicht mit tiber-
triebener Strenge. Er schneidet alte Zopfe ab und verzichtet auf altmodische
Insignien. Er umarmt alle, iiberwindet Grenzen und Mauern und ruft zu
einer Revolution der Zirtlichkeit auf. Dies ist das Bild, das die offentliche
Darstellung von Papst Franziskus bestimmt. Da liegt in Gedankenexperi-
ment nahe. Wire das komplette Gegenteil vorstellbar?

Nattirlich erscheinen die beiden direkten Vorginger in der Riickschau
in moralischen und doktrindren Fragen strenger und weniger flexibel als
der jetzige Pontifex. Als absolutes Gegenbild taugen sie aber nicht. Johan-
nes Paul II. war ein groBer Prediger der gottlichen Barmherzigkeit. Und
Benedikt XVI. widmete seine erste Enzyklika «Deus caritas est» der Liebe.
Ein Anti-Franziskus misste vielmehr radikal dasjenige Prinzip autkiindigen,
das Johannes XXIII. bei seiner Eroffnungsansprache «Gaudet mater eccle-
sia» zum Zweiten Vatikanischen Konzil vor tiber flinfzig Jahren der Kirche
mitgegeben hatte:

Am Beginn des Zweiten Vatikanischen Okumenischen Konzils ist es so klar wie
jemals, dass die Wahrheit des Herrn in Ewigkeit gilt. Wir beobachten ja, wie sich

im Lauf der Zeiten die ungewissen Meinungen der Menschen einander ablosen,
und die Irrttimer erheben sich oft wie ein Morgennebel, den bald die Sonne ver-
scheucht. Die Kirche hat diesen Irrtiimern zu allen Zeiten widerstanden, oft hat sie
sie auch verurteilt, manchmal mit groBer Strenge. Heute dagegen mochte die Braut
Christi lieber das Heilmittel der Barmherzigkeit anwenden als die Waffe der Strenge
erheben. Sie glaubt, es sei den heutigen Notwendigkeiten angemessener, die Kraft
ihrer Lehre ausgiebig zu erkliren, als zu verurteilen.'

BENJAMIN LEVEN, Dr. phil., geb. 1981, ist Redakteur der Zeitschrift « Herder Korrespon-
denz».
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Wer kann ausschlieBBen, dass ein neuer Papst die Waffen der Strenge eines Ta-
ges wieder anlegen wird? Der italienische Regisseur Paolo Sorrentino (geb.
1970) hat das Portrait eines solchen Papstes in der zehnteiligen Fernsehserie
«The Young Pope» gezeichnet, die fiir die Bezahlsender HBO, Sky und Ca-
nal+ produziert wurde. Sorrentinos Papst heil3t — man ahnt es — Pius XIII.

Dieser Pius XIII., gespielt von Jude Law, ist eine ambivalente Gestalt.
Mit 47 Jahren ist er der jingste Papst der Kirchengeschichte. Er ist jung
und schon, er ist bewandert in der Popkultur und er stihlt seinen K&per
an Fitnessgeriten. Gleichzeitig ist er radikal, kompromisslos und vollig un-
barmherzig. Schnell stellt sich nach seiner Wahl heraus: Er ist bereit, seine
Macht als Papst zu nutzen, um all jene zu verurteilen und auszuschlieBen,
die dem Anspruch des gottlichen Gesetzes nicht gentigen. Er veranstaltet
eine Hexenjagd auf homosexuelle Priester. Er verfolgt Frauen, die abgetrie-
ben haben, mit unerbitterliche Strenge.

Wie ist so jemand an die Macht gekommen? Der Kardinalstaatssekretir
Angelo Voiello (Silvio Orlando), ein Macchiavellist der alten Schule, hat fiir
die Wahl des vermeintlichen Nobodys gesorgt, um im Hintergrund weiter-
hin selbst die Kontrolle tiber die Geschicke der Kirche zu behalten. Doch
dieser Plan erweist sich bald als undurchfiihrbar. Denn Pius XIII. ist unbe-
rechenbar. Gleich nach seiner Wahl bricht er mit der wesentlichen Qualitit
des Papsttums der vergangenen hundert Jahre, nimlich mit dessen stindiger
Sichtbarkeit. Der tiberraschten Marketingbeauftragten des Vatikans (Cécile
de France) untersagt er, Fotos von ithm zu veroffentlichen und entscheidet,
sein Gesicht grundsitzlich vor der Offentlichkeit zu verbergen. Er verweist
auf den britischen Streetart-Kiinstler Banksy und die franzésische House-
Formation Daft Punk, deren Gesichter nie in der Presse auftauchen. Der
Papst, so Pius XIII., miisse «sich so unerreichbar machen, wie ein Rockstar».
Spidter erklirt er besorgten Bischofen, erst wenn die Kirche sich entziehe
und verschlieBe, werde sie wieder anzichend flir die Menschen. Unnahbar-
keit weckt Begehren.

Paolo Sorrentino ist fasziniert von der Macht. 2008 schuf er mit «I1 Divo»
ein filmisches Portrait des italienischen Politikers Giulio Andreotti, der iiber
Jahrzehnte an 34 italienischen Regierungen beteiligt war, und zeigt ihn als
sphinxhaften und undurchsichtigen Staatsmann, der fiir seinen Machterhalt
nicht vor Intrigen, Erpressungen und sogar Morden zuriickschreckt. Der
Papst hingegen besitzt einfach kraft seines Amtes die volle, hochste und
universale Gewalt in der Kirche, wie es das Erste Vatikanische Konzil lehrt.
Gegen seine souverinen Entscheidungen gibt es keinen Appell.? In «The
Young Pope» aktiviert Pius XIII. wieder die alten Machtinsignien. Er holt
die pipstliche Tiara aus Washington zuriick, fithrt den papstlichen Trage-
stuhl, die sedia gestatoria, wieder ein und ldsst sich von den Kardinilen zum
Zeichen ihrer Unterwerfung die Fiile kiissen.
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Doch die Serie schwelgt nicht nur in der Darstellung vormoderner For-
men der Machtreprisentation. Sorrentino zeichnet auch surreale, bisweilen
komische Bilder. In «Il Divo» gibt es einen stummen Machtkampfs Andreot-
tis mit einer im Weg sitzenden Perserkatze. In «The Young Pope» lisst Sor-
rentino immer wieder ein Kinguru in den Vatikanischen Girten auftauchen,
das sich nur gelegentlich dazu bequemt, dem pipstliche Befehl «Hiipfl» zu
gehorchen. Eines Tages findet Pius XIII. es tot auf, wohl ermordet.

Sorrentino arrangiert artifizielle Szenerien und lisst sie bisweilen linger
andauern, als es fiir den Verlauf der Handlung nétig wire. In einigen Folgen
der Serie kommt die Handlung fast ginzlich ins Stocken. Immer wieder ist
zu sehen, wie blutjunge Nonnen in strahlenden Gewindern frische Wische
falten, wihrend der Papst mit wechselnden Gesprichspartnern durch die
Girten schreitet. Man ftihlt sich an ihnliche Darstellungen bei Federico
Fellini erinnert, etwa in «Achteinhalb» (1963) oder «Roma» (1972).

Sorrentinos Papstfigur ist erschreckend, aber auch faszinierend. Im einen Au-
genblick demiitigt er mit maliziosem Licheln seine Gegner; im nichsten sehen
wir ihn instindig beten und damit offensichtlich Wunder wirken. Die unfrucht-
bare Frau eines Schweizergardisten wird durch sein Gebet schwanger. Schon
als Kind hat Pius die kranke Mutter eines Freundes geheilt, so erfihrt man in
Ruiickblenden. «Er ist ein Heiliger. Das heil3t nicht, dass er ein guter Mensch ist»,
sagt Schwester Mary (Diane Keaton), die den Papst im Kinderheim erzogen hat
und die er nun als personliche Sekretdrin nach Rom geholt hat.

So wie dieser Papst, so ist auch der Gott, von dem er spricht. Als der Papst
nach langem Warten auf dem Balkon des Petersdoms erscheint — ohne sich
freilich der Menge zu zeigen, nur sein Schatten ist zu sehen — da verkiindet
er eine dunkle Mystik, eine wahrhaft negative theologia negativa. Er predigt
von einem fremden und fernen Gott, der totale Unterwerfung fordert. «Ihr
habt Gott vergessen», ruft Pius der Menge zu. «Ihr miisst Gott naher sein, als
ithr es untereinander seid.» Und schlieBlich: «Gott existiert. Und er ist nicht
an uns interessiert, solange wir nicht an ithm interessiert sind. Und zwar aus-
schlieBlich an ihm. [...] Eure Herzen und Geister sind nur mit Gott erftillt.
Es gibt keinen Platz fiir anderes. Keinen Platz fiir freien Willen, keinen Platz
fiir Selbstbestimmung, keinen Platz fiir Unabhingigkeit. [...] Ohne Gott
seid ihr so gut wie tot. Ich werde euch nicht helfen. Ich werde euch nicht
den Weg zeigen. Sucht danach. Findet ihn.»

Zu Beginn der Serie konnte man den Eindruck haben, Sorrentinos Pius
XIII. besitze — wie es bei der Filmfigur des Andreotti der Fall ist — tiberhaupt
keine Psyche, so ritselhaft und widerspriichlich wird er dargestellt. Doch
langsam erfihrt der Zuschauer mehr iiber die Kindheit des Papstes, der
von seinen hedonistischen Hippie-Eltern im Waisenhaus abgegeben wurde.
Im letzten Drittel der Serie riickt schlieBlich die Suche des jungen Papstes
nach seinen Eltern, die er nie wiedergesehen hat, in den Vordergrund und
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man lernt so etwas wie die «menschlichen» Seiten des Papstes kennen. Am
Schluss nimmt die Serie dann eine regelrecht humanistische Wendung, die
jedoch etwas unvermittelt wirkt, weil eine dieser Wendung entsprechende
innere Entwicklung des Papstes nicht wirklich erkennbar ist.

Die Serie, die hierzulande auf dem Bezahlsender Sky im Internet verfolgt
werden kann’, dokumentiert die ungebrochene Faszination an der Instituti-
on und der Reprisentation des Papstums. Sie kann in ihrer Verkehrung der
Realitit auch als Satire auf die gegenwirtigen Verhiltnisse gelesen werden.
Dabei legt die Serie nahe, dass das Gegenteil von Barmherzigkeit eine Art
dunkle Sakralitit ist. So entsteht eine Konzeption von Heiligkeit, die ohne
Giite auskommt und darum wenig mit einem biblischen Verstindnis zu tun
hat.* Pius XIII. gilt als «heilig», weil er tiber eine Art besonderen Kontakt
zum Absoluten und Transzendenten verfligt — aber dieses Transzendente
bleibt opak und mehrdeutig.

Im Ersten Johannesbrief hei3t es: «Gott ist Licht und keine Finsternis
ist in thm» (1,5). Gott ist heilig, aber seine Heiligkeit enthilt keine Dun-
kelheiten. Das heil3t nicht, dass die gottliche Wirklichkeit, wie die Bibel sie
versteht, nicht erfurchtgebietend ist. Doch der unendliche und allmichtige
Gott wird Mensch und offenbart sich in der Schwiche, als Kind in der
Krippe und als Hingerichteter am Kreuz. Der irdische Stellvertreter Christi
miisste wohl etwas von dieser kenosis, aber auch etwas von der Herrlichkeit
Gottes aufscheinen lassen.

ANMERKUNGEN

' Rede von Papst Johannes XXIII. zur Erdffnung des 2. Vatikanischen Konzils am 11. Oktober 1962, in:
Herder Horrespondenz 17 (1962), 85-88, hier: 87.

2 Das weiB allerdings auch Papst Franziskus — und nutzt die damit verbundenen Méglichkeiten,
auch wenn dieser Aspekt im medialen Bild des Pontifex keine Rolle spielt. Der Kirchenrecht-
ler Norbert Liidecke stellte bereits 2015 fest: «Die bisherige Amtsfiihrung Franziskus’ lisst ein
mangelndes Bewusstsein fiir seine Primatialgewalt nicht erkennen» (Norbert LUDECKE, Entfernung
von Diézesanbischifen. Kanonistische Erinnerung an den exemplarischen Fall «Bischof Gaillot», in: Elmar
GUTHOFF — Stephan HagrING (Hg.), Tus quia iustum. FS Helmuth Pree, Berlin 2015 [Kanonistische
Studien und Texte 65], 451-506, hier: 505, Anm. 301).
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* Vgl Felizia MERTEN, The Picture of Pius XIII. Paolo Sorrentinos Serie «The Young Pope», in: Herder
Korrespondenz 71 (2017), H. 1, 52.
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IM OBERSCHWABISCHEN
«VORZIMMER DES HIMMELS»

Martin Walser zum Neunzigsten

Am liebsten wiirde ich Martin Walser, der am 24. Mirz seinen neunzigsten
Geburtstag hat, hier einmal als Kirchendichter rithmen. Nicht wirklich im
Ernst natiirlich. Denn Martin Walser ist bekanntlich kein Kirchendichter,
sondern, wenn man sein Schaffen mit einer prignanten Formel benen-
nen will, ein Dichter — und das heil3t in diesem Fall: ein Verdichter — der
menschlichen Daseinsweise unter den Bedingungen der ganz und gar si-
kularisierten und mit allen Wassern der Erkenntniskritik und Dialektik, der
Transzendenzbezweiflung und Diesseitsfixierung, der Konsumorientierung
und des Hedonismus gewaschenen, ja abgebrithten Moderne inklusive ihrer
postmodernen Steigerungsform. Schon in seinem ersten Roman, Ehen in
Philippsburg (1957), hat Walser ein feinfiihliges und zugleich schonungsloses,
zwischen Staunen und Kritik oszillierendes Bild dieses immer moderner,
schicker und freiziigiger, nur nicht unbedingt gliicklicher werdenden Da-
seins geboten, und seine letzten groen Romane, Angstbliite (2006) und
Muttersohn (2011), sind zeitgemiBle Novellierungen und zugleich Steige-
rungen dieser modernen Daseinserkundung und -beschreibung, die den
Finger immerzu eng am Puls der Zeit hat und die Kennworte der Epoche,
ihre Reizvokabeln und Redensarten, zum Funkeln bringt. Ein Daseins-
und Gegenwartsverdichter also, aber kein Kirchendichter.

Und doch, und doch: In diesen beiden letzten groen Romanen (denen
einige schmilere folgten) spielt Kirchliches eine zunehmend bedeutungs-
volle Rolle.

Angstbliite hat als Helden einen knapp tber siebzigjihrigen Finanzbe-
rater namens Karl von Kahn. Er ist erfolgreich titig, wurde es eigentlich
erst nach seiner Pensionierung, und macht im Laufe dieses einen Sommers,
der in Angstbliite geschildert wird, dass in ihm keine «Sterbebereitschaft»

HervmurH KIesEL, geb. 1947, ist Professor emeritus fiir Neuere Deutsche Literatur an der
Universitit Heidelberg und Mitherausgeber dieser Zeitschrift.
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aufkommt, sondern das Interesse am Leben zu einem Lebenswillen wird,
der an die Angstbliite absterbender Obstbiume erinnert, zur vitalistischen
Begier, zu leben und das Leben auszukosten. Karl von Kahn darf es. Eine
junge Frau lduft ihm iiber den Weg, ist von seiner Art fasziniert und bie-
tet sich thm mit einem obszén formulierten Angebot als Sexualpartnerin
an. Es folgen Wochen exzessiven Treibens, orchestriert durch den Austausch
schamlosester Vokabeln und Mitteilungen, iiber die man erschrecken miiss-
te, wenn man noch erschrecken konnte; aber sie verlieren in diesem Buch
merkwiirdigerweise den Charakter des Obszonen und werden gleichsam
zum Hymnus auf die reine und nur noch lustvolle Sexualitit, die freilich
auch zur Sucht wird und zu Horigkeitsgeftihlen fiihrt. Aber es gibt auch
Momente des Innehaltens. Zu den Unternehmungen der beiden gehort ein
Ausflug zum Kloster Andechs, nicht zufillig, sondern weil Wanderungen
dorthin schon seit lingerem zu Kahns Gepflogenheiten gehorten:

«Droben in Andechs ging er jedesmal in die Kirche, setzte sich jedesmal
dem Zuviel dieser Ausstattungspracht aus, lie(3 sich beregnen von den Gold-
und Gnadengaben der Wallfahrtsmaria. Er hatte nie einen Grund gesehen,
sich diesem frommen Aufwand zu verschlieBen. Im Gegenteil, er hatte das
religiose Angebot als brauchbaren Segen akzeptiert.»

Auch mit seiner Gespielin geht Kahn nicht an der Kirche voriiber. Er
dringt sie hinein und tberlisst sie «dem frommen Sturm dieser Kirche,
dem sie dann auch flir einen Moment erliegt:

«Irgendwann sagte sie ihm ins Ohr: Hier darf man nicht rauchen, das ist
gut. Und wieder nach einer Weile: Wenn du mir das Rachen abgewdhnst,
heiraten wir hier.»

Das wirkt hochgradig unangemessen — und koénnte doch etwas ganz an-
deres als eine Ungehorigkeit sein, nimlich die Wahrnehmung einer Siich-
tigkeit und der Wunsch, von ihr — und vielleicht nicht nur von dieser einen
— befreit zu sein. Ebendies ist es ja auch, was den lebensdurstigen Karl von
Kahn immer wieder vor die Wallfahrtsmadonna zieht und fiir einen Mo-
ment einhalten liasst. — Nachher beim Bier und der Riesenbreze, die sie
vor einer Schweinshaxe gemeinsam verzehren, kritisiert die junge Frau ein
Detail der Wallfahrtsmadonna, aber Kahn verwehrt es ihr mit einer «groen
Handbewegungy: «Lass doch. Hier ist alles gut.»

In dem Roman Angstbliite bliebt es bei dieser einen Einkehr in die klos-
terlich-religiése Sphire. Im nichsten groBen Roman aber wird sie fast zum
Dauerzustand und jedenfalls zum Prinzip der dort aufgerollten Familienge-
schichte. Muttersohn ist ein R oman mit einer grofartigen Fiille ergreifender
Lebensgeschichten, die in moderner Sequenzierung erzihlt und ineinander
geschoben werden. Das Geschehen spielt zum guten Teil in dem ehemaligen
Kloster Scherblingen, das man sich im Raum zwischen Zwiefalten und Bir-
nau denken mag. Der Name ist hochironisch und symptomatisch. Die Welt,
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in der diese Kloster erbaut, von Ménchen in groBer Zahl bewohnt und von
michtigen Abten geleitet wurden, ist lingst in Scherben gegangen, und das
ehemalige Kloster ist nun eine psychiatrische Anstalt, in der behandelt und
verwahrt wird, was an Menschen sozusagen in Scherben ging. «Landesirren-
anstalt» hiel3 Scherblingen deswegen, bevor es in «Psychiatrisches Landes-
krankenhaus» umbenannt wurde. Immerhin lebt in Scherblingen dank des
drztlichen Leiters, der aus derselben Familie wie einer der einstigen Abte
stammt, etwas vom Geist des ehemaligen Pramonstratenser-Klosters weiter.
Professor Augustin Feinlein ist ein Kenner und Bewunderer der Kirchen-
musik. Er schreibt («betet», sagt er) an einem Traktat zur Rehabilitierung
des Reliquienkults (der unter dem Titel Mein Jenseits als Novelle erschien
und zugleich Bestandteil von Muttersohn ist). Er arbeitet lieber mit spiritu-
ellen Heilmethoden als mit Psychopharmaka, so dass die ihm unterstellten
Arzte spotten, der Chef wolle Scherblingen «zum Primonstratenser-Kloster
zurtickschrauben, statt Lithium dona nobis pacemy». In der Tat wird Scherb-
lingen unter Augustin Feinleins Agide zu einem Ort, der jenseits der ratio-
nalistischen Moderne zu liegen scheint und an dem sich manches entfalten
darf, was in ihr keinen rechten Platz zu haben scheint. Nicht nur Feinleins
Eintreten fiir den Reliquienkult gehort dazu, sondern auch die bodenstin-
dige, auf Generationen frommer Vorfahren aufruhende und aller Vernunft
spottende Frommigkeit des eigentlichen Helden des Romans.

Dieser tragt den etwas extravaganten Namen Percy Anton Schlugen, ist
von mittlerem Alter und lebt im festen Glauben, dass er, wie seine Mutter
thm versicherte, ein reiner Muttersohn sei, «weil zu seiner Zeugung kein
Mann nétig gewesen sei». Nach einem Unfall kam er zur Behandlung nach
Scherblingen, erhielt von Augustin Feinlein Unterricht in Orgelspiel, Latein
und Liturgie. Er ist nicht Insasse der Anstalt, sondern wandert, in Pfarr-
hiusern einkehrend, durch Oberschwaben, hospitiert aber immer wieder
auch in Scherblingen. Und mit ihm kommen auch wir gleich zu Beginn
des Romans nach Scherblingen und diirfen, gefihrt von dem Erzihler des
Romans, der sich als enthusiasmierten Klosterbeschreiber erweist, in dieses
Refugium der Frommigkeit und der kirchlichen Schoénheit eintreten.

So stehen wir vor dem barocken Hauptgebiude des Klosters und be-
wundern mit Percy seine vollendeten Proportionen, seine Symmetrie und,
vor allem, die mehrfach gestuften «Aufschwiinge» des Mittel- und Portal-
baus und der Eckpavillons. Von «Aufschwung» und «Aufschwiingen» ist in
flinfzehn Zeilen sechsmal die Rede; Aufschwung ist es, was das Kloster ver-
heiBt: sursum corda! Aufschwung diirfen wir lesend buchstiblich erleben.
Mit Percy steigen wir iiber die breite aus ebenfalls breiten und nicht zu ho-
hen Stufen sich autbauende Haupttreppe in den ersten Stock; aber eigent-
lich steigen wir nicht, sondern wir «schweben» tiber diese «Zeit lassenden
Stufen» hinauf und kommen endgiiltig in eine hohere Sphire. Wir gelangen
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in einen Galerieflur, «ein Kunstwerk aus Licht und Stein», geschmiickt mit
den Portrits der Abte und Reichsprilaten, die hier herrschten. Thre Macht
ist dahin; aber die Schonheit, mit der sie von den Malern ausgestattet wur-
den, hat sich erhalten und kiindet immer noch vom ehemaligen Glanz die-
ser klosterlichen Lebenswelt. An den Portrits vorbei geht es zur ehemaligen
Prilatur, die jetzt dem Anstaltsleiter als privates <Arbeitszimmen dient: Hier
«betet» er, aus der Stereoanlage mit feierlicher Messmusik tberstromt, an
seinem Reliquienbuch. Das Ende einer von einer Frauenstimme dominier-
ten Messe diirfen wir, mit Percy (bei einem zweiten Besuch) eintretend,
mithoren:

Die Frauenstimme hat praktisch nur ein Wort. Mit diesem Wort fliegt sie in jede
Hohe. Und landet vollkommen unmerklich, das hei3t weich, und zieht, wieder nur
mit dem Wort benedictus, hinauf, hoher hinauf, als man sich tiberhaupt vorstellen
kann, man wird mitgerissen, hinaufgerissen in den Jubel dieser absoluten Hohe, ein
winzig feines Tirilieren, danach kann man auch wieder atmen. Das hundertfache
Benedictus endet.

Immer noch herrscht in diesem ehemaligen Kloster eine Atmosphire wie
in einem «Vorzimmer des Himmels», und so wundert man sich auch nicht
mehr, dass der Prilaten-Nachfolger Augustin Feinlein und sein Zdgling Per-
cy Anton Schlugen geistliche Umgangsformen pflegen. Sie sprechen tber
dies und jenes, aber das Ende des Gesprichs, das von Einverstindnis und
Freundlichkeit bestimmt ist, nimmt rituelle Formen an:

Jeder sah im Gesicht des anderen das Licheln, das er selber hatte, also sah jeder im
Gesicht des anderen sich selbst. Beide verneigten sich gleichzeitig und ein bisschen
parodistisch vor einander. Der Professor sagte: Tu autem.

Das war immer die Schlussformel ihrer Liturgie. Der Professor hatte sie Percy
erklirt: Tu autem domine, miserere nobis. Jedes Mal, wenn der Professor mit dieser
Formel aus dem kirchlichen Stundengebet ihre Unterhaltung beendete, sah Percy
im Professor den Abt, dem er dann theatralisch den Ring kiisste, den dunkelgriinen
goldgefassten Stein. Er kiisste ihn nicht wirklich, sondern theatralisch. Und beide
lachten. Der Professor natiirlich weniger als Percy. Sie imitierten ein Lachen. Aber
die Imitation riss sie dann doch beide hin.

Der Roman bleibt natiirlich nicht in dieser erhabenen, schonen und men-
schenfreundlichen Klosterwelt. Der etwas wunderliche Percy Anton Schlu-
gen ist sozusagen der Verbindungsmann zu mehreren Geschichten, welche
die typischen Illusionen und Enttauschungen, Anstrengungen und Verfeh-
lungen des Lebens in den letzten Jahrzehnten auf einfithlsame und manch-
mal drastische Weise vor Augen flihren. Man lebt ja nicht in einer kloster-
lich befriedeten, sondern in einer extrem turbulenten Welt, in der Giite
und Bosartigkeit eng beieinander wohnen. Percy Anton Schlugen wird zum
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Apostel der Giite und der Liebe, aber als solcher wird er am Ende vom
«Leader» einer prinzipiell hasserfiillten Biker-Gang auf einer Landstrafe im
Vorbeifahren durch einen «Genickschuss» hingerichtet.

Bevor es aber — nach fast fiinfhundert Seiten — dazu kommt, handelt
der Roman immer wieder auf eindringliche Weise von der Frage, was vom
Glauben der Vorfahren heute noch gelten kann, was Glauben gegeniiber
Wissen bedeutet, zudem auf hinreiend schone Weise von Liturgie und
Kirchenmusik, Kirchenmalerei und Kirchenschimmer. Noch lieber als An-
staltsleiter wire Augustin Feinlein hauptamtlicher Mesner in einer schumm-
rigen Dorfkirche. Aber nun ist er eben Professor Feinlein und darf — wieder
einmal — nach Rom reisen und die Kirche seines Namenspatrons, die Ba-
silika Sant’ Agostion, besuchen, wortiber er in seinem Traktat Mein Jenseits
berichtet. Wie Karl von Kahn in Angstbliite sucht Feinlein dort regelmifBig
ein Marienbild auf: die Madonna dei Pellegrini von Caravaggio. Er ist hin-
gerissen von der Schonheit der Muttergottes und von der Innigkeit zwi-
schen ihr und dem Jesuskind, aber auch bewegt von den «dunklen» oder
eigentlich «dreckigen» FuB3sohlen und den «von der Arbeit mitgenomme-
nen Hinden» eines biuerlichen Pilgerpaares, das Caravaggio zu Fiilen der
Madonna knien und beten lisst. Widerspriichliche Empfindungen gehen
durch das Herz des Betrachters; er verlasst die Kirche, und wihrend er «so
langsam wie moglich» die «basilikabreite Freitreppe» hinuntergeht, stellt sich
in ihm ein begliickendes «Gesumm» ein:

Ich summte Maria durch ein’ Dornwald ging. Das konnte ich summen, ohne an
einen Text zu denken. Nicht gleich, aber dann doch. Dann war es nur ein Gesumm.
Gesumm, du bist mein Jenseits.

Dass das Lied zum textlosen Gesumm wird, sollte man nicht tiberhoren. So
sehr sich der Roman Muttersohn iiber Augustin Feinlein und Percy Anton
Schlugen der Glaubenswelt nihert, ja in sie eintaucht — nichts bleibt ein-
deutig und unironisch bekenntnishaft. Die Lieder, Litaneien und liturgi-
schen Formeln werden gleichsam von ihren positiven Kundgaben entleert.
Sie stellen nur eine Art «Stimmung» her — die freilich die Voraussetzung
fiir eine von allen einengenden Vorgaben befreite Hinwendung zur Welt
des Glaubens und zur Vorstellung von Gott und Jenseits ist. Wie der Autor
Martin Walser ist auch sein Augustin Feinlein ein konsequenter Erkennt-
niskritiker und Dialektiker, und als solcher sieht er sich in bester Tradition:

Warum glauben wir? Weil uns etwas fehlt. Ein Vorfahr von mir hat gesagt: Glauben
heil3t Berge besteigen, die es nicht gibt. [...] Gott. Ja? Gibe es Gott, dann gibe es
das Wort nicht. Das Wort gibt es, weil es ihn nicht gibt. Ja? Si comprehendis, non est
deus. Sagt mein Patron, der Sprachheilige Augustin.
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Nicht anders verhilt es sich bei Feinleins Schiiler Percy Anton Schlugen.
Wenn er in den Ruinen der Maria-Hilf-Kirche auf dem Welschenberg — in
diesen «Ruinen der Zukunft», wie sein GroBvater sagte — eine Marienan-
dacht zelebriert und «GegriiBet seist du, Kénigin» singen lisst, dann vergisst
auch er den Text und genieBt er die «innige Inhaltslosigkeit» dieses Lieds.
Entleerung ist auch bei ihm die Voraussetzung wahrer, ganz und gar unbe-
stimmter Frommigkeit. — In seinem vorldufig letzten Buch, dem tiefsinni-
gen und hyperdialektischen Lebensreflexions-«R oman» Statt etwas oder Der
letzte Rank (2017) hat Walser all dies im vierzehnten Kapitel unter dem
Satz «Jetzt fehlt noch Gott» auf knapp anderthalb Seiten zusammengefasst.
Der Buchumschlag zeigt bezeichnenderweise einen goldenen Bilderrah-
men, der jedoch kein Bild umfasst, sondern nur eine weil3e Fliche: die wei-
Be Wand, der sich der Schreibende gegeniiber sieht, und die er mit seinen
Reflexionen iiber die Motive und Ziele, Hoffnungen und Enttiuschungen
seines Lebens immer wieder von neuem fiir ein paar knappe Seiten fiillt. In
dieser Leere stellt sich auch der Gedanke an Gott ein.

Das Lob der Leere heil3t aber auch wieder nicht, dass das, was die Kirche
mit ithren schonen Bauten, Bildnissen und Texten aller Art bedeutungslos
wire. Im Gegenteil. Einem Polizeibeamten erklirt Feinlein, was ithn an der
«Himmelskénigin» mit ihrem «Lilienszepter» und an der Marienhymnik so
fasziniert:

Es darf doch etwas schon sein. Oder? [...] Und ihr Leib, der den Urheber des
Lebens geboren hat, sollte die Verwesung nicht schauen. Lauter solche Sitze gibt es.
Mir sind sie angenehm. Glauben heil3t die Welt so schon machen, wie sie nicht ist.

Dass die Welt nicht eben schon aussieht und die Kirche an diesem un-
schonen Aussehen verursachenden Anteil hat(te), weil3 der Nachfahre der
Reichsibte sehr wohl und lisst es seinen Vertrauten Percy Anton Schlugen
— und mit ihm den Leser — gleich beim ersten Besuch wissen. Wenn Per-
cy in Feinleins Arbeits- oder Betzimmer eintritt, geht eben ein geistliches
Chorwerk zu Ende:

Eine Bass-Stimme sang gerade: Esurientes implevit bonis et divites dimisit inanes.
Als das letzte Amen verklungen war, sagte der Professor: Das wurde hier gesungen:
Die Bediirftigen tiberhiuft er mit Giitern, die Reichen kriegen nichts. Sooft er das
hore, er fasse es nicht. Jubel, Innigkeit, Hohenschwung, also wenn Gott Ohren hat,
muss er hin gewesen sein von dieser hchstmoglichen Musik. So haben sie sich in
die Hohe musiziert, dass sie nicht haben horen miissen, wie drauflen, rundherum,
geschrien wurde. Vor vierhundertzweiundachtzig Jahren haben die Bauern diese
Musik gehort. Fecit potentiam in brachio suo, dispersit superbos mente cordis sui.
Ich habe einmal mitgezahlt: Zwolf Mal nach einander lisst der Komponist singen,
dass der Herrgott mit seinem Arm Gewalt austibt und die Hochmiitigen verjagt.
Keine Zeile wird dfter gesungen als die. Und hat doch selber zu den Michtigen
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gehort, der Komponist [Nikolaus] Betscher, der auch ein Reichsprilat war, dritben
in Rot an der Rot. Kdnnte es sein, Percy, dass jede Zeit gleich unempfindlich ist,
unempfindlich durch Sensibilitit, durch Kultur, durch Schonheit gegeniiber dem,
was sie anrichtet? Auf jeden Fall hat jede Zeit ihre eigene Musik, dass nicht gehort
werden muss, wie geschrien wird.

Dennoch hilt Augustin Feinlein daran fest, dass Glauben und Schonheit
untrennbar zusammengehoren. Denn Glauben ist fiir Feinlein auch jene
«Verschonerung der Welt», die als Remedium gegen die Verzweiflung, die
einen angesichts des tatsichlichen Zustands der Welt tiberkommen konnte,
um der Giite und Liebe willen nétig ist. Glauben heif3t auch an Schonheit
glauben. «Das Jenseits muss schon sein. Sonst kannst Du es gleich verges-
sen.» Deswegen hat Martin Walser keine Mithe gescheut, das Hauptgebiude
seines Klosters mit hinreiBenden architektonischen Aufschwiingen, einer
zum Schweben bringenden Treppe und einer von Licht und Farben er-
filllten Gemildegalerie auszustatten, und die Prilatur, dieses «Vorzimmer
des Himmels», mit einem nicht enden wollenden Benedictus zu erfiillen.
Seit Romantikertagen, genauer: seit Wilhelm Heinrich Wackenroder und
Ludwig Tieck 1797 die HerzensergieSungen eines kunstliebhabenden Kloster-
bruders vorgelegt haben, ist nicht mehr hingebungsvoller, inniger, schoner
tiber die katholische Kirchenkunst geschrieben worden als in Martin Wals-
ers Muttersohn. Allerdings kannten diese beiden — anders als Walser — noch
nicht das Prinzip der «<romantischen Ironie», das Friedrich Schlegel wenige
Jahre spiter in den bertihmten Athendums-Fragmenten als «steten Wechsel
von Selbstschopfung und Selbstvernichtung» (Nr. 51) — beispielsweise als
Glaubender — definierte.
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Stimmen

Sibylle Lewitscharoff, geb. 1954, Schriftstellerin - Berlin

Papst Benedikt XVI. hat mich auf Anhieb beeindruckt. Wiewohl man sich
als Protestant in katholischen Angelegenheiten zurtickhalten sollte, erlau-
be ich mir, in bezug auf diese hochmogende Person ein Lob freiherzig
auszubringen. Mir hat die zuriickhaltende Wiirde dieses Papstes impo-
niert. Kein Firlefanz, kein Kasperletheater. Kluge, scharfe Auglein in einem
einnehmenden Antlitz. Seine Schriften sind erstklassig. Nur sehr wenige
Menschen verstehen sich darauf, komplexe Zusammenhinge verstindlich
zu formulieren, ohne dass die Vielgestaltigkeit des Stoffes darunter leidet.
Benedikt XVI. ist ein erstklassiger Stilist. Wire es nicht unangemessen in
bezug auf einen Papst, wiirde ich jetzt ein Hiitchen in die Luft werfen und
in alle Winde rufen: Heilandzack, schreibt der Mann gut!

*

Arnold Stadler, geb. 1954, Schriftsteller - Rast bei Mefkirch

Es ist schon, Papst Benedikt zum neunzigsten Geburtstag gratulieren zu
diirfen, multos ad Annos feliciter! Berithmt ist einer dann, wenn er gar nicht
mehr alles bei aller Aufmerksamkeit aufnehmen kann, was tiber ihn in der
Zeitung steht, und was in den Radios und Fernsehanstalten gesendet wird.
Und was getwittert wird, wie das unschone neue Wort heif3t. Zu diesen we-
nigen Menschen auf der Welt gehdrt auch unser Papst emeritus Benedikt.
Darauf reimt sich: das Licht der Welt erblickt. Das wird am 16. April Anno
Domini 2017 zum 90. Mal so gewesen sein. An diesem Tag vollendet sich
die neunzigste Umrundung der Sonne, das ist ein natiirliches Datum, und
auch schon. Ein 90. Geburtstag ist auch ein weltliches Datum. Was seither
bei Papst Benedikt gewesen ist, hat, wenn wir auf die Agenda der Kalender
und Jahre schauen, welthistorisches Format.
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Das Georgianum in Miinchen ist ein erster theologischer Ort von Papst
Benedikts Leben, wo auch ich, mit einer Zeitverschiebung von flinfund-
zwanzig Jahren, aber in den selben Riumen, und im Zentrum die wun-
derbare Kapelle mit dem romanischen Christus, eine Zeitlang gelebt und
gelesen und studiert habe: wie so viele, auch ich. Aber nicht jeder wurde
Papst. Es ist schon, heute auch daftir zu danken und Vergelt’s Gott zu sagen.

Einmal sah ich ihn, den zukiinftigen Papst, als Erzbischof, wie er da im
Dom zu Freising mehrere meiner Kurskollegen zu Priestern weihte. Und
dann auch immer wieder am Bildschirm, wie Papst Benedikt den Segen
Urbi et Orbi spendete, der ja bei entsprechender Gesinnung und entspre-
chendem Tun auch zu Hause vor dem Fernsehapparat giiltig ist, wie ich
horte. Wir leben heute in einer Welt, in der das Wort «erniinftigy regiert
und die Welt ganz danach, entsprechend aussieht. Zu unserem Gliick und
Segen gibt es aber nach wie vor einen wie Papst Benedikt und seine Biicher.
Auch sie sind dem Verstehen und dem Verstehenwollen zuliebe geschrie-
ben.

Als Silja Walter, die groBe Lyrikerin aus der Schweiz, Schwester Maria
Hedwig OSB vom Kloster Fahr am Stadtrand von Ziirich, neunzig Jahre alt
wurde, hat eine empfindsame Gesprachspartnerin sie im Schweizer Radio
gefragt, wie sie denn, so alt, an diesem Tag denke und fiihle. Da sagte sie: «Ich
bin erwartungsvoll». Und ich horte es. Erwartungsvoll: Was fiir ein schones
Wort, was fiir eine trostreiche Auskunft. Zumal Silja Walter von da gespro-
chen hat, da3 der Glaube die schonste aller Tatsachen ist.

*

Krzysztof Penderecki, geb. 1933, Komponist - Krakau

Nachdem ich die Lukas-Passion komponiert hatte, wurde mir vorgeworfen,
ich hitte die Avantgarde verraten, die ich anfiihrte. Es war aber kein Verrat,
sondern die Riickkehr zu den verschollenen Werten und der Versuch, das
Bachsche Modell wieder aufzunehmen. Der grofle Johann Sebastian Bach,
Komponist und Gelehrter, hinterlie das Zeugnis seiner Epoche. Sein in-
nigster Wunsch war es, den Schopfer durch die Mittel der Kunst zu preisen.
Ich fiihle mich geehrt, dass Eure Heiligkeit in meiner Passion nicht nur den
Sinn des Leidens Christi, sondern auch die Tragodie des 20. Jahrhunderts
wahrgenommen haben. Ich war immer bemiiht, mit meiner Musik fiir die
inneren Werte Zeugnis abzulegen.

In der Enzyklika Deus caritas est betfassten Sie sich mit den unterschied-
lichen Dimensionen der Liebe. Ich mochte hinzufligen, dass einer der be-
rithmtesten polnischen Dichter des 19. Jahrhunderts, Cyprian Kamil Nor-
wid, Schonheit als die Form der Liebe definierte. Ich wiirde den Gedanken
etwas indern, indem ich hinzufiige: die Form von Liebe und Schonheit ist
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die so sehr von Thnen geliebte Musik. Wie nahestehend sind mir Thre Wor-
te, wie gefihrlich derjenige sei, der die Musik aus der Liturgie wegschaffen
mochte. Sie ist es doch, die einem Erlebnis Sinn gibt, uns in die Welt der
Schoénheit einflihrt und das Sacrum aufschliet. Wie notwendig es ist, nach
der Offenbarung der Schonheit zu suchen, betonte in seinem Brief an die
Kinstler auch der heilige Johannes Paul II.

Zu Threm 90. Geburtstag mochte ich Thnen viel Gesundheit und Got-
tes Segen wiinschen. Mogen Sie Zeit finden, Bach und Mozart zu spielen.
Vielleicht auch Chopin?

*

Wholfgang Seifen, geb. 1956, Komponist und Organist - Berlin

Mein Dank an Papst em. Benedkt XVI. gilt in meiner Eigenschaft als Kir-
chenmusiker und Professor fiir Liturgisches Orgelspiel und Improvisation
in besonderer Weise den vielen AuBerungen und Aufsitzen iiber die Feier
der Liturgie und den hohen Anforderungen an die Kirchenmusik, wie diese
in den Konzilstexten des II. Vatikanums beschrieben sind. Leider ist eine
um sich greifende Banalitit und Trivialitit der Gottesdienstgestaltung und
des Vollzugs der Eucharistie zu verzeichnen. Hierzu hat sich Papst Benedikt
stets und mit der thm eigenen hohen Kompetenz schriftlich und in zahl-
reichen Vortrigen geduBert. Diese wertvollen Kommentare waren und sind
mir eine wichtige Wegweisung im Hinblick auf die Ausbildung von Kir-
chenmusikerinnen und -musikern und bilden gleichsam die Basis auch der
innerlichen Ausrichtung auf den zukiinftigen kirchenmusikalischen Dienst
in den Gemeinden. Der hohe Kunstanspruch auch an die Kirchenmusik, so
wie es das II. Vatikanische Konzil fordert, war in den Papstgottesdiensten
immer spiir- und erfahrbar.

Meine Bewunderung fiir Papst Benedikt erwichst aus der Tatsache, theo-
logisch komplexe Zusammenhinge nicht nur kompetent, sondern auch mit
«einfachen Worten» fiir jedermann verstindlich zu machen. Seine Schriften
und Biicher sind daher auch fiir die Glaubigen von gro8em und tberrei-
chem Wert und konnten sicherlich zahllose Menschen im Glauben stirken
und somit die heilige Schrift erschlieBen. So wiinsche ich Papst em. Bene-
dikt XVI. zu seinem 90. Geburtstag weiter Gottes Segen und sage Dank
fir Auslegung der heiligen Schrift und deren Deutung flir uns und unser
tigliches Leben.

*

Christoph Kardinal Schéonborn, geb. 1945 - Wien
1972/73 durfte ich flir ein Jahr Gast in Professor Ratzingers Doktoran-
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denkreis sein. Und seit er 1977 Erzbischof von Miinchen wurde, durfte ich
gewissermallen als Adoptierter an seinem inzwischen legendiren Schiiler-
kreis teilnehmen. Als Mitglied der Internationalen Theologenkommission
konnte ich ihn von 1982 bis 1995 als deren souverinen Prisidenten erleben.
Von 1995 bis 2005 konnte ich als Mitglied der Glaubenskongregation seine
unvergleichliche Meisterschaft in der Leitung dieses wichtigsten Dikasteri-
ums des Heiligen Stuhles kennen lernen.

Die fiir mich wichtigste und prigendste Zeit in diesen langen Jahren wa-
ren aber zweifellos die finf Jahre (1987-1992) der intensiven Zusammen-
arbeit in der Erstellung des «Katechismus der Katholischen Kirche». Papst
Johannes Paul II. hatte thn 1986 zum Vorsitzenden der Kommission flir die
Erarbeitung eines Katechismus des II. Vatikanums bestellt. 1987 wurde ich
zum Sekretir des R edaktionskomitees berufen.

Damit begann fiir mich eine Aufgabe, die ich nach wie vor als die groBte,
spannendste und schonste meines Lebens betrachte. Unter Kardinal Rat-
zingers Fithrung zu arbeiten, war ein Gliick und ein Privileg. Er hatte den
Rahmen fur dieses mutige Projekt vorgegeben. Der Trienter Katechismus
von 1566 gab mit seinen vier Teilen das Modell ab: Credo, Sakramente,
zehn Gebote und Vater Unser. Auch die Darstellungsweise gab Kardinal
Ratzinger vor: Die Schonheit, die Kohirenz, die Organizitit der gesamten
kirchlichen Glaubens- und Sittenlehre sollte in diesem Kompendium auf-
leuchten. Keine Polemiken, keine theologischen Dispute, allein das, was die
Kirche lehrt und lebt, sollte dargeboten werden. Kardinal Ratzinger sprach
gelegentlich davon, dass er es als ein Wunder betrachtete, wie, unbeschadet
massiver Kritik an der Idee eines solchen Katechismus und trotz aller Be-
hauptungen, ein solches Werk sei in einer Zeit des kulturellen und theolo-
gischen Pluralismus unmdoglich, der «Katechismus der Katholischen Kirche»
in nur fnf Jahren Arbeit zustande kommen konnte. Ich betrachte es auch
als ein Wunder der gottlichen Gnade. Ich sehe aber auch, wie sehr unser
Jubilar Instrument dieses Wunders war. Viel gibe es zu erzihlen, Anekdo-
tisches, Theologisches, Geistliches und ganz Praktisches aus der Geschich-
te der Redaktion dieses Glaubensbuches. Ich kann nur meine bleibende
Dankbarkeit dariiber ausdriicken, dass ich mitarbeiten durfte und unseren
Jubilar als Meister, Glaubenslehrer und Freund in diesen unvergesslichen
Jahren erleben konnte.

*

Federico Lombardi SJ, geb. 1942, ehem. Pressesprecher des HI. Stuhls - Rom

Benedikt XVI.ist ein Sucher und Diener der Wahrheit und nicht des einfa-
chen Kompromisses; ein mutiger Erbauer des Dialogs zwischen Glaube und
Kultur in unserer Zeit — ohne Angst, mit Nachdruck auf die Risiken der
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modernen Gesellschaft hinzuweisen, hierbei insbesondere auf das Risiko
der Gesellschaften in Europa, ihre spirituellen Fundamente zu verlieren; er
ist ein aufmerksamer und intelligenter Wichter des Glaubens der Kirche;
demiitig und loyal im Auf-sich-Nehmen der Folgen von Schuld und Be-
grenzungen der Menschen in der Kirche sowie in der Beharrlichkeit, die
es braucht, um eine personliche und institutionelle Reinigung und Um-
kehr zu beginnen; in der Beharrlichkeit, die es braucht, die jewelils eigene
Verantwortung zu iibernehmen und eine tief verwurzelte Kultur der Pri-
vention zu schaffen. Er ist ein kluger, klarer und deutlicher Kommunikator
von tiefen Gedanken und tiberzeugenden Erwigungen; Zeuge der trans-
zendentalen Einheit zwischen dem Wahren und dem Schénen, der spiri-
tuellen und erhebenden Bedeutung von Musik und Kunst; Vorbild in der
Unterscheidung vor Gott in der Erwigung der eigenen Krifte im Verhiltnis
zur Verantwortung des iibernommenen Dienstes, bis hin zum konkreten
Amtsverzicht, einmalig bisher im Laufe der Jahrhunderte. In der Aufgabe
der Leitung der universalen Kirche 6ffnete er dadurch fiir seine Nachfolger
einen neuen Raum der Freiheit.

Personlich habe ich es als Privileg betrachtet, fiir ihn da sein und ihm
dienen zu koénnen. Die Kirche und die Menschheit unserer Zeit schulden
thm Respekt und Dankbarkeit.

Christian Geyer-Hindemith, geb. 1960, EA.Z. - Frankfurt am Main

Er hitte den Amtsverzicht nicht tiben sollen. Er hitte stattdessen das Amt so
fithren kénnen, dass es ithn personlich entlastet. Warum sollte ein schriftstel-
lernder, seiner Gesundheit und personlichen Neigungen Rechnung tragen-
der Papst nicht Papst bleiben konnen, wenn er die Amtsgeschifte efhizient
delegiert? Woher der Imperativ, der Papst habe fit zu sein, vollumfinglich,
wie es in der Management-Literatur heil3t?

Drei Uberlegungen ex post fiir den Verbleib Joseph Ratzingers im Pap-
stamt. Erstens: Joseph Ratzinger steht fiir den Argernis- und Torheit-Cha-
rakter des christlichen Glaubens. Als Papst verkorperte er weit iiber seine
Kirche hinaus die biblische Differenz von «in der Welt sein» und «von der
Welt sein». Er stand fur die Reserve der Religion gegeniiber einer rund lau-
fenden Welt. Damit sicherte er die Unentbehrlichkeit der Gottesrede auch
in funktionaler Hinsicht.

Zweitens: Indem er die Spannung dieses zwiespiltigen Weltverhiltnisses
nicht aufloste, sondern akzentuierte, blieb das, was dieser Papst zu sagen hat-
te, intellektuell interessant, fur Glaubige wie flir Nicht-Gliubige. Man stie3
auf Griinde, von denen man sich iiberzeugen lassen oder ihnen Gegengriin-
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de entgegenhalten konnte. Die Vernunft, die Joseph Ratzinger immer schon
als einen Markenkern des Christentums propagierte, schlug sich, wie strate-
gisch der Vernunftnachweis im einzelnen auch geftihrt werden mochte, als
Verpflichtung nieder, einen argumentativen Stil zu pflegen.

Drittens: Auf ein solches Pontifikat blieb man bezogen, ob als Freund
oder Feind. Man sieht, was gemeint ist, wenn man auf das Papstamt nach
Joseph Ratzinger schaut. Von seinem Projekt der «<hermeneutischen Konti-
nuitit» ist noch nicht einmal der Anspruch tibrig geblieben. Die Weigerung,
Tradition und Reform argumentativ zu vermitteln, riskiert jedoch, aus dem
Christentum eine intellektuell belanglose Sache zu machen. Joseph Rat-
zingers Projekt einer «hermeneutischen Kontinuitit» gab zumindest den
Anspruch nicht auf, den Glauben mit Griinden nachvollziehbar zu machen.
Wie weit er eingeldst wurde, steht auf einem anderen Blatt. Aber seit auf
dem Stuhl Petri auf diesen Anspruch verzichtet wird, demonstrativ und mit
scheinbar anti-autoritarer Freundlichkeit, setzt Rom keine MaBstibe mehr.
Man kann zur Tagesordnung tibergehen.

*

Charles Taylor, geb. 1931, Philosoph - Montreal

I am happy to send my very best wishes to Joseph Ratzinger on his 90th
birthday, and to express my gratitude to him for his work as a theologian. We
Christians constantly have to recentre our lives towards the essential core
of our faith, agape. And that is what Ratzinger has done, in his writings in
general, and in his famous encyclical. We are all in his debt for this.

Ich freue mich, Joseph Ratzinger zum 90. Geburtstag meine allerbesten
Gliickwiinsche zu senden und ithm meinen Dank fiir seine theologische
Arbeit auszusprechen. Immer wieder neu miissen wir Christen unser Leben
auf den wesentlichen Kern unseres Glaubens ausrichten: agape. Darauf hat
Ratzinger in seinen Schriften und seiner berithmten Enzyklika hingewie-
sen. Dafiir stehen wir alle in seiner Schuld.

*

Jean-Luc Marion, geb. 1946, Philosoph - Paris

Souvent, dans les institutions, 'autorité se dispense de rationalité, et la ra-
tionalité manque d’autorité. Méme dans 'Eglise, des éveéques peuvent
s’imaginer ne pas avoir vraiment besoin d’arguments théologiques, et des
théologiens peuvent prétendre que le savoir universitaire leur tient lieu du
charisme d’enseignement. Joseph Ratzinger, tel que je 1'ai connu depuis
1975, en particulier lors des réunions de la Revue catholique internationale
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Communio, 2 Munich ou a Rome, a toujours validé son autorité institu-
tionnelle par sa science théologique, parce qu’il éclairait toujours son im-
mense érudition par le souct de confirmer la foi de ses freres. Cela reste son
charisme propre: «annoncer le mustérion du Christ» (Colossiens 4, 3) avec
la seule exousia de son logos.

Innerhalb von Institutionen kommt es hiufig vor, dass die Autoritit glaubt,
ohne Rationalitit auskommen zu konnen, und die Rationalitit wiederum
der Autoritit ermangelt. Selbst innerhalb der Kirche gibt es Bischofe, die
glauben, sie seien im Grunde nicht auf theologische Argumente angewie-
sen, und Theologen, die das ithnen fehlende Charisma der Lehre durch aka-
demisches Fachwissen zu kompensieren versuchen. Bei Joseph Ratzinger,
den ich seit 1975 insbesondere von den Treffen der Internationalen Katholi-
schen Zeitschrift Communio in Miinchen bzw. Rom her kenne, stiitzte sich
die institutionelle Autoritit stets auf profunde theologische Sachkenntnis;
war doch seine immense Gelehrsambkeit stets von dem Anliegen beseelt, den
Glauben seiner Briider zu stirken. Darin besteht das ihm eigene Charisma:
allein durch die Macht seines Wortes «das Geheimnis Christi zu verkiinden»
(Kol 4,3).

*

Julia Kristeva, geb. 1941, Philosophin - Paris

La rencontre d’Assise, le 27 octobre 2011. Intensité de son regard, fermeté
et liberté de son discours... Benoit 16 parle aprés mon intervention au nom
des invités non-croyants. Nous sommes pour lui des «personnes en recher-
che» qui, par deur lutte intérieure» et «leur interrogation», «mettent en cause
les adeptes de religions» et font «appel aux croyants», pour que personne ne
se considere comme «propriétaire» de la vérité, mais que nous nous engagi-
ons «résolument pour la dignité de 'homme» et pour «servir ensemble la
cause de la paix» (Discours a la Basilique Sainte-Marie-des-Anges).

Ce pape philosophe est convaincu des capacités de la culture europé-
enne, il les porte en lui, il les interroge et il nous invite a les mettre en
pratique. Tout au long de son ceuvre et particulierement durant les huit ans
de sa papauté, Benoit 16 affirme sa conviction que I’Europe est capable de
remonter «en de¢a des Lumieres», en «élargissant la raison» afin de '«ouvrir»
a la «raison de la foi»: seule voie possible pour le dialogue des cultures (Dis-
cours de Ratisbonne, le 12.9.2006).

A mon retour d’Assise, j’ai essayé d’approfondir ma réflexion sur le «cet
incroyable besoin de croire»; et j’ai déplacé mon séminaire sur ce sujet, de
I"Université Paris 7, a la Maison des adolescents (Hopital Cochin, Paris), qui
accueille aujourd’hui des jeunes en voie de radicalisation.
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Das Treffen in Assisi am 27. Oktober 2011. Sein durchdringender Blick, die
Bestimmtheit und Freimiitigkeit seiner Rede... Nachdem ich im Namen
der nichtgliubigen Teilnehmer gesprochen habe, ergreift Benedikt XVI. das
Wort. Fiir ihn sind wir «Menschen auf der Suche», die durch «ihren inneren
Kampt» und «hre kritischen Einwinde» die «Anhinger der Religionen in
Frage stellen» und «den Gliubigen ins Gewissen reden», damit sich niemand
im «Besitz» der Wahrheit wihnen kann, sondern wir vielmehr «entschlos-
sen fiir die Wiirde des Menschen» eintreten und «gemeinsam der Sache des
Friedens dienen» (Ansprache in der Basilika Santa Maria degli Angeli).

Dieser Philosophenpapst ist von den Fihigkeiten der europiischen Kul-
tur tiberzeugt; er trigt sie in sich, befragt sie und fordert uns dazu auf, sie
umzusetzen. Wihrend seines ganzen Wirkens und insbesondere wihrend
der acht Jahre seines Pontifikats hat Benedikt XV1.sich stets zu seiner Uber-
zeugung bekannt, dass Europa in der Lage ist, <hinter die Aufklirung zu-
riickzugehen», indem es «sein Vernunftverstindnis erweitert», um es auf die
«Vernunft des Glaubens» hin zu «6ffnen», die den einzig moglichen Weg
fiir den Dialog zwischen den Kulturen darstellt (Regensburger Rede vom
12.9.2006).

Nach meiner Riickkehr aus Assisi habe ich versucht, tiber dieses «un-
glaubliche Bediirfnis zu glauben» in vertiefter Weise nachzudenken, und
habe mein Seminar zu diesem Thema, das urspriinglich an der Universitit
Paris VII hitte stattfinden sollen, in die «Maison des adolescents» («Haus
der Jugendlichen») am Pariser Hopital Cochin verlegt. In dieser Institution
werden heutzutage junge Menschen aufgenommen, die im Begrift sind,
sich zu radikalisieren.

*

Holm Tetens, geb. 1948, Philosoph - Berlin

Es gab Philosophen auf dem Kaiserthron. Es gibt Philosophen auch auf
dem Stuhl Petri. Bevor er zum Papst gewahlt wurde, war Joseph Ratzinger
ein bedeutender Theologe, besser: ein auf- und anregender theologischer
Denker. Das ist er auch als Papst Benedikt XVI. geblieben, sogar ein be-
merkenswert radikaler Denker. Nur ein einziges beeindruckendes Beispiel:
‘Wann hat man schon eine schonungslosere und konsequenter durchdachte
Diagnose unserer Unfihigkeit zu hoffen gelesen als in Benedikts Enzyklika
«Spe salvir. Dort heillt es vom «ewigen Lebeny, ja nichts weniger als eines
der zentralen Hoffnungsworte im christlichen Glaubensbekenntnis: «Wir
mochten irgendwie das Leben selbst, das eigentliche, das dann auch nicht
vom Tod bertihrt wird; aber zugleich kennen wir das nicht, wonach es uns
dringt. Wir kénnen nicht authoren, uns danach auszustrecken, und wissen
doch, dass alles das, was wir erfahren oder realisieren konnen, dies nicht ist,
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wonach wir verlangen. Dies Unbekannte ist die eigentliche (Hoftnung, die
uns treibt, und ihr Unbekanntsein ist zugleich der Grund aller Verzweiflung
wie aller positiven und aller zerstorerischen Anliufe auf die richtige Welt,
den richtigen Menschen zu. Das Wort «ewiges Leben> versucht, diesem un-
bekannt Bekannten einen Namen zu geben. Es ist notwendigerweise ein
irritierendes, ein ungentigendes Wort.»

Es fillt mir kein Philosoph ein, der direkter und schnorkelloser unsere
strukturelle Blindheit bei der Frage nach dem, wie die Philosophen sagen,
«guten Leben», die irritierende Inhaltsleerheit unserer Vorstellungen vom
guten Leben benannt hitte. Man muss dieses sprachlose Ungeniigen im
Hoften der Christen (und der Nichtchristen) so kompromisslos und furcht-
los formulieren wie Benedikt, erst dann fillt es einem wie Schuppen von
den Augen, warum es geradezu zwingend ist, dass uns der «Geist aufs Beste
vertrittr, da wir ja wirklich «nicht wissen», was wir erbitten und erhoffen
sollen. Dieser Folgerung kann sich selbst ein Philosoph nur schwer entzie-
hen.

*

Wolfgang Schiissel, geb. 1945, Bundeskanzler Osterreichs 2000—2007 - Wien
Pipste sind groB3e Vorbilder, Projektionsflichen fuir Erwartungen, Hoffnun-
gen, Trost, Wegweisung, Warnung, Sinnstiftung. Fiir Benedikt XVI. trifft dies
in einem noch gréBeren Ausmal} zu: Konzilstheologe, Autor zahlreicher
Biicher und unzihliger Artikel, Leiter der Glaubenskongregation, enger
Weggefihrte Johannes Pauls II. Ab 2005 Papst und in einem ungewohnli-
chen Akt der Selbstbescheidung 2013 zurtickgetreten.

Ich habe Papst Benedikt einige Male personlich erlebt und war immer
tief beeindruckt von seiner Spiritualitit und Gedankentiefe. Aufmerksam,
neugierig, fokussiert, an groBen Zusammenhingen interessiert. Bei einer
Audienz vor der Ubernahme des 6sterreichischen EU-Ratsvorsitzes 2006
vergal} er die Zeit — er wollte alles wissen iiber Europa, seine Probleme und
Herausforderungen, die Erweiterung, den Dialog der Religionen.

Sehr spannend fand ich Papst Benedikts Sozialenzyklika «Caritas in veri-
tater, in der der Heilige Vater einerseits die schreienden Ungerechtigkeiten
in der Welt anprangert, andererseits aber auch das attraktive Gegenmodell
einer verantworteten Sozialen Marktwirtschaft dem gegentiberstellt. Wir
diirfen nicht Opfer, sondern kénnen Gestalter der Globalisierung werden.
Und beinahe prophetisch: die Migration sei ein soziales Problem epochaler
Art, das weitblickende Politik und internationale Kooperation erfordere.

In eindrucksvoller Erinnerung bleibt mir der groe Besuch Papst Be-
nedikts im Dezember 2010 in Osterreich, das er ja als bayrischer Nachbar
bestens kennt und schitzt. In seiner Rede in der Hotburg nannte der Hei-
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lige Vater ausdriicklich das «europiische Lebensmodell». Dieser spezifische
«Way of Life» verbindet wirtschaftliche Effizienz mit sozialer Gerechtigkeit,
politische Pluralitit mit Toleranz, Liberalitit, Offenheit und das Festhalten
an Werten.

Und im Juli 2012 dirigierte Daniel Barenboim in Castel Gandolfo die
5. und 6. Symphonie Beethovens vor Papst Benedikt als aufmerksamem
Zuhorer. Mit bewegenden Worten dankte er den israelischen, paldstinen-
sischen und anderen arabischen Musikern des East-West Divan Orchestra
fir ihre Botschaft des Friedens und der Versohnung. Musik als Harmonie
der Unterschiede, Beethoven als Interpret von Lebensweisen — Drama und
Frieden, den Schicksalskampf und das Eintauchen ins Bukolische. Dieser
Papst weil}, wovon er spricht und schreibt. Ein Weg-«Weiser», ein Vor- und
Nachdenker. Ein Europier und Weltbiirger. Schon, dass es ihn gibt.

*

Hans Maier, geb. 1931, Politikwissenschaftler - Miinchen

Der Theologe Ratzinger formulierte von Anfang an mit groBer Genauig-
keit, aber auch mit leichter und sicherer Hand. Alles Angespannte, Willent-
liche, Dezisionistische fehlte. Die Argumente wurden sorgfiltig vorbereitet,
entfaltet und verdichtet. Hinzukam ein natiirlicher erzihlerischer FluB3 —am
schonsten ausgebildet in der «Einflihrung in das Christentum»: die Sprache
dieses Buches hat etwas donaulindisch Stromendes, das die Leser in den
Bann zieht.

Doch es gab von Anfang an auch den disputierenden, den streitbaren
Theologen Ratzinger. Kritik, Polemik, in Mallen sogar Spott — das gehort
zum Gesamtbild des Schriftstellers Joseph Ratzinger dazu. Gewiss, das po-
lemische Temperament wird durch Riicksichten des Amtes in Schach ge-
halten — die Ironie, der kaustische Witz, der Sarkasmus verselbstindigen sich
bei Ratzinger kaum je in dhnlicher Weise wie bei Henri de Lubac oder gar
bei Hans Urs von Balthasar (oder, in anderer Weise, bei Karl Barth). Aber
vorhanden ist der reizbare Witz durchaus.

Dunkelheiten wird man bei Ratzinger kaum finden. Auch auf die bei
deutschen Gelehrten manchmal tiblichen hieroglyphischen Beimischungen
verzichtet er. Daflir verbreiten seine besten Sitze Helle und Durchsichtig-
keit. Er hilt es mit den Franzosen (die seinen literarischen Habitus beein-
flusst haben!) Hier gilt: Wenn dem Leser etwas dunkel bleibt, dann hat der
Autor sein Werk nur halb getan. Klarheit hat Vorrang vor — echter oder
vermeintlicher — «Tiefer. In Paul Valérys «Mon Faust» heiB3t der Teufel iro-
nisch «der Vertiefer»!
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Ludger Schwienhorst-Schonberger, geb. 1957, Bibelwissenschaftler - Wien

Bei Benedikt XVI. berithrt mich immer wieder eine faszinierende Span-
nung zwischen der Klarheit und Stringenz eines argumentativ voranschrei-
tenden Denkens und einem plotzlichen Innehalten vor dem, was da er-
schlossen und verstanden werden soll. Die Theologie steht immer in der
Gefahr, dass sie das, was sie mit Hilfe ihrer Worte erschlieBen will und auch
erschlieBen soll, mit eben diesen thren Worten verdeckt. Dieser Gefahr er-
liegen progresswe und konservative Gemiiter in gleicher Weise. Es bedarf
der Ubung eines inneren Gewahrseins, diese Gefahr zu erkennen, und ei-
ner noch gréBeren Ubung, ihr zu entkommen. Das spirituelle Verstindnis
der Heiligen Schrift, so schreibt Thomas Merton, «erwirbt man sich, indem
man die Heilige Schrift im Schweigen der Nacht und in der Einsamkeit
meditiert». Benedikt XVI. scheint dies ein Leben lang getan zu haben. Ihm
ist gelungen, was der grofB3e jidische Philosoph Maimonides beschreibt und
was Meister Eckhart als das Modell einer wahrhaft gelungenen Schriftaus-
legung preist: «Die Wahrheit der Schrift ist wie ein goldener Apfel, der von
silbernem Netzwerk in durchbrochener Arbeit iibersponnen ist. Erblickt
man ihn von weitem oder sieht ihn jemand ohne Verstand an, so meint er,
er sei nur Silber. Betrachtet ihn aber jemand, der ein scharfes Auge hat, so
wird sich ihm enthiillen, was drinnen verborgen ist, und er wird erkennen,
dass es Gold ist». Dieses Gold hat uns Benedikt XVI. gezeigt. Er gehort zu
jenen Lichtern, die uns nach einem Wort der heiligen Caterina von Siena
der Herr immer wieder sendet, «damit sie die Blinden und das schwerfillige
Verstehen erleuchten». Dem Jubilar sei daflir von Herzen gedanket.

*

Hansjiirgen Verweyen, geb. 1936, Theologe - Freiburg im Breisgau

Joseph Ratzinger hat immer wieder betont, dal 1959, mit seiner Lehrtitig-
keit in Bonn, ein neuer Lebensabschnitt fiir ihn begann. Das ist schon seinen
Erinnerungen aus dem Jahre 1998 zu entnehmen. Aber noch 2005, anliss-
lich des XX. Weltjugendtags in K&ln, spricht der jetzt zum Papst geworde-
ne Theologe in einem GruBwort von jener Zeit als den «unvergessene|[n]
Jahre[n] des Aufbruchs, der Jugend, der Hoffnung vor dem Konzil». In den
Diskussionen seiner Bonner Seminare habe ich ithn mit dem ganzen Tempe-
rament eines jungen Studenten attackiert — und seine Offenheit dafiir leider
erst spater als durchaus nicht selbstverstindlich flir einen «ordentlichen Pro-
fessor erkannt. Am 24. Februar 2007 schrieb er mir zu meinem Buch tiber
«Die Entwicklung seines Denkens»: «Ich finde es gut, dal3 Sie das Ganze in
der Form eines kritischen Gesprichs gestaltet haben.» Fiir diese Kontinuitit
in der Freundschaft, mit der mich mein Lehrer beschenkt hat, bin ich von
Herzen dankbar.
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Dank seiner Vermittlung konnte ich vor nun 50 Jahren als Assistant Pro-
tessor (und «Laientheologe»!) meine Lehrtitigkeit an der University of Not-
re Dame beginnen. Dort habe ich das Zentrum seiner Theologie, das «Sein-
fiir» Jesu Christi, als «being-for» weiterzugeben versucht. Schon in einem
Vortrag von 1967 hatte er, das Abendmahlswort «Dies ist mein Leib, der fiir
euch gegebene» kommentierend, unterstrichen, dal3 dieses «fiir euch» den
Kern der Wirklichkeit Jesu, seine ganze Existenz naher prizisiert. Noch in
einem auf dem Eucharistischen Kongre3 des Bistums Benevent gehaltenen
Vortrag von 2002 betonte er, da3 der Herr nicht einfach sagt: «Dies ist mein
Leib» (wie es noch in der Form des Romischen MeBkanons von 1962
heiBt), sondern: «Dies ist mein Leib, der flir euch hingegeben wird». Durch
den Akt der Hingebung wird er sozusagen selbst in eine Gabe verwandelt.
Hier liegt auch heute noch das, was mich am meisten mit Joseph Ratzinger
verbindet.

*

Ulrich Wilckens, geb. 1928, Bischof emeritus der Nordelbischen Evangelisch-
Lutherischen Kirche - Liibeck

Die Theologie des papa emeritus Benedikt XVI. ist elementar bestimmt
durch das Zusammenwirken der Trias:

— das Kreuz Jesu Christi, des menschgewordenen Sohnes Gottes als Op-
fer fuir die Stinden aller Menschen;

— die Liebe Gottes, die in der Passion Jesu Christi und in der Auferwe-
ckung des Gekreuzigten ihre Vollendung gefunden hat;

— der Heilige Geist, der Gott den Vater und den Sohn eint und zugleich
den glaubenden Christen als Kindern Gottes am Heilsgeschehen der Liebe
Gottes teilgibt und sie so mit Gott und untereinander eint.

Diese Gotteskindschaft wird im Leben der Glaubenden konkret im sakra-
mentalen Wunder der eucharistischen Mahlfeier. Darin wird das letzte Mahl
Jesu mit seinen zwolf apostolischen Jingern durch das Wirken des Heiligen
Geistes so gegenwirtig, dass alle feiernden Gemeinden der ganzen Welt eins
werden als Glieder des einen Leibes Christi. In diesem Sinn ist die Kirche
wesenhaft eucharistische Gemeinschaft, die in der Liebe Gottes in Christus
als una sancta catholica et apostolica lebt.

Ich weill mich in diesem Glauben, in dem wir Sonntag fiir Sonntag
in der Feier der Eucharistie die Wunderwirklichkeit des drei-einen Gottes
dankbar erfahren, mit Thnen, lieber Bruder Benedikt, zutiefst verbunden
und griile Sie am Festtag Thres 90. Geburtstages mit dem biblischen Gruf3:
«Der Friede Christi sei mit dirl»
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TRADITION
Editorial

Ohne Uberlieferung gibe es weder Christen noch ein Christentum. Der
Christ lebt vom Weiterhéren und Weitersagen des Wortes, mit dem Gott
den ersten Tag in diese Welt gesetzt (Gen 1), mit dem Er sich in die Ge-
schichte dieser Welt hineingesagt und ausgesagt hat, durch das Er sich unter
den Menschen horbar und erzihlbar gemacht hat. Das Christentum griin-
det in der Uberlieferung des einen, ein fiir allemal von Gott in diese Welt
gesagten Wortes, das Mensch wurde und sein Zelt unter den Menschen auf-
geschlagen hat (Joh 1,1-14). Christentum ist Uberlieferung (traditio) die-
ses fleischgewordenen Wortes, Jesus Christus, der ausgeliefert und verraten
wurde (traditur) und sich hingab (tradidit) in den Kreuzestod. Seine traditio
geschieht flir uns und fiir alle, wenn Christen Eucharistie feiern und so den
Tod und die Auferstehung Jesu Christi verkiinden.

Aber wie soll man sprechen von IThm, diesem menschlich unaussagbaren
Wort Gottes? Welche Worte, welche Erzihlungen erfassten dieses Wort des
Hochsten, durch das alles wurde, was geworden ist? Jedes Menschenwort,
das Gottes Wort nachzusprechen und weiterzuerzihlen versuchte, bemich-
tigte sich seiner. In jeder Ubermittlung des Wortes lauert der Verrat, der
durch Missverstehen und falsche Beschriftung geschieht. Johannes Evange-
list und Judas Iskariot tradierten je auf ihre Weise den Menschensohn. Es ist
unausweichlich: Jeder traduttore kann zum traditore werden. Und doch: Wie
anders geht Gottes eines Wort durch die Menschengeschichte als durch die
vielen Menschenworte derer, die es bezeugen (Dei Verbum 12)? Wie anders
bleibt Jesus Christus in der Zeit gegenwirtig als durch die Erzihlungen
und Traditionen derer, denen er Heil und Leben bedeutet? Wie anders ist
Glaube lebendig als durch die je neue Aneignung der apostolischen Uber-
lieferung in den vielen Gestalten des Christlichen?

Die Geschichte des Christentums ist eine Geschichte von Uberliefe-
rungen. Wer es verstehen will, muss Traditionshermeneutik betreiben und
sich mit den vielfiltigen Lesarten, Ubersetzungen und Inkulturationsvor-
gingen beschiftigen, in denen das Evangelium Jesu Geschichte, nimlich
Lebensgeschichten und Kirchengeschichte, geschrieben hat. Das vorliegen-
de Heft nimmt besonders die Frage der Identitit der Uberlieferung Jesu
Christi in der Vielfalt und Entwicklung ihrer kirchlichen Zeugnisse und
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Erzihlweisen in den Blick. Robert Vorholt macht den Anfang und erlautert
Jesu Uberlieferung im Abendmahlsaal an die Jiinger vor seiner Auslieferung
an den romischen Statthalter, die die Evangelien wiederum in vierfacher
Lesart tradieren. Er erliutert den semantischen Horizont, die Gestalt und
die Kriterien dieser Uriiberlieferung: Gebet und Gabe, Segen und Lob,
Leib und Blut bedeuten und begriinden die Zukunft des Reiches Got-
tes und ihr Anbrechen in der Gegenwart. Bernhard Korner beschreibt die
wechselvolle Geschichte des katholischen Traditionsverstindnisses samt der
einschligigen Debatten und Herausforderungen, etwa der Frage nach dem
Zueinander von Tradition und Sukzession, Schrift und Tradition, traditio
und traditiones, und zeigt: Kirchliche Uberlieferung ist ein dynamischer,
mehrdimensionaler, nicht auf Texte oder einzelne Instanzen reduzierbarer,
vielmehr nach vorn offener kirchlicher Prozess der Aneignung und Inter-
pretation der gottlichen Wahrheit. Peter Henrici erinnert dazu an Maurice
Blondels Uberlegungen, die dieser in Auseinandersetzung mit traditionalis-
tischen und historizistischen Stromungen seiner Zeit angestellt hatte. Wahre
Uberlieferung konserviere Gottes Offenbarung nicht, indem sie festschrei-
be, was sich begrifflich festhalten lisst, sondern indem sie ihrer lebendigen
kirchlichen Wirklichkeit Raum gebe. Julia Knop fragt am Beispiel kontro-
verser Erneuerungen kirchlicher Lehre seit dem II. Vatikanum nach einer
Hermeneutik, die solchen eben nicht linear verlaufenden Entwicklungen
entspricht und der Geschichtlichkeit der Uberlieferung Rechnung trigt.
Michael Bohnke erinnert an die pneumatologische Dimension christlicher
Tradition: nicht eine anachronistische Redoktrinalisierung der Uberlie-
terung, sondern eine dem Anspruch des apostolischen Ursprungs gemi-
Be Antwort der Gliubigen erdfine Glaubensgewissheit und dies wieder-
um nicht anders denn als personale, zeitliche, sprachliche und pluriforme
Praxis des Glaubens in Hoffnung und Liebe. Alfred Bodenheimer erlautert
Spezitika jiidischer Traditionskultur, die durch Generationen tibergreifende
Uberlieferungen gottlicher VerheiBungen Identitit stiftet, Gegenwart und
Geschichte zu deuten verhilft, sogar dann, wenn solche Uberlieferung nur
mehr spurenhaft und verhalten menschliche Erinnerung tiberdauert. Hans-
Riidiger Schwab weitet die Thematik ins Literarische, indem der den Leser
durch das (Euvre eines der grof3ten Literaten der Gegenwart, Botho Straul3,
fithrt, der «Anamnesis, nichts sonst», zur «Kunst und [...] Pflicht [...] der
Dichter» erklart. Der Dichter selbst ist es — nicht erst seine Worte —, der zur
Uberlieferung wird und Gegenwart auf ihren Ursprung und ihr Ziel hin
transzendiert.

Julia Knop



ROBERT VORHOLT * LUZERN

ERINNERN — ERZAHLEN — DANKEN
Die lebendige Tradition des Herrenmahles

Die Anamnese des Canon Romanus, die dem Einsetzungsbericht folgt, be-
sticht durch ihre gediegene Erhabenheit. In deutscher Ubersetzung lautet
sie: «Darum, giitiger Vater, feiern wir, deine Diener und dein heiliges Volk,
das Gedichtnis deines Sohnes, unseres Herrn Jesus Christus. Wir verkiin-
den sein heilbringendes Leiden, seine Auferstehung von den Toten und sei-
ne glorreiche Himmelfahrt. So bringen wir aus den Gaben, die du uns
geschenkt hast, dir, dem erhabenen Gott, die reine, heilige und makellose
Opfergabe dar: das Brot des Lebens und den Kelch des ewigen Heiles». Das
eucharistische Gedenken der Kirche begleitet sie auf threm Weg durch die
Zeit.

Wenn es — im Unterschied zur metahistorischen Pflege eines Mythos —
die Vergegenwirtigung dessen ist, was einmal war und immer ist, sind die
verschiedenen Dimensionen dieser Memoria bedeutsam fiir ein selbstver-
gewisserndes Verstehen der Ekklesia auf dem Gipfel und Hohepunkt ihres
Tuns. Das Lukasevangelium hilt — im Anschluss an Paulus (1Kor 11,25f) —
test, dass Jesus gesagt hat: «Tut dies zu meinem Gedichtnis» (Lk 22,19).Wann
immer und wo immer sich die christliche Glaubensgemeinschaft fortan zur
Feier der Eucharistie versammelt, realisiert sich dieses Gedenken — und zwar
so, dass erzahlt wird, was Jesus gesagt und getan hat. Durch die Feier wird
eine andere Form von Vergegenwirtigung als durch das reine Lesen der
biblischen Uberlieferung erméglicht — jene nimlich, die Jesus selbst ge-
schaffen hat. Wire sie ohne die Evangelien als Erzahlungen in Vergessenheit
geraten? Vielleicht, wenn Jesus nur einen Ritus gestiftet hitte, der schlicht
und ergreifend nach der Art eines Totengedenkens absolviert wiirde. Aber
dadurch, dass sein Abendmahl Teil der umfassenden Evangelien ist — und
auch Paulus auf eine Erzihliiberlieferung anzuspielen scheint — kann das
Ereignis als Grund der Erzihlung festgehalten werden, und zugleich lassen
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sich die Bedeutungshorizonte 6ffnen, in denen Jesus selbst sich bewegt hat
und die er in seinem Abendmahl zusammengefiihrt hat: Gebet und Gabe,
Segen und Lob, Leib und Blut, er selbst und seine Jiinger, die Zukunft des
Reiches Gottes und ihr Anbrechen in der Gegenwart.

1. Das Zeichen des Abschiedsmahles Jesu

Dass Jesus am Vorabend seines gewaltsamen Todes mit den Jiingern ein Fest-
mahl hielt, zihlt zu den historischen Daten der Passionsiiberlieferung. Daftir
spricht insbesondere das hohe Alter der Uberlieferung und ihre vielfache
Bezeugung.' Umstritten ist, ob es sich tatsichlich — wie die Synoptiker be-
tonen — um ein Paschamahl handelte (vgl. Mk 14,22-25 parr.), oder ob es
ein Abschiedsmahl war, gehalten unter dem Eindruck der bevorstehenden
Festnahme Jesu (vgl. Joh 13,1-20). Diese leichte chronologische Unschirfe
stellt fiir sich genommen eher einen weiteren Hinweis dar, dass die neu-
testamentlichen Narrationen vom «Letzten Abendmahl» nicht erst zur Be-
griindung der frithchristlichen Herrenmahls-Praxis kreiert wurden. Viel-
mehr diirfte es so sein, dass sich die frithkirchliche Eucharistiefeier aus der
Erinnerung an jenes Mahl entwickelte, das Jesus «in der Nacht, in der er
verraten wurde» (1Kor 11,23), feierte.?

Die eine Tradition und die vielen Ubetlieferungen

Die entsprechende neutestamentliche Berichterstattung ist vielfiltig, aber
im Detail nicht einheitlich. Ausgerechnet die tiberlieferten Einsetzungs-
oder Deuteworte Jesu iiber Brot und Wein lassen sich kaum zur Deckung
bringen. Es gibt, wenn man davon absieht, dass vielleicht Joh 6,51c ein eu-
charistisch-liturgisches Brotwort und Hebr 9,20 ein entsprechendes Kelch-
wort einspielen’, vier einschligige Belegstellen zu dieser Abendmahlstradi-
tion. Drei Hinweise finden sich in den synoptischen Passionserziahlungen,
der vierte im elften Kapitel des Ersten Korintherbriefes (1Kor 11,23-25).
Der Vergleich ergibt, dass einerseits Paulus und Lukas (1Kor 11,23ff; Lk
22,19f), andererseits Markus und Matthiaus (Mk 14,22ff; Mt 26,26ff) im
Wortlaut nahe beieinander liegen: Nach Mk 14,24 und Mt 26,28 ist Jesus
«fiir die vielen» gestorben. 1Kor 11,24 und Lk 22,19f lassen die Mabhlteil-
nehmer direkt angesprochen sein: «Das ist mein Leib flir euch» bzw. «Das
ist mein Leib, der fiir Euch hingegeben wird». Das Becherwort bei Markus
und Matthius beinhaltet mit Bezug auf das Bundesopfer am Sinai (Ex 24,8)
das «Blut des Bundes, vergossen flir viele» (Mk 14,24; Mt 26,28); Paulus und
Lukas lassen Jesus hingegen im Licht der VerheiBung des Neuen Bundes
(Jer 31,31ff) vom «neuen Bund in meinem Blut» sprechen (1Kor 11,25;
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Lk 22,20). Den Stiftungsbefehl «Tut dies zu meinem Gedichtnis!» iiberlie-
fern nur Paulus (zweimal: 1Kor 11,24f) und Lukas (einmal: Lk 22,19). Die
VerheiBung erneuten Trinkens von der Frucht des Weinstocks im Reich
Gottes (Mk 14,25) scheint in 1Kor 11,26 nur anzuklingen. Deutlich eigene
Akzente setzt Lukas, der das Pascha-Motiv mit einer verborgenen Prophetie
des Todes und der Auferweckung Jesu verbindet (Lk 22,14-18).

All diese Unterschiede und Akzentverschiebungen sind nicht einfach
dem Zufall geschuldet. Sie sind Ausdruck gezielter Interpretation der neu-
testamentlichen Autoren und erkliren sich vor dem Hintergrund ihrer In-
tention. Es gibt keine Uberlieferung ohne Selektion, Konzentration und
Stilisierung. Und es gibt keine historisch-theologische Vergewisserung ohne
den Neuentwurf von Deutehorizonten. Die lukanisch-paulinische Version
ist deutlich auf die Eucharistiefeier der Urgemeinde abgestimmt und hebt
das Abendmahl Jesu als Stiftungsereignis der frithchristlichen Herrenmahls-
feier hervor; die markinisch-matthiische Variante schirft die Erinnerung an
die Bundestreue Gottes, die sich in Jesu Proexistenz zugunsten der Men-
schen erweist und sich in seinem Brot- und Becherwort ausspricht. Bei aller
Unterschiedlichkeit gibt es aber eine Ubereinstimmung der Traditionen im
Wesentlichen: Jesus hat tatsichlich ein letztes Abendmahl mit den Zwdlfen
gefeiert; er hat gesegnet und Gott gedankt; er hat Brot gebrochen und ver-
teilt und auf seinen Leib bezogen und damit den Ereignissen der bevorste-
henden Passion den Anschein des Schicksalhaften genommen; er hat seinen
Becher den Jiingern gereicht und ihn auf sein Blut und die Stiftung des
eschatologischen Gottesbundes bezogen; er hat die Hoffnung auf die jeden
Widerstand tiberwindende Herrschaft Gottes untiberbietbar begriindet und
seinen Tod als letzte Konsequenz des entschiedenen Heilswillens Gottes
verstehbar werden lassen.*

Gaben von Brot und Wein

Im Zentrum der Mahlfeier Jesu zu Beginn seiner Passion stand die soge-
nannte «eucharistische Doppelhandlungy», nimlich das gedeutete Brechen
des Brotes wie das gedeutete Reichen des Kelches. Beide Gesten erkliren
sich aus jiidischer Tradition: Beim Gastmahl nahm zu Beginn des eigent-
lichen Hauptmahles der Hausvater Brot, sprach einen Lobspruch, den alle
Mahlteilnehmer mit «Amen» beantworten. Danach brach er flir jeden ein
Stiick Brot ab und teilte aus. Gegen Ende des Mahles nahm der Haus-
vater einen ihm kredenzten Weinbecher, hob ihn leicht tiber dem Tisch
und sprach das Tisch-Dankgebet, das wiederum alle mit «<Amen» bestitigen.
Diese Birkat Hamazon ist ein Segenstext, der als eine der iltesten liturgi-
schen Formen und als fritheste Benediktion mit formaler Struktur gilt.” Fiir
die Zeit Jesu werden drei Berakot unterschieden: Die erste Beraka bezieht
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sich auf Gott als den Ernihrer aller Geschopfe; die zweite enthilt einen
Dank fiir die Gabe des Landes, des Bundes und der Tora; die dritte besteht
aus einer Bitte um die Erbauung Jerusalems und einem eschatologischen
Ausblick auf das Ende der Zeit.® Dass die urchristliche Becherhandlung
tatsichlich in diesem jiidischen Brauch wurzelt, den Jesus vollzieht, belegt
die Tatsache, dass das urchristliche Eucharistiegebet form- und traditionsge-
schichtlich in der jiidischen Beraka tiber den dritten Becher wurzelt.” Nach
tiblicher Sitte trank der Hausvater am Ende des Segensgebetes aus seinem
Becher, was den Mahlteilnehmern zum Zeichen diente, ihrerseits aus thren
Bechern zu trinken. Jesus weicht davon ab und reicht stattdessen seinen
eigenen Becher umher, damit die Jiinger nicht aus ithrem, sondern — se-
gensvermittelnd® — aus seinem Becher trinken. Die liturgische Konvention
sprengend fligt er dem Dank zudem Worte hinzu, die auf sein bevorstehen-
des Geschick und die Vollendung der Basileia hindeuten.

Hinsichtlich der Frage, ob dieses Festmahl Jesu ein Paschamahl war, gibt
es innerhalb der exegetischen Forschung bislang keinen Konsens. Das iiber-
einstimmende Votum der Synoptiker (Mk 14,12.14.16; Mt 26,17-19; Lk
22,7-13.15) lisst sich aber gegen verschiedene — wohl auch durch Joh 13,1
und 19,31 begriindete — historische Zweifel absichern, indem man den
Rahmen des Abschiedsmahles Jesu gewichtet”: Jesus begeht es in der Hei-
ligen Stadt und nicht an anderer Stelle, die moglicherweise ein sicherer
Ort gewesen wire (den Jesus sehr wohl zu nutzen verstand). Es war aber
Vorschrift, das Paschalamm innerhalb der Stadtmauern Jerusalems zu essen.
Nach 1Kor 11,23 und Mk 14,17 hielt Jesus mit den Seinen «in der Nacht»
Mahl. Das Paschamahl war von Anbeginn eine Nachtmahlzeit und durfte
nur des Nachts gefeiert werden. SchlieBlich weisen auch das Vorkomm-
nis eines Brot- und das Kelchwortes in Richtung Paschamahl. Die formale
Analogie zwischen den Deute-Worten des jiidischen Pascha und des Ab-
schiedsmahles Jesu ldsst sich am ehesten mit dem gemeinsamen Rahmen des
judischen Paschafestes erkliren." Neu ist, dass Jesus nicht die spezifischen
Elemente des Paschamahles (Lamm, Kriauter etc.) deutet, sondern Brot und
Wein, die zu jedem Gastmahl gehoren. Dies erklirt sich durch die prophe-
tische Zeichenhandlung, die Jesus tiber den Pascharitus hinaus vornimmt:
Die Jiinger erhalten Anteil an der Lebenshingabe Jesu. Zum Wesen einer
Zeichenhandlung gehoren das reale Ereigniswerden und die Deutung der
zum Zeichen genutzten Elemente. Entscheidend fiir das prophetische Zei-
chen der eucharistischen Doppelhandlung ist die Korrespondenz von Geste
und Deute-Wort. Ohne Worte bliebe der Brotgestus fromme Konvention,
der Bechergestus hofliches Ritual. Ohne Gesten blieben die Worte inhalts-
leer.'! Beides legt sich wechselweise aus; und beides lidt sich gegenseitig auf.

Brot und Wein sind Gaben des Schopfers.'? Brot ist ein elementares Le-
bensmittel, Wein symbolisiert die Lebensfreude. Ps 104, 14f bringt das alles
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zusammen. Nach Gen 14,18 sind Brot und Wein Gaben Melchisedeks und
Zeichen des Segens fiir Abram. Die frithjiidische Novelle «Joseph und Ase-
neth» entwickelt im Hinblick auf Brot und Wein die Metapher vom «Brot
des Lebens» und vom «Becher der Unsterblichkeit». Im Spiegel dieser alttes-
tamentlichen und frithjiidischen Symbolik erklirt sich das Vorhandensein
von Brot und Wein als Elemente des Abschiedsmahles Jesu.

Leib und Blut des Bundes

Jesus ist Geber und Gabe zugleich: Dass er das Leben in Fiille gibt, sym-
bolisieren Brot und Wein. Dass die Gaben den Geber selbst als Gabe auf-
scheinen lassen, bewirken seine Worte: Sie kennzeichnen die Gaben, weil sie
zum Ausdruck bringen, was die Gabe Jesu ist; sie werden aber auch selbst
zur Gabe, weil sie Brot und Wein als das aufgehen lassen, was sie nach Jesu
Wille sind."

Der aller Tradition zugrunde liegende Kernbestand des jesuanischen
Brotwortes lautet: «Dies ist mein Leiby. Jesus ist an einer bildhaften Veran-
schaulichung seines Geschicks gelegen, um dessen soteriologische Bedeu-
tung aufzuzeigen.' Es geht aber nicht um Didaktik, es geht um mehr: Der
«Leib» 1st Jesus selbst, nicht nur ein Teil von ithm. In der Gabe des Brotes
ist grundlegend angezeigt, wie dieser Jesus als er selbst ist: Er ist das Leben
in Fille, das Gott den Menschen erschlieBt. Insofern ist das, was spitere
theologische Reflexion «Realprisenz» im eucharistischen Brot nennt, be-
reits hier der Sache nach angelegt.”” Das Brechen des Brotes ist Zeichen
der Gebrochenheit des Gekreuzigten. So wird das Teilen des Brotes zum
Symbol seines heilschaffenden Sterbens fiir die vielen. Aber dieses Wort ist
nicht in erster Linie ein Wort tiber das Brot, sondern ein Wort an die Jiinger.
Sie sollen nehmen und essen. Das Entscheidende ist nicht Jesus und das
Brotv, sondern Jesus und die Jingen. Jesu Existenz will verteilt und von den
Menschen angenommen werden. Es handelt sich bei diesem Nehmen und
Essen darum, dass die Jiinger Jesu auf die Bedeutung seines Todes und seines
letzten Mahles, das Ausdruck seiner Proexistenz ist, eingehen und dem ent-
sprechen, was Jesu Mahlgemeinschaft mit ihnen besagt.'

Die Kelchhandlung verstirkt den Sinn der Brothandlung. Die marki-
nisch-matthiische Variante beinhaltet sogar eine Parallele des Brotwortes:
«Dies 1st mein Blut des Bundes, vergossen fiir viele» (Mk 14,24; Mt 26,28).
Wie der «Leib» ist auch das «Blut» ganzheitlich zu verstehen. Die Parallele
zum Brot-Wort ergibt sich aus der Art und Weise, in der Jesus sich selbst zur
Sprache bringt: Er ist derjenige, der sein Leben verliert, um die vielen zu
retten; Er ist derjenige, dessen Blut das Leben fuir viele bedeutet. Paulus und
Lukas dehnen das Bildwort: «Dieser Kelch ist der neue Bund in meinem
Blut» (1Kor 11,25; Lk 22,20). Jesus rekurriert nach dieser Lesart weniger
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auf sein Geschick und richtet den Fokus mehr auf den Kelch als Urbild
des Neuen Bundes. Der aber ist verbtirgt in der Hingabe des Gottessohnes.
Deshalb mag Lukas erginzen «vergossen fur euch.

Zum Verbindenden der neutestamentlichen Abendmahlsiiberlieferung
gehort, dass das Abschiedsmahl Jesu mit dem Bundesgedanken und der
Deutung des Todes Jesu als Sithnetod konnotiert ist. Diese eschatologische
und soteriologische Ubersetzung der Zeichenhandlung Jesu ist aber kein
theologischer Uberbau, sondern entspricht der ureigenen Absicht Jesu:

Das Mahl wird im Blick auf die eschatologische Vollendung gefeiert, die
sich in der durch Jesu Wort und Tat reprisentierten Basileia Gottes Bahn
bricht. Nach Mk 14,25 und Lk 22,15-18 (vgl. Lk 22,30) verweist Jesus
darum in der Stunde des Abschiedsmahles ausdriicklich auf das noch aus-
stehende, sich aber bald realisierende eschatologische Mahl unter den Be-
dingungen der vollgiiltigen Herrschaft Gottes. Die Motivik des Mahles und
die Gabe von Brot und Wein waren nach friihjiidischer Vorstellung «prista-
bilisierte eschatologische Bilder»."” Das Becherwort Jesu thematisiert ent-
sprechend in allen seinen Fassungen wenigstens der Sache nach den «Neuen
Bund». Es wire vor diesem Hintergrund geradezu abwegig, anzunehmen,
Jesus hitte mit seinen Zeichenhandlungen im Zuge des Abendmahles und
also im Blick auf seinen bevorstehenden Leidensweg nicht auch jene escha-
tologische Rettung anzeigen und zusprechen wollen, fiir die er selbst (nicht
zuletzt im Spiegel seiner Gleichnisse und seiner vorosterlichen Mahlpraxis)
steht.

Jesu Abschiedsmahl wird auch im Blick auf seinen bevorstehenden Tod
gefeiert. Dennoch handelt es sich nicht um eine Henkersmahlzeit. Die bei-
den im Kern auf Jesus selbst zuriickgehenden Logoi Mk 14,25 und Lk 22,
15-18" verbinden die Erwartung des gewaltsamen Endes Jesu mit der Hoff-
nung auf die Vollendung der Gottesherrschaft. Zwar ist hier nicht expressis
verbis von einer etwaigen Heilsbedeutung des Sterbens Jesu die Rede. Doch
angesichts der Prophezeiung, dass die Dynamik der Basileia gerade nicht
gebrochen werden wird vom Unbheil jenes Widerstandes, der Jesus den Tod
bringt, verindern sich die Parameter seines Sterbens. Denn nicht der Tod
wird tiber den Basileia-R eprisentanten Jesus triumphieren, sondern durch
seinen Tod hindurch wird sich die Wirkmichtigkeit der Herrschaft Got-
tes selbst realisieren und das Geschick Jesu wenden. Die Gottesherrschaft
kommt trotz der Todeskatastrophe und ermdglicht ein neues Mahlhalten
Jesu." Vor diesem Hintergrund gewinnen die Gesten des Abschiedsmahles
ihre besondere Relevanz. Sie zeigen Jesus in der duBersten Radikalitit sei-
ner Proexistenz, weil seine Lebenshingabe «fiir die vielen» erfolgt. Die In-
terpretationsmuster vom stellvertretenden Leiden des Gottesknechtes (Mk
14,25; Lk 22,19) und vom stellvertretenden Sithnetod (vgl. Mk 14,23f; Lk
22,20) explizieren, was Jesu Zeichenhandlung impliziert.*
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Die Abendmahlsiiberlieferung lisst sich mindestens ihrem Kerngehalt
nach auf Jesus selbst zuriickfiihren. Er verstand das von ihm gesetzte Zei-
chen der Eucharistie als eine verbindliche, die Geschichte vergegenwirti-
gende, die Gegenwart klirende und die Zukunft einholende Konzentration
seiner Sendung.

Tut dies zu meinem Geddchtnis

Paulus und Lukas erinnern einen Wiederholungsbefehl Jesu (1Kor 11, 24f;
Lk 22,19). Dass er bei Markus und Matthius fehlt, spricht nicht gegen seine
Historizitit. Denn wie sollte es eine markinische oder eine matthiische Ge-
meinde gegeben haben, wenn nicht aus einer von Anbeginn praktizierten
Memoria Jesu Christi heraus, deren Mitte und Héhepunkt die Feier der
Eucharistie war (vgl. 1Kor 11,26)?

Der Wortlaut des Wiederholungsbefehls ermoglicht zwei Verstehensal-
ternativen.?! Er kann einerseits bedeuten: «Tut dies als mein Gedichtnis»,
andererseits: «Tut dies, damit Gott meiner gedenke». Im ersten Fall ist die
Feier des Herrenmahls Triger der Vergegenwirtigung Jesu und der Memo-
ria seines Todes und seiner Auferweckung. Sie ist Realgedichtnis und Real-
verheiBung.* Die Alternative versteht den Gedichtnisbefehl vor dem Hin-
tergrund des alttestamentlichen Motivs des Gedenkens Adonais, welches
darauf abzielt, dass Gottes Liebe und Treue sich geschichtsmichtig erweise.
Jesus wiirde dann seinen Jiingern die Wiederholung der Zeichenhandlung
des Abendmabhles antragen, damit sich sein stellvertretender Heilstod fiir die
vielen aus dem Willen Gottes an allen Orten und zu allen Zeiten realisiere.
Wesen und Kern der Herrenmahlsfeier wiren ihr eschatologischer Charak-
ter. Beide Modelle sind keine Gegensitze. Es liegt ihnen aber ein Perspek-
tivenwechsel zugrunde.

2. Die Erinnerung des Abschiedsmahles Jesu

Im Ersten Korintherbrief kommt Paulus an zwei Stellen auf die Feier des
Herrenmahles zu sprechen (1Kor 10,16f; 11,23-25). Beide Male zitiert er
aus einer ihm vorliegenden Abendmahlsiiberlieferung. Beide Male steht
ihm zugleich die urchristliche Feier des Herrenmahles vor Augen.

In 1Kor 10,16f zitiert der Apostel den Kernsatz einer Eucharistieka-
techese. Wichtig ist der Hintergrund, vor dem dies geschieht. Offenkun-
dig grenzt Paulus hier das christliche Herrenmahl von sonstigen paganen
Kultmihlern ab.” Dies mag ihm notig erscheinen, weil auch die kultischen
Symposien der Antike in der Wahrnehmung ihrer Teilnehmer eine Gemein-
schaft mit den Gottern herstellten.* Paulus ist jedenfalls daran gelegen, den
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exklusiven Stellenwert des christlichen Herrenmahls vor den Christinnen
und Christen von Korinth zu kliren. Dazu betont er die duferliche Analo-
gie zwischen christlichem Herrenmahl und paganem Kultmahl, um gerade
so die innere Unvereinbarkeit hervorzuheben.” Mit dem Hinweis auf die
Koinonia des Blutes und des Leibes Christi erreicht er den Gedanken der
durch das Herrenmahl realisierten Koinonia zwischen Christus und der Eu-
charistie feiernden Gemeinde. Das Bekenntnis zu dem einen Kyrios findet
in der Koinonia mit ihm sichtbaren Ausdruck und widerstreitet damit zu-
gleich der Koinonia mit G6tzen. Der durch die zitierte Eucharistiekatechese
(1Kor 10,16f) hergeleitete Rekurs auf das Abschiedsmahl Jesu* begriindet
eine profilierte Theologie des Herrenmahls, die die Vorstellung der durch
das Mahl gestifteten Koinonia zwischen dem Kyrios und den Glaubenden
zur Konturierung des christlichen Glaubens in Korinth zu nutzen versteht.

Im elften Kapitel des ersten Korintherbriefes, wo es Paulus um eine Kor-
rektur der eucharistischen Praxis in Korinth*” geht, nimmt er explizit Bezug
auf das Abschiedsmahl Jesu (1Kor 11,23-25) und zitiert den sogenannten
Einsetzungsbericht. Die Einspielung dieser Abendmahlstradition, die der
Apostel selbst empfangen und den Korinthern weitergegeben hat (1Kor
11,23), soll vor Augen fuihren, dass der vordsterliche Jesus, der das Zeichen
der Eucharistie in der Nacht seiner Auslieferung «gestiftet» hat®, zugleich
der Urheber der lebendigen eucharistischen Tradition und ebenso der wie-
derkommende und Gericht haltende Kyrios ist. Dies ist der Hintergrund,
vor dem Paulus die Praxis der Korinther als abwegig und abgriindig zu-
gleich identifizieren kann: Das Herrenmahl ist das Mahl, das die Gemeinde
in der Zeit zwischen dem Tod Jesu (1Kor 11,23: «In der Nacht, in der er
ausgeliefert wurde») und seiner Wiederkunft in Herrlichkeit (1Kor 11,26:
«bis er kommt») feiert. 1Kor 11,26 zeigt, weshalb Paulus den Verweis auf
die Uberlieferung unternimmt: Die Feier des Herrenmahls ist Vergegen-
wirtigung des Kyrios Jesus und darum zugleich Verkiindigung seines Todes
und seiner Auferweckung. Gemessen daran ist das, was die Korinther tun,
nicht linger Memoria Jesu (vgl. 1Kor 11,20). Denn die Gestalt der kirch-
lichen Feier muss derjenigen entsprechen, die der Kyrios selbst eingesetzt
und durch Kreuz und Auferweckung inhaltlich bestimmt hat, weil nur auf
diese Weise die Koinonia mit thm gewahrt bleibt. Die Spitze der lebendigen
Erinnerung an Jesu Abschiedsmahl besteht darin, dass Jesus im Brechen des
Brotes und Verteilen des Brotes seine eigene Existenz als eine solche ge-
deutet hat, die den Mahlteilnehmern zugutekommt, und den gemeinsamen
Kelch als Symbol fiir die Teilhabe aller an dem durch sein Blut besiegelten
Bund bezeichnet hat. Damit sind jesuanische Standards gesetzt, die die Erin-
nerungsgemeinschaft der Kirche ithrem Wesen nach konditionieren. Darum
ist der apostolische Tadel von 1Kor 11 auch nicht in erster Linie sozialkri-
tisch, sondern ekklesiologisch begriindet.
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Ohne die Erfahrung der Auferweckung des Gekreuzigten wire die Me-
moria Jesu ein Leichenschmaus geblieben. Die Antike kennt zahlreiche Ri-
ten des Totengedichtnisses.”” Dass die Herrenmahlsfeier sich davon abhebt,
liegt allein im Ostergeschehen begriindet. Aus dem neuschopferischen und
todiiberwindenden Heilswillen Gottes heraus manifestiert sich der aufer-
standene Kyrios als bleibend lebendig und gegenwirtig in die Erfahrungs-
wirklichkeit der Jiinger hinein. Signum und Raum seiner Prisenz sind die
Heilige Schrift und die Feier der Eucharistie. Davon erzihlt in duBerster
theologischer Prizision und narrativer Dichte die 6sterliche Emmausge-
schichte (Lk 24,13-35). Sie weist zuriick und nach vorn. Sie stiftet Erin-
nerung und taucht die Gegenwart der Glaubenden hinein in die Zukunft
Gottes.
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ABSTRACT

The Lord’s Supper. The narrations of the New Testament are based on various traditions of the Lord’s
Supper. Consistently and historically resilient, they report that a meal has taken place. The custom
of the Lord’s Supper feeds itself thereby from many traditions. Further are the scriptures of the New
Testament always influenced by the personal interpretation of their authors, which leads to a theolo-
gical focusing. Besides all the diversity, the soteriological pro-existence of God is the center of every
report that results in the salvation of God for mankind.

Keywords: eucharist — pesach — bread and wine — soteriology



BERNHARD KORNER - GRAZ

ZWISCHEN ARCHIV UND LEBENSPROZESS
Die Entwicklung des Traditions- Begriffs

Ich erinnere euch, Briider, an das Evangelium, das ich euch verkiindet habe. Thr
habt es angenommen; es ist der Grund, auf dem ihr steht. Durch dieses Evangelium
werdet ihr gerettet, wenn ihr an dem Wortlaut festhaltet, den ich euch verkiindet
habe. Oder habt ihr den Glauben vielleicht untiberlegt angenommen? Denn vor
allem habe ich euch tiberliefert, was auch ich empfangen habe... (1 Kor 15,1-3)

In diesen wenigen Zeilen des Apostels Paulus zeichnet sich ab, was ftir das
Christentum grundlegend ist: Es verdankt sich einem Ereigniszusammen-
hang, der als Offenbarung Gottes und Ursprung des Glaubens verstanden
wird — und der Weitergabe dieser Offenbarung in der Zeit von Generation
zu Generation.

1. Tradition als Konsequenz einer Offenbarung in der Geschichte

Weil sich das Offenbarungsgeschehen aber in der Geschichte ereignet hat
und in diesem Sinn Vergangenheit ist, wurde und wird die Frage dringlich,
wie das damals Geschehene heute glaubens- und heilsstiftende Gegenwart
werden kann. Die Antwort auf diese Frage steht in der christlichen Lehre
und Theologie unter der Uberschrift (Uberlieferungs bzw. Tradition>. Was
sich in der Vergangenheit ein fiir alle Mal ereignet hat, das bleibt in der Ge-
schichte durch ein sich iiber die Jahrhunderte erstreckenden Lebens- und
Wort-Geschehen gegenwirtig.

Das Christentum ist also durch das «Prinzip der Uberlieferungy' charak-
terisiert. Das ist ebenso selbstverstindlich, wie es durch die Geschichte hin-
durch mit Konflikten verbunden war und Klarungen notwendig gemacht
hat.? Schon Irenius von Lyon (f 2.]Jh.) profiliert den Traditionsgedanken in
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der Auseinandersetzung mit der Gnosis. Gegen bisher unbekannte Lehren,
die als christlich behauptet werden, stellt er die Tradition der Kirche, die
zum Mafstab fuir das authentisch Christliche wird. AuBlerdem verkniipft er
die Tradition mit dem Gedanken der Sukzession: die Abfolge der Bischo-
fe wird zur Gewihr fiir den authentischen Charakter der Uberlieferung.
Hier kniipft Tertullian (T nach 220) an, der das Traditionsverstindnis stir-
ker rechtlich ausprigt und «gebriauchlichen Praktiken in der Kirche auch
dann Anspruch auf Beachtung zuspricht, wenn sie nicht durch die Schrift
belegt sind [...] Hier zeigt sich bereits die Tendenz, die Tradition als Erkla-
rung heranzuziehen fiir bestimmte sonst nicht begriindbare Praktiken und
Anschauungen.»® Folgenreich war auch der von Vinzenz von Lerin (T vor
450) formulierte Grundsatz, dass als katholische Lehre gelten kann, was im-
mer, tiberall und von allen geglaubt worden ist.* Bei all dem lisst sich flir
das Altertum sagen, dass Schrift und Tradition nicht einander gegeniiber
gestellt, sondern miteinander verbunden gedacht werden.

Damit ist die Grundlage fiir die folgenden Jahrhunderte gegeben. Im
Mittelalter gibt es einen selbstverstindlichen Zugang zur Heiligen Schrift,
von der man iiberzeugt war, dass sie alle fiir das Heil bedeutsamen Wahr-
heiten enthalte.® Die Frage, ob es auch auBlerhalb der Heiligen Schrift eine
christliche Uberlieferung gebe, war den Theologen des Mittelalters zwar
«vertraut, aber sie spielte bei ihnen nur eine geringe Rolle.»” Kritische Fra-
gen und Unterscheidungen waren nicht dringlich, «da man ganz naiv aus
der Tradition lebte.»® Aber es gab auch einen anderen Grund, weshalb es die
neuzeitliche Gegentiberstellung von Schrift und Tradition nicht kennt. In
der mittelalterlichen Sicht der Wirklichkeit waren — so Yves Congar — we-
niger die historischen Entwicklungen bedeutsam als vielmehr die Wirksam-
keit transzendenter Ursachen, was sich nicht zuletzt in der Verwendung des
Begriffs der auctoritates zeigte. Uber lange Zeit galt nicht nur die Heilige
Schrift als gott-gewirkte Autoritit, sondern auch Aussagen der Kirchen-
viter, der Konzilien, papstlicher Dekrete «und (seltener) die wertvollsten
Traktate der Theologen»’ — sie wurden ebenso wie die Heilige Schrift als
Scriptura sacra bzw. als Divina Pagina bezeichnet. Dieses Verstindnis findet
sich bis zur Zeit des Konzils von Trient.'” Andererseits hat bereits Thomas
von Aquin zwischen der Autoritit der Heiligen Schrift und der Autoritit
der Kirchenviter und Theologen eine klare Unterscheidung getroffen.

Der unbefangene Blick auf die Tradition dndert sich mit der Wende zum
vierzehnten Jahrhundert: «Die Probleme einer theologischen Kriteriologie
und einer Kritik der religidsen Erkenntnis werden von Duns Scotus, Hein-
rich von Gent und nach ihm von Gerhard von Bologna [...] auf eine neue
Art weitergefiihrt.»' Dabei spielt die Frage, welche Autoritit dem Papst
zukomme, eine besondere Rolle. Durch anti-kirchliche Stromungen und
schlieBlich durch vorreformatorische Entwicklungen (John Wyclif und Jan
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Hus) werden «die Theologen gezwungen, den Wert der traditiones gegen die
ersten Anzeichen eines exklusiven Biblizismus oder gegen die Kritik an der
Kirche und ihrer geschichtlichen Erscheinung zu verteidigen.»"? Damit ist
der status quaestionis erreicht, der in der Auseinandersetzung mit der Re-
formation besondere Schirfe erhilt.

2. Die Kritik Martin Luthers — wo findet sich der wahre Glaube?

Wie schon in der Vorgeschichte so geht es auch in der Auseinandersetzung
zwischen Martin Luther und den katholischen Theologen bzw. dem Konzil
von Trient (1545—-1563) um traditiones, um Traditionen im Sinn von Ge-
brauchlichkeiten bzw. kirchlicher Praxis. Angesichts unleugbarer kirchlicher
Missstinde erhebt Martin Luther mit seinem programmatischen Rekurs
allein auf die Heilige Schrift Einspruch. Mit dieser Kritik stellt er das zeit-
genOssische kirchliche Leben mit seiner religiosen Praxis grundlegend in
Frage. Er formuliert seine Kritik mit scharfer Polemik: alles, was nicht Gott
zum Ursprung bzw. Autor hat, habe den Teufel zum Vater.'

Im Hintergrund der Kritik steht —so Yves Congar — eine neue Sicht des
Verhiltnisses von Gott und Geschichte: «Die protestantische Reformati-
on neigt dazu, die irdische Gegenwart des Ubernatiirlichen auf die Schrift
zu beschranken, so wie sie Gottes Handeln ... auf sein Wort beschrianken
wollte.»" Und Congar fihrt fort: «Der protestantische Grundsatz «Scriptura
sola hat zwar zu einem auflerordentlich fruchtbaren Studium der heiligen
Texte angeregt, hat aber das Verhiltnis zu Gott auf den Glauben und auf
die Erkenntnis beschriankt, und diese Erkenntnis selber auf das, was sich aus
dem Text als solchem ergibt.»'® Damit sei schlieBlich die Grundlage daftir
gelegt worden, dass der Protestantismus zur «Buchreligion»'” wurde. Nicht
mehr die Kirche mit ihrer breiten Uberlieferung ist der Ort des Glaubens,
sondern die personliche Beziehung zu einem Buch.

Die Antwort auf die kirchlichen und theologischen Herausforderungen
durch die Reformatoren kommt spit. Das Konzil von Trient hilt im Dekret
Uber die Annahme der heiligen Biicher und der Ubetlieferungen (1546) fest,
dass die authentisch christliche Wahrheit und Lehre «in geschriebenen Bii-
chern und ungeschriebenen Uberlieferungen [traditiones] enthalten sind»
(DS 1501). Die Ausfithrungen des Konzils haben prinzipiellen Charakter
und lassen vieles offen. Bei den traditiones hat das Konzil freilich nicht alle
kirchlichen Gebriuchlichkeiten im Blick, sondern nur jene, die auf Christus
oder die Apostel zuriickgefiihrt werden konnen. AuBBerdem hat das Trien-
ter Konzil die aktive Rolle des kirchlichen Lehramtes fir die Auslegung
der Heiligen Schrift betont (vgl. DH 1507) und damit eine Entwicklung
eingeleitet, die Jahrhunderte spiter zur Gleichsetzung von Tradition und
papstlichem Lehramt fithren wird: «La traditione sono io — die Tradition bin
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ich» (Pius IX.)."®

In der Zeit nach dem Tridentinum haben die kontroverstheologischen
Auseinandersetzungen dazu geflihrt, dass sich von Schrift und Tradition
eine vergroberte Vorstellung breit gemacht hat. Nicht mehr das Evange-
lium wurde — wie in Trient (vgl. DH 1501) — als die einzige Quelle der
Heilswahrheiten, sondern Schrift und Tradition werden in einem typisch
neuzeitlichen Positivismus' als zwei voneinander unabhingige «Quellen
(fontes) angesehen, aus denen die Kirche bzw. ihr Lehramt den Glaubens-
inhalt schopfen kann.

3. Die Entdeckung der Geschichtlichkeit und die <lebendige Tradition»

Wie bei anderen Themen so finden sich in der sog. Katholischen Tiibinger
Schule auch im Hinblick auf die Tradition neue Akzente. Daftir steht das
Stichwort der debendigen Tradition>. Dieser Begriff ist nicht neu®, aber mit
dem Aufkommen des historischen Bewusstseins bzw. mit dem Wissen um
die Geschichtlichkeit aller Erkenntnis und ihrer sprachlichen Fassung wird
er in der Theologie der Tubinger Schule «zu einer ihrer Hauptthesen.»'
Dabei ist besonders Johann Adam Mohler (1 1838) zu nennen. Er wen-
det sich gegen Vereinfachungen in den Schulbiichern und entwirft einen
theologisch tief verankerten Traditions-Begrift. Bei der Tradition handelt es
sich — so fasst Yves Congar die Position des Tiibingers zusammen — «um ein
bestimmtes Verstandnis der gesamten urspriinglichen Gabe [Gottes], wie es
sich in der vom Heiligen Geist beseelten Kirche herausbildet.»* Tradition
ist also die Offenbarung Gottes in ihrer vom Geist Gottes gewirkten und
sich entwickelnden Prisenz in der Kirche.

Ausgehend von einer ganz anderen Fragestellung hat auch John Hen-
ri Newman (T 1890) mit seinem Essay on the Development of Christian
Doctrine (1845) Wesentliches zur Entwicklung des Traditions-Verstindnisses
beigetragen. Er setzt sich kritisch mit Vinzenz von Lerin und seinem quod
semper, ubique et ab omnibus auseinander und entwirft eine eigenstindige
Vorstellung, wie sich die christliche Lehre in Kontinuitit und Briichen ent-
wickelt hat — ein zukunftsweisender Entwurf, der aber in seiner Eigenstin-
digkeit nur langsam an Einfluss gewonnen hat.

SchlieBlich ist auch die Rémische Schule der Jesuiten zu nennen, die
den Traditionsbegriff nicht zuletzt im Anschluss an Mohler profiliert hat.*
Zu nennen sind vor allem Carlo Passaglia (T 1859), sein Schiiler Clemens
Schrader (T 1875) und Johann B. Franzelin (1 1886), bei dem die «Tradi-
tionslehre der Romischen Schule ihre Zusammenfassung und klarste Dar-
stellung gefunden»* hat. Ahnlich wie bei Mohler geht es bei Passaglia und
Schrader nicht um Kontroverstheologie, auch nicht um methodologische
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Vorfragen, sondern sie entwerfen eine veritable «Theologie der Tradition»™,
in der Tradition — so Kasper — als «das von den Aposteln verkiindete und
bezeugte Evangelium Christi» verstanden wird, «insofern es in der Kirche
weiterbezeugt und weitergegeben wird».** Franzelin kniipft mit seinem
Werk De divina traditione et scriptura (1870) zwar bei Passaglia und Schra-
der an, aber er verkniipft die Lehre von der Tradition mit der Frage, wie der
Glaube zugleich als freie Gnade Gottes und intellektuell vertretbare Ent-
scheidung des Menschen gedacht werden kann.?” Dabei hat Franzelin die
Tradition stark mit dem kirchlichen Lehramt verkniipft.

Was die Vorstellung einer debendigen Tradition» betrifft, ist schlieBlich
noch Yves Congar (T 1995) zu nennen. Auch fiir ihn ist Tradition ein le-
bendiges Geschehen und nicht eine Summe von Sitzen; und dieses Gesche-
hen ist ein nach vorne oftener Prozess. Tradition verlange daher nicht nur
Treue zum Ursprung, sondern auch «Treue zur Zukunft».? In einer ent-
schieden geschichtlichen Perspektive unterscheidet Congar die Tradition als
ganze von ihren konkreten Manifestationen, den Traditionen.?” Dabei ist flir
Congar die Einsicht leitend, dass Tradition nicht ohne menschliches Subjekt
gedacht werden kann, das im Verstehen und Formulieren durch konkrete
biographische und gesellschaftliche Umstinde geprigt ist.” Deshalb miisse
«Bewahrung des Gleichen> etwas anderes sein als die «<Wiederholung des
Gleichen»?'. Indem sich aber die Kirche auf die Zeitumstinde einlisst, ent-
faltet sich die Tradition und macht «die Aktualitit Jesu Christi deutlich».?

4. Die okumenische Herausforderung und das Zweite Vatikanische Konzil

Im 20. Jahrhundert hat sich im Zuge der Bemiihungen in der Okumene
selbstverstindlich auch die Frage gestellt, ob und wie es in der kontro-
verstheologischen Thematik des Verhiltnisses von Schrift und Tradition zu
einer Anniherung kommen konne. Auf katholischer Seite hat der Tiibinger
Theologe Josef Rupert Geiselmann (T 1970)* eine Anniherung versucht.
Er vertritt die These, dass die zu seiner Zeit dominierende Vorstellung, der
authentische Glaube sei auf Schrift und Tradition wie auf zwei Quellen
verteilt, nicht zwingend sei. Als Begriindung verweist er auf das Konzil von
Trient, das urspriinglich festgestellt hat, die Wahrheit und Lehre des Evan-
geliums seien teils (partim) in geschriebenen Biichern und teils (partim)
in ungeschriebenen Uberlieferungen enthalten. Das Konzil hat aber das
partim — partinv durch ein einfaches «t ersetzt. Deshalb konne man die
Auffassung vertreten, dass die flir den Glauben wesentlichen Aussagen in
der Heiligen Schrift enthalten seien.

Noch wihrend des Zweiten Vatikanischen Konzils hat Joseph Ratzin-



238 Bernhard Korner

ger, in seinem Aufsatz «Ein Versuch zur Frage des Traditionsbegriffs» die-
sen Schritt Geiselmanns als «einen erheblichen sachlichen Fortschritt»*
gewiirdigt. Zugleich aber verweist er darauf, dass diese These mit «Fragwiir-
digkeiten» verbunden ist, «die es unméglich machen, bei ihr stehenzublei-
ben.»” Um weiter zu kommen, miisse hinter die «positiven Quellen Schrift
und Uberlieferung zuriickgegriffen werden [...] auf deren inneren Quell:
die Offenbarungy».’® Dabei werde ein «Uberhang von Offenbarung iiber
Schrift» sichtbar, und diesen Uberhang «nennen wir (Uberlieferungy».”’

Mit Congar und Ratzinger sind Neuansitze genannt, auf die das Zweite
Vatikanische Konzil aufbauen konnte. Urspriinglich sollte die herkommli-
che Lehre von Schrift und Tradition in einem Dokument De fontibus revela-
tionis bekriftigt werden. In einer zeitweise dramatischen Debatte wurde aus
dem Entwurf die Offenbarungskonstitution Dei Verbum (1965), die noch
vor der Weitergabe der Offenbarung die Offenbarung selbst zum Thema
gemacht hat. So wird schon allein durch die Abfolge des ersten und zwei-
ten Kapitels die Unterscheidung von Offenbarung und ihrer Bezeugung
bzw. Weitergabe strukturell festgeschrieben. Schrift und Tradition sind der
Offenbarung nachgeordnet und bezeugen sie. Bedeutsam ist die Einsicht
des Konzils, dass es in der Offenbarung und damit auch in ihrer Weitergabe
nicht nur um satzhafte Wahrheiten geht, sondern um die Mitteilung gottli-
chen Lebens.

In diesem Rahmen wendet sich das Konzil dem Thema Tradition zu. Die
damals tiblichen Antworten geniigen nicht mehr. So hat das Konzil einen
umfassenden Begrift der Weitergabe (transmissio) der Offenbarung entwi-
ckelt, der das gesamte Leben der Kirche in seiner zeitlichen Erstreckung
umfasst — einschlieBlich der Heiligen Schrift. Demnach fiihrt die Kirche
«in Lehre, Leben und Kult durch die Zeiten weiter und tibermittelt allen
Geschlechtern alles, was sie selber ist, alles, was sie glaubt.» (D1 8) Uber-
lieferung wird als umfassendes Geschehen verstanden, das nicht nur Texte,
sondern auch das gesamt Leben der Kirche und ihre Liturgie umfasst. Ja, sie
kennt einen «Fortschritt» (proficif), in ihr wachse «das Verstindnis der Giber-
lieferten Dinge und Worte» (DI 8).

Das Konzil versteht die Tradition nicht als etwas Eigenstindiges, son-
dern Schrift und Tradition sind «eng miteinander verbunden und haben
aneinander Anteil.» (DI 9) Sie konnen nicht getrennt werden, sind aber
deutlich unterschieden: Die Heilige Schrift — so das Konzil — «st Gottes
Rede», die Uberlieferung «aber gibt das Wort Gottes [...] unversehrt |[...]
weiter» (D17 9). Zusammenfassend wird man Ratzinger Recht geben: Das
Konzil versteht das Verhiltnis von Schrift und Tradition «nicht im Sinne
eines mechanischen Nebeneinander, sondern im Sinn eines organischen
Ineinander».”

So hat das Zweite Vatikanum, vorbereitet durch die Tiibinger und die
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R omische Schule, ein breites, geschichtliches Verstandnis der Tradition ent-
wickelt, das man als sakramental bezeichnen kann”: Die vielfiltigen Bezeu-
gungen des Glaubens (Traditionen) stehen flir die Tradition als tibergreifen-
den Zusammenhang der Weitergabe des Glaubens. Damit ist nicht zuletzt
eine exklusive Verkniipfung von Lehramt und Tradition iiberwunden.* Und
so wird schlieBlich auch Kritik an den greitbaren Manifestationen der Tra-
dition moglich — ein Aspekt, den Ratzinger im Konzil noch vermisst hat.*'

Auf dieser Basis ist es auch im 6kumenischen Dialog zu einer Annihe-
rung gekommen. So spricht z.B. das Dokument Die Apostolizitdit der Kirche
(2006) im Blick auf Schrift und Tradition von einer «weitgehenden Uber-
einstimmung» und einer «Einheit in Verschiedenheit».** Das ist moglich,
weil auch auflutherischer Seite zugestanden wird, dass es nicht nur mensch-
liche Traditionen gibt*, sondern auch eine Tradition, die in Glaubensbe-
kenntnissen, altkirchlichen Verwerfungen von Hiresien und Aussagen der
Kirchenviter, die «Zeugen der wahren Auslegung der Schrift sind»*, ver-
bindliche Ausdrucksform des Glaubens ist.

5. Tradition, Traditionen und Heilige Schrift heute

Das Verstindnis der Tradition hat eine wechselvolle Geschichte durchlaufen.
Im 20. Jahrhundert konnten die Engfiihrungen und Aporien der nachrefor-
matorischen Kontroverstheologien tiberwunden und (wieder) ein umfas-
sender Traditionsbegrift gewonnen werden, der es moglich macht, Schrift
und Tradition organisch zu verbinden. Innerhalb der Koordinaten des ge-
schichtlichen Denkens hat sich so ein neues Paradigma ergeben, wie Tradi-
tion gedacht werden kann.

Ein erstes Kennzeichen dieses Paradigmas ist die Unterscheidung zwi-
schen der Offenbarung und ihrer Bezeugung, und in weiter Folge zwischen
der Tradition und den Traditionen, in denen sie fassbar wird. Damit ist die
Einsicht verbunden, dass zwar die Bezeugungen (Traditionen) vorliegen,
aber nicht einfach die Tradition selbst; diese ergibt sich im Zusammenspiel
von Instanzen und Traditionen, wobei die Heilige Schrift und die Entschei-
dungen des Lehramtes in ihrer spezifischen Bedeutung durchaus beachtet
werden.” Ein zweites Kennzeichen dieses Traditions-Verstindnisses ist der
dynamische Charakter der Tradition. Sie ist selbstverstindlich der Treue im
Glauben verpflichtet, aber sie schlieBt Glauben und Denken nicht in das
Vergangene ein. Sie ist ein nach vorne offenes Geschehen. Sie kennt, so das
Zweite Vatikanum, eine Entwicklung, und so strebt die Kirche «im Gang
der Jahrhunderte stindig der Fiille der gottlichen Wahrheit entgegen, bis an
ihr sich Gottes Worte erfiillen.» (DI 8)

Im Rahmen dieses Verstindnisses der Tradition ist auch ein legitimes Ne-
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beneinander unterschiedlicher Traditionen denkbar geworden, das bei aller
Verschiedenheit die Einheit der Tradition nicht zerstort. Grundsitzlich
kann es durchaus so etwas wie «ersdhnte Verschiedenheitr geben. Aller-
dings: Wenn man mit dem Attribut «erséhnt> nicht nur das gute Auskom-
men der Vertreter dieser Traditionen meint, sondern eine grundsitzliche
Nichtwiderspriichlichkeit in der Sache, dann stellt sich die Frage der Kri-
terien. Darliber gibt es freilich innerhalb der katholischen Theologie noch
keine allgemeine Ubereinstimmung,*

Das geschichtliche Denken hat aber auch Riickwirkungen auf den Zu-
gang zur Heiligen Schrift. Thesenhaft kann diese Einsicht so formuliert
werden: Wenn man den Zugang zur Bibel als Heiliger Schrift und damit
als verlissliches Wort Gottes (und nicht nur als ein religionsgeschichtliches
Dokument) gewinnen will, dann ist das nur moglich, wenn man von der
lebendigen Tradition ausgeht, in der sie entstanden ist und bis heute als Wort
Gottes gelesen wird. Natiirlich ist es denkbar, dass Menschen z.B. auf Grund
ihrer Leseerfahrungen der Bibel intuitiv theologische Autoritit zusprechen.
Will man die Autoritit der Bibel aber theologisch begriinden, dann muss
man sich auf den Glauben stiitzen, der in der christlichen Tradition lebendig
ist. Es 1st dieser Glaube, der der Bibel einzigartige Autoritit zuschreibt und
dazu ermutigt, dieses altorientalische Buch, das nicht nur fasziniert, sondern
auch verstort, als Heilige (!) Schrift und Wort Gottes zu sehen und von ihm
religios und menschlich Belangvolles zu erwarten.

Die Tradition erdfinet aber nicht nur den Zugang, sie hilt auch das Ver-
stehen der biblischen Texte am Rahmem, insofern sie als Wort Gottes verstan-
den werden sollen. Der protestantische Exeget Ulrich Luz hat tiberzeugend
gezeigt, dass die historisch-kritische Exegese, deren Bedeutung unbestritten
ist, bei der Auslegung der Schrift fiir sich allein (!) nicht «einen stabilen und
konstatierbaren Sinn ihrer Texte» ergibt, sondern «zugleich Grundmomente
seiner Destabilisierung».”” Das gelte, so Luz, insbesondere dann, wenn man
ein reformatorisches Schriftverstindnis vertritt und den Sinn der Schrift
ohne Einbeziehung der Tradition gewinnen will. Als Protestant akzeptiert
Luz diese prekire Situation. Aus katholischer Perspektive legt sich eine Al-
ternative nahe: die Rehabilitation der Tradition. Gegen jede Tendenz, allein
den historisch-kritisch erhobenen Sinn der Schrift als Basis theologischer
Erkenntnisprozesse gelten zu lassen, ist an die Bedeutung der Tradition zu
erinnern.” Im Sinn des Vatikanum II ist sie ja als umfassender Prozess der
Vergegenwirtigung der Offenbarung und der Schriftauslegung zu verstehen.
Als solche soll sie die historisch-kritische Auslegung nicht reglementieren
oder zurechtbiegen, wohl aber tiber die historische Rekonstruktion hinaus
den Zugang zum tieferen Sinn der Schrift als Wort Gottes eréftnen. Das Wis-
sen um die jeweiligen Kompetenzen und Grenzen ist dabei unverzichtbar.*’
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Between Archives and a Vital Process: The Development of the Term «Tiadition>. The importance of tra-
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between these events and the respective presence. Several crises provoked theological reflection on
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insight by protestant theology. The following discussion led to a one-sided view of tradition as a kind
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reflection, confirmed by the Second Vatican Council, has recovered an integral understanding of
tradition as a vital process representing revelation and enabling its contemporary understanding.
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DIE TRADITION: WISSEN CHRISTI
IM LEHREN DER KIRCHE

Maurice Blondels «Geschichte und Dogma» neu gelesen

«Traditionell» meint im Alltagsverstindnis das Gegenteil von «neu». Man
bekimpft Neuerungen durch Berufung auf das Traditionelle; man entwertet
Traditionelles durch dem Hinweis auf etwas Neues. Ganz anders im kirch-
lichen Sprachgebrauch. Da werden die vielfachen Neuerungen, die die Kir-
chen- und Dogmengeschichte mit sich gebracht hat, durch den Hinweis
auf die Tradition beglaubigt. Die Tradition soll etwas, das sich nicht aus dem
Wortlaut der Schrift ergibt, als ebenso glaubwiirdig wie die Schrift, gerade-
zu als schriftgemil} erweisen. Die beiden von den Piuspipsten verkiindeten
Dogmen, die Unbefleckte Emptingnis Marias und ihre leibliche Aufnahme
in den Himmel, und auch die vom ersten Vatikanum verkiindete Unfehl-
barkeit des Papstes waren in der Schrift so nicht zu finden. Erst nach jahr-
hundertelanger kirchlicher Praxis und theologischem Ringen konnten sie
verkiindet werden «auf Grund der Tradition». In ihnen hat sich das vom
Tridentinum verkiindete «Schrift und Tradition» gegen das reformatorische
sola scriptura durchgesetzt.

Doch schon die ersten christologischen und pneumatologischen Aussa-
gen der Konzilien waren aus der Schrift allein nicht zu erweisen. Die Kon-
zilien, die stets der Verteidigung des tiberlieferten, «traditionellen» Glaubens
dienten, haben fast immer etwas «Unerhortes», etwas «Neues» ausgesagt.
Mehr als einmal hat das den erbitterten Widerstand der Traditionalisten
wachgerufen. Das II. Vatikanische Konzil macht da keine Ausnahme und
der Streit um das Lehrschreiben Amoris laetitia auch nicht.

Tradition im kirchlichen Verstindnis mag geradezu als Sphinx erschei-
nen, wenn man sie als Kronzeugin gegen die Traditionalisten ins Feld fiihrt.

PeTER HENRICI S, geb. 1928, emeritierter Weihbischof des Bistums Chur in Ziirich,

zuvor Ordinarius fiir neuere Philosophiegeschichte an der Pipstlichen Universitit Grego-
riana. Mitherausgeber dieser Zeitschrift.
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Man behauptet, das Neue, das Unerhorte entspreche dem Althergebrachten.
Wie ist ein solcher Briickenschlag zwischen Schrift und aktuellem Lehramt
moglich? Wie lasst sich kirchliche Tradition verstehen?

Ein katholischer Philosoph hat vor etwas mehr als hundert Jahren intensiv
dariiber nachgedacht. Er setzte sich dabei mit zwei Denkrichtungen ausei-
nander, die, leicht abgewandelt, nichts von ihrer Aktualitit verloren haben.
Deshalb bleibt Maurice Blondels Geschichte und Dogma' auch heute noch
lesenswert; eine zweite deutsche Ubersetzung erschien vor wenigen Jahren.?
Blondels Schrift war die Frucht einer kurzen, aber intensiven Korrespon-
denz mit Alfred Loisy und mit einigen seiner Beflirworter und Gegner.’
Loisy, Priester und Orientalist, war fasziniert von den Errungenschaften der
historisch-kritischen Methode. Er versuchte deshalb, in einer «historischen
Apologetik» die dogmatischen Aussagen des Christentums mit den ein-
schrinkenden Ergebnissen der Bibelexegese zusammenzubringen. Diesem
modernistischen Gedankengut hielten andere ihre neuscholastische Lehr-
buchtheologie entgegen, konnten aber das von Loisy aufgegriftene Problem
nicht 16sen. Die Losung, so Blondel, findet sich in der richtig verstandenen
kirchlichen Tradition. Nach einer kritischen Auseinandersetzung mit den
beiden sich bekimpfenden Denkrichtungen miindet seine Schrift deshalb
in eine philosophisch und theologisch vertiefte Darstellung der Tradition.

Vor Jahren habe ich einmal geschrieben, der Modernismus mute uns
heute so veraltet an wie der Eiffelturm. Der Eiffelturm aber fasziniert auch
heute noch die Massen und zieht jedes Jahr mehrere Millionen Besucher
an. So sind auch heute noch zwei Denkrichtungen aktuell, die seinerzeit
die Modernismuskrise bestimmt haben: Einerseits und leichter fassbar das
antimodernistische Denken, die klassische Schultheologie, die Blondel mit
einem von ihm geprigten Neologismus* als «Extrinsezismus» kennzeichnet.
Wir wiirden heute ein solches Denken eher als «<Fundamentalismus» be-
zeichnen. Dieser versteht geschichtlich gewordene Texte wortwortlich und
geschichtslos und betrachtet sie als unverriickbaren Ausdruck der Wahrheit.
Neben dem klassischen, weitgehend obsolet gewordenen biblischen Fun-
damentalismus, der an der Verbalinspiration der Schrift festhilt, wire heute
der dogmatische oder lehramtliche Fundamentalismus zu nennen. Fiir ihn
enthilt beispielsweise der «Katechismus der Katholischen Kirche» die abso-
lute, unverriickbare und unhinterfragbare Wahrheit, die man nur wortlich
wiederholen kann.
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Gegen den Fundamentalismus trat der modernistische «Historizismus»
auf, ein ebenfalls von Blondel geprigter Neologismus, der sich heute ein-
gebiirgert hat. Seine Ansichten werden heute, vielfach unbewusst, von nicht
wenigen Gliubigen iibernommen. Man stellt, wie Loisy, einen Graben zwi-
schen dem historischen Jesus von Nazareth und dem Christus des Glaubens
fest® (was zu einer Art Neo-Arianismus flihren kann) und will dann diesen
Graben durch «Spiritualitit» oder «Mystik» Giberwinden, durch einen un-
mittelbaren personlichen Zugang zu Jesus Christus. Doch so macht man
das Christentum, wie Blondel einmal bemerkt, zu einer der vielen Formen
von Religion (Schleiermacher lasst griifen), wihrend in Wirklichkeit «die
Religion auf das Christentum als auf ihre vollkommene Verwirklichung»
ausgerichtet ist.®

In der Auseinandersetzung mit den beiden genannten Denkrichtungen,
namentlich mit Loisys scharfsinnigen Thesen, gewinnt Blondels Verstindnis
der Tradition Prizision und Stringenz. Die umfangreichen ersten zwei Teile
seiner Schrift sind dieser doppelten Auseinandersetzung gewidmet. Als Phi-
losoph weist er vor allem auf das methodologische Ungeniigen der beiden
Denkrichtungen hin; als christlicher Philosoph aber ldsst er sich gegeniiber
Loisy auch auf eine theologische Argumentation ein. Im Briefwechsel war
er zur Einsicht gekommen, dass es Loisy nicht so sehr um Methodenfragen
ging, als vielmehr um die Person Jesu Christi und um den Glauben an ihn.’
Das machte eine Auseinandersetzung mit ihm umso dringlicher, nicht zu-
letzt, weil die Tradition in Blondels Verstindnis nur heilsgeschichtlich und
christologisch einsichtig zu machen und zu begriinden ist.

IT

So miissen wir zunichst Blondels philosophisch-methodologische Kritik
des Extrinsezismus und Historizismus betrachten, die die Negativfolie fuir
sein Traditionsverstindnis abgibt.

1.) Der Extrinsezismus/Fundamentalismus war relativ leicht zu wider-
legen; Blondel hatte ihn schon acht Jahre zuvor in seinem «Brief tiber die
Apologetik»® ausfiihrlich kritisiert. Gegentiber dem Modernismus weist
diese Denkform einerseits die Ergebnisse der historisch-kritischen Exege-
se unhinterfragt zurlick und lisst keinerlei Hermeneutik zu’, wihrend sie
anderseits in einer Art Fideismus' den Sprung von den biblischen Fakten
zu den Glaubenswahrheiten durch den Verweis auf das Lehramt rechtfer-
tigt, aber auch dadurch, dass sich die dogmatischen Wahrheiten durch eine
Schlussfolgerung von den biblischen Fakten ableiten lassen. Blondel wendet
dagegen ein, eine solche Ableitung mache aus geschichtlichen biblischen
Aussagen logische Obersitze:
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Weil man in den Fakten nicht ihr wirkliches Sein suchte, sondern eine engstirnige
Ideologie, hat man alles aufs Spiel gesetzt. Die lebendige Glaubenslehre hat man in
Binden eingezwingt, die sie einem Toten gleichen lassen. Die Geschichte hat man
dazu verdammt, nicht mehr als eine Allegorie zu sein, an der man dann den ganzen
Realismus des christlichen Lebens authingen mochte. Doch an einen an die Wand
gemalten Nagel kann man immer nur eine gemalte Kette authingen.'

2.) Im Gegensatz zu diesem Doketismus'? will der Historizismus den bib-
lischen Fakten ihr geschichtliches Gesicht und Gewicht zuriickgeben. Thm
gegentiiber verweist Blondel auf den Unterschied zwischen Historie und
Geschichte.’> Was der Historiker aus den Dokumenten erheben kann, ist
bestenfalls das Zeugnis, dass die Zeitzeugen tiber ihr Erleben hinterlassen
konnten', nicht aber die wirkliche, von den Menschen gelebte Geschichte
in all ihren auch moralischen und metaphysischen Dimensionen:

Demnach darf man nie meinen, mit der historischen Wissenschaft allein ein Faktum
voll erfassen zu konnen, etwas, das nur ein Faktum und das ganze Faktum wire.
Jedes Kettenglied und die ganze Kette beinhalten auch psychologische und ethische
Probleme, wie sie sich in jedem, auch dem unscheinbarsten Tun und in jedem,

auch dem einfachsten Zeugnis finden [...]. Die wirkliche Geschichte besteht aus
menschlichen Schicksalen, und jedes Menschenleben ist Metaphysik im Vollzug.'

Mehr noch: Der Historiker stiilpt, mehr oder weniger unbewusst, aber
ebenso unvermeidlich, dem in den Dokumenten Feststellbaren sein eigenes
Wissen, seine besondere Sichtweise und damit auch eine Ausdeutung tiber:

‘Was man fiir reine Feststellungen halt, sind oft nur Kunstbauten. Der Beobachtende,
der Berichterstatter ist stets mehr oder weniger ein Dichter; denn dem, was er sicht,
unterstellt der Zeuge ein Tun, ein Seele, damit das Faktum tiberhaupt etwas Sinn-
volles ist; dem Zeugen und seinem Zeugnis unterstellt der kritische Historiker eine
Deutung, einen Wechselbezug, eine Zusammenschau, wodurch sie erst zu einem
geschichtlichen Inhalt werden; hinter diesen kritisch erhobenen Daten steht fiir den
Geschichtswissenschaftler eine Gesamtschau. Das aber heil3t, dass der Mensch mit
seinen Uberzeugungen, seinen metaphysischen Ideen, seinen religisen Losungen
alle untergeordneten wissenschaftlichen Untersuchungen mitbedingt, so sehr er sich
selbst von diesen bedingen lasst.'®

Am schwersten wiegt bei dieser unvermeidlichen Ausdeutung, dass der His-
toriker geneigt sein kann, aus seinen Erwigungen all das auszuschlieBen,
was er als seinem Fachgebiet fremd betrachtet oder gar, bewusst oder unbe-
wusst, als schlechthin unglaubwiirdig oder unvorstellbar. So kann «aus der
positiven Historie eine negative Theologie» werden."

3.) Soweit, kurz gefasst, Blondels methodologische Kritik. Nun kommt er
zum Kern der Sache. Loisy wusste, dass seine historisch-kritische Auslegung
der Evangelien die klassische Apologetik unmdoglich machte, die von ge-
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schichtlich bezeugten Wundern auf den gottlichen Ursprung der Botschaft
schloss. Deshalb entwarf er eine neue Apologetik, die von der historischen
Tatsache ausging, dass sich das kirchliche Leben durch die Jahrhunderte
hindurch erhalten hat. Nur mit gottlicher Hilfe sei das moglich gewesen.
Auch gegen diese Argumentation muss Blondel einen schwerwiegen-
den Vorbehalt anbringen. Loisy sieht wiederum nur die Historie der Kir-
che, und er will seinen Beweisgang darauf abstiitzen. Doch historisch lassen
sich die in der Kirchengeschichte auftretenden Phinomene, namentlich die
Dogmen, nur evolutionistisch verstehen, als nach und nach, nicht zuletzt auf
duBeren Druck hin, sich ergebende Neuerungen; man kann sie nicht als
organische Ausfaltung des urspriinglich schon Gegebenen betrachten:

Der Historizismus neigt folglich dazu, den ganzen Inhalt der Geschichte in ei-
ner Evolution zu suchen, die unter dem Druck aller zusammenwirkenden Krifte
der Welt die Abfolge der Ereignisse bestimmt [...] und er wird darin auch EINE
logische Ausfaltung [développement] aufzeigen, doch ohne eine voraufgehende und
begleitende Endursache erkennen oder postulieren zu kénnen, von der die ge-
schichtliche Abfolge DIE organische Ausfaltung wire."

Mit dieser philosophischen, im Deutschen kaum adiquat wiederzugeben-
den Unterscheidung zwischen évolution und développement erklirt Blondel
den Unterschied zwischen der dem Historiker zuginglichen Kirchenge-
schichte und der nur im Glauben erkennbaren Heilsgeschichte. Die Heils-
geschichte, die sich im Leben der Kirche fortsetzt, ist die organische Aus-
faltung des in Christus Gegebenen. Dieses ist weit mehr, als was die ersten
Zeugen erfassen und aussagen konnten. Hier hat das richtige Verstindnis
der Tradition anzusetzen. Kirchliche Tradition gibt es nur als Fortsetzung
der Heilsgeschichte. Ohne auf Blondels weitere Auseinandersetzung mit
Loisy einzugehen, konnen wir uns deshalb Blondels Darstellung der Tradi-
tion zuwenden, die sich im dritten Teil der Abhandlung findet.

In diesem dritten Teil erginzt und stiitzt das Wissen des Glaubigen die
Kompetenz des Philosophen.

I1I

1.) Als erstes war das ungentigende Verstindnis der Tradition abzuwehren,
das sowohl der Fundamentalismus wie der Historizismus vertraten. Tradi-
tion ist keine «miindliche Weitergabe» von Wahrheiten, Anweisungen oder
Informationen, die sich ebenso gut schriftlich weitergeben lieBen. Wire sie
nicht mehr als das, niitzte die Tradition wenig, und sie hitte kaum Gewicht:

Der lange Abstand, der uns von den Urspriingen trennt, die erfinderische Untreue
des kollektiven Gedichtnisses [...], die Entwurzelung des modernen Lebens, das
den Sinn fiir Herkunft verliert, die Gewohnbheit, alles schriftlich und gedruckt
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festzuhalten, in einem Gedichtnis auf Papier: Fiihrt all das nicht zu einem zu-
nehmenden Verblassen der Uberlieferungen und zum Absterben der eigentlichen
Tradition?"’

Etwas Ahnliches ist von dem zweifellos niitzlichen Riickgriff auf das Zeugnis
der Kirchenviter tiber den Glauben der frithen Christenheit zu sagen und
auch von allem, was sich kirchengeschichtlich erheben lasst. Auch da han-
delt es sich immer um etwas ausdriicklich Gesagtes oder Getanes, das dann
schriftlich festgehalten wurde. Der Riickgriff auf die Tradition unterschiede
sich da kaum von der Arbeit eines Ethnologen, der alten Volksbrauchen
oder Volksliedern nachgeht. Die kirchliche Tradition ist kein vertraulich
weitergereichtes Geheimwissen und auch keine Sammlung iiberkommener
Gebriuche; sie zeigt Neues auf:

Diese bewahrende [conservatrice] Kraft ist zugleich betordernd [conguérante] |...]. Sie
entdeckt und formuliert Wahrheiten, von denen die Vergangenheit lebte, ohne sie
ausdriicklich ins Wort bringen oder definieren zu kénnen [...]. Sie bewahrt vom
Vergangenen nicht so sehr das auf, was sich begrifflich festhalten ldsst, sondern seine
lebendige Wirklichkeit.*

So, und erst so verstanden ist die Tradition mehr als die Schrift. Sie fuigt
nicht nur Ungesagtes zur Schrift hinzu; sie legt die Schrift aus, ohne sich
vom Text eingrenzen zu lassen. Eine erste Beschreibung der Tradition kann

deshalb lauten:

Die Tradition bringt Elemente zum Bewusstsein, die bis anhin mehr in den Tiefen
des Glaubens und des Glaubenslebens ruhten, als ausgesprochen, weitergegeben und
tiberdacht wurden. Folglich ist diese bewahrende und beschiitzende Kraft zugleich
auch erhellend und erneuernd [instructive et initiatrice]. Liebevoll dem Vergangenen
zugewandt, wo ihr Schatz liegt, geht sie auf die Zukunft zu, wo sie ihr Eroberungs-
gut und ihr Licht findet. Auch wo sie etwas entdeckt, empfindet sie es bescheiden als
ein getreuliches Wiederfinden. Sie braucht nichts Neues zu erfinden; denn in ithrem
Gott und ihrem Alles besitzt sie es schon. Sie wird uns jedoch immer wieder Neues
lehren, indem sie aus implizit Gelebtem explizit Erkanntes macht.”!

Daraus ergibt sich eine weittragende Folgerung, die den Dialog mit Loisy
weiterftihrt:

So paradox eine solche Behauptung scheinen mag, darf man doch festhalten, dass
die Tradition die Zukunft vorwegnimmt und sich anschickt, diese Zukunft durch
ihr Bemithen um Treue zur Vergangenheit zu erhellen [...] Sie dient dazu, uns auch
gegentiber der Schrift, auf die sie sich in frommer Ehrfurcht stiitzt, eine gewisse
Freiheit zu geben. Sie hilft uns, ohne uns ausschlieBlich auf Texte stlitzen zu miissen,
zum wirklichen Christus zu gelangen, den kein literarisches Abbild auszuschépfen
oder gar zu ersetzen vermag. Folglich erscheint auch das Evangelium nur als ein
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Teil des Glaubensgutes, nicht als sein Ganzes. So gottgegeben der Text ist, konnen
wir die ganze Glaubenslehre und unseren ganzen Glauben doch nicht auf ihn allein
abstlitzen.*

Blondel schliet daraus ein Doppeltes: Die Kirche kann, wie Spinoza von
der Wahrheit sagte, index sui genannt werden™: eine sich selbst und damit
auch ihre Aussagen rechtfertigende Wirklichkeit; sie hat ja, was sie sagt, in
jahrhundertelanger Praxis verifiziert. Daraus folgt, zweitens, dass nur der die
kirchlichen Dogmen richtig verstehen kann, der in der Gemeinschaft der
Kirche steht und sich auf ithren Traditionsstrom einlisst.

2.) Wie lassen sich diese Aussagen rechtfertigen? Gegeniiber dem Fun-
damentalismus, der nur feststehendem, schriftlich festgehaltenem Glaubens-
gut zustimmt, und gegeniiber dem Historizismus, fiir den die kirchlichen
Dogmen nur «aufeinander getiirmte Neuerungen» sind,** betont Blondel,
dass sich die Kirche in threm Lehren weder auf gelehrte Forschung (Histo-
rizismus) noch auf dialektische Ableitungen (Fundamentalismus) stiitzt, und
auch nicht «auf eine Art mystischen Empirismus» (die Apologetik Loisys).
Sie bewegt sich nicht vorwiegend oder ausschlieBlich auf intellektueller
Ebene; die moralische und religiose Dimension des menschlichen Lebens,
die viel Unterbewusstes und nicht voll ausdriicklich zu Machendes enthilt,
ist fiir sie noch wichtiger.

Damit ist Blondel in seinem Element. Seine Philosophie des Tuns (phi-
losophie de [‘action) will gerade die Unterschichten des menschlichen Tuns
ans Licht heben und sie als vernunftgemill aufzuzeigen. Vier Jahre vor
«Geschichte und Dogma» hat er auf dem ersten Internationalen Philoso-
phischen Kongress eine «Logik des sittlichen Lebens» vorgelegt®, und im
gleichen Sinn weist er jetzt auf drei Einsichten hin, die die Philosophie des
Tuns vermittelt.

Als erstes: «Was ein Mensch nicht voll verstehen kann, das kann er un-
geschmilert tun.»*® Das Wort Gottes «bewahren», im biblischen Sinn, heil3t
vor allem, seine Anweisungen in liebendem Gehorsam befolgen. Aus diesem
Gehorsam ergibt sich unter der Fithrung des Heiligen Geistes eine tiefere
Einsicht in das Gotteswort. Blondel kann daftir auf Joh 15,23-26 verwei-
sen, und er hat schon gegentiber Loisy darauf hingewiesen, dass die Apostel
zweifellos nicht die ganze Lehre Christi erfassen konnten, «non potestis
portare» (Joh 16,12)%, dass sie jedoch aus Liebe zu Jesus das Richtige getan
haben und dieses Tun weitergaben.

Das war entscheidend, weil, zweitens, in jedem menschlichen Tun auch
Gott am Werk ist. Die Lehre vom concursus divinus war unter den Namen
des «Einen Notwendigen» der Gipfelpunkt, auf den Blondels Phinomenolo-
gie des Tuns abzielte.” Daraus folgerte er, dass unsere Gottbezogenheit nur im
gehorsamen, rituellen und sakramentalen Tun ausdriicklich zu machen ist.*
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Zum dritten, und vorher noch, stehen wir in unserem Tun immer und
unvermeidlich in Beziehung zu andern Menschen, die, bewusst oder un-
bewusst, unser Tun mitbedingen, wihrend wir umgekehrt mit unserem Tun
die menschliche Gemeinschaft und Gesellschaft mitgestalten.” Im Blick auf
die Tradition heiB3t das, dass das christliche Leben und die kirchliche Lehre
nur in der Einbindung in die Kirche (und damit in die Heilsgeschichte)
verstanden werden konnen:

Wenn wir vor den Texten und Fakten allein gelassen wiren, konnten wir aus ihnen
die Dogmen nie ableiten, obwohl sie in ithnen enthalten sind, so wenig wie wir eine
Pflanze nach ihren Keimblittern bestimmen konnen [...]. Ohne die Kirche ver-
mochte der Gliubige die echte Schrift Gottes in der Bibel und in seinem Herzen
nicht zu entziffern; doch wenn nicht jeder Gliubige etwas Weniges zum Leben der
Gemeinschaft beitriige, wire der Organismus nicht durch und durch lebendig und
geisterfillt. Das unfehlbare Lehramt ist die hohere und wahrhaft geistliche Garan-
tie fiir einen Lebensvollzug, dessen natiirliche Grundlage das Zusammenspiel aller
Krifte aller Christen und der ganzen Christenheit ist.”!

3.) Mit diesem Hinweis auf das Leben der Kirche, des Mystischen Lei-
bes Christi, ist Blondel von seinen philosophischen Erdrterungen zu einer
Glaubensaussage tibergegangen. Die unabdingbare Kirchlichkeit der Tradi-
tion war das Erste und Grundlegende, das Blondel Loisy, aber auch den
Fundamentalisten entgegenzuhalten hatte: ihr Fehler sei mangelnde Kirch-
lichkeit. Daran schlieBt er jetzt zwei vertiefende Uberlegungen an, die fiir
das richtige Verstindnis der Tradition entscheidend seien. Auch sie haben
Blondels Denken hintergriindig schon immer bestimmt.

Eine erste Uberlegung betrifft den Unterschied zwischen der unver-
meidlich immer eingeschriankten Offenbarung (révélation) und der tiber alle
Grenzen hinausreichenden Erlosung (rédemption). Schon bei der Auseinan-
dersetzung mit Loisy hatte Blondel, angesichts der immer eingeschrinkten
Moglichkeiten menschlicher Kommunikation, einmal bemerkt, dass «selbst
die Offenbarung das Geheimnis Gottes nicht verletzen kann».” Jetzt soll
der Unterschied zwischen Oftenbarung und Erl6sung darauf hinweisen,
dass es die Aufgabe der Tradition ist, unser immer eingeschrinktes Offen-
barungsverstindnis mehr und mehr auf das Allumfassende der Erlésung hin
auszuweiten. Im heutigen Kontext diirfen wir darin eine Einladung sehen,
auch die heilsgeschichtliche Rolle der nichtchristlichen Religionen in das
Offenbarungsverstindnis einzubeziehen:

Weil er in seinem Innersten weil3, dass er das Endziel aller Religion der Menschheit
ist, erfiillt der Katholizismus mehr und mehr, was sein Name [als «allumfassend»]
besagt, und verschafft sich Gehor bei allen Menschen oder muss es sich wieder
verschaffen. Denn das stets begrenzte Geschenk der Offenbarung [Révélation], das
er unversehrt zu bewahren und weiter zu verbreiten hat, darf ihn das allumfassen-
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de Geschenk der Erlosung [Rédemption] nie vergessen lassen. Sie ist die gottliche
Wirklichkeit, das letzte Ziel, auf das das Offenbarungswissen hinfiihrt, ohne dieses
Ziel irgendwie einzuschrianken.”

Noch entscheidender ist die zweite, die christologische Uberlegung. Ohne
eine korrekte Christologie lisst sich die Tradition nicht begriinden. Von
Loisys historischem Jesus ldsst sich zwar sagen, dass die Kirche auf ihn ge-
griindet ist, «<wie eine Kathedrale auf ein bestimmte Gesteinsformation»,
nicht aber, dass sie von thm gegriindet wurde; denn da fehlt «das tiefe, be-
standige, substantielle Wirken des menschgewordenen Wortes in der Ord-
nung der Natur und der Gnade.»*

Wenn Jesus in seinem irdischen Leben nicht wusste, dass nach seinem
Tod und nach seiner Auferstehung die Kirche entstehen werde, und wie
die Geschichte der Kirche weitergehe, dann ist Jesus nicht der Griinder der
Kirche, und der Christus des Glaubens ist gegentiber dem historischen Jesus
tatsichlich eine «Unterschiebung»® (Loisy). Diese Schwierigkeit ldsst sich
nur 16sen, wenn man die gottliche Natur Jesus Christi und damit auch sein
gottliches Wissen ernst nimmt:

Hinter allen diesen Alternativen steht nur ein einziges Problem, die Frage nach der
Beziehung zwischen Mensch und Gott in Christus, und folglich auch der Bezie-
hung Christi zu einem jeden von uns [...]. Das Problem des innersten Bewusstseins
Christi ist ein in mancher Hinsicht noch unerforschtes Problem, und die Gefahr ist
groB3, dass man in seiner geheimnisvollen Person entweder das Menschsein oder das
Gottsein zu kurz kommen ldsst.*

Kraft seiner Gottmenschlichkeit wusste Jesus in seinem gottlichen Wissen
nicht nur um sein eigenes kiinftiges Schicksal (manche Aussagen in den
Evangelien weisen darauf hin), sondern auch um das Schicksal der Kirche.
Deshalb kann sich die Tradition zu Recht je und je auf Jesus Christus be-
rufen. Blondel rechtfertigt somit die Tradition im Letzten mit dem gott-
menschlichen Wissen Jesu Christi. Dieses Wissen Christi war schon immer
ein Herzstiick seiner Spiritualitit und seiner Metaphysik. Aus personlicher
Erfahrung (wie wir sie aus seinem «Tagebuch vor Gott» kennen’) kann
Blondel es nicht zulassen, dass «das mystére de Jésus in der Seele Pascals oder
der groBen Theresia nicht mehr sein soll als ein frommer Roman»*®. Er wagt
es sogar, in seinem «Panchristismus» das Sein der sinnlich-materiellen Welt
im gottmenschlichen Wissen Jesu Christi zu begriinden. Dieses weite Feld
konnen wir hier nicht mehr abschreiten®; wir finden dort aber auch keine
weitere Erklarung, wie Blondel sich die Griindung der Tradition im Wissen
Christi denkt. Schon seine Auseinandersetzung mit Loisy lief letztlich auf
das Wissen Christi hinaus: Wenn man sich nur an das halte, was die Texte
bieten, «das Bewusstsein, das einfache, in ihre zeitgeschichtlichen Vorurteile



252 Peter Henrici

eingebundene Menschen vom Bewusstsein Jesu hatten»*, lasse sich die Kir-
chengriindung und die spitere Kirchengeschichte nicht auf Jesus Christus
zurtickfiihren.

Mehr als dieses negative Argument erfahren wir nicht. Doch Blondels
heilsgeschichtliches und christologisches Verstindnis der Tradition liegt je-
denfalls auf der Linie der sechzig Jahre spiteren Konzilskonstitution Dei ver-
bum.*" Uber diese hinaus sagt Blondels Riickgriff auf das gottmenschliche
Wissen Jesu Christi: Alle weiterfithrenden Lehren der Kirche sind als Aus-

faltung dieses gottmenschlichen Wissens zu verstehen. Eine bedenkenswerte
Sicht der Tradition.
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ABSTRACT

Tiadition as Christ’s Knowlegde in the Teaching of the Church: Maurice Blondels «History and Dogma»
Revisited. This article reviews the classic critique of «extrincecism» and «historicism» by french phi-
losopher Maurice Blondel (1861-1949). For Blondel, the history of salvation is continued in the
life of the Church and the Church’s tradition as an organic continuation of what God has done in
Jesus Christ. This is the very basis of Blondels understanding of tradition. Moreover, the knowledge
of Christ is the foundation of tradition and any teaching of the Church is simply unfolding this
knowledge.

Keywords: Christology — ecclesiology — historicism — historical criticism — Alfred Loisy
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Uber Fortschritt und Erneuerung in kirchlicher Uberlieferung

1. Vier Kardindle — fiinf Zweifel

Das nachsynodale apostolische Schreiben Amoris laetitia, das Papst Fran-
ziskus im Frithjahr 2016 als Abschluss eines zweijihrigen synodalen Pro-
zesses publizierte,' traf in Kirche und Gesellschaft auf ungewohnlich breite
Zustimmung. Viele Kommentatoren duBerten Erleichterung: Kirche und
Gesellschaft, Lehre und Leben, Tradition und Gegenwart finden zueinander.
Jahrzehntelange Blockaden 16sen sich. Freude und Leid, Gliick und Sor-
ge von Partnerschaft und Familie finden kirchliche Resonanz. Auch wenn
nicht jeder alle Wiinsche erftillt sah, fiel die mediale Bilanz einhellig aus: Die
Richtung stimmt. Es geht vorwirts.

Einige aber hatten Zweifel. Sie bezweifelten, dass die mit dem synodalen
Prozess eingeschlagene Richtung stimmt, und fuirchteten, dass ein Aggior-
namento der katholischen Beziehungsethik zur Verweltlichung und Selbst-
auflésung der Kirche fiihren wiirde. Um ihre «eidenschaftliche Sorge» zu
artikulieren, wahlten im Herbst 2016 vier Kardinale? das Format der so
genannten «Dubia», mit dem bei Rechtsunsicherheit Klirungsbedart ange-
meldet wird. Die Zustellung ihres Textes an den Papst erfolgte zunichst ver-
traulich durch analogen Briefverkehr mit Durchschlag an den Prifekten der
Glaubenskongregation. Mangels pipstlicher Reaktion wihlte man wenig
spater das modernere Format offentlichkeitswirksamer medialer Inszenie-
rung. Als auch diese Transparenzoftensive Franziskus nicht zu einer Antwort
bewegte, erwog Raymond Kardinal Burke das Instrument der correctio fra-
terna, das er ebenfalls als «alte Institution der Kirche» erklarte. Bisher wurde
sie allerdings nicht eben hiufig verwendet (zuletzt vor fast 800 Jahren).?

Jurra Knop, geb. 1977, ist Professorin fiir Dogmatik an der Katholisch-Theologischen
Fakultit der Universitit Erfurt.
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Wihrend sich das erste dubium auf den Anwendungsbereich einer An-
merkung aus Amoris laetitia bezieht, sind die folgenden dubia allgemei-
ner angelegt. Darin bezweifeln die vier Kardinile die Konformitit der Ex-
horte mit Aussagen des pipstlichen Lehramts aus dem Pontifikat Johannes
Pauls II., v.a. aus seiner Enzyklika Veritatis splendor (6.8.1993). Den Duktus
threr dubia bestimmt eine Grundsatzfrage: Setzt Amoris laetitia bisherige
Lehre auBler Kraft? Bricht das nachsynodale Schreiben mit der jlingeren
kirchlichen Lehrtradition im Rang einer Enzyklika, fiir die Schrift- und
Traditionstreue beansprucht wird? Im Zweifel der Autoren steht also nicht
Sinn oder Unsinn einzelner ehepastoraler Positionen als solcher, sondern
die Lehrkonformitit des amtierenden Papstes und die Legitimitit seiner
Exhorte. Beides messen sie daran, ob in Amoris laetitia substanzielle Neu-
erungen oder lediglich neue Formulierungen zutage treten. Wihrend die
Kardinile ihre dubia ausfiithrlich erliutern, gentige als papstliche Antwort
ein einfaches Ja oder Nein ohne «theologische Argumentationy.

Kein einfaches Ja oder Nein, sondern eine theologische Reflexion ist
Ziel der folgenden Ausfuhrungen. Thema ist nicht die Ehepastoral, son-
dern die dogmenhermeneutische Grundsatzfrage im Schatten der dubia.
Die Thematik ist komplex, ihr Reflexionsbedarf erheblich. Es geht darum,
die Grundsatzfrage nachzuvollziehen und Perspektiven fiir einen theolo-
gischen Umgang mit lehrmiBigen Fortschritten zu entwickeln. Nachdem
das Thema tiber die dubia bereits eingefiihrt ist (1), folgt (2) ein Uberblick
tiber den Gegenstand (Lehrentwicklung) und seine Interpretation (Dog-
mengeschichte). Wie sich die traditionelle katholische Uberzeugung, dass
Dogmentfortschritt (nur) eine Reform der Gestalt, aber keine substanzielle
Verinderung der Lehre sei, in Text und Interpretation niederschligt, illus-
triert Abschnitt (3). Drei thematische Klassiker, die sich dieser Einordnung
widersetzen, dienen als Beispiel (4), um der Besonderheit des II. Vatika-
nums auf die Spur zu kommen, das nicht nur theologische, sondern auch
dogmenhermeneutische Reformen erdfinet (5).

2. Dogmenentwicklung und Dogmengeschichte

Hintergrund der Kritik an Amoris laetitia und vergleichbarer Debatten um
das II. Vatikanum ist die Frage, wie mit dem Faktum umzugehen ist, dass
kirchliche Lehre von der ein fiir allemal ergangenen Offenbarung Gottes
eine Geschichte hat. Zum Problem wird dies, da Geschichte, erst recht Aus-
legungsgeschichte, Entwicklung bedeutet und daher noch die Verkiindi-
gung ewiger Wahrheiten historisiert. Was geworden ist und sich entwickelt,
kann Fortschritte und Riickschritte zeitigen. Wie also ist eine Dogmenge-
schichte zu schreiben, die Neuerungen und Fortschritte kirchlicher Uber-
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lieferung erfasst und erklirt, aber mit dem Tridentinum (DH 1501) und den
beiden Vatikanischen Konzilien (DH 3020; 3043; 3070; vgl. 3421; LG 25;
DV 4;17) daran festhilt, dass deren Inhalt abgeschlossen und zeitiibergrei-
fend giiltig ist?*

Dogmengeschichte, wie sie zuniachst im protestantischen, seit dem 17. Jh.
auch im katholischen Kontext entsteht, verfolgt kein rein dokumentarisches,
sondern ein systematisches Interesse. Sie bezieht die faktische Lehrentwick-
lung der Kirchen auf den apostolischen Ursprung des Glaubens und gibt
eine entsprechende theologische Einschitzung. Zwei grundsitzliche Zu-
ginge konnen unterschieden werden: Begreift man Tradition als Entfrem-
dung vom apostolischen Kerygma, betreibt man Dogmengeschichte immer
auch als Dogmenkritik. Ursprungstreue bedeutet dann, den Ballast kirchli-
cher Tradition zu iiberwinden und Unmittelbarkeit zum Anfang zu suchen.
Demgegentiber ging es traditioneller katholischer Dogmengeschichts-
schreibung immer darum, «die tatsichlich geschehene Dogmenentwicklung
als legitime Geschichte eines gleichbleibenden Glaubens»® zu rechtfertigen.
Kirchliche Lehre wird hier daher nicht als Verfremdung, sondern als Bewah-
rung des Uberlieferten erklirt: Tradition entfremde nicht vom Ursprung,
sondern trage das ithr anvertraute Gut des Glaubens unversehrt durch die
Zett.

In diesem Sinn betont das I. Vatikanum in der Dogmatischen Konstituti-
on Dei Filius (24.4.1870) die Verantwortung der Kirche, dimmerdar de[n]-
jenige[n] Sinn der heiligen Glaubenssitze beizubehalten, den die heilige
Mutter Kirche einmal erklirt hat, und niemals von diesem Sinn unter dem
Anschein und Namen einer hoheren Einsicht abzuweichen» (DH 3020).
Der zugehorige Kanon prazisiert: « Wer sagt, es konne geschehen, dass den
von der Kirche vorgelegten Lehrsitzen einmal entsprechend dem Fortschritt
der Wissenschaft ein anderer Sinn zuzuschreiben sei als der, den die Kirche
gemeint hat und meint: der sei mit dem Anathema belegt.» (DH 3043)

In der Offenbarungskonstitution des II. Vatikanums kommt man et-
was differenzierter zu einem vergleichbaren Ergebnis. Nun ist nicht mehr
von Lehrsitzen, sondern von der apostolischen Uberlieferung die Rede,
die «unter dem Beistand des Heiligen Geistes» (DV 9) eine geschichtliche
Entwicklung nehme. Das Entwicklungspotenzial und -bediirfnis liege aber
nur auf Seiten der Menschen, welche die gottliche Offenbarung empfangen
und verkiinden. Nicht der Inhalt, sondern «das Verstindnis der tiberlieferten
Dinge und Worte» (DV 9) wachse.

Die Erklirung Mysterium ecclesiae der Kongregation flir die Glaubens-
lehre (24.6.1973)° bekriftigt in der Nr. 5 die skizzierten Passagen des I. Va-
tikanums. Zwar triigen auch dogmatische Formeln mitunter «Anzeichen
[...] begrifflicher Bedingtheit», da sie eine Glaubenswahrheit in der Spra-
che, Kultur und dem Fragehorizont ihrer Zeit ausdriicken. Das mindere
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jedoch nicht ihre Wahrheitstihigkeit. Lehrfortschritt bedeute Vervollstin-
digung und Bekriftigung eines Dogmas, sein besseres lVerstindnis und sei-
ne hohere Vernetzung im nexus mysteriorum. Aber «der Aussagegehalt der
dogmatischen Formeln [...] bleibt in der Kirche stets wahr und kohirent»
(DH 4540).

Das Dokument der Internationalen Theologenkommission Die Inter-
pretation der Dogmen (1990) reflektiert Phinomene der Lehrentwicklung
weiter: «In diesem geschichtlichen Prozess fligt die Kirche dem Evangelium
nichts Neues (non nova) hinzu, aber sie verkiindet die Neuheit Christi in
einer stets neuen Weise (noviter)», mehr noch, sie «<holt immer wieder Neues
hervor, das mit dem Alten im Einklang steht».” Die Identitit des Gehalts,
d.h. die Apostolizitit des Bekenntnisses, garantiere der terminus einer jeden
Glaubensaussage, nimlich Gott. Fir die Kontinuitit der Lehraussage und
die Katholizitit des Glaubens biirge sein (diachrones) Subjekt, nimlich die
Kirche.?

3. Konzepte: Non nova, sed noviter

Katholische Dogmengeschichtsschreibung gibt sich also strukturell konser-
vativ. Lebendige Uberlieferung ist «Sorge fiir ein Gut, das nicht verbessert»’,
nur verstandlich gemacht werden kann. Ob die theoretische Difterenzie-
rung zwischen zeitlibergreifend identischem Gehalt und geschichtlich va-
riabler Form und Interpretation jeweils greift, ob «neue» Lehren tatsichlich
nur noviter sprechen, ohne echte nova zu entdecken, und ob eine solche
Unterscheidung tiberhaupt moglich und sinnvoll ist, steht, wie die Einlas-
sungen von Kardinal Burke zeigen, je neu zur Diskussion.

Benedikt XVI. hat in seiner Weihnachtsansprache vor der Romischen
Kurie am 22.12.2005" anlisslich anhaltender Debatten um die Rezepti-
on des II. Vatikanums eine Lesart kirchlicher Tradition angeboten, die eine
allzu simple Gegentiberstellung von Identitit und Bruch in Kirche und
Uberlieferung iiberschreitet. Eine Hermeneutik der Diskontinuitit identi-
fiziere im II. Vatikanum eine substanzielle Anderung der Lehre und damit
den Abschied von der bisherigen Tradition. In dieser Wahrnehmung tref-
fen sich Vertreter entgegengesetzter Lager. Wahrend die eine (traditionalis-
tische) Seite im Konzil den Anfang vom Ende (der apostolischen Kirche)
erkennt, identifiziert die andere (fortschrittliche) Seite im selben Ereignis
den Anfang einer neuen Gestalt dieser apostolischen Kirche. Dem stellt Be-
nedikt XVI. nun keine Hermeneutik der Kontinuitit gegeniiber. Statt des-
sen bietet er das Paradigma der Reform an, demzufolge Lehrentwicklung
ein Zusammenspiel von Kontinuitit und Diskontinuitit sei. Dazu erinnert
er an die Ansprache Johannes® XXIII. zur Konzilseréfinung am 11.10.1962.
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Dieser hatte an Stelle einer bloBen Wiederholung und Bewahrung der «si-
cheren und bestindigen Lehre (doctrina certa et immutabilis)» deren Priifung
und Interpretation betont: Sie miisse «so erforscht und ausgelegt werden,
wie unsere Zeit es verlangt (pervestigetur et exponatut, quam tempora pos-
tulant nostra)»"'. Benedikt XVI. tibersetzt diese Passage so: Es gehe darum,
die «unumstdBliche und unverinderliche Lehre zu vertiefen und sie so zu
formulieren, dass sie den Erfordernissen unserer Zeit entspricht. Eines sind
namlich die Glaubensinhalte [...], eine andere Sache ist die Art, wie sie for-
muliert werden (enuntiantur), wobei ihr Sinn und ihre Tragweite erhalten
bleiben missen (eodem tamen sensu eademque sententia).»

Benedikt XVI. bezieht die genannten Hermeneutiken auf die Rezeption
kirchlicher Lehre, also auf eine angemessene («korrekte»'?) Dogmengeschich-
te. Sie lassen sich jedoch auch auft Lehrentwicklungen selbst beziehen. Ein
Text kann Signale der Kontinuitit setzen oder etwas als Reform prisentie-
ren. Je nach Konstruktion gibt ein Text dem Rezipienten seine Leseanwei-
sung an die Hand: So und nicht anders soll er verstanden werden.

Kontinuitit signalisiert etwa die in kirchlichen Dokumenten hiufig an-
zutreffende selektive Zitation ilterer, meist hochrangiger, AuBerungen. Das
juingere Dokument rezipiert Passagen, die unverindert in eine neue Situati-
on hineingesprochen werden. Sofern das nicht (mehr) opportun erscheint,
verzichtet man auf formelle Abgrenzung und entwickelt ohne iltere Refe-
renz eine aktualisierte bzw. erginzende Position. Markante Beispiele daftir
sind in der Geschichte der Zuordnung von pipstlichem Primat und bi-
schoflicher Kollegialitit sowie in AuBerungen des kirchlichen Lehramts der
letzten 100 Jahre zur Rolle der Frau in Ehe, Familie, Kirche und Gesellschaft
zu finden. Dass und welcher Fortschritt in der jeweiligen Frage tatsichlich
vonstattenging, zeigt erst der Vergleich der vollstindigen Dokumente, der
die durch die Zitation gegebene Leseanweisung «Kontinuitit» tiberschreitet
und bisweilen korrigiert.

Auch die unkommentierte Kompilation von Aussagen unterschiedlicher
Intention und Herkunft bekundet auf Textebene diachrone Einmiitigkeit.
Dass dies bisweilen um den Preis eines «kontradiktorischen Pluralismus»'
geschieht, ist bekannt. Erfahrungsgemill verdoppelt die Rezeptionsge-
schichte die in einem Text verborgenen Konflikte. Ahnlich ist es im Fall
konziliarer Kompromisse, die die gemeinsame Formel der Differenzierung
und die diplomatische Vermittlung einer (einseitigen) Festlegung vorziehen.

Ist Kontinuitit in der Sache umstritten, stellen Kritiker einer Lehrent-
wicklung bisweilen deren Geltung in Frage. Unliebsame Aussagen werden
durch Relativierung ihrer Verbindlichkeit entschirft: Verbindlich sei nur, was
immer schon galt. Auch diese Strategie, die in den Debatten um die Pasto-
ralkonstitution und die Erklarungen des II. Vatikanums und neuerdings bzgl.
Amoris laetitia Anwendung findet, dient der Konstruktion ungebrochener
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Kontinuitit: Die irritierende Neuerung wird zur lediglich pastoralen, dok-
trinell irrelevanten Weisung oder falliblen Privatmeinung marginalisiert.

Konzepte, die im Rahmen einer Hermeneutik der Reform eine ech-
te Lehrentwicklung anerkennen und verstindlich machen, beschreiben das
jeweilige Zusammenspiel von Kontinuitit und Diskontinuitit. Recht un-
auffillig geschieht das auf der Ebene von Formulierungen. Aber auch die
Adaption bzw. Applikation traditioneller Lehre auf neue Kontexte bedeu-
tet deren Weiterfiihrung. Ein klassisches Modell, legitime Lehrreform zu
verdeutlichen, ist das der Explikation: Die Neuheit bestehe nicht in ei-
ner substanziellen Erginzung bisheriger Lehre, sondern darin, dass etwas
sichtbar (gemacht) werde, das der Sache oder dem Zusammenhang nach
implizit oder virtuell angelegt sei wie die Bliite in der Knospe."* So wur-
den beispielsweise die Dogmatisierungen der Immaculata Conceptio (1854:
DH 2800-2804) und der Assumptio Mariae (1950: DH 3900-3904) erliu-
tert. Im Nachgang einer Lehrentwicklung dient das theologische Urteil, dass
iltere Tradition durch jiingere nicht in Frage gestellt werde, dem Erweis
legitimer Reform, d.h. substantieller Kontinuitit trotz Wandels in der Ge-
stalt. Verwandt ist die lehrmilBige Deklaration, die Einklang zwischen zwel
Formen oder Stadien einer fraditio erklirt und anderslautende Wahrneh-
mungen korrigiert. Prominentes (wenn auch gegenchronologisches) Bei-
spiel dafiir 1st die Begriindung, die Benedikt XVI. 2007 seiner Erlaubnis der
Feier der Messe nach dem Missale von 1962 neben der ordentlichen Form
des romischen Messritus gab.

Auch der Vorgang einer dogmatischen Definition selbst ist ein Instru-
ment des Lehrfortschritts, da sie Kontroversen klarend abschlieBt und so
genannte «materielle» zu «formellen» Dogmen erhebt. Die Neuerung liegt
der Theorie nach auch hier auf der Ebene der Form (Verbindlichkeit), nicht
des Inhalts.

4. Umstrittene Klassiker: Religionsfreiheit, Okumene, ordo missae

Mit dem Abschluss des Konzils begann der Streit um das Konzil, namentlich
zu den Themen Religionsfreiheit, Okumene und Liturgie (-reform). Sie
fithrten 1m Fall der Priesterbruderschaft St. Pius X. bis zum Schisma. Eine
eingehende inhaltliche Debatte ist fiir die anstehende lehrhermeneutische
Frage nicht notwendig, zumal jedes der Themen umfassend aufgearbeitet
ist."” Eine kontrastive Gegentiberstellung markanter Passagen verdeutlicht
statt dessen, welche Phinomene von Erneuerung, Fortschritt und Anderung
hier zutage treten.

Pius IX. etwa hatte die ablehnende kirchliche Haltung zur Religionsfrei-
heit in der Enzyklika Quanta cura (8.12.1864)'° so begriindet:
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Infolge dieser ganz falschen Vorstellung von der Regierung der Gesellschaft scheu-
en sie sich nicht, jene irrtiimliche, der katholischen Kirche und dem Seelenheile
hochst verderbliche Meinung zu hegen, welche von Unserm Vorginger Gregor
XVI. ehrw. Angedenkens ein Wahnsinn genannt wurde [...], die Freiheit des Ge-
wissens und der Kulte sei ein jedem Menschen eigenes Recht, welches durch das
Gesetz ausgesprochen und festgestellt werden miisse [...]

100 Jahre spidter positioniert sich der mit und unter Papst Paul VI. versam-
melte romisch-katholische Weltepiskopat in der Erklarung Dignitatis huma-
nae (7.12.1965) so:

Diese Vatikanische Synode erklirt, dass die menschliche Person das Recht auf
religiose Freiheit hat. [...] Ferner erklirt sie, dass das Recht auf religiose Freiheit
wahrhaft in der Wiirde der menschlichen Person selbst gegriindet ist, wie sie sowohl
durch das geoffenbarte Wort Gottes als auch durch die Vernunft selbst anerkannt
wird. Dieses Recht der menschlichen Person auf religise Freiheit ist in der recht-
lichen Ordnung der Gesellschaft so anzuerkennen, dass es zum biirgerlichen Recht
wird. (DiH 2,1)

Die Entwicklungen in oecumenicis vollzogen sich binnen kiirzerer Frist. An-
lasslich der 1910 mit der Weltmissionskonferenz in Edinburgh anhebenden
Okumenischen Bewegung hatte Pius XI.in der Nr. 8 seiner Enzyklika Mor-
talium animos (6.1.1928)" verfligt,

dass weder der Apostolische Stuhl in irgendeiner Weise an ihren Konferenzen teil-
nehmen kann noch dass es den Katholiken irgendwie erlaubt sein kann, diese Ver-
suche zu unterstiitzen oder an ihnen mitzuarbeiten. Wenn sie das titen, so wiirden
sie einer falschen christlichen Religion, die von der einen Kirche grundverschieden
ist, Geltung verschaffen.

Nur 36 Jahre spiter formulierte das Konzil im Dekret Unitatis redintegratio
(21.11.1964):

Der Herr der Zeiten [...] hat in jiingster Zeit begonnen, in die untereinander
getrennten Christen [...] Sehnsucht nach Einheit auszugieBen. Von dieser Gna-
de sind iiberall sehr viele Menschen bewegt, und auch unter unseren getrennten
Briidern ist unter der Férderung der Gnade des Heiligen Geistes eine von Tag zu
Tag groBere Bewegung zur Wiederherstellung aller Christen entstanden. [...] [Da-
her| ermahnt diese Heilige Synode alle katholischen Gliubigen, dass sie, indem sie
die Zeichen der Zeit erkennen, am okumenischen Werk erfinderisch teilnehmen.
(UR 1;4)

In der Apostolischen Konstitution Missale Romanum (2.4.1969), mit der das
neue Missale zum 1. Advent 1969 in Kraft trat, beschreibt Paul VI. die Reform
des romischen Ritus als Prozess der Uberpriifung, Anpassung und Verinde-
rung des romischen Canon gemil3 dem Auftrag des Konzils. Die getroffenen
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Anordnungen und Vorschriften sollen jetzt und in Zukunft giiltig und rechtskriftig

sein, unter Authebung jedweder entgegenstehender Konstitutionen und Verord-

nungen Unserer Vorginger sowie aller tibrigen Anweisungen, welcher Art sie auch
1 18

seien.

Ohne dass die ekklesiologischen und pastoralen Entwicklungen des Kon-
zils, die im erneuerten Ritus zum Ausdruck kommen, hier eigens thema-
tisiert werden konnten, wird deutlich, dass Paul VI. die Messe nach der
heute so genannten forma ordinaria gegeniiber dem Missale von 1962 als
Entwicklung, d.h. als fortgeschrittenes Stadium der liturgischen und ekkle-
siologischen Uberlieferung der Kirche betrachtete.

Mit dem Motu proprio Summorum Pontificum (7.7.2007)" entschied Be-
nedikt XVI., dass neben diese ordentliche Form als aullerordentliche Form
die romische Liturgie nach dem zuletzt 1962 von Papst Johannes XXIII.
promulgierten Missale trete. Seither stehen gleichzeitig zwei ungleichzeitige
Stadien der Messe nebeneinander, die laut der Instruktion Universae Eccle-
siae (30.4.2011) als «zwei Gebrauchsweisen des einen romischen Ritusy, also
als Varianten eines einzigen Gehalts und «Ausdruck derselben lex orandi der
Kirche»® verstanden werden (sollen). Benedikt XVI. deklariert in seinem
Begleitbrief zum Motu Proprio: «Es gibt keinen Widerspruch zwischen der
einen und der anderen Ausgabe des Missale Romanum. In der Liturgiege-
schichte gibt es Wachstum und Fortschritt, aber keinen Bruch.»*

5. Aggiornamento: Reform der Hermeneutik

Wolfgang Thonissen hat auf ein interessantes Detail der Dokumentation der
erstgenannten Entwicklungen aufmerksam gemacht: Die zitierten Passagen
aus Quanta cura und Mortalium animos werden seit 1963 nicht mehr in den
Ausgaben des Denzinger-Schonmetzer gefiihrt; die Liicke ist durch «omitti-
turm gekennzeichnet.” Die zweisprachige, seit 1981 von Peter Hiinermann
vorbereitete Ausgabe des Kompendiums folgt ohne Auslassungsvermerk
diesem Vorbild. Ob es die Sorge war, die Leser vor Verwirrung zu schiitzen,
oder ob die Auslassung einer beherzten dogmenhermeneutischen Einschit-
zung des Herausgebers Ausdruck gibt, dass hier tatsichlich Vergangenes flir
obsolet erklart wurde, muss offen bleiben.

Kommentierungen von Dignitatis humanae verweisen in der Re-
gel auf verianderte Umstinde, welche eine theologische Neueinschit-
zung notig und moglich machten. Die Ablehnung der Religionsfreiheit
griindete Ende des 19. Jh.s in einer antiliberalistischen Haltung, prekiren
Alternativkonstellationen (Recht der Wahrheit — Recht des Irrtums;
Wahrheit — Freiheit; Glaube — Indifferenz) und der Uberzeugung, staatliche
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Instanzen hitten auch in Heils- und Wahrheitsfragen Durchsetzungsrecht
und -pflicht. In der Folgezeit riickte die Wiirde der menschlichen Person
als dogmatisches Prinzip ins Bewusstsein. Nach den Erfahrungen der
faschistischen und kommunistischen Totalitarismen des 20. Jh.s, die das
Humanum aufs Schirfste beschnitten hatten, konnte das Konzil 1964 nicht
nur nicht mehr ablehnen, sondern musste fordern, dass Religionsfreiheit
«biirgerliches Recht wird» (DiH 2,1). Bekenntnisfreiheit meint nach Digni-
tatis humanae nicht Indifferenz gegentiber der Wahrheit Gottes, sondern die
einzig menschenwiirdige Weise, dieser Wahrheit zuzustimmen.

Zu ihrer kumenischen Erneuerung fand die katholische Kirche v.a. in
Folge einer sakramententheologisch vertieften und eschatologisch geweite-
ten Ekklesiologie (LG 1; 8; 48), durch das Modell gestufter Kirchenzuge-
horigkeit (LG 14-16) sowie durch eine wichtige dogmenhermeneutische
Errungenschaft, das Konzept der hierarchia veritatum (UR 11,3).* Dies er-
moglichte eine Korrektur in der theologischen Einordnung der 6kumeni-
schen Bewegung, die nunmehr als «Zeichen der Zeit» (UR 4,1), Gebot des
Herrn und Werk des Heiligen Geistes interpretiert wird und entsprechende
Kompetenz und Programmatik erfordert.

In beiden Fillen fanden theologische Fortschritte lehrmiBigen Nieder-
schlag, die im tberkommenen Repertoire der Dogmengeschichtsschrei-
bung nur schwer zu erfassen sind. Die zum 21. Okumenischen Konzil
versammelten Synodenviter nahmen in Fragen der Religionsfreiheit und
Okumene Revisionen vor, die zu teilweise alternativen Formulierungen
gegeniiber fritheren pipstlichen Positionierungen fiihrten. Lineare Konti-
nuitit in Form und Inhalt ist nicht zu erkennen. Auch eine Hermeneutik
der Reform vermag diese Entwicklung nur schwer zu erfassen, da sie wei-
terhin auf Kontinuitit im Gehalt abhebt, der gegentiber Veranderungen im
Ausdruck nachrangig und tolerabel erscheinen. Die erneuerte Haltung des
Konzils zur Religionsfreiheit und 6kumenischen Bewegung wurde aber
nicht als marginale Anpassung des Uberkommenen an neue Kontexte, son-
dern als substanzieller Fortschritt bzw. Korrektur erklart, der seither ver-
bindliche kirchliche Lehre ist.

Kritiker dieser Entwicklungen markieren hier eine Dispens der apos-
tolischen Uberlieferung und einen ekklesiologischen Bruch. Sofern man
ideale Lehrentwicklung als kontinuierliche Ausdifferenzierung und Fort-
schreibung von Lehrsitzen denkt, ist das konsequent. Denn in dieser Logik
kann ein spiteres Stadium nur priziser, differenzierter, komplexer usw. sein,
also dasselbe anders und besser bzw. besser auf Anderes hin ausdriicken (rno-
viter), aber nichts anderes sagen (non nova) oder Fritheres aul3er Kraft setzen.

Um den faktischen Fortgang der kirchlichen Uberlieferung angemessen
zu beschreiben, ist freilich auch nach der Angemessenheit der Hermeneuti-
ken zu fragen, die verwendet werden. Eine Konstruktion, die thren Gegen-
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stand nicht oder nur begrenzt erfasst, delegitimiert ihn noch nicht. Darauf
hat Karl Rahner bereits 1967 hingewiesen: « Welches Sinn, Moglichkeit und
Grenzen einer Dogmenentwicklung [...] seien, das lasst sich [...] nicht aus
allgemeinen theologischen Erwigungen allein ableiten, sondern muss abge-
lesen werden an den realen Fakten einer solchen Dogmenentwicklung. [...]
Wir erkennen das Mogliche aus dem Wirklichen.»** Demnach besteht nicht
zuerst Rechtfertigungsbedarf fiir eine lehrmifBige Erneuerung (zumal eines
Okumenischen Konzils). Deutlich wird vielmehr, dass bisweilen auch «das
durchschnittliche Entwicklungsschema verbessert, nuanciert oder erweitert
werden miisste»>.

Ein wesentlicher Paradigmenwechsel, der im II. Vatikanum zutage tritt,
griindet im gewachsenen Bewusstsein der Geschichtlichkeit und Kontextu-
alitdt nicht nur von Lehrformulierungen, sondern der Kirche selbst. Die-
ses Bewusstsein der Geschichtlichkeit aller Dimensionen und Instanzen der
Uberlieferung ermoglicht es, iiber die theoretische Unterscheidung einer
zeitlibergreifenden Innen- von einer sprachlich und geschichtlich variablen
AuBenseite kirchlicher Lehre hinauszugehen und die ganze doktrinelle und
liturgische Tradition der Kirche auf ihr «christologisches Fundament»*® zu
beziehen, das ebenfalls nicht anders denn als geschichtliches Ereignis ver-
standlich wird. Im Konzil wird dies mittels des dogmenhermeneutischen
Modells der hierarchia veritatum (UR 11,3) verstindlich gemacht, das aus
dem Okumenischen Lehrdialog erwachsen ist, aber in seiner Aussagekraft
weit dariiber hinaus reicht. Kriterium einer legitimen Lehrentwicklung
ist demnach nicht ihr unmittelbar voraufgehendes Stadium oder ein ver-
wandter Lehrsatz gleichen Verbindlichkeitsgrades, sondern ihre Fihigkeit,
diesem Ursprung und seiner Verkiindigung im jeweiligen Heute Ausdruck
zu geben. Die Apostolizitit der Kirche wurzelt also nicht in der Selbigkeit
der Formulierung (Kontinuitit) oder im identischen Gehalt (Reform) einer
einzelnen Doktrin, sondern in threm Bezug zum Fundament, der Offen-
barkeit Gottes in Jesus Christus, sowie im Triger der Uberlieferung, der
einen Kirche in Geschichte und Gegenwart.

Konkret: Die Herausbildung weltanschaulich neutraler Staatswesen hit-
te, wenn legitime Lehrentwicklung lediglich eine zeitliche Anwendung
tiberzeitlicher Prinzipien bedeutete, nur zur Abgrenzung gegeniiber einer
vermeintlichen Relativierung der Wahrheit fithren konnen. Indem sich
die Kirche aber auf ihre neue geschichtliche Rolle als zivilgesellschaftlicher
(statt staatstragender) Faktor in einem weltanschaulich neutralen Staats-
wesen einlieB, erdffnete sich die Moglichkeit, in einer theologischen (statt
religionspolitischen) Argumentation die Bedingungen des Glaubensaktes
selbst zu beleuchten und so einen neuen theologischen Anker zu setzen, der
eine neue Position erforderte. Die graduelle, vom christologischen Zentrum
des Glaubens her entwickelte Hermeneutik des Konzils verdeutlichte das
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Paschamysterium als Kern und Kriterium aller liturgischen Handlungen der
Kirche. In oecumenicis erforderte dies eine wertschitzende Wahrnehmung
gegebener Verbundenheit, angesichts derer manch Konfessionsspezifikum
als legitime Gestalt des gemeinsamen Glaubens statt per se als Widerspruch
erkannt werden kann. Dasselbe Prinzip macht Franziskus in Amoris laeti-
tia Gbrigens fur die vielgestaltigen Lebensverhiltnisse unserer Tage frucht-
bar, die er als unterschiedlich intensive Realisierungen bzw. dynamische
Verweise auf die sakramentale Ehe erschlieft. Nimmt man schlieBlich die
Geschichtlichkeit von Glaube und Kirche, Dogma und Liturgie als genuine
Gestalt der Offenbarkeit Gottes statt als akzidentelle, austauschbare Ein-
kleidung geschichtsloser Wahrheiten ernst, wird man den Zeitfaktor von
Lehr- und Liturgieentwicklungen nicht gering schitzen und entsprechende
Progresse nicht ohne Not fiir irrelevant, variabel oder umkehrbar erklaren.
Sofern Liturgie und Lehre die eine, geschichtlich oftenbare Wahrheit Gottes

(Singular) in ihre jeweilige Zeit hineinschreiben, kdnnen offenbar «auch in
der Kirche [...] Wahrheiten [Plural] ihre Zeit haben»*’.

ANMERKUNGEN
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angekiindigte) correctio von Papst Franziskus durch Kardinal Burke allerdings kaum: Wihrend die
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speeches/2005/december/documents/hf” ben_xvi_spe_20051222_roman-curia.html

""" Jonannes XXIII., Ansprache anlisslich der feierlichen Eroffnung des Zweiten Vatikanischen
Konzils GAUDET MATER ECCLESIAE, online: https://w2.vatican.va/content/john-xxiii/la/spee-
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ABSTRACT

Hermeneutic of Reform — Reform of the Hermeneutics: Progress and Renewal in the Church’s Tradition. Be-
side questions of family and marriage care the post-synodal exhortation Amoris laetita is concerned
with the hermeneutics of dogma and tradition. How does Church teaching develop and how can
such a development and renewal be described appropriately? How far does a hermeneutics of reform
go towards understanding the dogmatic and liturgical renewal of the Church which, from the side of
the traditionalists, are said to be evidence that the Second Vatican Council did not faithfully continue
tradition any more, but broke with it?
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VERTRAUENSGEWISSHEIT
Traditionsbildung als epikletisches Geschehen

Phinomenologisch lisst sich Tradition als Antwort auf den Anspruch des
Ursprungs beschreiben. Prozessual stellt sich in der Urspriinglichkeit der
Antwort der Anspruch des Ursprungs dar. Ich werde mich in diesem Auf-
satz der Tradition als Prozess, genauer als «konkreativem» (H. Rombach)
Vorgang, widmen. Dazu will ich mich aus phinomenologischer und —
theologisch gewendet — aus pneumatologischer Perspektive mit vier Aussa-
gen befassen, die den Tradierungsprozess und den Vollzugssinn der Tradition
bestimmen. Die erste Aussage besteht in einem klassischen Zitat, das ich
der Kirchenkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils, Lumen gentium
entnommen habe. Sie lautet: «Die Gesamtheit der Gliubigen, welche die
Salbung von dem Heiligen haben (vgl. 1 Joh 2,20.27), kann im Glauben
nicht irren» (LG 12). Die zweite Aussage stammt von Klaus Hemmerle.
Klaus Kienzler hat sie ins Zentrum seines jlingst erschienenen Opus mag-
num, Bewegung in die Theologie bringen> gestellt. Sie lautet: «Keine an-
dere Wahrheit ist zeitlicher als die des Religiosen».! Die dritte Aussage ruft
einen zentralen Aspekt im soteriologisch ausgerichteten Werk von Thomas
Propper auf, der in Bezug auf das Ereignis der Selbstoffenbarung Gottes in
Jesus Christus, welche er als «Grunddatum des christlichen Glaubens» und
«Grundwahrheit christlicher Theologie» versteht, eine Ubereinstimmung
zwischen dem wesentlichen Inhalt der Offenbarung und ihrer geschichtli-
chen Form durch den Satz «Liebe, auch die Liebe Gottes zum Menschen,
kann fur den, den sie meint, Giberhaupt Wahrheit nur werden, wenn sie
geschieht»? zum Ausdruck gebracht hat. Die vierte Aussage schlieBlich ent-
stammt wiederum einem Text des Zweiten Vatikanischen Konzils, und zwar
dem Missionsdekret Ad gentes, von dem her der in Paris lehrende Christoph
Theobald die Kirchenkonstitution neu gelesen hat. Das Zitat thematisiert
eine pfingstliche Kirche, «welche in allen Sprachen spricht» (AG 4).

MicHAEL BOHNKE, geb. 1955, Prof. fiir Systematische Theologie an der Universitit Wup-
pertal und Lehrbeauftragter fiir Theologie des Kirchenrechts an der Universitit Miinster.
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Die Aussage, dass «die Gesamtheit der Gliubigen [...] im Glauben nicht ir-
ren» konne, bezieht sich auf alle Getauften. Sie wird durch zwei Aspekte des
Tradierungsprozesses, die gegen Ende des ersten Absatzes von Lumen genti-
um 12 benannt werden, konkretisiert: Es gelte, erstens die Wahrheit tiefer zu
erkennen und zweitens die Wahrheit zu tun: «Durch ihn [den tbernatiirli-
chen Glaubenssinn; Anm. M.B.] dringt es [das Gottesvolk; Anm. M.B.] mit
rechtem Urteil immer tiefer in den Glauben ein und wendet ithn im Leben
voller an». Mit Rekurs auf den wesentlichen Inhalt der Selbstoffenbarung
Gottes als Liebe (1 Joh 4,8.16), um dessen Tradierung es geht, lieBe sich das
Gemeinte auch pneumatologisch reformulieren: In Tat und Wahrheit lieben
(Jud 3,18) heifit in dem Geist bleiben, den er uns gegeben hat. Beide As-
pekte, den der tieferen Erkenntnis und den des Tuns der Wahrheit, will ich
im Folgenden je fur sich und in ihrer pneumatologischen Zusammengeho-
rigkeit weiter entfalten, indem ich ihren Vollzugssinn erhebe.

Dem Anspruch und der Aufforderung, die Wahrheit tiefer zu erkennen,
wird gewohnlich dadurch entsprochen, dass man Tradierung als Uberset-
zung und Auslegung versteht, wobei die Ubersetzung in neue Kontexte,
Epochen und Kulturkreise durch Auslegung geschieht. Die Geschichte der
Auslegung der Biblischen Schriften ist geprigt von deren Kommentierung
und Dogmatisierung. Kommentierend werden seit alters her autoritative
Texte exegetisiert. Zu diesen autoritativen Texten gehoren auch, aber nicht
nur die Biicher der Bibel. Kommentiert werden Texte der Kirchenviter und
philosophischer Autorititen, ebenso Rechtssammlungen etc. Mit der durch
Kommentare erfolgenden Exegese autoritativer Texte bilden sich herrschen-
de Meinungen, die ihrerseits als Basis normativer Urteile fungieren. Das auf’
in den herrschenden Meinungen tiberlieferte normative Wissen wird dog-
matisierend verfestigt. «Dogmatisierungsprozesse sind historische Prozesse,
in denen sich Ordnungsvorstellungen und Deutungsmuster herausbilden
und sich dann als professionell tradiertes normatives Wissen begrifflich und
institutionell verfestigen.»> Durch Dogmatisierung soll im Christentum
durch die dazu berechtigte Autoritit ein Glaubensinhalt als wahr ausgesagt
werden, «und zwar so, dass sein Nichtwahrsein ausgeschlossen wird. Er ist
nicht nur historisch, sondern notwendig wahr, d. h. nicht mehr in seinem
zentralen Gehalt kritisierbar.»* Zumindest idealtypisch lieBe sich Tradierung
des Glaubensguts unter dem Aspekt der tieferen Erkenntnis seiner Wahrheit
durch die romisch-katholische Kirche in diesem Sinn verstehen, auch wenn
die systematisch arbeitende Theologie im Laufe ihrer Geschichte noch zahl-
reiche andere hermeneutische Verfahren zur Rezeption theologischer Ge-
halte entwickelt und sich auf diese gestiitzt hat.



270 Michael Bohnke

Die Kommentierung autoritativer Texte und die Dogmatisierung eines
Glaubensinhaltes thematisieren jedoch nur die halbe Wahrheit, jedenfalls
dann, wenn die Wahrheit nicht nur mit dem Anspruch auftritt, tiefer er-
kannt, sondern auch mit dem, getan werden zu wollen. Uber die sachliche
Begriindetheit dieses Anspruchs will ich hier noch nicht, sondern erst im
dritten Teil handeln. An dieser Stelle sei zundchst nur so viel gesagt, dass das
Tun der Wahrheit Tradition lebendig werden lasst. Lebendige Tradition ist
Vergegenwirtigung der Wahrheit im Handeln, sei es durch Verkiindigung,
Tun oder Erzihlung. Verfestigung und Verfliissigung der Glaubenswahrheit
stehen im Tradierungsprozess in einem Spannungsverhiltnis zueinander.
Dieses Spannungsverhiltnis ist historisch nicht auflosbar. Es bestimmt den
Uberlieferungsprozess insgesamt.

Vom Glaubenssinn, von dem in LG 12 die Rede ist, wird nun zudem
pradiziert, dass er tibernatiirlich sei. Die Erkenntnis und das Tun der Wahr-
heit sind nicht allein Werk des Menschen. Das ist bei der Erhebung des
Vollzugssinns von Tradition zu berticksichtigen. Wahrheit ist die sich im
Erkennen und Tun darstellende Gegenwart Gottes in der Zeit. Der Be-
zug der Gesamtheit der Glaubenden zur religidsen Wahrheit ist epikletisch:
Anrufung Gottes, Bitte um seine Gegenwart und Erhorungsgewissheit des
Anrufs aufgrund der biblischen VerheiBung: «indem der Geist angefleht
wird, bringt die Kirche sich selbst vor Gott».” Nach Lukas Vischer kann
die Kirche im Glauben deshalb nicht irren. Im Glauben nicht irren kénnen
heiBt, im Anruf Gottes der Treue Gottes vertrauen. Nichts anderes besagt
Erhorungsgewissheit der Epiklese.

Im epikletischen Vollzug manifestiert sich Wahrheit im Tun, aber auch
in der Erkenntnis durch die Gerichtetheit der Handlung. Fast vergessen zu
sein scheint zum einen, dass Synoden liturgische Versammlungen sind, die
mit der feierlichen Anrufung des Geistes beginnen, in denen die Ausrich-
tung auf Gott und die Bitte um geistgeleitete Erkenntnis im Mittelpunkt
steht. Deshalb kann Unfehlbarkeit nicht neuzeitlich als Gewissheit interpre-
tiert werden, sofern damit der Gedanke eines unzerstorbaren Fundaments
verbunden ist. Die erreichbare Gewissheit bleibt stets an die Form der Epik-
lese riickgebunden. Eine groBere Form der Gewissheit als die die Differenz
zwischen Gott und Mensch thematisierende epikletische Vertrauensgewiss-
heit kann es in Fragen des Glaubens und der Gnade um der Freiheit Got-
tes willen nicht geben. Traditionsbildung basiert auf der Treue Gottes. Die
VerheiBBung der Irrtumsfreiheit besagt, dass die Gesamtheit derjenigen, die
Gott anrufen und um seine Gegenwart bitten, sich der Treue Gottes gewiss
sein kann.

Zum anderen wird in der Gerichtetheit einer Handlung Geist erfahrbar.
Es macht einen Unterschied, ob eine politischer Akt freundschaftlich oder
feindselig ist. Es bestimmt die Handlungswirklichkeit, wie jemand etwas
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tut: liebevoll oder wutentbrannt. In dieser adverbialen Bestimmtheit des
Geschehens zeigt sich der Geist einer Handlung. Auch die Erfahrung des
gottlichen Geistes zeigt sich in der Gerichtetheit des Handelns.® Gottes
Geist ist zunichst und zuerst keine innerpsychische Wirklichkeit. Er verleiht
auch keine tibernatiirlichen Fihigkeiten, eher zeigt er sich in der Sensibilitit
fir den Anderen. Wenn jemand beispielsweise leidsensibel handelt, handelt
er in Gottes Geist. Die Wahrheit tun, heiB3t leidsensibel handeln: «Der Geist
des Herrn ruht auf mir, weil er mich gesalbt hat: er hat mich gesandt, Armen
Frohbotschaft zu bringen, den Gefangenen Befreiung zu verkiindigen und
den Blinden das Augenlicht, Bedriickte in Freiheit zu entlassen, auszurufen
ein Gnadenjahre des Herrn» (Lk 4,18f).

IT

Klaus Kienzler hat ein Zitat von Klaus Hemmerle ins Zentrum seines Bu-
ches gestellt: «Keine andere Wahrheit ist zeitlicher als die des Religiosen».”
Der emeritierte Augsburger Fundamentaltheologe begibt sich zu Beginn
des Werkes auf die Suche nach der Wahrheit der Zeit, um die Zeitlichkeit
religioser Wahrheit zu erweisen. Er setzt sich mit den Aporien zwischen der
kosmischen Zeitvorstellung bei Aristoteles (Vergangenheit — Gegenwart —
Zukuntft) und der phinomenologischen Zeitvorstellung Augustinus (jetzt —
frither — spiter) auseinander, thematisiert, wie diese Aporien die Geschichte
der abendlandischen Philosophie bestimmt haben und affirmiert die Entde-
ckung Paul Ricceurs zu deren Uberwindung durch Erzihlung: «Zeit muss
erzihlt werden, um menschliche Zeit zum Ausdruck und zur Sprache zu
bringen. Das ist die Einsicht und der Beginn der weiteren Bemiihungen
Ricoeurs».” Ricceur unterscheidet in seinem dreibindigen Werk Temps et
récit’, auf das Kienzler sich bezieht, drei mimetische Vollziige voneinan-
der, die den Erzihlvorgang bestimmen. Gemeinsam prigen sie die erzihlte
Zeit: Die erste Mimesis nennt Ricoeur «Prifiguration». Mit Prifiguration
bezeichnet er die symbolisch strukturierte Lebenswelt, die dem Erzihler
vorliegt. Sie legt die Zeit vor und bietet Moglichkeiten ihrer Gestaltung.
Die zweite Mimesis nennt Ricceur «Konfiguration». Mit Konfiguration be-
zeichnet er die konkrete Gestaltung der Erziahlung durch den Erzihler, der
die vorliegende Zeit aufnimmt und in der von ihm gewihlten zeitlichen
Form die Erzihlung gestaltet. Die dritte, die Erzihlwirklichkeit prigende
Mimesis nennt Ricceur «Refiguration». Mit Refiguration bezeichnet er den
Zugang zur erzihlten Wirklichkeit durch den Leser im Akt des Lesens. Im
Akt des Lesens bringt der Leser seine eigene Zeitlichkeit in das Erzihlge-
schehen ein.

Prifiguration — Konfiguration — Refiguration: «Ricoeurs Mimesis-The-
orie filhrt zu der wichtigen Erkenntnis, dass Zeit nicht etwas Eindimen-
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sionales ist, sondern von unterschiedlichen Momenten abhingt», so Klaus
Kienzler."” Diese Momente lassen sich als kosmisch vorliegende Zeit, er-
zahlte Zeit und Zeit des Anderen bestimmen. Jeder Tradierungsprozess wire
von dieser Einsicht Ricceurs her mehrdimensional. Hans Zirker lisst die
religiose Bedeutung dieser Einsicht offenkundig werden: «Schon in der bi-
blischen Traditionsgeschichte werden Erziahlungen, Themen und Gestalten
mehrfach neu aufgegriffen, umgearbeitet und in verinderte Perspektiven
gertickt. Dies schafft alternative Bedeutungen, bei denen es nicht um «wahm
oder «falsch» geht, sondern um verschiedene, je fir sich achtenswerte Sinn-
konstruktionen».'" Die Einsicht in die Zeitlichkeit der Wahrheit impliziert
also die Einsicht in die Mehrdimensionalitit ihres Vollzugssinns.

III

Wenn die Wahrheit Gottes Liebe ist, dann kann die Gegenwart Gottes nicht
anders als mehrdimensionales Geschehen erzihlt werden: Das entspricht
dem Grunddatum der Selbstoffenbarung Gottes als Liebe, wie Thomas
Propper iiberzeugend herausgearbeitet hat. Liebe wird fiir die Menschen
nur wahr, wenn sie geschieht. Als Sinngrund der Freiheit setzt das Gesche-
hen der Liebe Freiheit voraus. In der Liebe realisiert sich Freiheit zugunsten
von Freiheit, wird Freiheit von der Freiheit des Anderen her, die unbedingt
anerkannt zu werden verlangt, denkbar.

IV

Dass dieses Geschehen vielstimmig und vielfiltig ist, hat Christoph Theo-
bald herausgestellt. Ihm zufolge wirkt und versteht sich die Kirche dann
missionarisch, wenn sie ihre Botschaft von dem her denkt, dem sie gilt. Fiir
Theobald, der in diesem Sinn Lumen gentium vom Missionsdekret Ad gen-
tes her einer Relecture unterzogen hat, liegt eine genetische Sichtweise der
Kirche nahe. Er richtet damit den Tradierungsprozess am missionarischen
Auftrag der Kirche aus. Ekklesiogenese hat ithren Grund darin, dass sie im
Leidenden und Armen den Messias entdeckt. «Es gibt keine Verkiindigung
des Evangeliums Gottes ohne Einbeziehung des Adressaten; genauer gesagt:
das, um was es in der Verkiindigung geht, ist im Adressaten bereits am Werk,
sodass er bzw. sie es in Freiheit annehmen kann. Das Konzil besteht auf dem
historischen und kulturellen Kontext dieses Adressaten und damit gleich-
zeitig auf der kulturellen Gestalt von Offenbarung selbst.»'* Theobald setzt
sich mit dieser Beobachtung gegen «die uns drohende gegenkulturelle Re-
doktrinalisierung des christlichen Glaubensgutes» (212) zur Wehr. Zugleich
pladiert er entschieden daftir, die christliche Botschaft unter dem Paradigma
der Gastfreundschaft als beziehungsstiftenden Lebensstil (216) zu verstehen.



Vertrauensgewissheit 273

Theobald «macht das Horen des Gotteswortes durch den Verkiinder von
seiner geistgewirkten Fihigkeit abhingig, das, was sich im moglichen Ad-
ressaten und seiner Geschichte abspielt, zum Ausgangspunkt seines eigenen
Horens und seiner Verkiindigung zu machen» (213). «Wachstum seines Lei-
bes» (LG 8) geschieht durch den Adressatenbezug im Verkiinder. Theobald
versteht Tradition als einen «konkreativen» Prozess.

Indem er vom Adressaten her denkt, demjenigen also, dem die Zuwen-
dung Gottes gilt, bezieht er eine Gegenposition zu geliufigen Denkmodel-
len, die beim zu tradierenden Depositum oder beim autorisierten Subjekt
der Tradition einsetzen.

Und eben die Frage nach dem depositum fidei ist durch das Zweite Va-
tikanische Konzil neu justiert worden. In Entsprechung von Form und
Gehalt hat das Konzil in der dogmatischen Konstitution iiber die gottli-
che Oftenbarung Dei verbum Selbstmitteilung Gottes als «Gegenstand> des
Traditionsprozesses definiert. «Es ist die Uberlieferung des eigenen Sohnes
in die Hinde des Menschen fiir uns alle durch Gott. Der Gehalt der Tra-
dition ist somit nicht zuerst ein gegenstindliches depositum fidei, sondern
Selbstmitteilung Gottes. Er ist auch nicht durch irgendeinen Vorgang der
Information und Lehre zuerst zu erreichen, sondern auf dem Weg tber
die (Nachfolge> zur Botschafb, die so Wirklichkeit wird.»" Gott teilt sich
in Jesus Christus selbst als Liebe mit, die flir diejenigen, denen sie gilt, wahr
ist, weil sie geschieht.

Die Frage nach dem Subjekt der authentischen Interpretation der bib-
lischen Botschaft wird kontrovers beantwortet. Der Meinung von Bernd
Jochen Hilberath, der die «katholische Pluralitit von Subjekten und Inten-
tionen berticksichtig[en]» will und Christen als «kreative Leser» versteht,
die nach LG 12 «den Glauben im Leben immer voller anwenden»'* steht
die Meinung von Norbert Liiddecke entgegen, der als korrekter Kanonist
«romisch-katholische Spielregeln in Erinnerung»' ruft, vor allem jene, dass
in der lateinischen Kirche die Gemeinschaft von Christen «der rechtlich
absoluten Fithrung eines einzigen Mannes als Stellvertreter Christi |[...]
unterworfen ist», (47) und der das Leben des Glaubens nur als Gehorsam
gegeniiber der Interpretation des Glaubens durch das kirchliche Lehramt
kennt. Argumentiert man von der «Einbeziehung der Adressaten als aktive
Rezipienten» (45) in den Traditionsprozess her, 16st sich dieser Konflikt auf,
jedenfalls dann, wenn man wie Theobald die Adressaten der christlichen
Botschaft als Menschen versteht, in denen der Gottes Geist gegenwirtig ist.

\Y

Nach Karl Lehmann hat die Pastoralkonstitution Gaudium et spes «die Spra-
che des Lehramtes verindert, jedenfalls wenn es um kirchliche Stellung-
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nahmen zu aktuellen Problemen geht».'® Man konnte sich fragen, ob Papst
Franziskus auf die Dubia der vier Kardinile nicht antworten will oder es
vielleicht, selbst wenn er wollte, gar nicht kann. Die vier Kardinile fordern
fiir ihre Uberzeugung Gewissheit. Als Erben neuzeitlichen Denkens setzen
sie ebenso wie der Vater der Neuzeit, René Descartes, den Zweifel me-
thodisch ein. Franziskus weil3, dass er ithnen die unerschiitterliche Gewiss-
heit, nach der Descartes suchte und nach der sie fragen, geschichtlich nicht
geben kann. Wenigstens zwei Argumente sprechen flir seinen Realismus:
Erstens will und kann er die Autoritit der Synode nicht unterwandern,
hat er doch selbst eine synodale Kirche gefordert.'” Zweitens kann es jene
Form absoluter Gewissheit, die die Kardinile einfordern, in Glaubensfragen
nicht geben. Franziskus Verhalten griindet in einem tiefen Vertrauen auf
die Treue Gottes. Darauf hat er mehrfach hingewiesen. Das gleiche Ver-
trauen bringt er den Gliubigen entgegen. Er bt sein Lehramt so aus, dass
er dabei den tibernatiirlichen Glaubenssinn der Gliubigen achtet, der sich
unter anderem im «Geschenk der Wahrheit des Gewissens»'® zeigt. Dieser
Perspektivwechsel bedeutet keinen Abstrich an der kirchlichen Lehre, aber
eine Verinderung hinsichtlich des Gewissheitsverstindnisses, mit dem diese
Lehre vorgetragen wird. Theologisch bindet Papst Franziskus Gewissheit an
das Vertrauen in die Treue Gottes zurlick und wird damit vom Glaubens-
richter zum Menschenfischer. In der Frage des Glaubensurteils hilt er eine
situationsaddaquate Dezentralisierung des Magisteriums flir moglich. Fran-
ziskus stellt damit gingige Zustindigkeitszuschreibungen der unterschiedli-
chen Ebenen des kirchlichen Magisteriums auf den Kopf. Rom reklamiert
die Pastoral flir sich und tberldsst die Lehrentscheidungen den Bischofen
oder ihren Konferenzen, an deren Urteilskompetenz der Papst appelliert
und auf deren Unterscheidungsfihigkeit er sich verlisst. Diese wiederum
werden angewiesen, auf das Urteil der Glaubigen zu achten, in denen der
Geist als das Geschenk der «Wahrheit des Gewissens» und der «Gewissheit
der Erlosung» (Johannes Paul I1.) gegenwirtig ist.

Die Sprache des romischen Lehramts hat sich verindert, weil allen kirch-
lichen Stellungnahmen ein Zeitbezug eignet, auch wenn das vielleicht der
ein oder andere von denen, die meinen, in Rom Verantwortung fiir ewige
und unabinderliche Wahrheiten zu tragen, noch nicht verstanden haben
diirfte.

ANMERKUNGEN

' Klaus HEMMERLE, Die Wahrheit Jesu, in: DERs., Ausgewihlte Schriften Bd. 2, Freiburg i. Br. 1996,
176—198, hier 183, zitiert von Klaus KIENZLER, Bewegung in die Theologie bringen. Theologie in Erinne-
rung an Klaus Hemmerle, Freiburg i. Br. 2017, 87 u. ..



Vertrauensgewissheit 275

2 Thomas PrROPPER, Evangelium und freie Vernunft. Konturen einer theologischen Hermeneutik, Freiburg
1. Br. 2001, 44 und 46.

> Georg Essen — Nils Jansen (Hg.), Dogmatisierungsprozesse in Recht und Religion, Tibingen 2011,
Klappentext.

* Michael BOHNKE, Kein anderer Glaube. Das Verinderungsverbot des nizdinischen Glaubens in Spitan-
tike und Friihmittelalter, in: ESSEN — JANSEN (Hg.), Dogmatisierungsprozesse (s. Anm. 1), 39-53, hier
45.

> Lukas ViscHER, Epiklese, Zeichen der Einheit, der Erneuerung und des Aufbruchs, in: Oecumenica.
Jahrbuch fiir skumenische Forschung 2 (1967) 302-312; wiederabgedruckt in: DErs., Okumenische
Skizzen. Zwolt Beitrige, Frankfurt a. M. 1972, 4657, hier 54f.

¢ Vgl. Michael BOHNKE, Gottes Geist im Handeln der Menschen. Praktische Pneumatologie, Freiburg 1.
Br. 2017

7 Klaus HEMMERLE, Die Wahrheit Jesu (s. Anm. 1), 183.

8 KIENZLER, Bewegung (s. Anm. 1), 100.

? Paul RIC@®UR, Temps et récit I-III, Paris 1983—1985, dt.: Zeit und Erzihlung I-III, Miinchen
1988-1991, hier I, 87-135.

1" KIENZLER, Bewegung (s. Anm. 1), 100.

""" Hans ZI1RKER, Wahrnehmung des Islam — Vom Islam lernen. Eine autobiographisch-theologische Skizze,
in: http://duepublico.uni-duisburg-essen.de/servlets/DerivateServlet/Derivate-43233/1Isl_lern_
autobiogr.pdf (07.03.2017), 1-12, hier 8.

12" Christoph THEOBALD SJ, Das Christliche als Lebensstil. Die Suche nach einer zukunfisfihigen Gestalt
von Kirche aus einer franzdsischen Perspektive ,in: Christoph BOTTIGHEIMER (Hg.), Zweites Vatikanisches
Konzil. Programmatik — Rezeption — Vision (QD 261) Freiburg i. Br. 2014, 203-219, hier 212f.

* KIENZLER, Bewegung (s. Anm. 1), 230 mit Bezug auf Hermann-Josef POTTMEYER, Normen, Kri-
terien und Strukturen der Uberlieferung, in: Walter Kern (Hg.), Handbuch der Fundamentaltheologie, 4.
Traktat: Theologische Erkenntnislehre, Freiburg i. Br. 2000, 85-108, hier 98.

" Bernd Jochen HitBeraTH, Der CIC als authentische Rezeption des Zweiten Vatikanums?, in: ThQ
186 (2006) 40-49, hier 44f.

5 Norbert LUDECKE, Der Codex Iuris Canonici als authentische Rezeption des Zweiten Vatikanums.
Statement aus kanonistischer Sicht, in: Rottenburger Jahrbuch fiir Kirchengeschichte 26 (2007) 47—
69, hier 53.

¢ Karl LEHMANN, Hermeneutik fiir einen kiinftigen Umgang mit dem Konzil. Vortrag beim Theologischen
Forum der Otto-Friedrich-Universitit Bamberg am 22. Januar 2004 in Bamberg, in: Klerusblatt 84 (2004)
76-81, hier 80.

7" Papst Franziskus, Ansprache zur 50-Jahr-Feier der Errichtung der Bischofssynode (17. Oktober
2015), in: http://w2.vatican.va/content/francesco/de/speeches/2015/october/documents/papa-
francesco_20151017_50-anniversario-sinodo.html (08.03.2017).

¥ Vgl. Michael BOHUNKE, Gerichtetheit im Handeln, Wahrheit des Gewissens, Berufung zur Freundschaft
und Gewissheit der Erlosung. Dimensionen des sensus fidei, in: Thomas SOpING (Hg.), Der Spiirsinn des
Gottesvolkes. Eine Diskussion mit der Internationalen Theologischen Kommission (QD 281), Freiburg i.
Br. 2016, 285-302.

ABSTRACT

Certainty of Confidence: On the Epiclectic Formation of Tradition. This article foregrounds the temporal
nature of religious truth. Truth is a multidimensional event that can be described through movement
and relation. It thus has to be transmitted in a language that considers this. Understanding tradition
as an epiclectic event shows, that a static view of the contents of tradition is both historically and
pneumatologically inadequate.
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JOSEFS MUMIE, JOSIAS’ BUCH
Gewdhr und Gefahr jiidischer Traditionsideologie

Begeben wir uns ins Innere des biblischen Diskurses, so fillt uns an einigen
Stellen auf, dass sich Ankiindigungen der Verwirklichung gottlicher An-
sagen liber mehrere Generationen vom Augenblick der Ankiindigung her
erstrecken — die Welt, in der sich die Voraussage erfiillen wird, ist eine ganz
andere als diejenige, in der sie ausgesprochen wurde. Der Empfinger der
Ankiindigung wird somit nicht mehr derjenige sein, an dem oder auch nur
zu dessen Lebzeiten sie sich vollzieht, und die Generation des Vollzugs wird
ithre Situation kaum mehr mit jener der Ankiindigung in eine konsekutive
Verbindung zu bringen imstande sein. Zugleich gibt es jeweils ein Element,
das diese alte Welt der Ankiindigung direkt oder indirekt mit der Welt der
Vollstreckung verbindet. Die Welt der Ankiindigung kann nie ganz ver-
schwunden sein, wo die Welt der Vollstreckung wirkt.

Es seien zwei prominente Beispiele genannt: Zunichst Gottes und Ab-
rahams «Bund zwischen den Stiicken» in Gen, Kapitel 15. Dort hei}t es in
den Versen 12—16 (alle Bibelzitate aus der Einheitsiibersetzung):

Bei Sonnenuntergang fiel auf Abram ein tiefer Schlaf; groBe, unheimliche Angst
tiberfiel ihn. Gott sprach zu Abram: Du sollst wissen: Deine Nachkommen werden
als Fremde in einem Land wohnen, das ithnen nicht gehort. Sie werden dort als
Sklaven dienen und man wird sie vierhundert Jahre lang hart behandeln. Aber auch
uber das Volk, dem sie als Sklaven dienen, werde ich Gericht halten und nachher
werden sie mit reicher Habe auszichen. Du aber wirst in Frieden zu deinen Vitern
heimgehen; in hohem Alter wirst du begraben werden. Erst die vierte Generation
wird hierher zuriickkehren; denn noch hat die Schuld der Amoriter nicht ihr volles
Mal erreicht.

Die Verschiebung des Vollzugs der Ankiindigung ist also geradezu Gewihr
fir deren Empfinger. Mit seinen Nachkommen in vierhundert Jahren
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wiirde ithn kaum mehr etwas verbinden, wire nicht diese gottliche Zusage.
Doch mag Abraham, wie abstrakt auch immer, sein Leben mit dem Schick-
sal der Nachkommen viele Hundert Jahre nach ihm verbunden wissen (und
spater liber den Schock der Beinahe-Opferung Isaaks hiniiberretten), so
stellt sich die Frage: Inwieweit werden sie sich noch mit ihm verbunden
fihlen konnen? Und es stellt sich auch die Frage, ob Nachkommen,
deren Vorfahr eine Ankiindigung erhalten hat, die fiir viele Generationen
niederschmetternd und erst am Ende erlosend sein wird, nicht alles dazu
tun werden, dies zu verdringen, zu hoffen, dass Gott sich selbst korrigie-
ren, eine sanftere Losung finden wird. Der bekannte Midraschforscher Jona
Frenkel (1928-2012) hat in einem Vortrag einmal darauf aufmerksam ge-
macht, dass der Urvater Jakob, Abrahams Enkel, und auch sein Sohn Josef,
der Vizekonig in Agypten wird, keine Vorahnung zu haben scheinen beziig-
lich der Ankiindigung an Abraham, dass sie mit der Verpflanzung der ganzen
israelitischen Groffamilie der Verwirklichung jener vierhundert Jahre des
Frondienstes in einem fremden Land Vorschub leisten, die dem Abraham
vorhergesagt worden ist, obwohl man denken konnte, diese Grundangst
beherrsche in der Familie fortan jede grundlegende Entscheidung.

Josefs Gebeine sind denn auch jene Elemente, die die Alte Welt, also das
Land Kanaan, in dem Josef aufgewachsen ist, mit Agypten, wo er gestorben
ist, verbinden, als es schlieBlich zum Exodus aus Agypten kommt. Josef ist
der Gewihrsmann sowohl der Uberlieferung wie auch der Mahnung, dass
Agypten (und dies noch zu der Zeit vor Beginn der Unterdriickung der
[sraeliten) Symbol des Unerledigten ist. Das Buch Genesis endet mit fol-
genden Versen (Gen 50,24-26):

Dann sprach Josef zu seinen Briidern: Ich muss sterben. Gott wird sich euer an-
nehmen, er wird euch aus diesem Land heraus und in jenes Land hinauffiihren, das
er Abraham, Isaak und Jakob mit einem Eid zugesichert hat. Josef lief} die S6hne
Israels schworen: Wenn Gott sich euer annimmt, dann nehmt meine Gebeine von
hier mit hinauf! Josef starb im Alter von hundertzehn Jahren. Man balsamierte ihn
ein und legte ihn in Agypten in einen Sarg.

Erst mit der Befreiung aus der Sklaverei wird es moglich, seine sterblichen
Uberreste auf die lange Reise durch die Wiiste mitzunehmen, um seinen
letzten Wunsch dann zu erftillen. Mag am Ende auch Moses im Namen des
Gottes der drei Urviter, der sich ihm am brennenden Dornbusch offenbart
hat, auftreten (und sein Stand ist schwer genug): Es braucht diesen diinnen
Faden einer direkten Verbindung zu der friheren Heimat, zu der lingst
keiner der lebenden Israeliten mehr eine biografische Beziehung hat. Josefs
mumifizierte Gebeine, verbunden mit dem offenbar nie ganz vergessenen
Auftrag, sie aus Agypten in sein Geburtsland zu bringen, verbunden mit
dem erneuten Versprechen, Gott werde Israel hinauffiihren, stellen diese
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Beziehung her. Josefs Testament bedeutet, dass sich im Exodus nicht ein-
fach eine Revolution gegen die dgyptische Unterdriickung Bahn bricht,
sondern dass sich hier ein Kreis schlie(3t, mithin fiir die Nachgeborenen der
Bezug zur abrahamitischen Tradition wachgerufen wird. Und nicht zuletzt
bleiben sie auch in den vierzig Jahren der Wiistenwanderung ein stummer
Wegweiser — in der Wiiste werden sie nicht begraben werden konnen. Josefs
Mumie gibt dem Land Kanaan, um den programmatischen Buchtitel Theo-
dor Herzls aufzugreifen, den Charakter von Altneuland, der die Umwand-
lung von Kanaan ins Land Israel erst moglich macht.

Das zweite hier anzubringende Beispiel einer Ankiindigung mit ver-
zbgertem Vollzug findet sich im zweiten Konigsbuch. Hier geht die An-
kiindigung in die gegenliufige Richtung — nicht Erlosung, sondern die
Zerstorung des Reiches wird angekiindigt — und zwar gleich zweimal bei
zwei verschiedenen Konigen, zwischen denen wiederum eine betrichtliche
Zeitspanne liegt. Der Beginn dieses Prozesses ist hochst irritierend: Der
Konig Hiskia, ein vom biblischen Narrativ ausgesprochen wohlgelittener,
ja fur seine Gottesfurcht gepriesener Herrscher, begeht nach der Genesung
von einer schweren Krankheit den Fehler, einem babylonischen Prinzen,
der ithm zur Feier der Gesundung gute Worte und ein Geschenk schickt,
seine ganzen Schatzkammern zu zeigen. Dies wird ihm als ein Akt der Hof-
fart iibelgenommen, und der Prophet Jesaja kiindigt thm an, dass alle diese
Schitze einst vom Konig von Babel genommen und Hiskias Sohne diesem
zu Diensten sein werden. Obwohl Hiskia es nicht unmittelbar zugesagt be-
kommit, hoflt er, dass dies nicht mehr zu seinen Lebzeiten geschehen wird,
und das nichste, was wir von ithm horen, ist, dass er ein grosses Wasserlei-
tungsprojekt in Jerusalem durchfiihrt — ein Projekt, das nicht gerade von
der Erwartung einer bald bevorstehenden Katastrophe zeugt (2 Kon 20).
Und tatsichlich dauert es noch fast hundert Jahre, bis Jesajas Voraussage
sich verwirklicht. Dazwischen liegen die 55 Jahre dauernde Herrschaft von
Hiskias Sohn Manasse, der als ganz dem Gotzendienst verfallen dargestellt
wird, die zwei Jahre von Manasses Sohn Amon, der ermordet wird, was biir-
gerkriegsahnliche Zustinde hervorruft (2 Kon 21), und schlieBlich dann die
31jdhrige Herrschaft des schon mit acht Jahren gekronten Urenkels Hiskias,
Josias. Letzterer nun wird erneut als gottestreuer Konig bezeichnet, der zu
einem bestimmten Zeitpunkt seiner Herrschaft beschliet, den Tempel zu
renovieren. Auch dies ist eher ein Projekt, das aut’ Zukunftsgerichtetheit
schlieBen lisst, inwieweit er die seinem Urgrof3vater gemachte Untergangs-
verkiindigung noch vor Augen hat, ist unklar. Bei diesen Renovationsar-
beiten jedenfalls wird ein Gesetzesbuch entdeckt (ob es sich dabei um die
gesamte Torah, das Buch Deuteronomium oder eine andere Schrift handelt,
ist umstritten), das Josias unbekannt war. Es ist jedenfalls ein Buch, das auch
Unbheilsverkiindungen enthilt fiir den Fall, dass das Gesetz nicht eingehalten
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wird, denn aufgrund derer gerit Josias in Verzweiflung und tut BuBle. Doch
die Prophetin Hulda kiindigt an, die Vergehen der beiden vorhergehenden
Ko6nige und ihr Gotzendienst seien so verheerend gewesen, dass die Zersto-
rung unvermeidbar sei (von Hiskias Hoffart als Ursache einer Zerstorung
ist hier nicht mehr die Rede). Josias selbst werde dies (wie sein UrgroBvater
Hiskia) allerdings nicht mehr erleben miissen (2 Kén 22). Nach Josias’ Tod
allerdings dauert es wirklich nicht mehr lange, und das Reich gerit zunichst
in Vasallendienst der Babylonier und wird spiter, als es sich auflehnt, voll-
ends erobert, der Tempel zerstort.

Das aufgefundene Buch steht hier ebenfalls fiir eine latente Kontinui-
tit, iber die Zweckentfremdung des Tempels hinaus, die interessanterweise
sowohl das Gesetz wie auch die Verfligungen tiber die Folgen von dessen
Missachtung enthilt. Die Differenz des gefundenen Buches zu den sterb-
lichen Uberresten Josefs in Agypten besteht darin, dass deren Existenz wie
auch Josefs Testament offenbar immer zumindest einer Anzahl Israeliten
bekannt gewesen sein miissen, wihrend das Auffinden des Buches bei der
Tempelrenovation eine Uberraschung darstellte — niemand mehr wusste
offensichtlich von seiner Existenz, der Inhalt war den Zeitgenossen unbe-
kannt.

Es gibt in der jiidischen Exegese ausfiihrliche Uberlegungen dazu, wie
es sein konnte, dass die Torah im Reich Judia, in dem der Tempel stand, so
vollstindig der Vergessenheit anheimfiel. Mit Blick auf die judische Tradi-
tionsideologie jedoch ist es nicht so sehr diese Frage, die bewegt, sondern
diejenige, was es fiir eine Traditionskultur bedeutet, wenn Uberlieferung
im Sinne des gottlichen Auftrags oder der prophetischen Ankiindigung im-
mer wieder zu versickern droht und vom Strang fiir die Nachgeborenen
gleichsam ein diinner Seidenfaden iibrigbleibt, an dem alles hingt. Man
kann die Konsequenz womoglich treffend beschreiben, wenn man sie als
Gewihr und Gefahr zugleich versteht. Die Gewihr besteht in dem, was
ich an fritherer Stelle einmal als wungebremste Geduld> bezeichnet habe.'
Die Knechtschaft der Israeliten in Agypten wurde zum Modell eines schier
nicht enden wollenden Exils, das dennoch nur Ubergang zu einer iiberwil-
tigenden, messianischen Befreiung sein wiirde. Und das Buch, das einst im
Winkel des zweckentfremdeten salomonischen Tempels seiner Wiederent-
deckung durch Konig Josias’ Renovationsteam geharrt hatte, wurde nun
gleichsam zum zentralen, Giberzeitlichen, raumiibergreifenden, religionsbil-
denden Medium der Fortdauer tiberhaupt — nicht nur in seiner physischen
Form als Bibel, sondern in der Erweiterung eines stetig wachsenden rabbi-
nischen Schrifttums.

Seinen Vorldufer hat dieses Schrifttum bereits in der biblischen Funktion
der Schreiben. Deren bertihmtester ist der Schreiber Esra, der, aus dem Ba-
bylonischen Exil kommend, im 5. Jahrhundert v.u.Z. jene Reformen in Ju-
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dia einftihrt, die das Judda des Zweiten Tempels prigen sollen. Esra ist Statt-
halter des persischen Konigs, und aus dieser (fremden) Macht schopfend,
etabliert er die Torah als Gesetz in Judida. Indem dieser Tempel den groferen
Teil seines Bestehens iiber nicht ein Symbol der Unabhingigkeit ist, son-
dern unter Fremdherrschaft funktioniert, ist nun selbst der Tempel vor allem
die Manifestation eines umfassend einhaltbaren Gesetzes und nicht einer
Erlosung, die in irgendeiner Weise als politisch-sozial umstiirzende gesehen
werden konnte.

Es ist erst einige Jahrzehnte nach dem Untergang dieses Tempels, im
zweiten Jahrhundert, dass die erste messianische Bewegung im Judentum
entsteht, zu einem Zeitpunkt, als, zumindest im Land Israel, unter driicken-
der romischer Herrschaft in einer weitgehend destabilisierten und desinte-
grierten, zentrumslos gewordenen jidischen Bevilkerung der messianische
Impetus unter Bar Kochba zum Tragen kommt — mit den verheerenden
Folgen eines niedergeschlagenen Aufstands. Danach wird das Moment der
Erlésung fiir lange Zeit im jidischen Denken auch stark abstrahiert. Der
judische Religionsphilosoph Jacob Taubes hat denn auch festgestellt:

Das rabbinische Judentum [...] stand messianischen Bewegungen durchweg kritisch
gegeniiber. Wihrend der 1600 Jahre seiner Vorherrschaft sind nur sporadische und
stets kurzlebige messianische Bewegungen zu beobachten, die lediglich in der Ge-
schichtsschreibung Spuren hinterlieBen.?

Nicht mehr eine Mumie also, wie einst diejenige Josefs in Agypten, sondern
eine als Uberlieferung geradezu deklarierte Form der Kontinuititsstiftung,
unterflittert von einer beinahe exzessiven Diskussions- und Streitkultur
tiber adiquates Interpretieren und Ausfithren des Gesetzes trug das Juden-
tum durch die Zeitliufte. Das ging nicht ohne innere und duflere Stérun-
gen, Verfolgungen, Zerstreuungen, ganz und halb erzwungene Konversio-
nen zu den monotheistischen Mehrheitsreligionen ab. Aber es generierte
einen Metadiskurs der Tradition, dessen Ausstrahlung imstande war, diese
Storungen letztlich zu tiberwinden. Und mehr als dies: Die Tradition ge-
nerierte in sich eine derartige Dynamik, dass das Moment der Erlosung als
Ziel eher ein theoretisches denn ein praktisches war. Die Tradition und ihre
Bewahrung hatten sich ins Zentrum dessen, was das Judentum ausmachte,
verschoben.

Dies will nicht heillen, dass das Thema des Messias insgesamt in der rab-
binischen Literatur keine Rolle spielte. Das 11. Kapitel des Talmudtraktats
Sanhedrin etwa spricht nicht nur von der Auferweckung der Toten, sondern
durchaus auch von den Bedingungen des Messias und seines Kommens.
Doch die Ambivalenz dieser Erwartung gegentiber spiegelt sich in einer
Differenz zwischen den Gelehrten. Ein Weiser namens Ula etwa erklart:
«Moge der Messias in der nichsten Zukunft erscheinen. Ich jedoch méchte
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ihn nicht sehen. Dasselbe sagte Raba. Rav Joset jedoch sprach: Ich bete flir
sein Kommen in meinen Tagen, und dass ich das Privileg haben soll, im
Schatten seines Esels zu sitzen.» (BT Sanhedrin, 98b) Besonders interessant
ist, dass Raba, der den Messias nicht zu sehen wiinscht, gefragt wird, ob ihn
vor diesem Los nicht (der Aussage eines anderen Gelehrten zufolge) das
Lernen der Torah und gute Taten retten wiirden. Gerade die Gewihr der
Beschiftigung mit der Tradition im Lernen und Tun soll davor «retten», den
Messias erleben zu miissen.

Auch Maimonides” halachische Abhandlung tiber (K6nige> innerhalb sei-
ner Mischne Torah ldsst sich als in die Zukunft angelegte (und zugleich der
Realisierbarkeit einer wortlichen Umsetzung der utopischen Propheten-
verheiBungen abschworende) Erlosungsvision lesen. Doch diese im Blick
zu behalten bedeutet nicht, sie auch schon aktiv herbeizufiihren oder auch
nur herbeizusehnen.

Man kann sagen, die jiidische Tradition habe sich iiber lange Zeit in
einem dialektischen Zustand eines vorherrschenden Konservativismus mit
unterschwelligem revolutiondarem Potential befunden. Dieses blieb immer
abrufbar, da eine Tradition ohne die Teleologie einer Erlosung nicht Giberle-
bensfihig gewesen wire. Aber da letztlich die — wie immer zeitlich verscho-
bene — Erfiillung der Ankiindigung auch Bestandteil der Tradition ist, waren
auch die Momente des Aufbrechens der messianischen Verheiung auf die
Dauer nicht zu unterdriicken.

Das jiingste und nachhaltigste Momentum des Aufbrechens dieser messi-
anischen VerheiBung lisst sich im Autkommen des Zionismus sehen. Intuitiv
hat Else Lasker-Schiiler in ihrem 1937 erschienenen Werk Das Hebrierland,
dem Bericht tiber ihre Palistinareise von 1934, die Metapher der Mumie
gewahlt, um den damit verbundenen Traditionssprung zu beschreiben:

Nach greisen Zeiten war es HERZL, der tote Melech, der lebendige, unsterbliche
Wegweiser, THEODOR HERZL, der mit seines Herzens Papyros den Wieder-
aufbauplan des Hebrierlandes entfaltete. Er begann die ehrwiirdige, ehrfiirchtige
Mumie auszugraben. Amen...’

Es ist naheliegend, dass Else Lasker-Schiiler, in deren Dichtungen und Fi-
gurationen der biblische Josef eine zentrale Rolle spielte, diese Metapher
der fiir die Geschichte Israels so wichtigen Mumie Josefs mit im Blick hatte,
als sie diesen Satz schrieb. An fritherer Stelle habe ich bemerkt, es sei un-
klar, ob mit der Mumie hier das Land Israel oder die Juden gemeint seien.*
Inzwischen legt sich mir auch eine dritte Deutung nahe: Nicht primir die
Mumie, sondern deren Ausgraben steht im Vordergrund, womit eine Art
Synthese zwischen den beiden oben beschriebenen Vorgingen des Bewah-
rens von Tradition am seidenen Faden geschaffen wire: Die Mumie Josefs
mit dessen testamentarischen Auftrag, der die Bindung an das Land Kanaan
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wahrt, trifft hier zusammen mit dem Buch, das im Tempel verborgen war
und wieder ausgegraben werden musste, um ins Bewusstsein des Konigs
Josias und damit des Volks zu gelangen.

Gerade aufgrund der eschatologischen Aufladung des Zionismus, die
auch bei den sikularen Zionisten die Positionen einer klassischen Nati-
onalbewegung sprengte (was schon die geografische Fixierung auf das
Land Israel als alternativlosem Zielpunkt nationaler Selbsterfiillung deut-
lich machte) stand Taubes, der darin eine Verschiebung der messianischen
Idee aus der Verinnerlichung in das Potential dulerer Umsetzung erkannte,
dessen Anspriichen duBerst skeptisch gegentiber. Wenn man unwiderruflich
in die Geschichte eintreten will, muss man sich dringend vor der Illusion
bewahren, die Erlosung finde auf dem Schauplatz der Geschichte statt. Je-
der Versuch, die Erlésung ohne Verwandlung der messianischen Idee auf
geschichtlicher Ebene zu verwirklichen, fithrt geradewegs in den Abgrund.”

Wie fiir andere deutsch-jlidische Intellektuelle des 20. Jahrhunderts (etwa
auch Margarete Susman) war, auch nach dem Holocaust, die Umsetzung jii-
discher Souverinitit in einem eigenen Staatsgebilde jener Sprung aus der
Tradition in die Geschichte, den Taubes als Sprengung judischer Existenz
betrachtete. Damit wandte er sich polemisch gegen Gershom Scholem, dem
er vorwarf, mit seiner Festschreibung des christlichen Messianismus auf eine
verinnerlichte und des jiidischen auf eine «ffentliche> Form eine undifte-
renzierte, die Dichotomien des Mittelalters fortschreibende Klassifizierung
fortzuschreiben.

Vom Standpunkt der Traditionsforschung aus stellt sich die Frage etwas
anders, nimlich wer tiber das eingetretene Ende der Latenz entscheidet und
die Tradition von diesem Ende aus beurteilt wird. Wenn wir die Frage hier
unmittelbar auf den Zionismus tibertragen, so konnen wir zwischen dem
sakularen Zionismus, der sich bewusst als Negation des Exils (hebriisch:
schlilat hagaluf) verstand, und dem nationalreligiosen Zionismus unterschei-
den, wie ihn etwa Rabbi Abraham Jizchak Kook vertrat, fir den das Exil
eine lang anhaltende Phase jiidischer Opferbereitschaft innerhalb eines kon-
tinuierlichen Erlosungsprozesses gewesen war, den er mit der Riickkehr der
Juden ins Land einer neuen, unmittelbar messianisch ausgerichteten Phase
(und damit der Historie entzogenen Existenz) entgegenstreben sah. Er ver-
stand die sikularen Juden als «Esel des Messias», die, ohne zunichst dessen
Sinn zu begreifen, das Werk der Erlosung durch ihre vornehmlich mate-
riell-historisch begriindeten Aktivititen vorantrieben und in der Errich-
tung des Staats ein Ziel in sich erkannten®, wihrend die nationalreligiose
Stromung ihrerseits die Existenz des Staates als «Beginn des Sprieflens
unserer Erlosungy’ deutet. Aus dieser prozesshaften Sicht des Erlosungsge-
schehens ergibt sich auch eine in Teilen der nationalreligiosen Bewegun-
gen verbreitete theologische Deutung der Eroberung der Westbank im Jahr
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1967, die dann nicht primir sicherheitspolitisch, sondern erlésungstheolo-
gisch gedeutet und deshalb als gottlichem Willen zufolge unwiderrufliches
Geschehen verstanden wird.

Gerade aus den Verwerfungen, aber auch den heftigen historischen Um-
schichtungen der jlingsten Geschichte lisst sich verstehen, wie stark, tiber
die ideologischen Schranken hinweg, das Erbe eines jiidischen Traditions-
modells gewesen ist, das aus der retrospektiv realisierten Umsetzung einer
kaum mehr zu erkennenden VerheiBung gespeist wird. Es gab immer eben-
so gute Argumente, das Leben, auch im Bewusstsein der VerheiBungen, wei-
ter zu flihren, wie es Josef und Jakob durch die Ubersiedlung der Israeliten
nach Agypten taten, oder Hiskia durch den Bau einer Wasserleitung und
Josias durch die Tempelrenovation. Die Verheilung lie sich nicht termi-
nieren, ihre Realisierung wurde erst rickwirkend erkannt oder als erkannt
erklirt. In letzterem Element unterscheidet sich auch der (sikulare wie der
religiose) Zionismus vom jidischen Antizionismus, der (in seiner sikularen
Variante) der Idee der VerheiBung und damit auch der Erfiillung insgesamt
abgeschworen hat oder (in seiner religidsen Variante) den Staat Israel als An-
maBung einer versuchten Umsetzung des gottlich zu Besorgenden durch
selbstherrlich theologisierende Juden der Moderne betrachtet. In ihrer ex-
tremsten Form, einer Schrift des geistigen Fiihrers der Satmarer Bewegung
Rabbi Joel Teitelbaum, wird diese Anmalung gar als eine Ursache des Ho-
locaust gedeutet. Hier wird die Tradition radikal auf ihr Gentigen und den
eigentlichen Bestandeszweck des Judentums hin gelesen und gelebt.

Jedenfalls lassen sich moderne jiidische politische Diskurse unter Miss-
achtung der komplexen Beziehung zwischen VerheiBung und Erfiillung
kaum verstehen. Jidische Tradition ist sehr viel mehr als das allzu oft damit
verwechselte Pflegen des Brauchtums, es ist vielmehr ein politisch-weltan-
schaulich geladener Begriff, in dem, je nach einer historischen Situation
und deren Deutung, Gewihr wie Gefahr liegen und dessen Brisanz erst in
unseren Generationen wieder voll zum Tragen kommt.
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ABSTRACT

Joseph’s Mummy, Josiah’s Book: Safeguard and Danger of the Jewish Ideology of Tradition. For centuries, Je-
wish tradition has existed within the dialectical state of a ruling conservativism, expressed in the strict
adherence to the law, and a hidden revolutionary potential, granted by the belief in the announce-
ment of a messiah that could appear at any moment. This tradition could be traced back to the Bible,
where, more than once, God’s announcements (for good as well as for bad things to happen) and their
realization were far apart from each other. As it was tradition, then, that bridged the gap between the
original announcement and its realization (which could be identified as such only retrospectively), so
too, Judaism, regarding itself in exile all the way after the destruction of the 2nd temple, existed with
the perspective of its final redemption. The emergence of Zionism, and the very founding of a Jewish
state following the disaster of the Holocaust have caused deep rifts between different interpreters of
Jewish history and tradition.
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«ICH BIN EIN SUBJEKT DER UBERLIEFERUNG,
UND AUSSERHALB IHRER
KANN ICH NICHT EXISTIEREN»

Aneignung von Tradition in der deutschsprachigen
Gegenwartsliteratur am Beispiel von Botho Straufs

Fir Manuel . K. Muranga

I

Kreatives Arbeiten vollzieht sich im Spannungsteld von Tradition und Neu-
schopfung. Kein noch so radikaler Willensakt hin zum Noch-nie-Dage-
wesenen vermag dies auBer Kraft zu setzen. Stets bleibt der Kiinstler auch
Ankniipfer und Bewahrer, allemal steht er im Verhiltnis zu einer Uberlie-
terung. Umgekehrt ist jeder Neuheit die Latenz zur eigenen Traditionswer-
dung eingeschrieben. Tatsichlich veralten selbst dsthetische Revolutionen
in immer kiirzeren Abstinden, wo sie nicht gar zum juste milieu gerinnen.
Als Problem der Kulturtheorie wurde derlei vielfach diskutiert.'

Spannender als das Faktum solcher «Unentfliehbarkeit»® an sich ist der
konkrete Umgang damit, sind die Kriterien der Verstindigung dariiber,
welche Elemente von Tradition angesichts der Fiille des Zu-Erinnernden
jeweils als beibehaltens- oder neuentdeckenswert gelten. Auf Trennschirfe
kommt hier alles an, wie der Begriff selbst ohnehin nur im Plural inhaltli-
cher Inhomogenitit verwendet werden kann.

Mit der epochalen Selbstvergewisserung der westlichen Moderne in-
des war programmatisch die Fundamentalkritik von Tradition einhergegan-
gen, ja ein gezielter Bruch mit ihr. Bestimmte Grundannahmen lagen dem
Kampft gegen die per se irrationale Verstrickung von Mensch und Gesell-
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schaft im Bann des Vergangenen zugrunde. «Die Autoritit des Neuen ist
die des geschichtlich Unausweichlichen», bringt Adorno sie auf den Punkt.’
Als Akteur einer Bewegung emanzipatorischer Progression, die alles Behar-
rende als Hemmendes auflost, versteht sich — idealtypisch vereinfacht — der
moderne Kiinstler. In seinen Hervorbringungen findet das (Erfolgs-)Prinzip
beschleunigter Wissenschaft ihr Pendant. Berufung auf Tradition wird damit
zum Zeichen des Zuriickgebliebenen, ja Unmoglich-Gewordenen.

Seit dem Ende der 60er Jahre beginnt das sich erschopfende Innova-
tionsparadigma jene pluralistische Aufspaltung auszubilden, fiir die sich
der Begriff «Postmoderne» eingebiirgert hat. Eine poststrukturalistische
Texttheorie bestreitet jegliche Moglichkeit voraussetzungsloser Innova-
tion. So griindet fiir Jacques Derrida der Diskurs immerzu auf bricolage,
«Bastelei», der «Notwendigkeit, seine Begriffe dem Text einer mehr oder
weniger kohirenten oder zerfallenen Uberlieferung entlehnen zu miissen».
Die «Vorstellung» vom «Subjekt» hingegen, «das der absolute Ursprung sei-
nes eigenen Diskurses wire», «der Schopfer des Wortes, das Wort selbst»,
sei «eine theologische», «ein Mythos».* Indem sie die stindige Absorption
wie Permutation von Texten als «eine Inter-Textualitit»® bezeichnet, prigt
Julia Kristeva fortan grassierende Sprechweisen, und Umberto Eco sieht «in
der Anerkennung der Vergangenheit, in Anbetracht dessen, dass sie nicht
zerstort werden kann, weil ithre Zerstdrung zur Stille fithrt», die kennzeich-
nende «postmoderne Antwort auf die Moderne». Jeweils neu, doch getragen
von der Attitiide durchschauender Uberlegenheit der Gegenwart, miisse sie
wieder «aufgesucht werden: mit Ironie, ohne Unschuld».®

Diachrone Verschichtungen mannigfacher Art 16sen in der kiinstleri-
schen Praxis solche Reflexionen ein: die Vorliebe fiir Zitate und Anspie-
lungen, fiir Wiederaufnahmen, Spiegelungen und Brechungen, flir Trans-
formationen, Travestien oder Gegenerzihlungen. Merkmal von derlei
(De-)Konstruktivismus ist, dass er fortwahrend auf Tradition bezogen bleibrt,
ohne sie zu affirmieren noch zu restaurieren.

Anders verhilt es sich mit dem Eintreten fiir die Geltung von Uber-
liefertem als Widerspruch zum aporetischen Expansionsdrang der Epoche,
jenem, so Peter Sloterdijk, «chronische[n] Nach-vorne-Stiirzen, das sich als
Tat, Projekt und planvolles Handeln camoufliert».” Mit Blick darauf kon-
statiert Sybille Lewitscharoff ein «Unbehagen an der Moderne, an ihrer
Wegwerftendenz» und setzt dieser nachdriicklich Inspiration aus Bestinden
entgegen, in welchen Bleibendes sich artikuliere: «Ich bin tiberzeugt davon:
wer den Wunsch hegt, serios zu schreiben und sich nicht mit Leidenschaft,
ja mit Haut und Haaren, der Tradition ausliefert, der steht als ein ziemlich
armes Wiirstchen da, dem Affentheater des Zeitgeschmacks vollig ausgelie-
fert». Einer ehrwiirdigen Trias folgend sei die «noble Aufgabe der Kunst»
mithin, «wenigstens eine Ahnung davon aufblitzen zu lassen, was essenziell
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gut, was schon, was wahr sein konnte in uns selbst und in der Welt, in der
wir leben».?

Uberlieferung wird hier als ein Format begriffen, das bewahrt werden
muss, als fuir jede neue Gegenwart fruchtbar zu machendes Ausrufezeichen.
Wer immer so verfihrt, darf allerdings die Unterstellung, «konservativ» zu
sein, nicht flirchten, was aktueller Nomenklatur zufolge manch anderes Ver-
ponte impliziert.

IT

Besonders ergiebig zeigen sich die beiden angedeuteten Arten asthetischer
Briickenschlige zur Tradition bei Botho Straul3,” dessen hochkomplexe Ar-
beiten — auch im Widerspruch, der ithren herausfordernden Rang bestitigt
— seit iiber vier Jahrzehnten zu den meistbeachteten der deutschsprachigen
Gegenwartsliteratur zihlen. Nah am Puls aktueller Befindlichkeiten seziert
dieser herausragende Sprachkiinstler zunehmend skeptisch die Dynamik
einer «allesfressend[en] Freiheit» (JM 194).'" Postmoderne Ausgangslagen
wandeln sich dabei zur Revitalisierung von Riumen bedeutsamen Erin-
nerns (vgl. A 49). Sie stecken den Grundriss einer Literatur ab, der aus-
driicklich die produktive Irritation aufgetragen ist, das Potenzial, «Ritsel»,
mehr noch: «Bestlirzungy auszulésen (H 78). Wohlbegriindbar hat man
Straul’ «kKonzept der Autorschaft» das «eines Fortschreibens von Vorgefun-
denem» genannt, eine «Poetik der Tradition».'" Anfinglich meint dies den
werkkonstituierenden Stellenwert von Intertextualitit. Vereinzelt aufschei-
nende Kongruenzen mit dem archiologischen Verfahren Foucaults (vgl. JM
130f) legen dabei zugleich einen Bezug auf Vergangenheit nahe, die sich aus
gegenwirtiger Perspektive nicht gefligig machen lisst.

In seinem Stiick «Kalldewey, Farce» (1981) erofinet beispielhaft der Blick
durch den Bithnenvorhang ein «unerschopflich[es]» (T 11, 47) Reservoir von
Riickgriffen auf Uberliefertes, nebst definitiv vielleicht Entglittenem: «Diese
Zeit, die sammelt viele Zeiten ein;/ [...] unendlich groB ist das Archiv: Alles
da,/ und ist zuhanden. Viele brauchbare Stoffe/ noch in den Bestinden, im
Fundus der Epochen./ Das Beste freilich konnen wir nicht/ mehr halten
in unseren Armen, nicht mehr/ tragen in den Kopfen — aber verschwun-
den,/ wirklich verschwunden,/ ist in Wahrheit/ nichts» (T II, 47). Dieses
«Archiv» — ein weiterer Leitbegrift Foucaults — wird zum Grundstock laby-
rinthischer Textgebilde.> Auch die Wendung vom «Gedichtnis der Dauer»
in Strauf}’ frither Prosa evoziert ein unstrukturiertes Zugleich flukturieren-
der Uberginge, wo «lles [...] ebenbiirtig prisent [...] erscheint» (W 12)
und Zwang zur Wiederholung begriindet (vgl. T II, 46). Teils offen, teils
versteckt bedienen seine Figuren sich «einer zitierenden Sprechweise» (T 1,
13) — oder erleiden den «Alptraum» exzessiver «Nachifterei» (T I, 44). Zwar
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wihnen sie, ein «eigenes» Leben zu fithren, doch bestehe, wie der Autor in
der Vorbemerkung zu «Der Park» (1983) erliutert, eine zeitlos-mythische
Abhingigkeit von «tausenderlei tibergeordneten und untergriindigen Vor-
bedingungen, Strukturen, Uberlieferungen», denen es letztlich gehorche
(T 11, 75). In kritisch-erhellender Absicht iiberblenden seine Stiicke der
mittleren Werkphase so Immer-schon-Erzihltes, ursprungsnahe Muster, mit
der Realitit des modernen Lebens."

Wie sehr Straul} von jeher das Problem der Abhingigkeit nicht nur aller
Dichtung von fritheren Texten beschiftigt, lieBe sich entlang seiner Werke
miihelos buchstabieren. Auf drastische Weise entdeckt gleich der schreiben-
de Protagonist der Erzihlung «Theorie der Drohung» (1975), dass zahllose
Lektiiren in thm zusammenstromen, er letztlich also ein Produzent von
«lauter Plagiate[n]» geworden sei: «Ich bin [...] ein ahnungsloser Abschrei-
ber, ein Kopist)» (MS 84f).

Den literarischen Metadiskurs unter dieser Metapher fithrt 1997 der
Band «Die Fehler des Kopisten» mit einer wichtigen Modifikation weiter.
Eingebunden in unermessliches Uberlieferungsgeschehen — eine «Lage», die
Straul} «rabbinisch» nennt, kdnne er doch «nichts sagen [...] auBerhalb der
Versuche zu verstehen, was vor ihm gesagt wurde» (FK 32) —, wird der
Kinstler hier als «Schriftfortsetzer» begriften, der immer Aufnehmer, Wei-
tergeber und Hermeneut von Alterem sei. Das von ihm Geschaffene birgt
allein die Chance gesteigerter Achtsamkeit, einer «neue[n] Gattung des Be-
merkens» (FK 135) dessen, was es bereits gab und diese Zuwendung auch
verdient. Vom Spiel mit zahllosen Signifikanten und dem Ausgeliefertsein
ihnen gegeniiber verlagert sich der Akzent zur bewussten Herausforderung
durch als wesentlich Erachtetes.

Dieser «Wille zur Erhaltung, zur Wiederankniipfung etc.» indes lauft, wie
an spaterer Stelle deutlich wird, keineswegs darauf hinaus, sich «<vom tiber-
michtigen Schatten der Ahnen erdriick[en]» zu lassen. Vielmehr mochte er
sie mit «Energie» neu aufschliefen (VA 117).Was Straul3 beabsichtigt, ist die
vergegenwirtigende Begegnung mit dem fritheren Text als Medium einer
Tradition, die jenseits von Individualitit und Epoche bedeutsam bleibe, «in
die jeder einzelne zu seiner Zeit einstimmen kann, wenn er es vermagy» (FK
137). Explizit ordnet er sich mit dieser Position einer Ahnenreihe zu: dem
Typus des kreativ rezipierenden Vermittlers (vgl. A 11). Worauf er abzielt, ist
eine Dialektik, bei der «jeder Schaffensakt Uberlieferung, jede Progression
Riickbindung wire» (A 29), in der Altes und Neues, «die Allmacht der Stif-
ter» und eine «lippig[e] Kultur der Abkémmlinge und Variationen» wie «ein
geschlossener ProzeBkreis des» — emphatischen — «Gedenkens» (FK 137)
ineinandergreifen. Jede kiinstlerische Hervorbringung nihrt sich demnach
aus der Tradition, die sie «so in Erinnerung [zu] bringen oder [zu] wepri-
sentieren» vermag (ja soll!), dass es «hier und jetzt wirksam wird» (A 43).
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III

Eine platonische Hypothese aufgreifend, der zufolge im transzendenten Be-
reich alles Wissen stets schon vorhanden ist und erinnert werden muss, er-
klart Straul3” Biichner-Preis-Rede von 1989 «Anamnesis, nichts sonst», zur
«Kunst und [...] Pflicht [...] der Dichter» (A 28). Angesichts mentaler wie
struktureller Verfestigungen westlicher Modernitit, die sich breitgemacht
haben, werden solche «Bote[n] der Erinnerungy» (E 25, vgl. A 13) damit not-
wendig zu Partisanen. Fiir «Unverletzliches einst», etwas von primirer Trag-
weite jedenfalls, das mittlerweile «verloren und vergessen wurde», sind sie
auf der Suche nach «Asy|[l]» (A 28). Einer durchrationalisierten Wachstums-
und Wohlstandsgesellschaft, die thr Vermogen, sich zu erinnern, amputiert
hat, ja selbst noch das Bediirfnis danach, fallen «Fortschrittsradikalismus»
(A 15) und Stillstand im «endlos[en]» Dahinschleppen «der Moderne und
Aber-Moderne» (VA 107) zusammen: «alles unablissig heut» (U 54), wie
die absolut gesetzte «Jetztlebigkeit» (A 22) in der «BewuBtseinsnovelle» «Die
Unbeholfenen» (2007) umschrieben wird. Gegen solche «Totalherrschaft
der Gegenwart, die dem Individuum jede Anwesenheit von unaufgeklirter
Vergangenheit, vom geschichtlichen Gewordensein, von mythischer Zeit
rauben und ausmerzen willy (AB 62), erhebt auch die Tiefenanalyse zeitge-
nossischer Verwerfungen im zeitkritischen Essay «Anschwellender Bocks-
gesang» (1993) vehement Einspruch, Straul3” provokanter Vorsto$3, radikal
quer zu gingigen Ubereinkiinften zu denken, den unvermindert ein Ruch
des Skandal6sen umgibt.

Grundlage dieser dreifach konnotierten Amnesie — die durch offizielle
Gedenkkultur aus gegenwirtigem Interesse tibrigens nicht widerlegt wird
— ist eine uneingeschrinkte Hegemonie fordernde Aufklirung, ihre Folge
(dhnlich wie in Pasolinis «Freibeuterschriften») eine Art anthropologische
Mutation. Als Phanotyp generiert sie den «ganz und gar Heutigen» (PP 26),
ein «Millionenhee[r]» (VA 267, vgl. R 37) von aller Vorwelt Abgeschotteter,
welchem mithin etwas Zentrales fehlt, denn: «Die Leidenschaft, das Leben
selbst braucht Riickgrifte [...] und sammelt Krifte aus Reichen, die ver-
gangen sind, aus geschichtlichem Gedichtnis.» So bereits in dem Prosaband
«Paare, Passanten» (1981), wo Autklirung als eine «Selbsttiuschung» und
Schutzmechanismus vor «Unbegreiflichkeiten» bloBgestellt wird (PP 26).
Ihr Triumph hat bei Straul3 stets etwas Gewaltsames, Unterjochendes, einem
«zwanghaften Régime» gleich (JM 11),ja dem «Ancien Régime» (LD 123,
vgl. VA 107), mit allen zugehorigen Assoziationen. Im Stadium der fortge-
schrittenen Moderne ist solche Aufklirung (quasi-)totalitir geworden. Ihr
fremd Bleibendes ertrigt sie nicht, keinerlei «Differenz» (AB 77) zum eige-
nen Horizont. Was immer diesem zuwiderlauft, wird eskamotiert.
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Angesichts des flir sie mit der Teilhabe an Uberliefertem einhergehenden
Affronts gebirden sich, im Namen des Gebots wie der VerheiBung vollig
un-verbundener Flexibilitit, ihre Wortftihrer hochaggressiv: «Tod den Be-
wahrern! Den triumerischen Einbehaltern von Vergangenheit!» spitzt «Vom
Aufenthalt» die entsprechende Kampfsemantik zu: «Ausléschen, vergessen,
vernichten! lautet jetzt die Parole [...]! Sagt euch los, zerreil3t alle Fasern, in
denen Vergangenheit in euch anwuchs. Welch ein Zeugnis der Schwiche:
eure Fortschreibungen und Ankniipfungen, Ubernahmen, Anspielungen
und Anleihen [...]! VergeBt [...] alles. Und was ihr nicht vergessen konnt,
das zerstort. Nur so werdet ihr euch befreien, erneuern, reinigen, erheben!»
(VA 266t).

In vielfiltigem Zuschnitt macht Strauf} diese Deformation aus: von der
groffen Demenzmaschine der elektronischen Medien mit ihrer Zusage ver-
meintlicher Informiertheit und (KKommunikation> (vgl. H 78f, A 101) iiber
den Vorrang «soziozentrische[r] Ideen» (NA 148) bis hin zur Bestreitung
von Kategorien, die aullerhalb der Moderne seit jeher zum Welt-(Un-)Be-
greifen gehorten. Vor dem versiegelten Horizont solch dumpf-selbstgefil-
liger Aufgeklirtheit erlosche der «Sinn flir das Verhingnis» (AB 64), alles
gelte als amoderierban (vgl. AB 60, 64, 67, 72). Auch der «Okonomismus»
als «Zentrum aller Antriebe» (AB 58) und Taktgeber «unsere[r| Lebenswelt»
(LD 123) ist letztlich nur eine Funktion allzustindiger Rationalisierungs-
logik.

Dass wir uns «den Quellen und Zufliissen der groBen Kulturen» — im
Plural! — «wieder anzuschlieBen und Stirkung aus thnen zu erfahren» ha-
ben (EW 319f), unterliegt fir den Autor nach alledem keinem Zweifel.
Mit Bedacht aber richtet seine Arbeit an der Uberlieferung sich zumal auf
Imaginationen der deutschen Romantik. Nur am offensichtlichsten ge-
schieht dies im «Romantische[n]ReflexionsRoman» (JM 15) «Der junge
Mann» (1984) mit seinem feinen Gewebe kombinatorischer Beziige, weit
tiber Form, Handlungsfiihrung und Topik hinaus." Im letzten Kern geht es
dabei um die Basis einer «Tradition der Tradition»' zur Infragestellung der
eigenen Zeit, wobei sich die Kritik verdunkelnder Aufklirung am Beginn
des Prozesses der Moderne mit Erkundungen eines moglichen «Ersten und
Ganzen» (A 9) quer durch die Geschichte kreuzen, deren Sachwalter die
Dichter sein konnten.

In diesem Feld sucht er nach «zerschnittenen Wurzeln» (PP 26), jenen
«Riickkoppelungswerke[n], welche uns befreien von dem alten sturen Vor-
wirts-Zeiger-Sinn», bendtige man doch «Schaltkreise, die zwischen dem
Einst und Jetzt geschlossen sind» (JM 11), um «verkannte Wahrheiten |[...]
wieder zur Geltung [zu] bringen», damit «ein neues Licht [...] nach langer
Nacht am Horizont unserer Erkenntnis wieder aufgeht» (JM 15f) Hier
wird ein Zitat Giordano Brunos gegen das um die Dimension des Achtsa-
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men auf Tradiertes verkiirzte Fortschrittsdenken aufgeboten — die Haltung
eines Hiretikers, historisch umgepolt, der zuletzt Recht behalten diirfte.

Auch die — buchstiblich verdichtete — Substanz gemeinsamen Gedicht-
nisses zur Stiitzung eines verbreitet geteilten Selbstbildes sieht der Autor
durch die Romantik bestimmt. «Was es im Deutschen an hoherem Be-
wusstsein gegeben haty, fiihrt eine Figur aus den «Unbeholfenen» aus, «war
immer romantisch, gleichgiiltig zu welcher Epoche.» Sowie, als belangvoll
prazisierende Ergianzung von derlei Kontinuitit: «Romantisch nenne ich
alles, was lebt, um sich zu sehnen.» Dieser Drang aber, vorhandene Wirk-
lichkeiten zu iibersteigen, sei deutschem «Geist» heute griindlich abhand-
engekommen (U 95). Doch, so anderswo mit Blick auf die kleine Zahl
dafiir noch Empfinglicher eine paradoxe Wendung: «Was uns bleibt, ist das
Verlorene. Deshalb gibt es kein Wort, das deutscher wire als Sehnsucht.» (VA
269).' «Das Gedichtnis» nun, rundet sich dieser wichtige Zusammenhang,
«ist eine Variable der Sehnsucht» (H 35). Bei jenem verflossenen kollektiven
Erbe, dem immer wieder nachzuspiiren wire, handelt es sich demnach um
ein ganz bestimmtes Weltverhiltnis: um ein schmerzliches Verlangen, ge-
richtet auf etwas jenseits sicheren Besitzes, das aus der Zeitentiefe spurenhaft
angesprochen und wachgehalten zu werden vermag.

«[DJer letzte Deutsche», als den Romero in den Konversationen der
«BewulBtseinsnovelle», sich selbst empfindet, kann unter diesen Umstinden
heute nur ein desolater Aullenseiter sein: «Ein Strolch, ein in heiligen Res-
ten withlender Stadt-, Land- und Geiststreicher. Ein Obdachloser.» (U 83)
Von dieser Stimmungslage borgt Straul3 den Titel einer vor zwei Jahren im
Zusammenhang mit der Fliichtlingskrise entstandenen «Glosse». Durch die
Technik polysemischer und multikategorialer Argumentationsreihen'” er-
neut riicksichtslos sich Missverstandnissen aussetzend — vielleicht auch, um
die vorhersehbaren Reaktionen hervorzulocken —, beklagt er dort ein aus-
driicklich kulturelles Verschwinden. Auf «Uberlieferung» hebt die Metapher
des detzte[n] Deutsche[n]» ab, die im intellektuellen «Raum» einer Nation
(LD 123) geschehen sei, deren «deelle[r] Gestalt» (LD 124) enseits» politi-
scher Geschichte und nur mehr blo3 «oberflichlichste[r] soziale[r] Bestim-
mungen» (LD 123), wobei ithre Unversehrbarkeit vorausgesetzt wird.

Dauerhaft «zu Gast [...] bei zahllosen schopferischen Geistern» (LD 122)
und ebenda beheimatet (vgl. LD 123), identifiziert der Autor sich selbst
durch produktive Bindung an diese Tradition: als «ein Fortsetzer von Emp-
findungs- und Sinnierweisen |[...], die seit der Romantik eine spezifisch
deutsche Literatur hervorbrachten. Etwas davon wieder aufleben zu lassen,
war mein Leben.» (LD 122) Grundlegendes kommt hier zur Sprache, das
den mit politischer Desavouierung allzu behenden Kritikern entgangen ist.
dch bin ein Subjekt der Uberlieferungy, beharrt Strauf}, «und auBerhalb
ihrer kann ich nicht existieren» (LD 123). Auch wenn er nur pro domo



292 Hans-Riidiger Schwab

spricht, ist Tradition flir thn doch offensichtlich das zwingend Vorgingi-
ge von Subjektivitit, konstitutive Bedingung ihrer Moglichkeit. Sich einer
Uberlieferung — als etwas Anderem und GroBerem — ernsthaft zu 6ffnen,
ja auszusetzen, wird zur Primisse personaler Konzentration. Unausgespro-
chen repliziert er damit zugleich auf den im eigenen Frithwerk unter dem
Vorzeichen postmoderner De-Subjektivierung konstatierten Zerfall: «Die
Identitat, nach der man sucht, existiert nicht», hei3t es in «Paare, Passanten»:
«Dieses Ich, beraubt jeder transzendentalen Fremd-Bestimmung, existiert
heute nur noch als ein oftenes Abgeteiltes im Strom unzihliger Ordnungen,
Funktionen, Erkenntnisse, Reflexe und Einfliisse» (PP 175).

Wenn aber stimmt, dass «der Mensch, der einzelne wie der Volkszugeho-
rige, nicht einfach nur von heute ist» (AB 59), steht dahin, ob sich rein auf
die (im Ubrigen schillernde) Parole «kultureller Globalitit» (LD 123) ein
Selbst griinden lasse. Fiir Vorstellungen von «Volk», «Nation» und «Natio-
nalliteratur als kollektiven Subjekten sieht der Autor in der voranschreiten-
den Moderne jedenfalls das Ende gekommen (LD 124). Anders verhilt es
sich mit bestimmten Glaubensgemeinschaften. Am Beispiel der Migranten
zeigt er auf, wie vorherrschendes Daftirhalten ihre Einwurzelung in der
«geistige[n] Disziplin und moralische[n] Kraft» einer Religion weder mehr
zu begreifen noch angemessen zu versprachlichen imstande sei (LD 123f):
«Was aber Uberlieferung ist, wird eine Lektion, vielleicht die wichtigste, die
uns die Gehorsamen des Islam erteilen.» (LD 124)

IV

Ausgesuchte Reizvokabeln verschirfen im «Bocksgesang»-Essay den An-
griff auf die «kritisch Aufgeklirten» (AB 64), oder, wie sie dort genannt
werden: «verwistet Vergesslichen» (AB 63). So wird ein «rechtes» — was
sowohl ein ehrliches und richtiges als auch politisch konservatives — «Den-
ken» bedeuten kann, gegen den angemalten Autoritarismus (AB 65) des
gingig gewordenen «Uberlieferungsbrucfhs]» (A 10) in Stellung gebracht.
«Rechts zu sein», schreibt StrauB, «das ist, die Ubermacht einer Erinnerung
zu leben, die den Menschen ergreift, [...] die ihn vereinsamt und erschiit-
tert inmitten der modernen, aufgeklirten Verhiltnisse» (AB 62). Seine Se-
mantik ruft gewichtige Assoziationen auf. Das Potential namlich, an den
Anspruch von Existenz zu rithren, vermag einer Begegnung mit dem
Tradiert-«Unverinderliche[n]» (FK 107) eingelagert zu sein — und vieles
spricht daftir, dass der Autor ithm besondere Relevanz zuspricht. So ist auch
jener «Abgesonderte» (AB 65), von dem er als Bewahrer der Uberlieferung
spricht, verschwiegen Kierkegaards «Einzelnem» benachbart. Und mag am
Rande zwar durchaus der asthetische Reiz bestehen, aus Nonkonformismus
einem «schone[n] Abgelebte[n]» (U 89) zuzugehoren: worauf Straull Wert
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legt, ist existenzielle Selbst-Besinnung (und nicht etwa «politischen Existen-
zialismus»'® zu befordern).

Ausdriicklich negiert seine qualifizierten Traditionen «riickverbunden|e]»
(EW 319, vgl. A 14) Kunst vielmehr «die politischen Relativierungen von
Existenz» (AB 74). Fehlende Einwurzelung sieht er als Symptom innerer
Desintegration an, des Mangels an existenzieller Dichte. Insistierend wird
daher die Briicke vom michtigen Alten zu jener Daseinsform geschlagen,
fir die Innovation eine vollig unangemessene Kategorie darstellt: «Es gibt ja
niemals ein neues, sondern lediglich ein wiederum aufs neue undefinierbares
Existieren.» (VA 209)

«|RJuckgestiitz[es]» (vgl. EW 319) Denken kommt also dem Grundvoll-
zug einer Selbstwahl gleich und «wissende[s], schaffende[s]» (A 21) Bewah-
ren erstreckt sich auf Elementar-Menschliches, das zunehmend bedroht ist.
«Ja, wir bestehen tiberhaupt aus Erinnerungy, wird die kleine Gruppe der
BewuBtseinsnovelle» charakterisiert, «und in jeder unserer AuBerungen ist
ein Heraufrufen von etwas halb Vergessenem. Wir behaupten uns, so gut wir
koénnen, mit den Mitteln des unbeholfenen Existierens gegen den Sog einer
daseinslosen Zerebralsphire.» (U 87f) Wihrend «der Gegenwartsmensch
[...] geradezu [...] abgepuffert» gegen «seine Existenz» lebe (U 88), mache
sein «traditional[es]» Pendant sich an «tieferen Zeitbindungen» (FK 103)
fest, welche sie befeuern. Aufmerksamkeit fur Uberlieferung bedeutet stets,
«bestitigen[d]» (FK 43) an eine Kontinuitit des «Leben[s]» und Geistes (FK
134) Anschluss zu gewinnen.

«Wie ohne Herkunft Geborene irren wir stindig in ein falsches Zuhaus,
wird in «Der junge Mann» ein sehr zeittypisches Gebrechen erwihnt, dau-
ter unerprobte Existenz» (JM 194), und die Sprecher-Instanz des Gedichts
«Diese Erinnerung an einen, der nur einen Tag zu Gast war» (1985) bekennt:
«Lang, lang hab ich gebraucht zu finden/ das eigne Haus, gemacht aus Ge-
wesenenm» (E 12). Dem postmodernen Bewusstsein gleich, und nun doch
ganz anders, besteht jedes Individuum aus Pritexten. Bewusste Aneignung
des eigenen Lebens ist immer auch die solcher Traditionen. Aus welchen
Zusammenhingen wir gewachsen sind, inwieweit diese anwesend bleiben
und schlieBlich Einverstindnis herstellen konnen, inwieweit gar «Vorfahren
[...] uns bereits enthalten» (VA 205) und sie umgekehrt in uns enthalten
sind, auf welchem «Boden» wir mithin stehen (H 13, vgl. 93f):solche Fragen
schreitet die Erzahlung «Herkunft» (2014) anhand des eigenen Lebenszyk-
lus ab, divers vermittelter «Prigung|en]», die dort «unerbittlich ithre Wirk-
samkeit entfalte[n]» (H 13).

Schliisselthema ist, auf welche Weise Tradition — auch die widerspriichli-
che und die verblassende —zur Selbstentdeckung und also -werdung heraus-
fordert, einem «[S]ichern» (H 13) im grund-legenden Sinne. Deswegen gilt
es sich zu ihr in ein Verhiltnis zu setzen, gegenlaufig zum Fortschrittspfeil
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als Akt «|R Jickwirtig[-E]rweitern[s]»: «Denn wie wir sind, wie wir da sind,
von gestern her, heil3t es im Buch Hiob» — genauer: sagt Bildad dort, der
die durch Hiobs Klage erschiitterte Autoritit der Uberlieferung zu stiitzen
bemdtiht ist (8,9). Die Herrschaftsattitiide der «nackte[n] Gegenwart» sei al-
lemal briichig, weil sie selbst dem Verschwinden verfalle, werde doch jedes
«Hier und Heute [...] attackiert vom chronovoren Einst» (H 70). Wie viel in
einem «Herkunft» ist, entdeckt der Erzahler lernend, durch allmahliches Be-
wusstwerden eigener Urspriinge und deren spiterer Unerreichbarkeit: «Erst
langsam bin ich dann hineingewachsen in [...] diesen umfassenden Sinn
fir Vermissen» (H 15). Auch im Rahmen moderner Individualisierungs-
prozesse sind der Originalitit Grenzen gesetzt. «Man hat im wesentlichen
nach Mustern gelebt und nach Mustern sich verbraucht.» (H 52) So lautet
die Bilanz.

Zu irgendwelcher Erhebung dem Fritheren gegentiber besteht kein An-
lass (vgl. H 71). « Was war, liege ohnehin «immer tiber dem gegenwirtigen
Standpunkt», weil es, als unser Ausgang, eben nicht unserer Disponierbarkeit
unterliegt: «Ein unbezwingliches Reich, das keine Aufklirung je erobern
konnte.» (H 47) Dass man sich voraussetzungslos erfinden lieBe, ist eine
[llusion der Moderne, da doch (so Straul3’ anti-konstruktivistischer Befund)
«des Menschen ganze Natur danach strebt, wie vordem zu sein» (H 59), eine
Bewegung der restitutio ad integrum einzuschlagen. Dort scheint dessen
eigentliche Zukunft auf. Wenn just demjenigen, der so denkt, «der Blick
nach vorn» stehe, bezeichnet dies daher keinen Widerspruch — im Gegen-
teil: «denn niemand hilt geduldiger Ausschau als eben der Rickgestiitzte»
(EW 319).

\Y

Im «Schon-Geschriebene[n]» (FK 90), so die anfingliche Vermutung des
Autors, liege ein vergessener «Sinn der Dinge» beschlossen (W 65f), der
durch lebendige Zuwendung wieder erahnbar zu werden vermag. Seine
Arbeit am Uberlieferten wire spiter mithin eine Aktivierung solcher Res-
sourcen. Sprache und Schrift allein schon, die dichterische vor allem, tragen
diese Moglichkeit in sich, «von realer Gegenwart, von der Gegenwart des
Logos-Gottes» zu zeugen (A 41). «Wie Christen in jeder Epoche gleich-
zeitig sind mit Christus», zieht er die Parallele, so solle Sprache tradiert und
daneben prisent sein, echte «communio», d.h. «tete[r] Ursprung» und «zu
jeder Zeit einig mit ihrer Stiftung» (B 109).

Derlei Reflexionen aber, die «den Wiederanschluf3 an die lange Zeit»
zum Inhalt haben, laufen «threm Wesen nach» auf «eine religiose [...] In-
itiation» hinaus. Gerichtetsein auf Tradiertes hat bei Straul} letztlich mit
einem Ausgrift ins Jenseitige zu tun. So lisst sich die von ihm beklagte
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«Totalherrschaft der Gegenwart» (AB 62, vgl. PP 176) mit jener samtliche
Lebensbereiche durchdringenden «sikulare[n] Zeit» identifizieren, welche
Charles Taylor als kennzeichnend fiir die westliche Moderne beschrieben
hat." Die «vollkommen][e] Lossagung» des «Gesellschaftsmenschen von heu-
te» von der Transzendenz fithre, wie Reppenfries in «Der junge Mann» sagt,
einen Zustand vollendeter Profanitit herbei, damit aber auch Verarmung an
«gentigend Halt» und «Geist»: «Diesseitigkeit ist nun einmal kein abendfiil-
lendes Programm. Das mag im tibrigen fiir den personlichen Lebensabend
wie flir die spite Epoche gelten.» (JM 193) Beide Phinomene sind fiir den
Autor untrennbar aufeinander bezogen, werde doch, «[w]o Uberlieferung
nichts mehr bedeutet, [...] auch Erinnerung, im Sinne von Realprisenz,
Vergegenwirtigung nicht moglich sein» (FK 115), genauso wenig wie die
Offnung hin auf etwas Hoheres, das Individuum Uberschreitendes.

Angesichts einer obwaltenden Gegenwart reiner Immanenz gewinnt
«[dJas Heilige, das abgewiesen durch die Zeiten irrt» (WDL 57), in der
anamnetischen Kunst sehr bewusst Raum. Frith 1adt Strauf} seine Texte mit
religiosen Implikationen auf, im Stationendrama «Grof3 und klein» (1978)
beispielsweise, dem Intertext zu Strindbergs Mysterienspielen vom Weg
eines Uberirdischen Wesens durch die heillose Welt. Hier bereits operiert
er mit einem metaphysischen Ganzheitsbegriff sowie der Entzifferung ur-
sprunghafter Wahrheit, die der Ordnung des Zeichens entzogen ist.*” Der
Autklirungskritiker Straul} anerkennt «dunkler[e] Bereich[e] des Geistes»
(FK 88), die aus der Wirklichkeit eines (ober-)flichenhaften Jetzt ent-
schwunden sind, aber in tradierter Form erinnerbar bleiben. Selbst «<am
weillen Rand der Konfessionen» stehend, versucht er daher gleichwohl «ein
tiberlieferter Mensch zu sein» (FK 135). Durch kein noch so bemtihtes «[G]
eheische» freilich lisst sich jede hochst untote Tradition erfassen. Nachge-
rade der Epiphanie einer numinosen Macht gleich, macht sie sich vielmehr
geltend: «Tradition ist Zufall, impact, Erleuchtung, Trefter. Man [...] wird
unversehens von Vergangenem erschiittert mitten auf dem freien Feld ge-
nauso wie im Taxi zum Flughafen» (VA 276).

Innerhalb der einander antwortenden Perspektiven des StrauBschen
Gedichtnis-Diskurses fixiert eine Passage aus «Die Unbeholfenen» mit am
deutlichsten jenen Kern, den sie anpeilen. «Man darf», so Romero dort,
«aber nicht vom gegenwirtigen Leben, sondern mul3 von der grenzenlosen
Vorwelt, wie es im (Hyperion> heil}t, erdriickt und zerstort werden, um als
Kiinstler — und nicht nur als Kiinstler! — aufzuerstehen. Wie Hoélderlin die
Religion rettete vor den Totenvogeln der Aufklirung, vor ihren begreifen-
den Krallen, [...] so ist sie wieder und wieder zu retten, solange das mensch-
liche Ingenium reicht. Daftir miisste man freilich die Person oder das Sub-
jekt vor dem unwiderruflichen Ubertritt in die modulare Verfligbarkeit, die
falsche Unendlichkeit der Netzwerke bewahren konnen. Ich weill wohl:
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Das reflektierende Subjekt gehort wie ehedem das sakrale nun schon zum
Altertum des Menschengeschlechts.» (U 86) Sich damit entschieden nicht
abzufinden, umreil3t das Privileg des Dichterischen, dessen Prinzip, aus dem
Stachel der Abwesenheit heraus, das einer auf Wiedergewinnung (vgl. A 11,
auch NA 131) angelegte Konfrontation durch bedeutsame Uberlieferung
ist.

Gegen Ende der «<Herkunft[s]»-Erzihlung wird tatsichlich ein «Jenseits»
angedeutet — analog zu der dem Erzihler von Kindheit an vertrauten Ku-
lisse aus Bad Ems eine «Brunnen[-]» wie (im Doppelsinne) «Wandelhalle,
«ohne Anfang» und «Ende», «ganz licht und transparent, aber erst wenn sie
von gebindigten Menschen, wie es die Toten sind, bevolkert wird» und die-
se «endlos [...] nur von einem einzigen Heilwasser trinken». Im Rahmen
des entworfenen Vorstellungsbereichs sieht der Autor ringsum «Durchlis-
sigkeit» und «Ubergang» am Werk: «Auch dieser «der andere>, von dem die
Philosophen eine hohe Meinung hatten, ist hier ein bloBes Durchgangswe-
sen, durch das du ein und aus gehst.» (H 87) In Straul3’ postmodernen An-
fingen war fiktiv noch von «ich, diese[r] Null-Person», die Rede, «diese[r]
Durchgangsstation aller moglichen Literatur» (MS 85). Knapp vierzig Jahre
spater dann vom Vater: «So bin ich nun sein Pfad. Durch mich kommt er
hertiber, geht er zurtick.» (H 41) In einem dritten Schritt weitet sich dieses
Bild zur Grenziiberschreitung aut Gott hin: wie die unableitbar erste aller
Uberlieferungen, das Ur-Anfingliche uns am Ende ganz durchdringen mag.
So fillt der erinnerte Ursprung in eins mit dem Ziel.
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ABSTRACT

«I am a subject of tradition, and outside of it I cannot exist.» The Appropriation of Tradition in Modern
German Language Literature as Exemplified in Botho Straufl. The article traces the changes that have
taken place in the poetics of this highly acclaimed author, which constitute a step forward from what
was obtaining already. According to it, every artist is caught up in an immense process of receiving
and passing on traditions. Beginning at the intertextual level, Straull proceeds to make a case for me-
aningful reminiscence. His art of focusing on case histories is directed against the »hegemony of the
present» heralded by an enlightenment that is entrapped within its own confines. As a critical com-
mentary on contemporary issues, this thrust in Straul3‘s discourse of origins and traditions in essence
takes on an existential dimension that in the end assumes clearly religious character.

Keywords: Botho Strauf — literary postmodernism — anamnestic approach — tradition and existence — religious
meaning of literature
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DIE RUCKKEHR ZUR REALITAT
Freundschaft, Politik und Spiritualitdt in einem post-faktischen Zeitalter

Nach Meinung zeitkritischer Kommentatoren leben wir in einem <post-
faktischen Zeitalten. Je mehr der Zugang zu Informationen wichst, desto
schwieriger wird es, thre Vertrauenswiirdigkeit einzuschitzen. Die Gegen-
reaktion derer, die sich in ihren Entscheidungen auf Expertenmeinungen
verlassen, ist nur ein weiteres Symptom dieser Krise: Man traut sich nicht
mehr zu, divergierende Situationsanalysen in eigener Verantwortung auszu-
werten, sondern prisentiert politische Entscheidungen als alternativlos. Wer
die Unausweichlichkeit einer politischen Entscheidung nicht sehe, verleug-
ne die Fakten.

Nach dieser Logik haben Andersdenkende den Anschluss an das wissen-
schaftlich aufgeklirte Denken der Moderne verloren. Wer anders denket, lasst
sich von irrationalen Gefiihlen und diffusen Angsten leiten.

Doch auch moderne Gesellschaften bewohnen analoge Zwischenriu-
me des anehr oder wenigep, und nicht eine digitale Welt klarer Ja/Nein
Entscheidungen: Unsere Situationsanalyse hingt immer ab von Werteori-
entierungen, die uns einzuschitzen erlauben, welchen Experten zu trauen
ist, und welchen man reserviert oder gar mit einem gesunden Misstrauen
begegnen sollte. Nicht jeder wissenschaftliche Experte ist ein Freund des
Wahren und Guten. Keine Politik ohne eine Politik der Freundschaft!

Nach der aristotelischen Tradition, die auch im Mittelalter fortwirkte,
ist die hochste Form von Freundschaft die Liebe (philia) um ihrer selbst
willen, die sich in der Liebe zu dem vollendet, was um seiner selbst willen
betrachtet und bestaunt werden kann: der Liebe (philia) zur Weisheit (so-
phia)." Es gibt politisch niitzliche Freundschaften und SpaBfreundschaften;
die hochste Form von Freundschaft aber ist diejenige, die weder auf poli-
tische Vorteile noch auf Lustbefriedigung spekuliert, sondern sich in der
geteilten Freude an dem verwirklicht, was uns in Staunen versetzt: dem
Wahren, Guten und Schonen. Keine «philia», ohne <ophia, keine Freund-
schaft ohne Philosophie.

JOHANNES HOFE, geb. 1962, ist Professor fiir <Systematic and Philosophical Theology> am
Londoner Heythrop College.

IKaZ 46 (2017) 299-312 DOI: 10.14623/com.2017.3.299-312
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Aristoteles hatte deshalb gute Griinde, das Nachdenken tiber Freund-
schaften in der Politik zu verorten. Die geteilte Freude am Wahren, Guten
und Schonen leitet uns dazu an, unseren Blick auf die «gemeinsame Sache
zu richten, und uns nicht von triigerischen Freunden auf Abwege fithren
zu lassen. Doch diese Politik hat auch einen problematischen elitiren Zug.

Liberale Gesellschaften tendieren dazu, sich als egalitir zu portraitieren:
Es gibt keine elitiren Freundeskreise. Alle Entscheidungen werden nach
neutralen Regeln auf der Basis unvoreingenommener Tatsachenanalysen
gefillt. Dabei kann man bereits im dritten Buch der Aristotelischen Politik
nachlesen, warum das so einfach nicht ist: Wo Hierarchien nicht bewusst
kultiviert werden, wuchern sie unkultiviert — sie erstarren zur Geldherr-
schaft eigenniitziger Oligarchen oder zur demagogischen Alleinherrschaft
selbstherrlicher Tyrannen. Man kann dann sozusagen wihlen, zwischen der
oligarchischen Herrschaft ausgewihlter Lobbyisten und Experten in Briis-
sel, und der Alleinherrschaft Putins und Trumps.

Zu Recht hat man deshalb gegentiber der liberalen Kritik an einer R enais-
sance der aristotelischen Politik der Freundschaft zweierlei geltend gemacht:?

1) Bereits im christlichen Mittelalter lisst sich eine quasi-demokratische
Ausdifferenzierung des aristokratischen Prinzips beobachten, die im Prinzip
jedem erlaubt, an ausgewihlten Freundeskreisen teilzunehmen (an hand-
werklichen Gilden, religiosen Bruderschaften, Genossenschaften, Gewerk-
schaften, Freiwilligenorganisationen, etc.).

2) Kein politisches Gemeinwesen kommt ohne eine Mischung von mo-
narchischen, aristokratischen und demokratischen Elementen aus. Versaumt
man, fur eine gesunde Balance zwischen «dem Einemn, «den Wenigen> und
«den Vielen» zu sorgen, so tiberldsst man das Feld den Machtkalkiilen mo-
derner Despoten oder den Lobbyisten oligarchischer Konzerne.

Genau aus diesem Grund ist, nach Aristoteles, die ethisch und spirituell
reflektierte Kultivierung von Freundschaften ein unverzichtbares Funda-
ment rationaler politischer Entscheidungstindung. Wo dieses Fundament
versagt, erstarrt politische Rationalitit zur erzwungen Wahl zwischen post-
politischer Faktenhuberei und Populismus. In beiden Fillen hat man es mit
Symptomen einer Vertrauenskrise zu tun, hinter der sich eine spirituel-
le Orientierungskrise verbirgt: Wir haben verlernt, zwischen Freunden zu
unterscheiden, die unser wertschitzendes Lob verdienen, und solchen, die
unsere politische Intelligenz korrumpieren.

1. Die Politik des Lobpreises

In einem funktionierenden politischen Gemeinwesen geht es demzufolge
immer auch um Akte des wertschitzenden Lobpreises. Definierte doch be-
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reits Aristoteles den Lobpreis als elementarsten Ausdruck der Dankbarkeit
fiir ein Geschenk.” Das Geschenk bringt die Liebe (philia) zwischen Freun-
den zum Ausdruck, der Lobpreis die Dankbarkeit, die diese Liebe erwidert.

Die Politik komplexer Gemeinwesen kann sich allerdings nicht nur um
den Lobpreis zwischen Freunden drehen, die einander kennen. Das aufrich-
tige Weisheitsstreben der «Wenigen> muss sich im wertschitzenden Lobpreis
der Vielen» materialisieren, und da gelten andere Regeln. Komplexe Ge-
meinwesen sind ambivalente Gebilde, da kann man nur in beschrinktem
Male auf freundschaftliche Bindungen bauen.

Dennoch ist der Lobpreis auch in solchen Gemeinwesen nicht allein
durch Kosten-Nutzen-Kalkiile motiviert. Im Gegenteil, er findet seinen
machtvollsten Ausdruck selbst hier in funktionslosen, kontemplativ-be-
trachtenden Praktiken des Lobpreises und der Verherrlichung, die sich um
ithrer selbst willen Ausdruck verschaften.

Diese im strikten Sinne des Wortes <0ftentliche> Dimension des Lob-
preises wurde in jiingster Zeit, ankniipfend an Erik Peterson, insbesonde-
re durch den italienischen Philosophen Giorgio Agamben in Erinnerung
gerufen. Agamben macht darauf aufmerksam, dass auch die Demokratien
der Spiatmoderne durch funktionslose Praktiken der Akklamation, des Lob-
preises und der Verherrlichung gesteuert werden. Mehr noch, tiber Inter-
net und Kommunikationstechnologien werden doxologische Praktiken der
Akklamation und Verherrlichung heute in bis dato unvorstellbarem Aus-
mal verbreitet und vervielfiltigt.

Was einst auf die liturgische und zeremonielle Sphire beschrinkt war, konzentriert
sich in den Medien, durch die es zugleich verbreitet wird und in jeden Augenblick
und jeden sowohl 6ffentlichen wie privaten Bereich der Gesellschaft eindringt. Die
heutige Demokratie ist eine Demokratie, die ganzlich auf der Herrlichkeit begriin-
det ist, das hei3t auf der durch die Medien vervielfachten und verbreiteten, jede
Vorstellung tibersteigenden Wirkmacht der Akklamation.*

Im Zentrum demokratischer Politik steht demzufolge stets eine Form kon-
templativer Praxis: Untitigkeit. > Das Rad der Politik dreht sich nicht um
Arbeit und Produktion, wie bei Marx, sondern um einen funktionslosen
Ruhepunkt, der alle spezifisch biologische, 6konomische, kommunikative
oder geistige Anstrengung auller Kraft setzt, und sich in Praktiken der Ak-
klamation und Verherrlichung manifestiert.

Es sind funktionslose Spielereien oder kontemplative Praktiken seine
Zeit zu verschwenden — die abrahamitische Kultur der «Sabbatruhe> —, die
uns zu politischen Wesen werden lassen und von Tieren unterscheiden.’
Aber darin liegt auch das Problem, das unsere demokratischen Kulturen
immer niher an den Abgrund der Handlungsunfihigkeit riicken lasst. Hat
die Moderne die bewusste Kultivierung von Praktiken der Untitigkeit
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doch sentimentalisiert, privatisiert und vom Ernst des 6ffentlichen Lebens
abgespalten. Folgerichtig erschienen funktionslos-kontemplative Praktiken
immer seltener als Prinzip und Fundament prosaischer Alltagstitigkeiten —
als eine Grundorientierung, die jede Tatigkeit (unter Einschluss politischer
Entscheidungsverfahren und der theoretischen Praktiken von Wissenschaft-
lern) zu durchdringen hat.

Agamben erinnert demgegeniiber zu Recht daran, dass das kontempla-
tive Leben bereits bei Paulus nicht in einer fernen Zukunft oder einer sen-
timentalisierten Hinterwelt lag. Es markierte einen Grundzug des privaten
und oftentlichen Lebens:

Wer eine Frau hat, soll sich in Zukunft so verhalten als habe er keine, wer weint, als
weine er nicht, wer sich freut, als freue er sich nicht, wer kauft, als wiirde er nicht
Eigenttimer, wer sich die Welt zunutze macht, als nutze er sie nicht.”

Die untitige Praxis der Kontemplation hatte jeden Aspekt unseres aktiven
Lebens zu durchdingen und zu transformieren. Die sich bereits bei Aris-
toteles abzeichnende abendlindische Tendenz, das praktische Leben dem
kontemplativen Leben gegeniiberzustellen, markierte demgegentiber den
Anfang der Krise moderner Demokratien.

2. Die Grenzen liberaler Faktenglaubigkeit

Ich werde darauf zuriickkommen. Halten wir zunichst fest, dass die ge-
genwirtige politische Krise einer spirituellen Krise entspringt. Es geht in
modernen Demokratien immer weniger darum, sich in der Praxis der Geis-
terscheidung zu tiben, die dazu anleitet zwischen dem zu unterscheiden,
was unsere Aufmerksamkeit und unser wertschitzendes Lob verdient, und
dem, was zu den Akten gelegt werden oder im «Spam Ordnen verschwin-
den kann. Und das hat einen zweifachen Grund: Wir haben versiumt die
intermediiren Riume zwischen dem privaten Leben Einzelner und dem
politischen Leben der Vielen zu kultivieren, aus denen das gemeinsame
Streben nach dem, was unser Lob verdient, seine innovativen Energien be-
zieht. Und wir haben uns daran gewohnt, die kontemplativen Wurzeln un-
seres Offentlichen Lebens zu verleugnen, oder als eine Privatangelegenheit
zu behandeln, die fiir das politische Leben bestenfalls noch von dekorativer
Bedeutung ist. Kurz, wir haben verlernt uns in der Praxis des Lobpreises zu
iben, die unser politisches Denken und Handeln auf das Wahre, Gute und
Schone ausrichtet.

Der zeitgendssische Liberalismus wiirde diese Kritik zurtickweisen und
einwenden, dass Appelle an das, was als gut und lobenswert gilt, der Kom-
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plexitit moderner Gesellschaften nicht mehr gerecht wiirden kénnen. In
hyperkomplexen Gesellschaften kann man sich bestenfalls noch dariiber
einigen, dass man sich in allen entscheidenden Fragen des Lebens uneinig
ist. Folglich muss man sich damit bescheiden, politische Entscheidungspro-
zesse an Regeln der Fairness auszurichten, und sich ansonsten darauf be-
schrinken, wertneutrale Fakten zu analysieren. Philosophen nennen dieses
sakrosankte liberalistische Prinzip megative Freiheit: Jeder darf nach seiner
Fasson selig werden — solange er nur dem anderen dasselbe Recht zugesteht.

In den post-politischen Gesellschaften der Gegenwart zeigt sich aber im-
mer deutlicher, dass dieses Prinzip nicht hilt, was es verspricht. Es befordert
nicht Pluralismus und Toleranz, sondern die Tendenz jeder und jedem die-
selbe Lebensform aufzuerlegen: ein Leben, das sich um Nutzenmaximierung
und die Absicherung von Eigeninteressen dreht. Am Ende dieser schiefen
Bahn steht eine Einheitskultur, in der sich das «gute Leben> darin erschopft
alleine Kegeln zu gehen, oder eskapistisch in virtuelle R ealititen einzutau-
chen. Der Liberalismus fuihrt nicht zu Pluralismus und Toleranz, sondern zu
Homogenisierung, Uniformierung und emotionaler Verarmung.

Der spitmodernere Kollaps> der klassisch-modernen Unterscheidung
zwischen Fakten» und <Werten»® erinnert uns demgegentiber an ein Prinzip
des gesunden Menschenverstandes, das lange Zeit als selbstverstindlich galt:
Das Wirkliche fallt mit dem Wahren, Guten und Schonen zusammen. Das
Wahre und Gute kommt immer zuerst. Was schlecht gemacht oder ver-
kommen ist, lasst sich immer erst dann begreifen, nachdem man sich mit
dem «wirklichen Ding vertraut gemacht hat — und dieses beindruckt uns
zunichst einmal durch das, was es als lobenswert und gut erscheinen lisst.

Folglich beginnt alles Erkennen mit der Treue zu dem, was Thomas von
Aquin durch den lakonischen Begrift «ens> bezeichnete — «seiend. Die Be-
deutung des lateinischen Wortes «ens> klingt nach in dem, was die englische
Sprache als <end> bezeichnet, und damit ist bereits klar, dass es mehr bezeich-
net als ein neutrales Faktum:® Es bezeichnet das Ende, den Zweck, das Telos,
an dem unser Denken zur Ruhe kommt — zum Beispiel in der staunenden
Betrachtung einer Rose, einer Katze oder eines Menschen.

3. Der Lobpreis als Erkenntnisprinzip

Die Ros’ ist ohn warunv, sagt Angelus Silesius. Sie ist ein «end, eine satu-
rierte Realitit, die sich ohne Verwertungs- oder begriffliches Erklirungs-
interesse allein um ihrer selbst willen betrachten, erkennen und sogar be-
wundern ldsst. Genau aus diesem Grund ist der Lobpreis, oder die wortlos
staunende Betrachtung von Dingen, die einfach nur «da sind, ein Erkennt-
nisprinzip.
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Man kann sich dies am Beispiel von Johann Heinrich Fisslis Gemailde
Die Erschaffung Evas (1793) verdeutlichen, wenn man sich beim Betrach-
ten der poetisch-mythologischen Traumgestalt Evas die Frage stellt: Was hat
Adam wohl gesagt, als er zum ersten Mal Eva erblickte? Das Buch Genesis
schweigt sich dartiber aus. Aber nahezu jede und jeder meiner englischen
Studentinnen und Studenten (unter Einschluss der Monche und Priester-
amtskandidaten) kennt die Antwort: Wow! — Die englische Exklamation
Wowl> ist eine rudimentire Form des Lobpreises. Und das erlaubt mir den
Lobpreis phinomenologisch priziser in den Blick zu nehmen.

Nikolaus von Kues hat bereits im Spatmittelalter darauf aufmerksam ge-
macht, dass wir etwas nicht deshalb preisen, weil wir es als wahr, gut oder
schon beurteilen. Es ist vielmehr umgekehrt: Wenn unser Lobpreis genuin ist
und nicht bloB aus einem Herdeninstinkt entspringt, dann beurteilen wir
etwas als wahr, gut oder schon, weil es uns in Staunen versetzt und unseren
Lobpreis hervorruft, ohne dass wir auch nur einen Gedanken darauf ver-
schwenden miissen, warum wir das tun.!” Wenn ich einen Menschen oder
ein Kunstwerk nur deshalb bewundere, weil ich in Wikipedia nachgelesen
habe, dass er, sie oder es berithmt ist, ist mein Lobpreis nicht genuin. Das
authentische Lob kommt stets dem wertschitzenden Urteil iiber vermeint-
liche «Fakten» zuvor. Es lehrt uns zu unterscheiden zwischen dem was do-
benswert weil berithmt> und dem was dberithmt weil lobenswert ist.

Doxologische Praktiken haben demzufolge ein pri-reflexives Funda-
ment — sie sind aesponsivy. Wir beurteilen etwas als wahrhaftig, vollkommen
oder schon, weil es in uns eine spontane (Resonanz hervorruft; und jeder
Versuch, das nachtriglich, basierend auf wahren oder falschen Urteilen zu
rechtfertigen, ist zumindest in letzter Instanz zu verneinen.

Nikolaus von Kues war aus diesem Grund nicht nur der Uberzeugung,
dass kontemplativ-betrachtende, doxologische Praktiken unverzichtbar sind
fir den, der nach der Erkenntnis Gottes strebt. Er meinte auch, dass unsere
Fahigkeit, in jedem Geschopf ein Bild oder eine Spur der Herrlichkeit des
Schopfers zu erkennen, flir unser philosophisches Wahrheitsstreben grund-
legend ist. Jedes Geschopf, das wirklich ist, was es ist, ist auf irgendeine Weise
vollkommen und gut. Und es ist der Akt des staunenden Lobes, der uns dies
offenbart: Er offenbart uns die Herrlichkeit des Schopfers, oder — um den
griechischen Terminus technicus zu gebrauchen — die «doxa Gottes.

Es gibt keine «doxa, ohne die dazugehorige Praxis des «doxazein, des
Lobpreises. Und dieses Erkenntnisprinzip ist fundamental: Nichts in der
Welt erschlieBt sich uns wirklich, solange es uns nicht zumindest ein ver-
schimtes «Wow!> abringt. Nach Thomas von Aquin kann ja nicht einmal
der Teufel dem Verlangen widerstehen, Gott zu loben: Er lobt Gott mit
den Lippen (laus oris) — auch wenn das Herz (die laus cordis) dem nicht
entspricht."
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Wie aber verhilt sich diese doxologisch fundierte Form der Wirklich-
keitserkenntnis zu unserem an urteilenden Ja-Nein-Unterscheidungen ori-
entierten Wissenschaftsverstindnis?

Die Sprache des Lobes hat nicht die Form eines begrifflich differen-
zierten Wissens. Sie ist aber auch nicht ohne Bezug zur Unterscheidung
zwischen Wahrem und Falschem.'? Antwortet sie doch auf ein elementares
Problem wissenschaftlichen Erkennens: Sie steuert unsere Aufmerksamkeit
und entscheidet dartiber, «wie> wir Fragen interpretieren, die wahre oder
falsche Sitze zur Antwort haben.

Im Prinzip hat es niemals eine realistische Alternative zu diesem dualen
Erkenntnisprinzip gegeben. Um mit dem Wissensschaftssoziologen Bruno
Latour zu sprechen: «Wir sind nie modern gewesen»." Selbst in der theore-
tischen Physik rahmen wir unsere Forschungsdebatten durch Phrasen wie
«das entscheidende Problem ist doch...> oder geder sieht doch ein, dass...>,
etc.'"* Phrasen wie diese steuern unsere Aufmerksamkeit und erlauben uns,
zwischen Wesentlichem und Unwesentlichem zu unterscheiden, indem sie
an ein wissenschaftliches Ethos appellieren, das auf doxologischen Funda-
menten ruht. Was wiren Aussagen, die auf das Entscheidende> und «We-
sentliche> abheben, ohne Heldengeschichten und Heiligenlitaneien tber
Galilei, Newton, Darwin und Einstein?'®

Die vormoderne Tradition hatte demnach gute Griinde, das Streben
nach theoretischer Naturbetrachtung an das Lob des Wahren, Guten und
Schonen zu binden. Das Zeitalter von «Google> und Facebook> hat uns
diesen doxologischen Grundzug menschlichen Erkenntnisstrebens er-
neut in Erinnerung gerufen, indem es binnen kiirzester Zeit eine welt-
umspannende Widerverzauberung kognitiver Entscheidungsprozesse pro-
vozierte. Der Uberfluss an Information zwingt jetzt zur Selektivitit. Der
Wahrheitssuchende hat in immer kiirzeren Zeitabstinden zu entscheiden,
welche «wahren Sitze» wert sind, wieder erinnert zu werden: Wahr ist, was
unsere Wertschitzung verdient — im Facebook-Jargon heil3t das Like>. Der
LLike-button> ist eine informationstechnologische Variante doxologischer
Sprachpraktiken. Wird doch auch der spitmoderne Klick> auf den <Like-
button> durch das motiviert, was Thomas von Aquin <«appetitus» nannte: das
instinktive, Verlangen nach einem Gut, dessen Attraktivitit sich aus rationa-
len Erwigungen niemals riickhaltlos ableiten lisst. Aber kann man diesem
instinktiven Verlangen trauen?

4. Die Einheit von Wissenschaft, Freundschaft und Kontemplation

Spirituelle Denker wie Augustinus, Thomas von Aquin und Ignatius von
Loyola wussten noch, dass unsere intellektuellen Instinkte in die Irre fithren
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konnen, wenn wir uns nicht darin tiben, zwischen authentischen und trii-
gerischen Regungen unseres dntellektuellen Appetits)'® zu unterscheiden.
Aus diesem Grund hitten sie klar vorhergesehen, dass nicht jeder Zuwachs
an Information uns der Wahrheit niher bringt." Unsere Erkenntnis des
Natiirlichern lisst sich nicht abkoppeln vom natiirlichen Verlangen nach ei-
nem Gut, das unser Begreifen tibersteigt und unser Staunen provoziert. Die
Scheidelinie zwischen Sikularem und Religiosem verlduft deshalb nicht
mehr zwischen «Glaube> und (Wissem; sie scheidet von nun an zwei hetero-
gene Formen, in einer entzauberungsresistenten Welt zu leben.

Religiose Lebensformen leiten dazu an, die Ethik des Staunens und
Lobens rational zu kultivieren. Sie tun das, indem sie zwischen orientie-
rungsstiftenden und triigerischen Gegenstinden der Wertschitzung un-
terscheiden: zwischen Dingen und Ereignissen, die unsere Andacht und
Wertschitzung verdienen, weil sie uns in einen selbstvergessenen lebendi-
gen flow»'® von geistigen oder korperlichen Aktivititen hineinziehen, und
solchen, die uns diffus und gelangweilt oder veringstigt und angestrengt mit
einer Sache hantieren lassen; zwischen Praktiken des Lobpreises, die unsere
geistigen Potentiale untergaben, indem sie unsere Aufmerksamkeit zerstreu-
en, und solchen, die unseren Geist in der Betrachtung dessen versammeln,
was um seiner selbst willen erkannt zu werden verdient.

Das hebt religiose Traditionen ab von sikularen Lebensformen, die die
Selektion dessen, was unsere Wertschitzung verdient, den Litaneien und
Rankings des Marktes, den «seichten Wassern>'” moderner Medien oder den
Evaluationsalgorithmen der «Church of Google)*” tiberlassen.

Wir sind damit wieder am «square one> angekommen: dem Marktplatz
von Athen. Verstand doch bereits Platon sein philosophisch-spirituelles
Autklirungsprogramm als Antwort auf einen sophistischen Fetischkult
des Wissens. Das kontemplative Denken der hellenistischen Tradition war,
ebenso wie das liturgisch fundierte Autklirungsprogramm der abrahamiti-
schen Tradition, von Anbeginn darauf ausgerichtet, irrationale Praktiken des
Lobpreises zu entmystifizieren.?!

Hierin lag nicht zuletzt auch die politische Dimension religioser und
weisheitlicher Aufklirungsprogramme. Politik im eigentlichen Sinne des
Wortes ist nicht mit der faktenbasierten Vermarktung vermeintlich alterna-
tivloser Management-Entscheidungen zu verwechseln. Politik beginnt, wo
man zwischen dem unterscheidet, was unser wertschitzendes Lob verdient,
und dem, was uns von unserem Streben nach dem Wahren, Guten und
Schonen wegfiihrt.

Das fithrt uns zuriick zum Thema Freundschaft. Wenn Politikerinnen
und Politiker sich darum bemiihen, das zu tun, was eine Politikerin zu ei-
ner «wirklichen> Politikerin macht, miissen sie sich auf Freunde verlassen
konnen, die ithre Wertschitzung des Wahren, Guten und Schénen teilen.
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Kein Experte kann sie oder ihn von der Aufgabe entlasten, sich im Verein
mit Gleichgesinnten in der Praxis der Unterscheidung der Geister zu iiben.
Aus diesem Grund war bereits Aristoteles der Meinung, dass es keine Politik
ohne eine Politik der Freundschaft geben kann. Die aristotelische Politik
der Freundschaft war allerdings, wie bereits angedeutet, aporetisch.

Wie so oft, lassen die einschligigen Werke des Aristoteles vieles im Dun-
keln. Insbesondere bleibt unklar, wie die aut dem Niveau «praktischer Klug-
heit (phronesis) zu verortende Politik der Freundschaft mit der kontem-
plativen Bestimmung des Menschen zu vereinbaren sei, der <theoretischen
Betrachtung (theoria).? Ist die Liebe zum Freund doch durch die Liebe zur
Weisheit motiviert. Und letztere — das kontemplative Leben des Philosophen,
das sich in der Betrachtung des Schonen, Vollkommenen und Gottlichen
verwirklicht — erscheint bei Aristoteles als selbstgentigsam. Man braucht hier-
zu eigentlich keine anderen Menschen. Ist die Freundschaft also nur Mittel zu
einem hoherem, selbstgentigsamen oder gar individualistischen Zweck?

Angesichts dieser Aporie konnte man argumentieren, die modere Seg-
mentierung von Spiritualitit, Wissenschaft, Freundschaft und Politik sei eine
unbeabsichtigte Konsequenz der aristotelischen Freundschaftsphilosophie.®
Die jiingere Forschung zeigt allerdings auch, dass Thomas von Aquins kre-
ative Aristoteles-Lektlire die Aporien der aristotelischen Philosophie der
Freundschaft unterlief, und damit der flir die moderne Segmentierung ver-
antwortlichen Sentimentalisierung und Privatisierung freundschaftlicher
und kontemplativ-spiritueller Praktiken zuvorkam.*!

Anders als bei Aristoteles ist die Politik der Freundschaft> bei Thomas
der kontemplativen Bestimmung menschlichen Strebens nicht nachgeord-
net, sondern gleichgestellt: Freundschaft und Kontemplation fallen zusam-
men in der kontemplativen Freundschaft mit Gott. Thomas folgte an die-
sem Punkt der Spur des Johannesevangeliums: «Ich nenne euch nicht mehr
Knechte; denn der Knecht weil3 nicht, was sein Herr tut. Vielmehr habe ich
euch Freunde genannt.» (Joh 15,15) Gott begegnet mir in Jesus Christus
als ein Freund. Und das hei3t zugleich, er gibt sich mir zu erkennen — nur
ein Knecht weil3 nicht, was sein Herr tut. So wie Adam Eva «erkannte»
(Gen 4,1), so diirfen die Nachfolger Christi sich daran erfreuen, die Weisheit
Gottes zu <erkennern>. Da der Schopfer auBerdem, nach Thomas, nur durch
seine Geschopfe erkannt werden kann, versteht es sich von selbst, dass die
Liebe zu Gott nicht nur Nachstenliebe, sondern auch die Liebe zu nicht-
menschlichen Geschopfen einschlie3t. Thomas war sozusagen der erste ri-
gorose Okophilosoph — und das bewahrte seine Synthese von Freundschaft
und Spiritualitit vor dem Abdriften ins Private.

Gott ist demzufolge das, was jedes «ens> als liebenswert erscheinen ldsst
— wobel daran zu erinnern ist, dass der thomanische und patristische Liebes-
begrift (im Unterschied zur post-reformatorischen Verabsolutierung altru-
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istischer Liebe) alle geschopflichen Manifestationsweisen von Liebe umfasst:
das liebende Begehren (eros, amor), die Freundschaft (philia, amicitia) und die
selbstlose Liebe (agape, dilectio, caritas). Von daher tiberrascht es nicht, dass
die Pointe der thomanischen Philosophie der Freundschaft mit der Pointe
seiner Theologie des Lobes zusammentillt — sie kulminiert im dankenden
Lobpreis dessen, was um seiner selbst willen geliebt und theoretisch be-
trachtet zu werden verdient.

Der Lobpreis artikuliert, so hatten wir eingangs im Anschluss an Aris-
toteles festgehalten, die Dankbarkeit fiir ein freundschaftliches Geschenk.?
Und weil, der Tradition christlicher Orthodoxie zufolge, die ganze Schop-
fung ein Geschenk Gottes ist, lisst sich das Prinzip, Geschenke durch Gesten
des Lobpreises zu erwidern, auf jedes Engagement mit «Seiendem» anwen-
den.Alles, was <es gibb, jedes «ens, ist eine Gabe, die unser freundschaftliches
Lob verdient — unter Einschluss der «Objekte> wissenschaftlichen Forschens.
Wissenschaftliche Welterkenntnis, Freundschaft und Kontemplation sind
unaufloslich miteinander verschrinkt.

Aus Sicht unseres modernen «Weltbildes> mag diese spirituell aufgelade-
ne Ontologie der Freundschaft als antiquiert erscheinen. Aber auch hier gilt
der niichterne Befund Bruno Latours: Wir sind nie modern gewesen. Die
spitmoderne Forschung zeigt nicht nur, dass die Kultivierung von Prakti-
ken des Dankens und Lobens gegeniiber der Welt, die wir bewohnen, die
geistige Gesundheit, das allgemeine Wohlbefinden und die Fithrungskraft
von Menschen verbessert® — die Praxis des Lobpreises verschafft vernunft-
begabten Tieren sozusagen einen evolutioniren Vorteil. Forschungsarbei-
ten zum <unding bias?’ bestitigen auch, dass das Prinzip, Geschenke in
Dankbarkeit zu erwidern, bis auf den heutigen Tag unwiderstehlich ist — es
bestimmt unser Handeln selbst dort, wo es in pervertierter Form wieder-
kehrt, wie in der Forschungsmanipulation via Drittmittelfinanzierung, dem
Kulturmarketing, oder im von Lobbyisten dominieren Expertentum der
Spatmoderne. Den heiligen Thomas hitte dieser empirische Befund nicht
tiberrascht. Kann doch selbst der Teufel dem natiirlichen Verlangen nicht
widerstehen, Geschenke durch Gesten des Lobpreises zu erwidern.

5. Ein Pladoyer fiir die reprisentative Demokratie

Aber was hat das mit Politik zu tun? Ich will im letzten Abschnitt meines
Essays versuchen, meine Uberlegungen zur unaufléslichen Verschrinkung
von Wissenschaft, Freundschaft und Kontemplation in Form eines Plidoyers
auf seine politischen Implikationen hin zuzuspitzen. Die Herausforderung
der Zukunft wird darin liegen, die post-politische Faktenhuberei der Spit-
moderne als eine verkappte Politik falscher Freundschaften zu entmystifi-
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zieren, und die Politik der falschen Freunde durch eine politische Praxis zu
reformieren, die dazu anleitet, zwischen wirklichen und falschen Freunden
zu unterscheiden.

Letzteres ist nicht durch «ational choice> Theorien, «quality assessment
procedures, oder die Verschirfung juristischer Regelwerke zu erreichen.
Wir miissen vielmehr einsehen lernen, dass unsere modernen, reprisentati-
ven Demokratien immer schon ein aristokratisches Element enthielten, das
an unsere Gabe appellierte, Freundschaften zu kultivieren und sich in der
Praxis des Lobpreises zu iiben.

Das Problem beginnt bereits damit, dass liberale Demokratien <&kon-
trafaktisch> dazu tendieren, die aristokratischen Ziige moderner Politik zu
verleugnen oder als ein dekoratives Relikt der Vergangenheit zu betrach-
ten. Das ist erstaunlich, waren reprisentative Demokratien doch niemals
uneingeschrinkt «demokratisch». Von Aristotles bis hin zu Rousseau galt
die Besetzung von politischen Amtern durch Wahl als Markenzeichen der
Oligarchie — in der dDemokratie> wurden Amter durch Losverfahren be-
setzt. Zeitgenossische Kritiker des status quo tendieren vor diesem Hin-
tergrund dazu, die «demokratischen> gegen die «aristokratischen Elemente
reprasentativer Demokratien auszuspielen, und den modernen Kompromiss
fir antiquiert zu erkliren.” Doch das wire eine Ausflucht. Angesichts der
spitmodernen Krise demokratischer Institutionen kommt es vielmehr dar-
auf an, das, was sie gegenliber vormodernen Regierungsformen und popu-
listischen <Volksdemokratien> auszeichnet, bewusst zu kultivieren und als ei-
nen Charakterzug kenntlich zu machen, der unsere Wertschitzung verdient:
Keine funktionierende Demokratie ohne das Vertrauen in Politiker, Journa-
listinnen, Wissenschaftlerinnen und kulturelle Eliten, die sich darin bewihrt
haben, zwischen wirklichen und falschen Freunden zu unterscheiden. Kei-
ne Demokratie ohne die Kultivierung von Praktiken der Wertschitzung
gegeniiber den «Wenigem, die das Lob der Vielen> zurecht verdienen, weil
sie aufrichtig darum ringen, uns dem Wahren, Guten und Schénen niher zu
bringen — auch wenn sie tiber den Weg dorthin geteilter Meinung sind. Nur
wenn es gelingt, den intermediiren Raum zwischen der politischen Mei-
nungsbildung der Vielen> und der Entscheidungsverantwortung des <Einen
zurtickzuerobern, kann es gelingen Formen politischer Willensbildungen
zuriickzugewinnen, in denen sich so etwas wie eine demokratische Offent-
lichkeit wieder konstituieren kann.

Zur Konstituierung eines offentlichen Raumes gehort, neben der Kultur
der Freundschaft der «<Wenigemn, aber auch noch ein Zweites: Wie Hannah
Arendt geltend gemacht hat, gehort dazu auch der Fokus auf gemeinsame
Dinge», die von den Vielen> aus einer Vielfalt von Perspektiven erblickt
und als wesentlicher Teil ihres Leben betrachtet werden kénnen:
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In der Welt zusammenleben heil3t wesentlich, dass eine Welt von Dingen zwischen
denen liegt, deren gemeinsamer Wohnort sie ist, und zwar in dem gleichen Sinne, in
dem etwa ein Tisch zwischen denen steht, die um ihn herum sitzen.”

Keine aes publica» ohne das sich Versammeln um ein gemeinsames Ding.
Zu fragen ist allerdings auch hier, ob sich dieser gemeinsame Fokus ohne
Riickgriff auf jene spirituellen und weisheitlichen Traditionen zuriickge-
winnen lisst, die den Umgang mit «gemeinsamen Dingen> tiber Jahrhun-
derte kultiviert haben: z.B. in der Christlichen Liturgie des Leibes Christb,
in der das «gemeinsame Ding» zu Schau gestellt wurde, und sich in Prak-
tiken der Sonntagsruhe, der offentlichen Akklamation, des Lobpreises und
der Unterscheidung zwischen aufrichtigen und idolatrischen Praktiken der
Anbetung aktualisierte.

Wie der amerikanische Theologe William Cavanaugh in seinem Buch
Torture and Eucharist gezeigt hat, sind solche Praktiken alles andere als un-
politisch. Cavanaughs Fallstudie bezieht sich allerdings auf ein relativ anti-
quiertes Fallbeispiel: ein Folterregime in einem durch und durch katholi-
schen Land — dem Chile der 70er Jahre. Die Angehorigen der von General
Pinochet gefolterten und ermordeten Vielen untergruben die Autoritit
seiner Diktatur, indem sie die Opfer aus der Anonymitit herausrissen, und
ihrer in 6ffentlich zelebrierten Gottesdiensten als Mirtyrer gedachten.” In-
dem sie das Staunen iiber die Realprisenz des Leibes Christi auf den Stra-
Ben und Plitzen Santiagos zelebrierten, gelang es IThnen, den o6ffentlichen
Raum zu politisieren: der sakramentale Leib Christi tibernahm die Rolle
des gemeinsamen Dings, um das sich die res publica versammelte.

Da Cavanaughs Beispiel sich nicht ungebrochen auf die religios pluralis-
tischen Gesellschaften der Gegenwart tibertragen ldsst, bleibt mir nur, mei-
nen Versuch tiber die Politik in einem post-faktischen Zeitalter mit einer
Frage zu beschlieBen: Der Frage, wie liturgische Strategien, das «gemein-
same Ding einer «es publicar zu markieren, im 21. Jahrhundert aussehen
konnten.

LieBe sich der politische Raum nicht auch in einer pluralen Gesell-
schaft um ein «gemeinsames Ding gruppieren? Warum z.B. versteht es sich
nicht von selbst, dass die Zentren moderner GroBstatte durch Gotteshauser
markiert werden, die die groen Weltreligionen (ohne die Riten zu vermi-
schen) unter einem Dach zusammenbringen? Projekte, wie das Haus der
Religionen> in Bern oder das (House of One> in Berlin, scheinen mir vor
dem Hintergrund dieser Frage in die richtige Richtung zu weisen. Das «ge-
meinsame Ding braucht auch in einer «post-sikularen Gesellschaft’! einen
deutlich markierten Ort.
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ABSTRACT

Returning to Reality. Friendship and Spirituality in the Age of Post-truth Politics. Liberal democracies are
facing a moment of truth. Politicians denounce scientific experts for being out touch with popular
feelings, and undermine the values of representative democracies in the name of the democratic value
of equality. However, a purely egalitarian world would be neither realistic nor desirable. Who would
like to be treated by a medical student if he can be treated by a senior surgeon? Democratic as well as
scientific communities have always benefited from the recognition that some people are better quali-
fied to perform certain roles than the others.Yet, this requires us to cultivate practices of recognition,
acclamation and praise that are consistent with the concern for the common good. In the premodern
tradition such practices were rooted in the broader context of liturgical and contemplative practices.
Is it possible to recover a politics of friendship and praise> that is consistent with the pluralist frame-
work of a post-secular society?

Keywords: democracy — post-truth politics — epistemology — friendship — recognition — doxology — liturgy —
orthodoxy — ICT — hierarchy — Aristotle — Thomas Aquinas — Giorgio Agamben
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Das Gliick? Es vergeht
Ilse Aichinger

Ilse Aichinger hat einmal erzihlt, dass sie als Schiilerin ein Buch tiber die Vor-
silbe «wer-> gekauft habe, seit jeher fasziniert vom Vergehen. Tatsichlich schei-
nen die meisten zu denken, dass die Zeiv vergeht. Um indes zu vergehen,
muss sie vorher auf uns zugekommen sein. Ubersehen oder vergessen wir das,
weil es unauftillig geschieht?

1. Causa sui

Was alles aber ist und musste bereits geschehen, was hat es zuvor gegeben,
sodass es uns gibt? Denn wir sind nicht die Ursache unser selbst. Ursache
seiner selbst, causa sui, ist in der neuzeitlichen Philosophie der Name Got-
tes. Er geht auf einen laxen Sprachgebrauch René Descartes’ zuriick und
verdankt sich Baruch Spinoza.

Klassischerweise wird unter Ursache etwas verstanden, das ein Mogliches
zur Wirklichkeit bringt. In diesem Verstindnis gibt es keine Ursache seiner
selbst. Gerade das Absolute kann weder nur méglich sein noch gar sich
selbst beginnen; statt Ursache ist es Grund oder Prinzip seiner selbst. Causa
sui (das auch in der Theologischen Summe des Aquinaten begegnet) ist ei-
gentlich ein Ablativ (langes a), als Ubersetzung des Aristotelischen heautou
héneka = seinetwegen, womit der Freie im Unterschied zum Sklaven ge-
kennzeichnet wird (bei Kant wird es dann Selbstzweck heillen).

Schon beim Aquinaten aber begegnet der Ausdruck auch als Nominativ
(mit kurzem a), fuir die Eigenursichlichkeit des Menschen. Der Mensch
macht sich durch sein Tun zu dem, der er dann ist. Allerdings fiigt Thomas
hierbei ein quasi oder quodammodo ein (gewissermalBen, sozusagen). Hofti-
hig hat den Terminus Descartes gemacht. Trotz sogleich erfahrener Kritik ist
er bei seinem Sprachgebrauch geblieben; und durch Spinoza wurde causa
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sui zum philosophischen Gottes-Namen. Siehe z.B. das bekannte Diktum
Martin Heideggers: «Vor der Causa sui kann der Mensch weder aus Scheu
ins Knie fallen, noch kann er vor diesem Gott musizieren und tanzen».

2. Gegliickter Anfang

Was/Wer sein Da-Sein aus sich und durch sich hat, kann, wie sich versteht,
keinen Anfang haben, sondern ist seit je. Wir aber haben angefangen; genauer:
wir sind angefangen worden — und waren vorher nicht da. Fiir die Seinsweise
von Wesen, die nicht aus sich und durch sich selbst sind und insofern sein
wie nicht-sein konnen, hat die Philosophie das Wort Kontingenz geprigt. Das
Nomen ist gebildet nach dem Verb contingit = rihrt an, bertihrt sich mit (Tan-
gente heilt eine Gerade, die in einem Punkt einen Kreisumfang bertihrt).
Berithrungen konnen rein faktisch, unbeabsichtigt passieren, sie kbnnen ei-
nem zustoflen und sie kdnnen gewollt, gesucht, errungen werden. Demge-
mif bietet das Lexikon einen Bedeutungsficher fiir das Wort an:' I. Bertih-
ren, A. eigentlich (einfach, umfassend, bestreuend, anstoBend, erreichend), B.
tibertragen (mit jemand in Beziehung stehen), II. Zutreften, sich ereignen und
(womit wir wieder beim zweiten Titelwort wiren) gliicken, gelingen.

Wir haben, wie gesagt, begonnen als angefangen werdend — oder viel-
mehr: seiend. Jedem Anfang wohnt ein Zauber inne. «Anfangskraft» nennt
Romano Guardini die Freiheit, insofern sie nicht blof3 das Glied einer Wir-
kreihe bildet, sondern eine neue Ursachkette zu beginnen vermag.? In sol-
chem Beginnen fingt sie aber nicht blof3 etwas, etwas anderes an, sondern
darin auch dieses ihr Anfangen selbst. Nicht nur anderes beginnt durch sie,
sie selbst beginnt. Unsere Sprache zeigt das im doppelten Gebrauch von
@nfangemn: transistiv und intransitiv. Transitiv (= tber- und hinausgehend)
fingt man etwas an — etwa ein neues Leben. oder das Leben tiberhaupt. In-
transitiv (= nicht tibergehend) fingt man «mit» etwas an. Und das anit lisst
sich noch streichen: jemand fingt an.

Das ist vielleicht noch wunderbarer. Dies Anfangen geht nicht zu ande-
rem iiber; doch es stellt an sich selbst einen Ubergang dar. Der Ubergang
nun zeigt ein Janus-Gesicht; er blickt zurtick ins Woher, voraus zum Wohin.
Das Wohin ist beim Anfangenden er/es selber. Im Fall des Menschen kénn-
te man sagen: Wer anfingt, fingt sich an. (Das causa sui des Aquinaten gilt
so nicht blof3 im Blick auf das Ende.) — Zugleich jedoch weist gerade dieser
Begrift nicht minder zuriick ins Woher: Wenn einer (sich) anfingt, dann ist
er es, der anfingt. Doch wie schon bedacht: Was nicht existiert, kann weder
anderem noch gar sich selber Existenz verleihen. Gott ist ratio sui, Grund
seiner selbst; <ratio = Grund> heil3t, von woher etwas ist, wird oder erkannt
wird. So ist eine Ursache stets auch ein Grund, doch nicht jeder Grund eine
Ursache, hoher ist er als «Prinzip».
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Schlechthin anfangen kann nur, wer angefangen wird. Doch angefangen
werdend, fingt man selbst an. — Solcher Anfang selbst nun ist das Hochst-
Wunderbare — Grund des Staunens von Platon bis Hegel («dialektisch> oder
spekulativs zu nennen).” Unproblematisch ist der Einstieg: Ehe ich anfange,
bin ich nicht. Sobald indes ich anfange, bin ich nicht bloB3, sondern habe
stets schon angefangen. Den Anfang habe ich nicht, sondern bin immer
schon aus ithm heraus». Ich fange also nicht blof3 angefangen werdend an,
sondern auch je schon angefangen habend. (Zeit zeigt sich als alles andere
denn einfach.)

Doch erst ein Exkurs zum derart Anfangenden selbst.—Was blo3 angefan-
gen wurde, ohne selber anzufangen, besitzt keine Anfangskraft, ist nicht frei,
kein Ich. Das Ich hingegen hat den Anfang einzig so, dass es ihn hinter sich
hat. Doch nicht derart, dass es ithn los ware; «<heraus aus thmy ist es vielmehr,
wie eine Blume aus ihrem Wurzelgrund 1st = wichst. Das Ich steht in Bezug
zu seinem Anfang, hat thn darum vor sich zu bringen. Dafiir weist Hegel
auf das Wort Voraussetzung hin.* Von aullen, linear betrachtet, lasst sich
von (Vor-)Bedingungen sprechen. Eine Voraussetzung setzt jemand vom
gesetzten Ziel her diesem voraus. Und ist das Ziel seinerseits personal: Per-
son als Selbst-Zweck, dann setzt sie selber sich (sich) voraus. Es ist sachlich
wie sprachlich korrekt, zu sagen: Ich wurde geboren — obwohl man damals
nicht dch> sagen konnte. Ja mehr noch, wir missen und kénnen sagen: ich
wurde gezeugt/empfangen.

Person wird angefangen derart, dass sie selber anfingt. Bedingungen wer-
den gesetzt, die sie selbst zu Voraussetzungen werden lasst. Auch dann also,
wenn wir die Ritsel der Natur» geldst hitten — in erfolgreichem Nachvoll-
zug ihres Wirkens, bleibt das Geheimnis des Anfangs doch unangetastet.

3. Schopfung
Solch induzierter Anfang aber — die Schule sprach von eductio formae e mate-
ria — geschieht natiirlich nicht aus eigener Kraft des Anfangenden (als stren-
gen Sinnes causa sui), sondern aufgrund der Schopfungsdynamik. — Der Begrift
Person> fordert den der «creatio>. Darautf ja zielt das factum der trinitarischen
Formel; wobei erneut an Romano Guardini erinnert sei. Er betonte den
Wort-Charakter der Schopfung. Und innerhalb dessen bestand er auf einem
Unterschied, den meines Wissens die Tradition nicht so im Blick hatte:® «Das
Untermenschliche wird durch Gottes Befehl: Person kann und will Er nicht
so schaffen, weil es sinnlos wire. Er schafft sie durch einen Akt, der ithre Wiir-
de vorwegnimmt und eben damit begriindet, nimlich durch Anruf.»
Schopfung ist so, was in jedem Anfang anfingt. Unser Anfang ist der Sei-
nige. Je neue Realisierung des Bereshit/In principio, mit dem die Bibel be-
ginnt. Hier eigentlich entspringt der Zauber, der allem Anfang innewohnt.
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Besonders dem eines neuen Menschen, doch auch alltiglich jedem Morgen.
Dazu heif3t es in der Kleinen Schopfung von Konrad Weil3:

Tiglich, spricht der alte Hahn,
fingt ein neues Tagwerk an,

seit die Welt von Gott, mein Christ,
kikriki erschaffen ist.

Zurtick zur Zeit: Zeit, weder irreal noch subjektunabhingig, ist nicht stand-
punktfrei beschreibbar. Von Augustinus bis Hegel erscheint sie negativ: Das
Zeitliche ist nicht, indem es ist. Das nennt Heidegger vulgir und stellt ge-
gen ein Leben im vergehenden Jetzt den Vorrang der Zukunft als Sich auf’
sich Zukommen-Lassen. Anders sieht das mit Josef Pieper eine Theorie des
Festes als Ja zur Zeit in der Feier erfiillter Gegenwart. Darin gibt sich der
Geber. Dessen Da-sein begeht das Fest. Vor Thm wird das Gegebene nicht
blof unwiderruflich und endgiltig, sondern endgiiltig.

4. Fest

Der dinische Forschungsreisende Knud Rasmussen berichtet aus Alaska
folgende Erzihlung: Nacheinander sind einem einsamen Eskimo-Paar zwei
tiichtige Sohne auf der Jagd spurlos verschwunden. Dem dritten nun be-
gegnet ein Adler und droht auch ithm den Tod an, wenn er nicht ein Singer-
fest abhalten werde. Der junge Mann will das gern tun und kommt mit zur
Adlermutter, um alles zu lernen, was zu einer solchen Veranstaltung gehort.
Darunter auch das Einladen von Gisten. Aber es gebe doch gar keine ande-
ren Menschen, wendet er ein. Die Menschen sind allein, weil sie die Gabe
des Festes nicht bekommen haben, lautet die Antwort.

Tatsichlich erscheinen am Festtag viele Gistepaare, in Tierfelle geklei-
det, und werden am Ende (wieder) zu Tieren. Das Fest kann namlich Tiere
in Menschen verwandeln — und macht auch die alte Adlermutter wieder
jung. Denn wenn die Menschen Fest halten, werden alle alten Adler ver-
jungt; deshalb ist der Adler der heilige Vogel des Gesanges, des Tanzes und
des Fests. Dieser Ursprungsmythos eines Naturvolkes lisst einige Haupt-
ziige des Festes erkennen: es entstammt einer anderen Welt und ist also
eine Gottergabe, es schafft Gemeinschaft sowohl zwischen den Menschen
untereinander wie zwischen ihnen und der gottlichen Welt, es gibt den
Teilnehmern Freude und neues Leben, indem sie durch das Fest verjiingt
und verwandelt werden.

Schienen einige Jahre lang Feier und Fest vielen eher eine Bedrohung von
Menschlichkeit zu bedeuten, weil in Gefahr, die herrschende Unmenschlich-
keit versohnlerisch zu verschleiern, so jagt heute ein Stadtteil- und Straen-
fest das andere. Ob damit dem Sinn des Festes und seinem Verstandnis besser
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gedient ist? 1963 hat Josef Pieper Gedanken dazu vorgelegt, nachdem er
1960 eine Vorlesung tiber das Fest inmitten der Arbeitswelt gehalten hatte.’

5. Ja zum Ganzen

Piepers These formuliert prignant der Titel der Schrift: «Zustimmung zur
Weltr. «Ein Fest feiern heil3t: die immer schon und alle Tage vollzogene
GutheiBung der Welt aus besonderem Anlal3 auf unalltigliche Weise be-
gehen» (240). Natiirlich darf man das nicht mit «vordergriindigem Opti-
mismus» verwechseln, oder gar mit der «<bequemen Billigung des jeweils
Faktischen» (237). GutheiBung erweist thren Ernst «gerade in der Kon-
frontierung mit dem geschichtlich Bdsen», gegeniiber «jener sehr sublimen,
schwer zu fassenden Verzweiflung der Schwachheiv, von welcher Seoren
Kierkegaard gesprochen hat, und die in der alten Lebenslehre acedia heil3t,
(Triagheit des Herzens» (237f). Pieper kann sich auf eine Notiz Friedrich
Nietzsches aus dem Jahre 1884 berufen: Um Freude irgendworan zu haben,
muss man Alles gutheilen.”

Fest ist herausgehobene, geheiligte Zeit, seien es Geburts- und Hoch-
zeitstage, religicse oder politische Gedenktage, Feiern des Ubergangs von
der Kindheit zum Erwachsenenstand (rites de passage) oder die feierliche
Eroffnung und Beendigung der Jagdzeit. Zeit wird hier nicht bloB3 durch-
lebt, indem man in ihr das erlebt, was geschieht; sondern sie selbst wird the-
matisch: in der Feier des Anfangs von etwas wird Anfang als solcher bedacht
und begangen; ebenso Ende als solches, Jetzt als Jetzt, Wechsel als Wechsel,
Umlauf als Umlauf und so fort.

Der Mensch macht sich in starkerer Weise bewusst, was es um Zeit und
Zeitlichkeit ist, um Anfang, Hohe wie Ende, um die langsamen Prozesse
von Wachstum und Alter, um die Plotzlichkeit von Augenblick und Stunde,
um die Offenheit von Zukunft wie die Unabinderlichkeit des Vergange-
nen und die Herausforderung, die das Heute flir den Einzelnen und die
Gemeinschaft darstellt. Man tritt dabei gleichsam aus dem Fluss der Zeit
heraus, in welchem wir alltiglich treiben. Man schaut dies FlieBen an — im
Blick zuriick auf die Quelle und die bislang durchmessene Strecke, im Blick
voraus auf das geahnte Ziel, zu dem man auf dem Weg ist, in Besinnung auf
das (vom Wasser gelernte) Wandern selbst, den stindigen Abschied und das
immer neue Auftauchen von neuem.

Es muss nicht die Opposition von Ideal und Realitit sein, jedenfalls nicht
im geldufigen, das Heute kontrafaktisch abwertenden Wortsinn, eher schon
im urspriinglichen platonischen Verstindnis des Ausdrucks: als Begegnung
von eidos (als In-bild) und seiner konkreten Wirklichkeit bzw. als Konfron-
tation des titig Gelebten mit dem, was ebendies in Wahrheit ist und bedeu-
tet, mit seinem Wesen.
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Was aber bedeutet es nun in Wahrheit? Hegel hat die Zeit die fiir sich
gesetzte Negativitit genannt.” Sie sei der alles gebirende und seine Ge-
burten zerstorende Chronos (§ 258). Entsprechend zeigt das Zeitliche sich
wesenhaft als unruhig (statt in sich ruhend), das heil3t, Zeitlich-sein besagt
Verginglichkeit (ebd.). Und das bezieht sich nicht etwa auf ein Ereignis
am Ende, sondern macht die Seinsart des Endlichen iiberhaupt aus. Es gilt
darum, dass das Zeitliche ist, indem es nicht ist, und nicht ist, indem es ist.'°

6. Feier der Zeit

Fest und Feier nun sind das Unterfangen, den Fluss der Zeit zum Stehen
zu bringen. Fest besagt Vergegenwirtigung dessen, was es begeht. — Es hilt
den Anfang, das Ende, den Ubergang was immer man gerade feiert, als
solches (an und fiir sich) eine Weile fest, ehe das Leben weitergeht. Dabei
muss dieser Stillstand nicht Ruhe, gar hieratische Statik besagen. Er kann
im Gegenteil auch so zustande kommen, dass das FlieBen exzessiv zu Ra-
serel und Sturz beschleunigt wird: die thematisierende Unterbrechung des
Zeitflusses geschieht dann statt in einem See wie durch einen Fall (ein Stau
verbande beides, oder ein Wirbel) — ehe wieder der normale Zeitlauf seine
Rechte erhilt.

Ob also in Sammlung oder in Verschwendung: in beidem wird die An-
fangs-Fiille gegenwirtig. In den Naturfeiern ereignet sich die ewige Wie-
derkehr (Mircea Eliade) des durch allen Wandel hindurch archetypisch Sel-
ben. Otto Friedrich Bollnow nennt als das eigentlich Festliche die kreisende
Struktur der Zeit, wie sie in der Musik und insbesondere im Tanz erfahren
wird." Und auch wo (was Eliade vernachlissigt) statt des zeitlos Selben ein
konkret historisches Ereignis begangen wird, geschieht Wieder-holung des
Vergangenen.

Gerade wenn es dabei nicht um jene mythische Entgeschichtlichung
geht, der Eliade auf der Spur ist, handelt es sich um Vergegenwirtigung
des betreffenden politischen und/oder religiosen Geschehens, also um ei-
nen Protest gegen Alter, Veralten und Anheimfall ans Vergessen, wie sie das
Schicksal des Zeitlichen sind und wie es die Gewohnung an ithm vollstreckt.

Doch woher ldsst der Protest sich feiern? Wieso wird der Widerspruch
zum Fest? — Es muss tatsichlich, wie Pieper vertritt, einer fundamentalen
Bejahung entspringen. Und wir miissen, unserer Deutung zufolge, zeigen
konnen, dass dieses Ja dem Zeitlichen als solchem, der Zeit selbst gilt, gegen
die sich offenbar doch der Protest des Festes richtete. Ansatz dieses Erweises
ist, gegen Hegel (und nicht nur gegen ihn), die Unterscheidung von Ver-
ginglichkeit und Zeit. Bedacht ist schon, dass sie nicht einzig oder auch nur
vordringlich VerflieBendes wire, das alsbald nicht mehr da ist, sondern viel-
mehr auf uns zufliet. Und gibt sich nicht in ihr ein je und je (ge)wihrendes
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Sein-lassen meiner und unser? Zeit wire so, durch alle Abschiede hindurch,
in allem Sorgen und Vergehen, Zeit der Gnade (2 Kor 6,2). Von Stunde zu
Stunde gegeben, kann sie doch keiner sich schaften (nur eben sie sich fiir
die anderen nehmen, um dies Geben fortzusetzen).

Doch Zeit ist mehr als nur der Charakter meines oder auch unseres
Werde-Wesens. Ihr Ursprung liegt vielmehr gerade im Begegnungsgesche-
hen dieses Werdens. — Wirklichkeit besagt, Gestalt zu haben, und Gestalt
besteht nur in Konturen, also in Grenzen, wobei Grenze stets die Grenze
von (mindestens) zweien ist (da man nicht an nichts grenzen kann). Solch
konturierende Grenze besteht flir Personen nun nicht als statisches Faktum,
sondern allein als Vollzug; und Grenz-Vollzug ist Begegnung. Begegnung
aber heil3t Anruf — der Antwort freigibt, sie erwarten muss. Begegnung heil3t,
sich angerufen horen, antworten sollen.

7. Stunde der Begegnung

Und darin wird urspriinglich Zeit in ihren drei Dimensionen: da im einan-
der Entgegen von Ich und Du (in ithrer Gegen-wart fiir einander) der An-
Ruf, der sie wechselweise erweckt hat (thre Herkunft), antwortheischend
auf sie zu-kommt. Die Namen Kairos, Symbolos, Augenblick (Kierkegaard)
sprechen in das Gemeinte. Bei Proust heil3t es wiedergefundene, bei Rilke
vollzdhlige Zeit. Und eben dies wire wieder: Gliick.

All das meint nicht Flucht aus der Zeit und Erlosung von ihr, geschweige
denn selbst-triigerischen Protest; es meint erloste Zeit. Zeitlosigkeit wire
nach diesem Verstindnis namlich totales Alleinsein, ginzliche Verhiltnislo-
sigkeit. Und umgekehrt: Bezug zum anderen sagt Zeitlichkeit. Besonders
Franz R osenzweig hat das herausgearbeitet und dem zeitlos monologischen
Ideal eines «kranken Menschenverstandes» ein neues Denken der Dialogik
und Zeithaftigkeit gegeniibergestellt.”” Solch hohem Augenblick nun, da
Menschen nicht nur das rechte Wort kommt, sondern das Gesprich sich in
den Zwiegesang tibersteigt,"” entspringt das Fest.

Ist nun Zeit in dem bedachten Sinn gewihrte und gewahrte Gabe, dann
verhalten sich in ihrer Feier die Feiernden nicht einzig zueinander und
gemeinsam zu ihr, sondern ithr Gesang gilt zugleich und zuhochst dem
Herrn dieser Stunde. Fest ist heilige Zeit. Griechisch hie3 Fest heorté. Das
Wort verlangt zur Verdeutlichung den Zusatz tou theoti (des Gottes). Der
urspriingliche Sinn des Ausdrucks durfte Liebeserweis an die Gottheit
sein.'* Den Grund fur die freudige Gestimmtheit des Menschen wihrend
der Festzeit sieht Plutarch nicht im Genuss von Wein und Fleisch, sondern
in dem Glauben, dass der Gott wohlwollend anwesend ist und das Festge-
schehen huldvoll akzeptiert. Ahnlich bedeuten in der lateinischen Sprache
die Worter feriae und (dies) festus: gottgehorige Zeit. Sie feiert der Mensch



320 Jorg Splett

in der Annahme seiner Herkunft, in der Erwartung erofineter Zukunft, in
beschwingt gehobener Gegenwirtigkeit.

Der Grundakt religioser Feier ist die Annahme seiner selbst.”” Das ist
mehr als ethisches Verhalten, sagt Romano Guardini und hat recht; denn
Ethos, wortlich = der gewohnte Aufenthalt, geht erst aus solcher Selbstan-
nahme hervor. Sie ihrerseits ist Glaube.

8. Selbstannahme

Annahme seiner selbst im Heimischwerden bei sich, darin man sich als an-
nehmbar erfihrt, geschieht in dreistelligem Bezug; das heil3t, es geht nicht
bloB3 (zweistellig) um ein Ich, das sich als Subjekt auf sich als Objekt bezieht,
in Selbstfindung oder gar Selbstherstellung; sondern im Verhiltnis zu sich
verhilt der Mensch sich hier dazu, dass es ihn gibt, zu dem Grund, von
woher es ihn gibt, ja, zu dem Griindenden, der (statt nur es) ithn gibt (thm
selbst und anderen).

Annahme zeigt sich damit als Grundvollzug von Dank (wie Selbstableh-
nung Undankbarkeit wire): fundamentaler Lebensvollzug eines Wesens, das
sich nicht selber schafft, sondern sich einem Ursprung verdankt. Glaube
zeigt sich als jenes Verstindnis der eigenen Herkunft, das sie als Gerufensein
begreift, so dass das Erwachen zum Wort als Antwort gelebt wird.

Diese Erkriftigung zum Wort, zur Parrhesia = dem Mut, den Mund auf-
zumachen vor Gott und den Menschen (Eph 3,12; Hebr 10,35), ist nun
nicht blof rlickwirts gewandt. Sie ermutigt vor allem zur Hoffnung auf
Zukunft: Wie der Dank das Wort des Glaubens als der Selbst- und Welt-An-
nahme endlicher Freiheit ist, so bedeutet die Bitte das Wort der Hoffnung
als Grundvollzug angewiesener Freiheit. Ist Dank der Vollzug gewihrter
Herkuntft, so Bitte die Weise, wie Endliche fundamental ihre Zukiinftigkeit
vollziehen.

Am Anfang der neuzeitlichen Philosophie hat Descartes das Gemeinte in
aller zu winschenden Deutlichkeit formuliert: Die ganze Lebenszeit kann
niamlich in unzihlige Teile zerlegt werden, und jeder dieser Teile ist ginzlich
unabhingig von allen andern. Daraus, dass ich im vorhergehenden Augen-
blick gewesen bin, folgt also keineswegs, dass ich auch jetzt sein miisste,
auler wenn irgendeine Ursache mich gleichsam fiir diesen Augenblick neu
schiife, d. h. mich erhielte.'®

Anders — personaler: der Anspruch, der sich und mich mir gibt, verlangt
seine Annahme; angerufene Freiheit, die sich als Gabe erhilt, erhilt sich da-
rin zugleich als Aufgabe ihrer, und dies so, dass eben dies Annehmen ihrer,
die Erfiillung der ihr gegebenen Aufgabe, noch einmal ihr gegeben werden
muss. Dies bedacht, zeigt sich, dass Bitte nicht etwas ist, das ganzlich anders
und neu neben dem Dank steht; dass vielmehr Dank nur dann wirklich
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Dank ist, d. h. Anerkenntnis vollen Sich-Verdankens, wenn er sich ins Bitten
vollendet.

9. Dank und Hoffnung

Deshalb bittet der Dankbare: nicht weil er meint, sein Gott miisste zu wei-
teren Gaben erst von ithm gendtigt werden, sondern um im Gegenteil die
Freiheit seiner Gabe zu bekennen, die allein in solchem Bekenntnis als
das entgegengenommen wird, was sie ist. — Hierher gehoren jene Texte
der christlichen Glaubensurkunde, bei allen Mahnungen zum Bittgebet (1
Thess 5,17; Lk 11,5-8; 18,1-5), wonach Gott seinerseits sich uns anbietet
(Jes 65,1-3;Ez 16; Os 11; Mt 18,11-14;22,1-10; 23,37-39; 2 Kor 5,20-6,2);
ja uns - in seinem Sohn - schon alles gewihrt hat (Rom 8,32).

So ist auch und gerade Hoftnung als solche erstlich Dank. Das heif3t, sie
entspringt und rechtfertigt sich aus dem Gedenken an erfahrene Hilfe. Der
Beter Israels beruft sich auf das Rettungshandeln Jahwes in/aus Agypten
und seinen Beistand beider Eroberung des «Gelobten Landes. Der Christ
erbittet Gottes Hilfe im Gedenken an die Hingabe und Auferweckung sei-
nes Sohnes. — Indem der Dank gerufener Freiheit sich in der Bitte vollendet,
bezeugt er die Absolutheit, die Gottlichkeit des erfahrenen Anrufs, den man
nie hinter sich bringt, der vielmehr stets neu auf die Feiernden zu-kommt
und immer neu sie — einander wie ihnen selbst gibt.

10. Gegenwirtigkeit

Aus derart verdankter Herkunft und gewihrter Zukunftshoffnung sieht die
Festgemeinde schlieBlich sich zu intensiver Gegenwidrtigkeit befreit. — Sie
muss die Vergangenheit nicht flichen, auch nicht die der Schuld, weil sie
in der Hut des gottlichen Erbarmens autbewahrt ist. Sie muss die Zukunft
nicht fiirchten, weil sie gehalten wird von der Sorge des Vaters der Zukunft
(Jes 9,6 [LXX, Vulg.]). So kann der Mensch ungeteilt und selbsteinig prd-
sent sein. Und indem er zu sich selber freigegeben wird, wird er zugleich
auch von sich und der Sorge um sich selbst befreit. Dank und Bitte konnen
sich dann in dem vollenden, woflir er immer neu dankt und worum er
immer neu bittet: im Wagnis selbstvergessenen Lobs. Ist Fest grundlegend
Dankvollzug, dann bildet dessen Mitte der Lobpreis.

Die Distanz bleibt eben darin gewahrt, dass — in den verschiedensten
Religionen — gedankt wird daftir und gebeten darum, die Gottheit loben zu
diirfen. Dann aber ist dieses Lob der hochste Adel des Menschen; denn es ist,
ich mochte sagen: seine (d. h. die thm zugedachte) Gottlichkeit. Nicht mehr
Herkunft und Zukunft; stehendes Jetzt — nicht als Flucht aus der Zeit, son-
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dern als thre Sammlung. Nicht mehr Sorge und Zweck, nicht Warum noch
Wozu: reiner Sinn. Anders gesagt: im Lobpreis wird Hingabe ganz sie selbst.

11. Opfer

Hingabe gibt uns das Stichwort fiir das Opfer-Thema. Auch wo man es
nicht als Lynchmord interpretieren will wie Freud oder Girard, begegnet
heutige Theologie thm weithin mit Verlegenheit und Vorbehalten: weil
es zumeist nur noch in der Verkiimmerung zum do ut des erblickt wird.
Max Scheler konnte noch schreiben: Das Opfer fuir das Heilige» — das ist
die Moral der Religion selbst, aber auch die Religion der Moral selbst."”
Wiederum auf das Wesen statt auf das Unwesen geblickt, geht es im Opfer
tatsichlich weder um die Beseitigung eines Siindenbocks, noch um einen
okonomischen Austausch, sondern darum, dass der Mensch im Vollzug sei-
nes ordo ad Deum durch die Weggabe von etwas sich selbst hingeben will.
Und vor weiteren konkreten Opferzielen erhoftt er erstlich die Annahme
seiner. Religionskritischer Warnung vor Selbstverlust wire darum erst ein-
mal zu erwidern, dass der Mensch in der Tat nichts so fundamental erhoftt
und braucht wie Angenommen-werden. In der Annahme des Opfers findet
sich der Opfernde dann selber angenommen und derart zur Selbstannahme
befreit.

Er kann sich so auch den anderen zumuten und zugleich diese als im
gemeinsamen Opfer von der Gottheit angenommen akzeptieren. Diese Ak-
zeptanz aus Angenommensein vom Altar her feiert die religiose Gemein-
schaft im Opfermahl. Darum prigt nicht allein der Uberschwang, sondern
auch Uberfluss das Fest. Er tut dies selbst unter armseligsten Verhiltnissen,
wihrend umgekehrt eine Fiille an Giitern zu Freude und Feiern unfihig
machen kann, dort nimlich, wo es nicht mehr gelingt, die Unselbstver-
standlichkeit des Erhaltenen zu gewahren und so dankbar zu sein, und wo in
eins damit die Fihigkeit verloren geht, wirklich zu schenken. Wer dankbar
ist, ist reich, hat man gesagt. Wer dankbar ist, der schenkt, muss man fortset-
zen, und wer schenkt, ist tatsichlich reich; denn er kann freudig geben. Fest
ist stets das Fest wechselseitigen Schenkens.

12. Und das Ubel?

Ist eine Hochform sich verwirklichender Gemeinschaft das Fest, so ver-

wirklicht Fest sich seinerseits im Ritual der Feier. Darin definiert eine Ge-

meinschaft sich selbst, indem (wie Hegel von der Religion als solcher sagt)

ein Volk sich die Definition dessen gibt, was es flir das Wahre hilt.
Spitestens hier muss endlich die schon eingangs angeklungene Riick-

frage zu Wort kommen, ob es tiberhaupt vertretbar sei, die Wahrheit von
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Welt und Geschichte zu feiern. Kann der Mensch dafiir danken - oder
nicht blof fiir so etwas sich bedanken? Der Versuch einer Antwort dar-
auf wird als Gegenfrage beginnen: Mit welcher Art von Auskunft wire der
Fragende wohl zufriedenzustellen? Gewiss doch nicht mit einer (iibrigens
unmoglichen) Lust-Schmerz-Bilanz. Es wire darum sehr toricht, den Fei-
ernden Blindheit und Ahnungslosigkeit zu unterstellen — als wiissten etwa
die Samba-T4nzer von Rio nicht, was Hunger und Tod sind. Auch mit dem
Verdacht auf Flucht aus der Realitit sollte man vorsichtig sein. Nicht etwa
darum, weil er ginzlich fehlginge, sondern weil er eben dort, wo er nicht
ginzlich fehlgeht, allzu leicht vergessen lasst, dass er nie ginzlich zutrifft: er
wird nimlich dem eigentiimlichen Uberschuss an Kraft und Leben bei sol-
chen Festen in keiner Weise gerecht. Die Feiernden haben die Alltagsmisere
nicht einfach verdringt und ausgespart, sie feiern vielmehr trotzdem.

Man muss sogar noch weitergehen: Der Mythos lisst die Musik der To-
tenklage entspringen, und die griechische Sage fithrt die groen Festspiele
auf Bestattungs-Veranstaltungen zuriick. Bedenkt man dies, dann scheinen
fiir ein solches Denken Leid und Tod weniger einen Einwand gegen die
Welt zu bedeuten, als dass sie umgekehrt den Ort markieren, wo das Gut-
sein und die Herrlichkeit des Daseins dem Menschen besonders tiberwil-
tigend aufgeht.

Analytischer Scharfsinn mag sagen, am Tode des anderen werde man halt
des eigenen Lebens bewusst; daher schlage die Beerdigung zur Totenfeier
um. Doch wire auch das zu gescheit, um wirklich klug zu sein. Denn wie
sollte es Uberschwang und Freude wecken, statt bloB laut forcierter Lus-
tigkeit (wie von pfeifenden Kindern im Dunkeln), wenn man einzig feiern
konnte, dass das Unheil uns flir diesmal noch verfehlt hat: aufgespart flir
seinen nichsten oder tibernichsten Schlag?

Man kommt nicht daran vorbei: In der Freude des Festes feiert der
Mensch sein Ja zum Ganzen. Er leugnet das Leid nicht; aber er trostet sich
seiner. Und er feiert den Trost. —Trost aber gibt es nur aus einem wie immer
verborgenen Glauben an die Sinnhaftigkeit des Geschehens. So ist, wie Pie-
per schreibt, auch der Trost eine Gestalt der Freude, wenngleich die schwei-
gendste."®

13. Kunst und Liebe

Schon unter Menschen griindet sich der Dank personaler Gemeinsam-
keit nicht im Ernst auf eine Glick-Ungliick-Bilanz, wie schon anklang.
Dass es beziiglich der Feier der Welt und des Danks an die gottliche Macht
nicht anders steht, bezeugt auBer der Religionsgeschichte — und noch vor
Philosophie und Theologie — in besonderer Weise die Kunst. Denn der
Kunst gelingt — mit Helmut Kuhn gesagt — , wonach Metaphysik vergebens
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strebt und was auch die Theologen nicht recht erreichen: eine tiberzeugen-
de Theodizee. Die Kunst nimmt das Leben in sich auf, Tranen, Herzenspein,
Gewissensnot und Verzweiflung, die ganze Angst dieses unseres Lebens, be-
siegt aber und verschnt."”

Darum ist jedes gegliickte Kunstwerk ein Grund zum Fest; ja, es ist sel-
ber eines, jedes Kunstwerk ein Fest der Bejahung.” Und Bejahung ist, wie
sich gezeigt hat, das Wesen von Feier und Fest tiberhaupt. Joset Pieper hat
zum Motto seiner Festtheorie ein Wort des Kirchenvaters Chrysostomus
gewahlt: Ubi caritas gaudet, 1bi est festivitas — Wo die Liebe sich freut, da ist
Fest. Damit ist das Prinzip einer adiquaten Festtheorie benannt; aber auch
der Punkt, von dem ein addquates Verstindnis der Gefahrdung von Fest und
der vielbeklagten Unfihigkeit, zu feiern, ausgehen miisste.

In seiner kleinen Philosophie des Festes will Odo Marquard es nicht nur
gegen den totalen Alltag, sondern auch gegen das totale Fest verteidigen,?'
d.h. gegen den Angst-Rausch von Krieg und Biirgerkrieg. Ich meine hier —
wenn ich von Festen als Remedien spreche und spreche darum vom Sonn-
tag — vor allem die religiosen Feste. Je mehr der Sonntag seine Kraft ver-
liert, desto stirker wird das Bedtrfnis, das <Moratorium des Alltags> als Krieg
zu absolvieren, und je mehr das vermieden werden soll, desto mehr muss
das religiose Fest — exemplarisch der Sonntag — wieder an Kraft gewinnen
(419). Von Sonntags-Kollern und -Neurosen tiber Paar- und Familienkri-
sen bis zur Schlacht auf den StraBlen bestitigt sich der Ernst der scheinbar
locker-leichten Formulierung. Die Frage ist nur, ob sich Religiositit wirk-
lich so als (Heil)Mittel nehmen lasst statt als Selbstzweck.

Dabei ist Religion nicht blo3 — und nicht einmal erstlich — als Gottes-
dienst im Sinne kirchlicher Pflichterfiillung an und vor Gott zu denken.
Dies stellt sich vielmehr als Antwort auf den vorgingigen und grundgeben-
den Dienst Gottes an uns Menschen dar. Davon war zuvor ausftihrlich die
Rede, als der Grund zu Fest und Feier und der Lebensgewinn vom Altar
her bedacht worden ist.

Menschlichkeit bleibt nur in einem Leben bewahrt, das Fest und Feier
kennt. Und was den Sabbat/Sonntag betrifft: Ist der siebente Tag der Schop-
fung nicht zugleich der erste des Menschen? So dass er sich seit je schon in
die Feier-Ruhe von Gottes Wohlgefallen hineingeschaffen erfuhr? So aber
begeht der Mensch in Fest und Feier nicht nur das pure Dass seines Lebens
und auch nicht blof3 dessen erstaunliche Unselbstverstindlichkeit. Er begeht
darin vor allem dessen Geschenktsein: seine Rechtfertigung und bestitigte
Sinnhaftigkeit. Er begeht das erfahrene Ja zu sich selbst, zu allen und jedem.
Darum realisiert sich die Feier in wechselseitigem Austausch und festlich
befreiter Freigebigkeit. Aber Mitte und Spitze von Fest und Feier bilden
der Dank, der Lobpreis an die heilige Instanz der Gewihr solch gehobener
Mitmenschlichkeit. Josef Pieper:*
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Es ist die Grenze erreicht, an welcher der Philosophierende, notgedrungen, ver-
stummt. Doch wire es ein nicht so ausnahmehafter Fall, wenn dies Verstummen
zugleich ein Horen ermdglichte — das Horen auf eine mehr als philosophische
Auskunft.
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ABSTRACT

Musing about Time and Happiness: Time fades? But first it has come to us.To be is to have begun: out
of an given beginning. So to be is to be wanted, wished: called for — out of nothing. This donation is
celebrated by feasts, in celebration of thanks: acceptance, adoption: of me, of us, of our world. To thank
means (E v. Baader) to recognize the presence of the giver in his giving and gift. Therefore gratitude
is not alone looking back, but also ahead, forward, anticipating, trusting. Hope speaks in petitions,
begging. Evils and malignities are not forgotten; but people celebrate their feasts though. And not
solely because of the gifts accepted , but with regard of the goodness and charitableness of the Giver,
out of gratitude for his glory.

Keywords: time — festivity — gratitude — awareness
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«DA DIE CHRISTBAUME
IN FLAMMEN AUFGINGEN)»

Religiose Spuren im Spdtwerk Friederike Mayrockers

Von einer namenlosen japanischen Dichterin ist tiberliefert, dass sie sich, um
die notige Weihe flir ein weiteres Werk zu empfangen, in einen Tempel ein-
schlieBen lie3. Durch einen Fensterschlitz hatte man ihr jedoch den Schliis-
sel zugesteckt, als Versuchung. Sie aber blieb standhaft und begann denn
auch nachts in dem einsamen Tempelraum, auf dem Deckel eines Gebet-
buches, die Niederschrift ihrer dichterischen Eingebungen. Der inzwischen
striflich unterschitzte Dichter Max Dauthendey tiberliefert diese Episode
zu Beginn seiner Aufzeichnungen Gedankengut aus meinen Wanderjahren
(1913), wobei er einrdumt, dass sich heute zwar kein Dichter etwa in eine
Sakristei zuriickziehe, um sich auf sein neues Werk einzustimmen'; doch
gehe es auch weiterhin nicht ohne solche Einstimmung, woher sie auch
komme.

Auch Friederike Mayrécker wire nur besuchshalber in einem japani-
schen Shinto-Tempel oder einer Sakristei vorstellbar. Ihre Einstimmung be-
zieht sie offenbar ausschlieBlich und unablissig in ihrer Arbeitsklause, jenem
scheinbaren Chaos aus Papieren und Biichern, Ausschnitten und Briefen:
Sie ist die Hieronyma im Gehidus unserer Zeit.

«Weltbeobachtung nur noch vom Schreibtisch aus, ich meine tiberfliissig
und miiBigy, schreibt Mayrocker bereits in ihrer Prosa Das Herzzerreiffen-
de der Dinge (1985), fiigte aber hinzu: «M.S. stammelte einmal was von
Mission, er miisse noch irgendeine Mission... Gemeinschaft der Heiligen
vermutlich.»® Sie, die «Gemeinschaft der Heiligen» gibt diesem Abschnitt
denn auch seine Uberschrift, verbunden mit folgender Frage: «Die Heiligen

RUDIGER GORNER, geb. 1957, Literaturwissenschaftler und Publizist; seit 2004 Profes-
sor fiir neuere deutsche Literatur und Griindungsdirektor des Centre for Anglo-German
Cultural Relations am Queen Mary College, University of London.
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sollen immer standhaft bleiben, sie sollen ja Heilige auf Erden sein, was ist
es aber, das diese Gemeinschaft immer und immer in Bewegung setzt?» (24)
Eine schlichte, unmittelbar aus Mayrockers Werk abgeleitete Antwort konn-
te lauten: Liebe. Sie setzt in Bewegung; denn sie verfligt bei Mayrocker tiber
eine lebensdurchdringende und quasi sakrale Kraft und Qualitit. Zurecht
behaupten Kritikerinnen wie Daniela Strigl, Mayrocker habe seit dem Tod
des geliebten Ernst Jandl (2000) unauthérliche Requien fiir ithn geschrie-
ben.” Darin den eigentlichen sakralen Gehalt ihres Spatwerks zu sehen oder
besser: zu horen, wire wohl schwerlich verfehlt.

Und doch verweisen die tiefen religidsen Spuren im Spiatwerk Mayro-
ckers auch auf andere Wege; sie verharren nicht in Trauer, umkreisen nicht
das Andenken an Jandl als Reliquie. So 16st beispielsweise die Erinnerung
an einen bestimmten Lilienduft «damals im Bahnhot von Bregenz» einen
kuriosen Ausruf aus: «Madonna! Die Seele zischte mir aus dem Leib [...]».
Das ist eine flir Mayrocker durchaus bezeichnende rhetorische Figur: Sa-
krales und Profanes verbinden sich. Sie nennt das die «Seligmachung der
Sprache»*, wenn dem alltdglichen Sprechen etwas Religidses abgewonnen
werden kann, sich ihm Religioses entwindet oder in ithm ein Solches sich
freisetzt. Das Religiose ist im «Konfusen» des «Larifari» —so bekanntlich ein
frither Buchtitel Mayrockers (1956) — das Unverhoffte, Uberraschende, in
profaner Zeit Unvermutete.

Schreibt man fiir ¢profan> das Wort «diirftigy, dann befindet man sich bei
Holderlin — fiir Mayrocker im Spiatwerk ein Fixstern, dessen Dichtung ihn
— in Mayrockers Augen — lingst seliggesprochen hat. Dabei hat sie sich so-
gar sein Wahn- und Alterspseudonym «Scardanelli> zueigen gemacht, und es
fallt auf, dass poetische Wendungen ins Religiose bei Mayrocker in ihren
jungsten Arbeiten nicht selten mit der Anrufung Hoélderlins oder der Verar-
beitung bestimmter Zeilen aus seinem Werk verbunden sind. Damit ist das
Offensichtliche auch ausgesprochen: Diese religiosen Spuren bei Mayrocker
geben sich als poetische Kunstreligion zu verstehen, die nicht mit authenti-
schen Glaubensinhalten zu verwechseln sind. Wire dies als eine Art Kunst-
frommigkeit ohne Glauben zu verstehen, als poetische Hilfe im Unglauben,
als ein Wechselbad zwischen verlorenem Liebesparadies und infernalischen
Qualvorstellungen? Wer auch nur wenige Texte von Mayrocker kennt —
und wer kennt schon alle, weil3, die Dinge, gerade auch die religiosen, ver-
halten sich anders in diesem Werk. Denn Mayrockers Poetik lebt vom Prin-
zip der Uberlagerungen. Allein die spiten Studien> études (2013), cahier
(2014) und fleurs (2016), aber auch die Scardanelli-Aufzeichnungen (2009)
oder ein Text wie vom Umbhalsen der Sperlingswand, oder 1 Schumannwahn-
sinn (2011) veranschaulichen dieses Prinzip sinnfillig. Wie aus dem Nichts
hebt zum Beispiel in letzterer Prosadichtung eine Partizipialkonstruktion
an, die Schumanns sogenannten Geistervariationen in Es-Dur gelten (1854),
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seiner letzten Komposition: «Fertigschreibend Variationen tiber ein Thema
das ihm <Engel als Grusz von Mendelssohn und Schubert horen lieszen,
vielleicht 1 Nervenstechen, nicht wahr, als wir saszen und hockten im Got-
terbaum im Erlenbaum, so der Komponist, im Totenkopfchen im Schnee
—».> Zeigt sich darin ein religioser Verweis? Oder in der andichtigen Hal-
tung des Kiinstlers vor seinem Instrument? « [...] also war es spatnachts
da die Pianistin auf ihrem niedrigen Klavierstuhl vorniibergeneigt, beinahe
den Boden beriihrend mit thren Knien in der hingerissenen Haltung eines
Glenn Gould, seinem summenden Kniefall vor dem Instrument usw., vom
Kiissen seines Nackens, so die Pianistin, vom Kiissen des Geliebten an einer
bewunderten Stelle seines Nackens [...]». (31f)

Durch diese Uberlagerungen von Textsegmenten sieht sich der Leser
aufgefordert, sie schichtenweise abzutragen und das darunter sich Verber-
gende zu entdecken. «Scardanelli viel war mir teuer, der frommen Gdrten, die
Felder von/Beeren heftigen Beeten Bosketten, in diesen Stadten mit gelben
Narzissen Tupfen und Tulpen also beseelt und bemalt usw. [...]».° An dieser
Stelle etwa tberlagern sich Mayrockers «Scardanellb-Anspielungen unter
dem Signum «Bedenken der Liebe» wie so oft mit einem konkreten Text-
verweis («der frommen Girten»), nimlich auf den Gesang des Deutschen,
wo die Stelle jedoch im Zusammenhang so lautet: «Wenn Platons frommer
Garten auch schon nicht mehr / Am alten Strome griint [...]». Der Un-
terschied ist markant: Holderlins Gedicht zielt auf die Geistesfrommigkeit
im platonisch-sokratischen Hain, die in Mayrockers Text aufgelost wirkt;
die poetische Anspielung stellt sich als Textinsel dar, kursiv hervorgehoben,
wobei sie von weiteren Holderlin-Motiven gewissermallen umspiilt wird:
der Ather, das Liebliche, aber auch von Hélderlin-fremden Themen: das Er-
flehen um Aufschub des Todes («wie du darauf mich umarmtest»), Bad Ischl,
Zichorie und Waldgeholz, Wasserschlieren und Clivia.” (27)

Mayrocker ruft sie immer wieder auf — gerade in Scardanelli: die der
Kunst innewohnenden Transzendenzverweise: «Natiirlich die Kamelien
und die Kiisse des Freundes, die Himmelfahrt ithrer Stimme (Maria Callas)
[...]»* Entsprechungen hierzu finden sich dann in Naturbildern, die zu-
meist von Erinnerungen geprigt werden:

dieser Leiterwagen dieses Schluchzen diese 70 Jahre danach
dieses mit Mutter hinauf die Dorfstrasze hinauf (damals in
D.) das Kreuz der Deichsel in den Hinden ach weiszt du
noch der ockerfarbene Staub der Strasze an meinen Fiiszen
(nackt), das Kreuz auf der Anhdhe wo die Felder Wiesen
sich breiteten wie mit offenen Armen und wir zum nahen
Steinbruch die kl. und groszeren Steine einsammelten diese
Grotten Gottesblumen in D. [...]°
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Das Kreuz als Funktion und Symbol, die Gottesblume als botanisches Phi-
nomen und als Name fiir ein einst gebrauchliches Gebet-und Erbauungs-
buch, das keinen Autor kannte, nur das ad majorem dei gloriam. Verbunden
ist diese Erinnerungsszene mit dem Bild der <Muttep, eine dorfliche Ur-
szene, in der das Transzendente im Immanenten aufgehoben scheint. Ein
Satz und darin zahllose Uberlagerungen — dieses Schreibverfahren Mayré-
ckers ermdglicht ein unablissiges Changieren zwischen Bedeutungsebenen,
zu denen eben auch das Sakrale und Profane gerade auch im Sinne eines
wechselseitigen Integrierens dieser Ebenen gehdren. Alternativ hierzu wire
das jahe Hereinbrechen des entwertet Metaphysisch-Sakralen in den Er-
zahlverlauf zu nennen, etwa in Ilse Aichingers Roman Die groflere Hoffnung
(1948), und zwar an Stellen wie dieser: «Eine Fahnenstange rollte polternd
gegen die offene Luke und versuchte den Himmel aufzuhalten. Und der
Himmel blieb daran hingen wie ein zerfetzter Baldachin tber verlisterten
Heiligtiimern, lingst entweihte Seide schimmerte durch und verbarg sich
wieder.»!’

Bei Mayrocker stellt sich die Frage nach dem <Entweihen> nicht (mehr).
Vieles kann geheiligt sein: ein Riickenakt, Malven, eine Morgen- oder
Abendstimmung. Unvermittelt zeigt sich eine Tonsur. «Engel-Essenz»'' mag
tiberall und in jeder Textzeile wirksam werden. Der heilige Markus kann
diesem Ich «im Gebet prophezeien». Es spricht einiges dafiir, nein: Mayro-
ckers spite Texte sprechen dafiir, dass eine Resakralisierung im Kleinen und
des Kleinen zwischen diesen Zeilen stattfindet, teils ironisch, teils sprach-
spielerisch.

Im Rom-Gedicht von 1994 hatte das poetische Ich Mayréckers noch
Baudelaire «in der Mundhohle»'? gesptirt und nicht einmal einen Anflug
von Heiligkeit, auch wenn es sich spiter von bloBem «Monchspapier ent-
flammt fithlte (101). In den spiten Aufzeichnungen fleurs dagegen gibt es
kaum eine Zeile ohne zumindest doppel- wenn nicht mehrdeutige Be-
ziige auf quasi-religiose Erfahrungen: «das Flimmchen Heiligenblut wie
das blutet».”” Das tibertrigt sich auch auf Christine Lavant, der Mayrocker
ein «Selfie» zugedichtet hat: «eigentlich heisze ich Christine Thonhauser,
trage 1 Kopftuch von Wolle gegen Kopfneuralgie, bin stigmatisiert. Meine
Andacht ist eine Lanze, will nicht dasz das Lamm Gottes geschoren wird
[...]» (53). Das konnte einen weiteren Titel ergeben: das Scheren des Got-
teslammes. Doch findet sich das eben nicht: Lavants «Gegengott», dessen
Haar «die Fremde aB3», nicht ihr «Aber-Sinn», nicht der «Gott meiner Angst»,
Wort-Zeugen jenes «zerstorten und verratenen» christlichen-katholischen
Glaubens, von dem Thomas Bernhard in seiner spaten Auswahl der Gedich-
te Lavants (1988) sprach. Verse wie diese der Christine Lavant wiren bei
Mayrocker nicht vorstellbar: «Mein Engel geht, er trigt das Gnadenzelt /
auf seinen Schultern, und von deiner Glut / hat jetzt ein Funken alles Glas
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zerschmolzen.» Denn dieser Blick auf ihren «Engel» ergab sich bei Lavant
aus dem Verzweiflungswunsch: «ich will vom Leiden endlich alles wissen!»
Mayrocker dagegen will weiterhin vom Leben alles wissen bis hin zur Be-
obachtung eines «dem Spatz nachzitternde[n] Zweig[es]» (124).

Das Heilige, der Glaube, die Religion: Motivarsenale: «Die Musik oder
Moses aus dem Kasten», sprich: Weidenkorb. «Jesus Maria die Wolken als
Memonto-Stiicke», «das Jesulein im [Atter-]See» als Retter vor Waden-
krampfen. Nicht zu vergessen eine nicht ganz alltigliche Begebenheit: «[...]
nun