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FUHRE UNS NICHT IN VERSUCHUNG

Editorial

Theologische Versuche zum Problem der Versuchung gibt es viele.
Zuletzt hat eine AuBerung von Papst Franziskus fiir einiges Aufsehen gesorgt,
Gott sei kein Versucher, die Bitte des Vaterunsers «et ne nos inducas in tentati-
onem — und fithre uns nicht in Versuchungy sei keine gute Ubersetzung und
werde besser gedndert: «und lass uns nicht in Versuchung geraten». Ohne die
philologische Fragwiirdigkeit dieses Anderungsvorschlags zu erdrtern — der
griechische Urtext, die Vulgata, aber auch die Luther-Bibel stehen dagegen —,
ist theologisch doch klar, dass Papst Franziskus die Giite Gottes, des Vaters, un-
ter keinen Umstinden verdunkelt wissen will (vgl. 1 Joh 1,5). Daher lehnt er es
kategorisch ab, von Gott als Urheber menschlicher Versuchungen zu sprechen.
Sein Standpunkt ist klar, er kann sich auf die Aussage des Jakobusbriefs stiit-
zen, Gott selbst fithre niemanden in Versuchung (vgl. Jak 1,13—15); auch hat
er die antignostische Weichenstellung der patristischen Theologie im Riicken,
welche die Giite Gottes, des Schopfers Himmels und der Erde, gegen jede Di-
monisierung ins Feld fithrt; schlieBlich steht das Votum von Franziskus quer zu
heutigen Theodizee-Theologien, die eine Verdunklung des Gottesbegrifts in
Kauf nehmen, wenn sie von einer Schuld (oder sogar Erlosungsbediirftigkeit!)
Gottes sprechen. Das theologische Interesse, den Gottesbegriff vom Problem
der Versuchung abzukoppeln, hat allerdings seinen Preis. Das Bose, das in der
Geschichte manifest ist, muss auf das Konto einer anderen Macht gebucht
werden. Fiir diese Macht hat der Papst auch einen Namen: «Wer dich in Ver-
suchung fiihrt, ist Satan.»

Gott ist gut, Satan ist bése — und das Leben der Menschen ist der Schau-
platz, auf dem das Gute trotz der Verlockungen zum Bosen zu bewihren ist.
Dieses Deutungsangebot diirfte flir Menschen in extremen Leidsituationen
eine Zumutung sein. Dennoch wird man Papst Franziskus wegen seiner Rede
vom Teufel nicht gleich Manichdismus vorwerfen, als wiirde er einen Dualis-
mus von zwel widerstreitenden Prinzipien annehmen und einem metaphysi-
schen Kampf zwischen Gut und Bése in der Geschichte das Wort reden. Auf
der Synode von Braga (561-574) ist der Manichidismus bekanntlich verurteilt
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worden. Die katholische Lehrtradition aber hat wiederholt hervorgehoben,
dass der Teufel ein urspriinglich von Gott gut geschaffener und dann zum Bo-
sen abgefallener Engel sei (vgl. DH 286, 797 u. 1333), eine intelligible Macht
sozusagen, die Boses nur wirken kann, weil der gute Schoptergott ihr entspre-
chenden Fretheitsspielraum gelassen hat. Das Bése — oder besser: der Bose — ist
ontologisch demnach nicht gleichrangig mit Gott. Dennoch ist Satan als Ver-
sucher wirksam und kann Menschen, die schwach genug sind, sich versuchen
zu lassen, in seinen Bann schlagen. Die alte Frage, woher das Bése kommt,
wenn Gott doch gut ist, wird hier mit der Figur des Satans beantwortet — eine
Antwort, die man als theologische Verschiebungsstrategie bezeichnen kann.
Nicht Gott wirkt das Bose, noch tritt er als Versucher des Menschen in Er-
scheinung, aber er lisst es doch zu, dass der Satan Boses wirken und den Men-
schen mit teuflischer Raffinesse versuchen kann. Trigt Gott dann nicht aber
doch die Letztverantwortung fiir das Bése? Denn ohne Gott, den Schopfer,
kein Satan, der den freien Menschen versuchen konnte.

Das vorliegende Heft der communtio geht dem hier nur angeschnittenen The-
ma Versuchung in unterschiedlichen Variationen nach. Die Bibel macht den
Anfang. In ihr finden sich Erzihlungen von Versuchung, Anfechtung und Er-
probung. Im 22. Kapitel des Buches Genesis wird die verstdrende Geschichte
von der Bindung Isaaks erzihlt, die nicht nur die theologische Auslegungskunst,
sondern auch Philosophen wie Kant, Kierkegaard und Derrida umgetrieben
hat. Gott selbst gebietet dem Stammuvater, den eigenen Sohn zu schlachten!
Kant hat an diesem Auftrag moralischen Ansto3 genommen; ein Gott, der ver-
lange, einen Menschen zu toten, sei kein Gott. Die in der Bibel bezeugten
Gotteserfahrungen sind allerdings Ausdruck der komplexen Lebenswelt ihrer
Verfasser und konnen, so der Ziircher Alttestamentler Konrad Schmid, nicht
einfach in das Korsett der Kantschen Moralphilosophie gespannt werden. Die
Intervention des Engels, die Abraham im letzten Augenblick daran hindert, das
AuBerste zu tun, wurde hiufig als Absage an die Praxis der Kinderopfer gedeu-
tet. Aus der vermeintlichen Inhumanitit der Erzihlung — ein Vater soll seinen
Sohn schlachten — wiirde so ein pidagogisches Narrativ der Autklirung und
Humanititsforderung. Schmid fithrt gute Griinde an, warum diese religions-
geschichtliche «Rettung» der dunklen Erzihlung, so attraktiv sie auf den ersten
Blick sein mag, nicht haltbar ist. Er selbst bettet Genesis 22 in den grofe-
ren Zusammenhang der Abrahamserzihlungen ein und stellt heraus, dass Isaak
nicht nur Sohn, sondern auch und vor allem Triger der VerheiBung ist. Die
Erfahrung aber, dass eine gerade gewihrte VerheiBung wieder zuriickgenom-
men wird, entspreche den zeitgeschichtlichen Umstinden der Entstehung des
Textes. Die Erzihlung von der Priifung Abrahams zeige, dass, selbst wenn Gott
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als fremd erfahren werde, der in Treue durchgehaltene Glaube sich letztlich
als zielfithrend erweise. Der Siegener Neutestamentler Hans-Ulrich Weidemann
schlieBt daran an und ruft in Erinnerung, dass der griechische Begriff peirasmos
nicht auf den Aspekt der Versuchung enggefiihrt werden konne, da er auch die
Bedeutung von Erprobung und Priifung umfasse. Vor diesem Hintergrund be-
leuchtet er die Versuchungserzahlungen der synoptischen Evangelien. An der
Schwelle zu seinem offentlichen Wirken wurde Jesus vom Geist in die Wiiste
gefihrt, um am Ort der Unwirtlichkeit und Lebensferne in Versuchung ge-
fithrt zu werden. Alle drei teuflischen Proben besteht er in Treue zu Gott und
seinem Wort. Weidemann lenkt den Blick aber auch auf die Szene im Garten
Gethsemani, in der Jesus nach einem dramatischen Ringen seinen Willen in
den Willen des Vaters legt, wihrend er seine Begleiter auffordert, zu wachen
und zu beten, um nicht in Versuchung zu geraten. Auch im Hebrierbrief be-
gegnet das Motiv der Todesfurcht als Erprobung. Christologisch bedeutsam ist
die Aussage, dass wir keinen Hohenpriester haben, der nicht mitfithlen kénnte
mit unseren Schwichen. Mit Blick auf Christus, den Uberwinder der Versu-
chungen, diirfen gliubige Christen im Sinne der praktischen Nachfolge hof-
fen, ebenfalls die Versuchungen zu bestehen.

Der Freiburger Dogmatiker Helmut Hoping nimmt die Versuchungsbitte
des Vaterunsers als Anfrage an das Gottesbild und die Rede vom Teufel in den
Blick. Von den biblischen Zeugnissen her, die Gott mit dem Thema sehr wohl
in Verbindung bringen, warnt er vor einer Banalisierung des Gottesbildes, wel-
che die abgrindigen Seiten der Wirklichkeit theologisch ausblendet. Auch er-
teilt er der Forderung nach einem «Abschied vom Teufel» (Herbert Haag) eine
Absage. Nicht nur die theologische Tradition, auch die Papste Johannes Paul II.
und Benedikt XVI. hitten vom Bosen als einer personalen Macht gesprochen.
Bei Papst Franziskus begegne allerdings die problematische Tendenz, den Teu-
fel zu einer Art «Gegenspieler auf gleicher Augenhdhe» mit Gott zu stilisieren.
Demgegentiber erinnert Hoping daran, dass der Teufel nur in den von Gott
gesteckten Grenzen wirken konne, und votiert selbst flir eine Theologie, die
Gott die Letztverantwortung fiir die Geschichte zuspricht.

Der Grazer Philosoph Peter Strasser geht in seinem Essay « The Devil’s Party»
der Asthetik des Bésen nach. Die gleiBnerische Verlockung, die reizt und lockt,
die schone Larve als Maskerade des Bosen finden sein Interesse. Kontrapunk-
tisch dazu beleuchtet er die Asthetik des Kreuzes, die er an Holbeins totem
Christus und Griinewalds Kreuzesdarstellung illustriert. Nach Uberlegungen
zu einer Asthetik des Monsters, die in den aufgeklirten Gesellschaften der
Gegenwart vor allem im Medium des Films und der Computerspiele erneut
Konjunktur hat, widmet sich Strasser der Frage nach der Autonomie einer
Asthetik des Bosen. Philosophisch neigt er einer Rehabilitierung der Privati-
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onstheorie zu, die dem Bosen, all seiner geschichtlichen Negativitit zum Trotz,
keinen eigenstindigen ontologischen Status zuschreibt.

Moraltheologische Skizzen zum Thema Versuchung legt der Regensburger
Moraltheologe Herbert Schlogel vor. Er stellt heraus, dass die Versuchung als sol-
che wertneutral ist, erst die Art und Weise, wie auf sie reagiert werde, sei ethisch
relevant. Stinde aber kdnne als Verweigerung, Verantwortung zu tibernehmen
fiir das Verhiltnis zu Gott, zum anderen und zu sich selbst, gefasst werden. Dies
wird an Beispielen der Umwelt-, der Beziehungs- und der politischen Ethik
niher verdeutlicht, in denen vielfiltige Formen der Verantwortungsflucht zu
beobachten sind. Impulse zu einer Kultur der gesteigerten Wachsamkeit und
der Anteilnahme am Geschick der anderen koénnten dem gegensteuern.

Den Abschluss macht der Heidelberger Germanist Helmuth Kiesel mit ei-
nem Essay tiber «Fausts Versuchungen». Er stellt heraus, dass der Prolog von
Goethes Faust in den Kommentaren oft auf das Streitgesprich zwischen Gott
und Satan im Buch Hiob bezogen worden sei, nie aber auf die sechste Bitte
des Vaterunsers. Das diirfte damit zusammenhingen, dass das Versuchungsmo-
tiv durch Goethe umcodiert wird: Nicht mehr steht die Frage nach der jen-
seitigen Rettung im Fokus der Aufmerksamkeit, sondern das Streben Fausts.
Dieses darf nicht erschlaffen und soll durch Mephistopheles neu angestachelt
werden. Der Teufel fungiert so als erfinderischer Stimulator der modernen
WelterschlieBung, die immer auch Weltbemichtigung ist. Dabei aber kommen
die alten Versuchungen der Schonheit, Liebe und Macht neu ins Spiel.

In den Perspektiven dokumentieren wir den Festvortrag, den der frithere
Bundestagsprisident Wolfgang Thierse beim letzten Dies Facultatis der Katho-
lisch-Theologischen Fakultit der Universitit Wien im Oktober 2018 gehalten
hat. Weiters setzt sich der Neutestamentlicher und Altbischof von Holstein-Lii-
beck Ulrich Wilckens konstruktiv-kritisch mit den «Anmerkungen zum Traktat
De Tudaeis» von Joseph Ratzinger / Benedikt XVI. auseinander. Der Passauer
Theologe Manuel Schlogl bietet schlieBlich eine Deutung der Christologie des
Maximos Confessor, der die menschliche Willensfreiheit Jesu im Streit mit
den Monotheleten verteidigt hat. Das Wort: «Nicht mein, sondern dein Wille
geschehe» konnte ein Wort der Orientierung in Situationen der Anfechtung
und Versuchung sein.

Jan-Heiner Tiick



Konrad Schmid - ZUrich

WESHALB VERSUCHTE GOTT ABRAHAM?

Genesis 22 «von unten» her gelesen

Die Bibel stellt Gott nicht als den Gott der Philosophen, sondern
als den lebendigen Gott Abrahams, Isaaks und Jakob dar. Die Gottesbilder der
Bibel stehen mit denjenigen der christlichen Theologie in einer notwendigen,
aber auch fruchtbaren Spannung: Das Christentum denkt Gott gerne so, wie
es seine Tradition vorsieht: giitig, liebend, lenkend, wissend. Natiirlich kennt
die Bibel auch diese Ziige Gottes, aber sie bietet dariiber hinaus Aussagen tiber
Gott, die diese herkommlichen Vorstellungen sprengen, ja zum Teil sogar in ihr
Gegenteil zu verkehren scheinen.'

Die Sperrigkeit der Bibel, das Bose, das Unheil und auch die Versuchung
von Gott nicht fernzuhalten, ist dabei nicht dem Umstand geschuldet, dass
ihre Autoren ein defizitires Gottesbild gehabt hitten. Vielmehr ging es diesen
Autoren darum, Gott mit ithren eigenen lebensweltlichen Erfahrungen zusam-
menzudenken. Jede Religion, jede Vorstellung von Gott ist durch politische,
soziale, kulturelle und geschichtliche Umstinde und Erfahrungen geprigt.
Und diese notwendigerweise ambivalenten lebensweltlichen Erfahrungen ver-
hielten sich dergestalt, dass sie auf das Vorhandensein auch dunkler Aspekte in
Gott selbst hin ausgedeutet wurden.

Man mag iiber diese Entscheidung mancher biblischen Autoren klagen,
weil sie damit die Vorstellung Gottes zu kompromittieren schienen. Gott ist
Liebe (1. ]Joh 4,8), welchen Ort hat dann die Versuchung in oder bei Gott?
Doch Gott ist in der Bibel so komplex wie die Lebenswelt, in der sich die
Autoren der Bibel bewegten. Die Entscheidung, alle Dimensionen der Wirk-
lichkeit mit Gott in Verbindung zu bringen, ist theologisch von hochster Be-
deutung: Sie zeigt, dass Gott von der Bibel im strengen Sinne als Gott gedacht

KoNRrAD ScHMID, geb. 1965, ist seit 2002 Professor flr Alttestamentliche Wissenschaft und
Frahjadische Religionsgeschichte an der Theologischen Fakultat der Universitat Zirich.

IKaZ 47 (2019) 5-14 DOI: 10.14623/com.2019.1.5-14
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wird, namlich als die alles bestimmende Wirklichkeit — und nicht blof3 als Ex-
trapolation menschlicher Erfolgs- und Prosperititswiinsche.

Entsprechend kann man auch mit hoher Wahrscheinlichkeit davon aus-
gehen, dass eine der wohl dunkelsten Erzihlungen der Bibel tiber eine Ver-
suchung Gottes — Gott stellt Abraham auf die Probe, indem er von thm die
Opferung seines Sohns Isaaks fordert (Gen 22,1-19)? — nicht perverser Phan-
tasie entsprungen ist, sondern dass ihre Erzihler damit bestimmte Erfahrungen
deuteten, die sie in ihr Gottesbild integrierten. Im Falle von Genesis 22 scheu-
ten die biblischen Autoren sogar nicht davor zuriick, die von ihnen verhan-
delte theologische Problematik in das abscheuliche Gewand eines versuchten
Kindermordes zu kleiden.

Dieses Motiv war fiir die antiken Ausleger von Genesis 22 nicht minder an-
stoBig als fiir moderne Leserinnen und Leser: Sechs Schreie soll Sara ausgesto-
Ben haben und dann auf der Stelle gestorben sein, als sie von Isaak erfuhr, dass
Abraham ihn ohne das Eingreifen des Engels auf dem Berg Morijah geschlach-
tet hitte. So erzihlt es der jiidische Midrasch.? Das hat insofern Anhalt an der
Bibel, als diese als erste Begebenheit nach Genesis 22 am Anfang von Kapitel
23 den Tod Saras vermeldet. Sie stellt zwar keinen kausalen Zusammenhang
zwischen den beiden Ereignissen her, der Weg zur Deutung des Midraschs ist
aber kurz. Diese macht unmissverstandlich klar, dass die sachliche Problematik
des in Genesis 22 Erzdhlten mit der in letzter Sekunde verhinderten Opferung
keineswegs behoben ist.

Setzte sich im jidischen Midrasch der Protest gegen die Opferung des
Sohnes noch innerhalb der Erzihlung fest, so hat sich das neuzeitliche Selbst-
bewusstsein schon friih sehr kritisch gegen die Bibel als solche gewandt: Nach
Immanuel Kant hitte Abraham wissen miissen, dass der Opferbefehl nicht von
Gott stammen konne, denn es sei nicht mdoglich, dass Gott dem moralischen
Gesetz widerspreche. Abrahams Antwort auf Gottes Begehren hitte deshalb
nach Kant lauten missen: «Dass ich meinen guten Sohn nicht toten solle, ist
ganz gewiss; dass aber du, der du mir erscheinst, Gott seist, davon bin ich nicht
gewiss und kann es auch nicht werden, wenn sie [die Stimme] auch vom
(sichtbaren) Himmel herabschallete.»* Dem Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs
kommt in diesem gedanklichen Kontext keine andere Funktion zu als diejeni-
ge des schwarzen Hintergrunds fiir Kants eigenen Gott, das moralische Gesetz.

Die aufklarerische Reduktion der Religion auf verniinftige Ethik ist aller-
dings in die Jahre gekommen. So fremd die biblische Erzihlung auch ist, ginz-
lich vertraut wirkt auch der aufklirerische Protest gegen sie nicht mehr. Dass
die Bibel mehr und anderes ist als eine propadeutische llustration verniinftiger
ethischer Grundsitze, hat bereits die Romantik gegen die Aufklirung mit hin-
reichender Deutlichkeit klargestellt; und das vergangene Jahrhundert hat ein



Weshalb versuchte Gott Abraham? 7

eigenes Gesptr fiir die narrative Logik der Bibel entwickelt. Hinter der Bibel
stechen keine moralischen Imperative, mittels deren die Perfektion der Welt
vorangetrieben werden kann, sondern Erfahrungen, die Menschen mit Gott
gemacht haben. Wenn deren literarische Gestalt so vielschichtig und ambiva-
lent ist wie diese Erfahrungen selbst, dann spricht das zunichst einmal nicht
gegen, sondern fur die Bibel.

Doch weshalb sind die Verfasser von Genesis 22 auf den Gedanken verfal-

len, Gott als Versucher darzustellen?
II

Zunichst ist jedoch ein Blick in die Auslegungsgeschichte zu werfen, die
die Erzihlung in Genesis 22 erheblich domestiziert hat. In der neuzeitlichen
Bibelauslegung ist in dieser Hinsicht vor allem die Interpretation Hermann
Gunkels (1862—-1932) zu Genesis 22 zu nennen.” Gunkel sah den urspriing-
lichen Sinn der Uberlieferung von der Opferung Isaaks darin, dass es hier
um eine Absage an das Kinderopfer gehe. Hinter Genesis 22 stehe eine noch
vorisraelitische Kultlegende, die davon erzihlt habe, wie ein Vater, wie viele
vor ihm, seinen Sohn einer Gottheit opfern wollte, von dieser selbst aber an-
gehalten wurde, statt des Kindes ein Tier als Ersatzopfer darzubringen und so
das Kinderopfer abzuschaffen. In religionsgeschichtlicher Perspektive verkehr-
te sich die vermeintliche Inhumanitit der Erzihlung damit nachgerade in ihr
Gegenteil: Nicht von einem grausamen Gott, der Kinderopfer fordert, sondern
von einem, der diese zugunsten von Tieropfern ablehnt — davon berichte diese
biblische Erzihlung.

Es gibt wenige Reesultate der kritischen Bibelexegese, die so erfolgreich rezi-
piert worden sind wie diese religionsgeschichtliche «Rettung» von Genesis 22.
Allerdings: So attraktiv diese Deutung erscheint, so unhaltbar ist sie doch, wie
dies mittlerweile auch weithin zugestanden wird. Wo liegen ihre Probleme?
Zunichst: Nirgends schimmert in Genesis 22 auch nur die leiseste Kritik am
Kinderopfer durch, im Gegenteil: Was nach der Erzihlung allein zihlt, ist, dass
Abraham tatsichlich bereit ist, seinen Sohn zu opfern. Dazu wird er aufgerufen
und daftir wird er 22,12 (vgl. 22,16f) auch explizit gelobt.® Hinzu tritt, dass die
Erzihlung selbst von allem Anfang an damit rechnet, dass Opfer grundsitzlich
Tieropfer sind. Isaak fragt seinen Vater: «Hier ist das Feuer und das Holz, wo
aber ist das Schaf zum Opfer?» (V.7)

Die Erzihlung liuft also keineswegs auf die Einrichtung des Tieropfers hin-
aus, sondern setzt dieses bereits als geliufig voraus. Es geht Genesis 22 um eine
exzeptionelle Probe und der Befehl des Kinderopfers erschlie(3t sich nachge-
rade nur als ein ganz auBerordentlicher und alles andere als tiblicher Vorgang.
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Weiter ist auch der religionsgeschichtliche Befund in Rechnung zu stel-
len, dass sich Kinderopfer im antiken Israel nirgends mit hinreichender Wahr-
scheinlichkeit historisch nachweisen lassen. Entsprechendes archiologisches
und epigraphisches Material 1iBt sich lediglich fur die Phonizier und Punier
beibringen.” Weiter liegen einige moglicherweise historisch auswertbare alt-
testamentliche Notizen iiber eine solche Kinderopferpraxis fiir Nachbarvol-
ker Israels wie etwa Moab (2Kén 3,27) vor, die aber durchaus auch aus dem
deuteronomistisch gepflegten Topos der Schandtaten der Volker zu erkldren
sein konnten. Fir das antike Israel selbst ist der Befund zwar — wie gerade
neuerdings wieder betont wird® — nicht ganz eindeutig, doch sind bei den fuir
Kinderopfer angefiihrten Belegen durchwegs auch alternative Interpretationen
moglich. Das gerne martialisch als Kinderopfer gedeutete Ritual am «Tofet»’
im Hinnom-Tal, wo davon die Rede ist, dass man Kinder «durch das Feuer
gehen lieB», diirfte eher einen Weiheritus als einen Menschenopfervorgang
im Blick haben' (die Rezeptionsmdglichkeit als Kinderopfer verdankt sich
wiederum der deuteronomistischen Perhorreszierung dieses Ritus). Die tra-
gische Begebenheit um Jephthas Tochter in Richter 11 diirfte eher aus der
literarisch-kulturellen Begegnung mit der griechischen Tragodie, als aus einem
entsprechenden religionsgeschichtlichen Hintergrund zu erkliren sein.!' Die
Erstgeburtsbestimmungen der alttestamentlichen Rechtsiiberlieferungen sind
historisch kaum mit Kinderopfern in Zusammenhang zu bringen.'?

SchlieBlich — neben allen religionsgeschichtlichen Schwierigkeiten — ver-
mag Gunkels Deutung auch nicht zu erkliren, weshalb Gott in Genesis 22
als Versucher gezeichnet werden muss. Die Ablésung von Kinderopfer durch
Tieropfer hitte sich narrativ ganz anders darstellen lassen.

I1I

Wenn diese auf den ersten Blick ansprechende, aber nicht haltbare Auslegung
im Gefolge Gunkels nicht mehr mdoglich ist, wie ist dann die Erzihlung
von Isaaks Opferung zu interpretieren? Der Schlissel liegt in den ersten
drei Worten: «Nach diesen Begebenheiten» (72877 0°7277 *InR). Damit wird
Genesis 22 in den Kontext der vorausgegangenen Abrahamsgeschichten von
Genesis 12-21 gestellt, die kurz zusammengefasst davon erzihlen, wie Gott
ab Genesis 12 stindig und rhetorisch immer ausgreifender Abraham reiche
Nachkommenschaft verheil3t. Aber die Zeit verstreicht und erst nach 25 Jah-
ren, literarisch gesprochen in Genesis 21, wird Abraham endlich sein Sohn
Isaak geboren, an dem die gesamte NachkommenschaftsverheiBung hingt:
Ohne eigenen Sohn keine reiche Nachkommenschaft. Und nach dieser so
aufgebauten Spannung — nach 9 Kapiteln oder 25 Jahren narrativ verstriche-
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ner Zeit — erzahlt Genesis 22 als erster Bericht tiber Isaak von dem Befehl,
diesen zu opfern.

Nun ist Isaak in Genesis 22 — aufgrund der Kontexteinbettung dieser Ge-
schichte — eben nicht nur Sohn seines Vaters, sondern Triger der Verheiung.
Er ist das kleine, aber unverzichtbare Verbindungsglied in der Kette zwischen
Abraham und der moglichen Erfiillung der NachkommensverheiBung, die die
ganze vorlaufende Abrahamsgeschichte bestimmt. So gesehen dreht sich Ge-
nesis 22 nicht um die Frage des Kinderopfers, sondern um die Frage, ob Gott
seine VerheiBung auch zurticknehmen und ob umgekehrt Abraham sie auch
zuriickgeben kann. Zugespitzt gesagt: Von irgendeinem Vater bzw. irgendei-
nem Sohn kann die Geschichte in Genesis 22 nicht erzihlt werden. Sie ist ganz
und gar auf die spezifischen Personen angewiesen: Abraham als Vater und Isaak,
den lange verheilenen Sohn, der das notwendige Bindeglied fiir Abrahams
spatere reiche Nachkommenschaft darstellt, die Gott ihm verheif3en hat.

In literaturgeschichtlicher Hinsicht lisst sich feststellen, dass Genesis 22
wohl kein sehr alter Text im Alten Testament ist. Er setzt klar die Kultzentrali-
sation voraus — Abraham muss sich an einen bestimmten Ort begeben, um das
Opfer zu vollziehen. Die kundige Leserschaft der Bibel kann sogar erahnen,
dass der Name «Moria» (Gen 22,2) den Ort bezeichnet, an dem spiter der
Jerusalemer Tempel stehen wird."* Das bedeutet, dass Genesis 22 nicht ilter
als die Josiazeit sein kann, in der der Opferkult in Jerusalem zentriert wurde
(2. Konige 23). Vermutlich ist der Text aber noch erheblich jiinger, denn der
Name «Moria» ist sonst nur noch in 2.Chronik 3,1 belegt und weist in die
ausgehende Perserzeit (ca. 4. Jh. v.Chr.).

Aufgrund archiologischer und textlicher Zeugnisse ist der heutigen For-
schung bekannt, dass Jerusalem und Juda in dieser Zeit ein sehr erbirmliches
Bild boten." Die Stadt war noch nicht wirklich wiederaufgebaut worden, die
Bevolkerung war auf einen kleinen Anteil zusammengeschrumpft — wer im-
mer sich in dieser Stadt mit etwas Traditionsbewusstsein aufhielt, musste beina-
he zwangsliufig zum Schluss kommen: Gottes VerheiBungen sind dahingefal-
len. Das groBle Volk, die reiche Nachkommenschaft — daraus wird nichts. Gott
hat seine Verheiung wieder zuriickgenommen.

In diese zeitgeschichtliche Situation scheint Genesis 22 hineinsprechen zu
wollen. Das Problem der Riicknahme der VerheiBung ist so alt wie die Ver-
heiBung selbst. Gott mutet den Empfingern seiner VerheiBung auch deren
Verdunkelung bis ins Extrem zu. Auch eine bereits gegebene VerheiBung tan-
giert nicht die Freiheit Gottes, diese VerheiBung soweit zu verdunkeln, dass sie
als zuriickgenommen erscheinen mag. Gott versucht sein Volk, aber er hatte
ebenso bereits dessen Stammvater Abraham versucht."
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v

Diese theologische Dimension der Verdunkelung der Verheilung durch Gott
selbst in Genesis 22 hat vor allem Gerhard von Rad (1901-1971) gesehen. Er
hatte deutlich erkannt, dass mit dem Befehl der Opferung Isaaks eine ganz
spezifische theologische Problematik in den Blick genommen wird: «Das von
Gott nach langem Verzug geschenkte Kind, das einzige Bindeglied, das zu der
verheilenen Grofe des Samens Abrahams flihren kann, soll Gott im Opfer
wieder zurtickgegeben werden.»'® Was von Abraham verlangt wird, ist also dies,
dass er mit der Opferung seines Sohnes auch die Verheiung Gottes an ihn
zurtickgeben soll. Darin besteht seine Probe.

Es geht der Erzihlung mithin nicht nur um Abraham in seiner Beziehung
zu Isaak, sondern auch und vor allem in seiner Beziehung zu Gott: Das Thema
von Genesis 22 ist, genau genommen, das Opfer Abrahams, und nicht so sehr
die Opferung Isaaks. Abraham soll seinen Sohn opfern, und er soll damit die
ihm gegebene VerheiBung, ein groBes Volk zu werden und fiir dieses groB3e
Volk ein Land zum Besitz zu erhalten, von sich aus zunichte machen. Das steht
aut dem Spiel, von dieser Versuchung Abrahams spricht die Erzihlung, aber
auch davon, wie Isaak und die an seiner Person hingende Mehrungsverhei-
Bung diese Gefihrdung bis zum Letzten iiberstehen.

Abraham wird in Genesis 22 als zwischen zwei Extremen hin- und her-
gerissen gezeichnet: Einerseits befolgt er willig und ohne Zogern den furcht-
baren Auftrag Gottes, ihm seinen Sohn Isaak zu opfern. Allerdings zeigt die
Erzihlung in einigen Details an, wie sehr Abraham mit seinem Gehorsam zu
kidmpfen hat. So heilit es etwa in Gen 22,3, dass Abraham seinen Esel sattelte,
um mit seinen beiden Knechten und seinem Sohn Isaak zum Berg im Land
Moria aufzubrechen. Doch erst nach dem Satteln des Esels wird berichtet, dass
Abraham Holz fiir das Brandopfer spaltete. Die Knechte und sein Sohn ste-
hen bereit, doch Abraham muss zunichst noch Holz spalten. In der Auslegung
von Genesis 22 wurde oft damit gerechnet, dass diese Notiz verrutscht sei
und urspriinglich vor dem Satteln des Esels gestanden habe. Doch eine solche
Annahme ist weder belegbar noch tiberhaupt wahrscheinlich: Vielmehr wird
durch dieses «Nachklappen» des Motivs des Holzspaltens die innere Zerrissen-
heit Abrahams indirekt angezeigt. Abraham schiebt denjenigen Vorgang, der
am nichsten mit dem Opfer verbunden ist, so weit wie moglich hinaus vor
seiner Abreise.

Andererseits lasst Genesis 22 aber auch keinen Zweifel daran, dass Abraham
auf ein gutes Ende seiner Reise vertraut. Gen 22,8 ldsst Abraham zu seinen
Knechten sagen: «Bleibt ihr hier mit dem Esel, ich aber und der Knabe, wir
wollen dorthin gehen, und wenn wir angebetet haben, wollen wir zu euch zu-
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riickkommen.» Die in Aussicht genommene Riickkehr Abrahams und Isaaks
ist im Zusammenhang der Erzihlung weder eine List noch eine Liige Abra-
hams — das wiirde dem Duktus und der Atmosphire von Genesis 22 nicht
entsprechen. Vielmehr wird aus diesem Vers deutlich, dass Abraham davon
ausgeht, dass er gemeinsam mit seinem Sohn zu den beiden Knechten zurtick-
kehren wird, dass es also nicht zum AuBersten kommen wird.

In die gleiche Richtung deutet der kurze Dialog zwischen Isaak und Abra-
ham in Genesis 22,7f: «Und Isaak sprach zu seinem Vater Abraham: Vater! Er
sprach: Hier bin ich, mein Sohn. Er sprach: Sieh, hier ist das Feuer und das
Holz. Wo aber ist das Lamm fiir das Brandopfer? Abraham sprach: Gott selbst
wird sich das Lamm flir das Brandopfer ausersehen, mein Sohn.» Wiederum ist
nicht anzunehmen, dass Abraham hier zu einer Notliige greift, um seinen Sohn
zu beruhigen. Vielmehr spricht aus Abrahams Antwort das Vertrauen, dass er
das Opfer an seinem Sohn letztlich nicht vollziehen muss. Abraham steht also
zwischen der Loyalitit zu Gott, dessen Auftrag gehorsam zu erfiillen und sei-
nem Glauben, dass es zur Ausfiihrung dieses Auftrags nicht kommen wird.

Wenn diese Erzihlung, wie oben (III) angedeutet, wahrscheinlich die de-
solaten Zustinde in Jerusalem und Juda der Perserzeit widerspiegelt, so muss
nicht verwundern, dass in dieser Situation der Gedanke aufkam: Was ist denn
mit den groBen VerheiBungen, die Gott unserem Volk gegeben hat? Unsere
Nachkommenschatft soll sein wie der Sand am Meer? Wir sollen das Land be-
sitzen vom Euphrat bis an den Nil? Die Erfahrung strafte all diese Erwartun-
gen Liigen. Nichts davon ist eingetroffen, nichts davon schien fiir die Zukunft
vorgesehen zu sein.

In dieser Situation schrieben einige Schriftgelehrte in Jerusalem die Er-
zahlung von der Versuchung Abrahams durch Gott auf. Mit ihr wollten sie
darlegen: Das Problem, dass VerheiBungen nicht eintreffen, ist so alt wie diese
VerheiBungen selbst: Selbst der Stammvater Abraham musste erleben, wie Gott
selbst die thm gegebene Verheiung zuriicknimmt: Mit der Opferung Isaaks
steht nicht nur — schlimm genug — Abrahams Sohn auf dem Spiel, sondern die
gesamte VerheiBung an Abraham, dass er zu einem groB3en Volk werden solle.

Abraham wird in dieser Geschichte nicht als Vertreter eines Kadaverge-
horsams dargestellt, sondern als jemand, der sich in einem Dilemma befindet:
Er erhilt einen Befehl von Gott, den er auszufiihren hat. Gleichzeitig glaubt
er zutiefst, dass Gott es nicht zum aullersten wird kommen lassen: «Gott selbst
wird sich das Lamm zum Brandopfer ausersehen, mein Sohn» (Gen 22,8).
Und die Erfahrung dieses Dilemmas und die Ubermacht des Glaubens, dies
will diese Erzihlung symbolisieren: Gott mag in der Versuchung noch so fern,
noch so verdunkelt erscheinen — der beharrliche Glaube an Gott wird sich als
zielfihrend erweisen.
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Nun ist es kein Wunder, dass die Geschichte von der Opferung Isaaks auch im
Neuen Testament und seiner Wirkungsgeschichte eine wichtige Rolle spielt:
Gott selbst opfert seinen Sohn, wie Abraham aufgetragen wurde, seinen Sohn
Isaak zu opfern. Allerdings geht das Neue Testament einen Schritt weiter: Es
lisst Gott seinen Sohn tatsichlich opfern. Jesus Christus stirbt am Kreuz und
die Christinnen und Christen haben in diesem Tod den Opfertod des Sohnes
Gottes flir ihre Siinden erkannt. Die Kategorie des Opfers ist fiir viele Men-
schen heute unverstindlich geworden. Damals allerdings war das tigliche Op-
fer eine Realitit und lag als Deutekategorie sehr nahe.

Doch ob man noch einen Zugang zur Opfertheologie des Neuen Testa-
ments findet oder nicht:' Vor dem Hintergrund der Geschichte vom Opfer
Abrahams wird deutlich, dass sich ftir das Neue Testament auch die Vorstellung
der Versuchung Abrahams und das Beharren auf dem Glauben noch einmal
verandert hat. Glaube bedeutet fiir das Neue Testament nicht das Vertrauen
auf ein gutes Ende. Sondern der Glaube erkennt die Gegenwart Gottes auch
im katastrophalen Ende. Gott ist nicht ein Gott der Helden und der Starken,
sondern ein Gott der Schwachen und der Opfer.

Im Rahmen der globalen Religionsgeschichte war dieser im frithen Chri-
stentum formulierte Gedanke in seiner Zuspitzung neu. Er war aber auch so
revolutionir erfolgreich, dass aus der kleinen Schar der ersten Christinnen und
Christen in wenigen Generationen eine Weltreligion wurde, die heute mit
Abstand die grofite ist. Der Gedanke, dass Gott in den dunkelsten Stunden
gegenwirtig ist, dass er mit den Geringsten, den Armsten, den Unterdriick-
testen ist, selbst wenn es den aulleren Anschein hat, dass er sie im Stich lasst,
hat eine ebenso unmittelbare wie ungemeine Uberzeugungskraft entfaltet. Die
Herrlichkeit Gottes ist fiir das Christentum nicht die siegreich triumphierende
Herrlichkeit einer gottlichen Supermacht, sondern es ist die Herrlichkeit, die
sich auf dem Angesicht des Gekreuzigten zeigt. Oder mit Paulus gesagt: «Denn
der Gott, der gesagt hat: Aus der Finsternis soll Licht aufstrahlen, er ist es, der
es hat aufstrahlen lassen in unseren Herzen, so dass die Erkenntnis aufleuchtet,
die Erkenntnis der Herrlichkeit Gottes auf dem Angesicht Jesu Christi» (2.
Kor 4,6)

Das Christentum hat damit gewissermaflen die abgriindige Versuchung
zum Normalfall erklirt: Der Glaube wartet nicht auf das Bestehen einer ver-
meintlichen Versuchung durch Gott, sondern er versucht, die Versuchung
selbst theologisch zu durchdringen: Wie und wo kann Gott in der Erfahrung
der Gottesferne erkannt werden? Das menschliche Leben konnte aus christli-
cher Sicht ohne Weiteres als eine Sequenz von Versuchungen durch Gott selbst
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interpretiert werden'®, doch der christliche Glaube sucht und findet Gott nicht

in der erfolgreichen Uberwindung der Versuchung, sondern in allen Niede-

rungen und Widrigkeiten, in denen ihn sonst niemand sucht und findet.
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Abstract

Why Did God Tempt Abraham? Reading Genesis 22 «From Below». The story of Abraham’s sacrifice in

Genesis 22 has troubled readers for many centuries. God’s command for Abraham to sacrifice his
only beloved son Isaac entails not only Abraham’s killing of his son, but also God’s renouncing the
promise that Abraham would become a great and numerous people: Isaac is the necessary means
of fulfilling this promise. God’s tempting of Abraham has its religious-historical background in the
Persian period, when the promises to Israel seemed to have lost validity. Abraham thus becomes a
prototype for Israel in a seemingly hopeless situation after the Babylonian exile.
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VERSUCHUNG UND ERPROBUNG

Skizzen zum neutestamentlichen Umgang mit einem
beunruhigenden Thema

«Und ftihre uns nicht in Versuchungy, so lautet die in der Matthius-
fassung sechste, in der Lukasfassung flinfte Bitte des Gebets, das Jesus seine
Jinger gelehrt hat (Mt 6,13 par Lk 11,4). Es handelt sich um die an den
Vater (!) gerichtete Bitte, die Beter nicht einer Situation der Prifung, Erpro-
bung oder Bewihrung auszusetzen, in der sie ihre Treue und ihren Gehor-
sam erweisen missen — und in der sie auch scheitern konnten, indem sie als
Gepriifte zum Tun des Bosen verleitet werden.! Der entscheidende Begrift
peirasmds (nepoopéc) wird in der deutschen Ubersetzung des Vaterunsers eher
verkiirzend mit «Versuchung» wiedergegeben, er umfasst aber auch das Be-
deutungsspektrum «Erprobung, Priifung».? Laut Michael Wolter steht er «als
metonymische Umschreibung fiir krisenhafte Wirklichkeitserfahrungen, in die
Gott seine Erwihlten und Frommen bisweilen fiithrt, um sie auf die Probe zu
stellen.»® Wolter weist unter Bezug auf Sir 2,1 darauf hin, dass nur Glauben-
de diese Krisenerfahrung als «Priifung» identifizieren konnen.* Wer auf die
Probe gestellt wird, sollte unter Beweis stellen, ob er wirklich das ist, woflir
er gehalten wird oder gehalten werden mochte. In diesem Sinne kann man
sogar Gott «auf die Probe stellen» (Dtn 6,16;Jes 7,12). Erprobt werden immer
die Gerechtigkeit, die Treue oder der Gehorsam jlidischer Frommer, niemals
werden beispielsweise fremde Volker oder Stinder auf die Probe gestellt: «Er-
probung durch Gott ist also stets die Folge von Erwihlung. Die Frommen und
Gerechten werden darauthin gepriift, ob sie sich auch in Konfliktsituationen in
Ubereinstimmung mit dem ihnen von Gott zugewiesenen Status verhalten».®
Klassische Beispiele sind die Prifungen Abrahams, Israels in der Wiiste, Josefs
und Hiobs. Und eben dies wird dem Gott Israels auch durchaus zugetraut.

Hans-ULricH WEIDEMANN, geb. 1969, Professor flir Neues Testament am Seminar fiir Katholi-
sche Theologie der Universitat Siegen.

IKaZ 47 (2019) 15-27 DOI: 10.14623/com.2019.1.15-27
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Der Sohn in der Wiiste

Inwiefern gilt dies aber auch fir Jesus selbst? Immerhin berichten alle drei
synoptischen Evangelien ausdriicklich von einer «Priifungy Jesu in der Wiiste
vor Beginn seines offentlichen Auftretens.® Im Falle dieser satanischen Ver-
suchung Jesu sind die literarische Gestaltung durch die Evangelisten und die
historische Riickfrage methodisch streng voneinander zu trennen. Dies gilt
zwar grundsitzlich flir jeden biblischen Text, aber doch insbesondere fiir die
diversen neutestamentlichen Versuchungsgeschichten. Hinzu kommt, dass die
Evangelisten offenbar ein universales Erzdhlmotiv verarbeiten, dass namlich
Helden zu Beginn ihrer Karriere in eine Auseinandersetzung mit einem Wi-
dersacher geraten miissen. Das konnen damonische Akteure, aber auch Gott
selbst oder ein Stellvertreter sein. So heif3t es beispielsweise in Sir 4,16f (hebr.):
«Anfangs (!) erprobte ich ihn mit Prifungen. Danach wird angefiillt werden
sein Herz von mir.» Weitere aulerbiblische Beispiele sind Herakles, Buddha
oder Zarathustra.”

‘Wie haben aber die drei synoptischen Evangelisten dieses Erzahlmotiv auf-
gegriffen und im Lichte ihrer Christologie verindert? In ihren Evangelien
geht seine Versuchung bzw. Erprobung in der Wiiste® durch den Satan der
offentlichen Verkiindigung Jesu voraus. Damit bildet sie eine Art Vorspiel fur
die Proklamation, dass Gott seine Konigsherrschaft jetzt im Wirken Jesu auf-
zurichten beginnt. Doch gehort noch mehr zu diesem Vorspiel. Denn in allen
drei synoptischen Evangelien findet die Erprobung Jesu im Anschluss an die
Herabkunft des Heiligen Geistes auf ihn statt, die sich unmittelbar nach der
Taufe Jesu im Jordan ereignet. Diese Geistverlethung wird begleitet von der
Stimme Gottes, der Jesus als seinen geliebten Sohn identifiziert, an dem er
Wohlgefallen gefunden habe. Dieser Konnex mit der Gabe des Geistes und der
Identifikation als Gottes geliebter Sohn ist fiir das Verstindnis der Erprobung
Jesu in der synoptischen Darstellung entscheidend. Zugleich ist deutlich, dass
man bei der satanischen Versuchung Jesu zu Beginn seines Wirkens ebensowe-
nig mit psychologischen Erklirungsmustern oder historischen Erinnerungen
operieren kann wie im Falle von Geistbegabung und Gottessohnproklamati-
on. Daher sind die drei synoptischen Erprobungserzihlungen in erster Linie
als literarisch-theologische Phinomene zu analysieren. Mit dem Instrumentarium
historischer Kritik kommt man kaum hinter die Ebene der Erzihlung zuriick.
Dies zeigt schon die Fassung des Markus.
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Die Versuchung Jesu durch den Satan in der Wiiste im Markusevangelium

Die literarisch ilteste Fassung der Erprobung Jesu stammt aus dem Markus-
evangelium. Im Anschluss an die Schilderung des Auftretens Johannes des T4u-
fers (Mk 1,4-8) und der Taufe Jesu im Jordan (1,9) werden die Leser Zeugen
einer Art Berufungsvision Jesu, der den Himmel sich spalten und den Geist
sichtbar in Gestalt einer Taube auf sich herabkommen sieht (1,10). Danach
werden sie zu Mithorern einer Audition Jesu, denn eine Stimme kommt aus
den Himmeln herab: «Du bist mein geliebter Sohn, an dir habe ich Wohlgefal-
len» (1,11). Diese 16st eine ganze Reihe von Schriftassoziationen aus (Jes 41,1
und Ps 2,7, aber auch Gen 22,2).

Unmittelbar danach Gibernimmt dann der Geist selbst die Regie, er «wirft
ihn in die Wiiste hinaus». Der anschlieBende vierzigtigige Wiistenaufenthalt
Jesu mit der dort erfolgten Erprobung durch den Satan sind also durch den
Geist — und also durch Gott selbst, da der Geist ja aus dem Himmel kam —
angestofBen.

Markus 1,12—13
1,12 a  Und sogleich wirft ihn der Geist in die Wiiste hinaus.

1,13 a2 Und er wurde vierzig Tage lang in der Wiiste vom Satan versucht
(kod fv.... Tepaldpevoc KO Tod coTovd),’

b und er war mit den wilden Tieren (ioi v petd Tdv Onpicv),

¢ und die Engel leisteten ihm den Tischdienst (kai ot dyyedot Sinkdvovv avTd).

Vom Jordan aus treibt der Geist Jesus also nicht direkt wieder in das gelobte
Land zuriick (vgl. Jos 3), sondern in die Wiste, versetzt ihn also symbolisch in
die Situation Israels vor dem Einzug ins Land. Erst nach dem 40tigigen Wiis-
tenaufenthalt zieht der Gottessohn ins Land ein und beginnt in Galilda seine
Verkiindigung, dass Gott nun eben dort und gegen alle Widerstinde seine K6-
nigsherrschaft aufrichtet (1,14f).

Vom Geist wird Jesus in die Begegnung mit drei Arten von nicht-menschli-
chen Wesen getrieben. Vom Satan wird er auf die Probe gestellt (13a), dies wird
flankiert vom sog. Tierfrieden (13b), womit die paradiesische Zeit des Anfangs
wiederkehrt (Jes 11,5-9; 65,25; Hos 2,18), sowie von der Bedienung durch
Engel, die ihm offenbar das «Brot der Engel» (Ps 78,25 LXX), also das Man-
na (Ex 16) servieren. Der Tierfrieden wie auch die Engels-Diakonie konnten
darauf hindeuten, dass Jesus die satanische Erprobung siegreich tiberstanden
hat, doch deutet Markus mit keiner Silbe einen Kampf an, dessen erfolgreiche
Beendigung man eigens berichten miisste.

Denn es kommt Markus offenbar gar nicht darauf an, dass sich Jesus als
gehorsamer Sohn in der Erprobung zu bewihren hat — sozusagen mit offenem
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Ende. Im Unterschied zu Abraham und anderen Frommen, die Gott der Er-
probung unterzieht, um sie als bewihrt zu erweisen und zugleich ihr Gottes-
verhiltnis zu vertiefen," erweist sich der geliebte Gottessohn in der Erprobung
auch im Hinblick auf den Satan von vorneherein als der «Stiarkere».

Das zeigen die auf die Erprobung Jesu in Mk 1,12 folgenden erfolgreichen,
ja eigentiimlich «miihelosen» Exorzismen Jesu: Die Austreibung eines Di-
mons in der Synagoge von Kapharnaum am Sabbat (Mk 1,21-28) ist die erste
Machttat Jesu nach der Jingerberufung. Auch hier findet weder ein Kampf
noch eine Beschworung statt. Mit Recht heil3t es daher am Ende: «Den unrei-
nen Geistern gebietet er, und sie gehorchen ithmy (1,28). Und er macht weiter,
treibt auch am Abend des Sabbat viele Dimonen aus, denen er zudem ein
Schweigegebot auferlegt (1,34, vgl. 1,39). Laut 3,11 fielen die unreinen Geis-
ter, wenn sie ihn sahen, vor ihm nieder und schrien: «Du bist der Sohn Gottes».
Die Damonen wissen also ebenso wie die Leser, wer er ist.

Wenig spiter sieht sich Jesus dann mit dem Vorwurf konfrontiert, diese Dia-
monenaustreibungen mit Hilfe des Satans selbst, des Obersten der Damonen,
zu vollziehen (3,22). Das nicht bestrittene Phinomen der Dimonenaustrei-
bungen wird von seinen Gegnern also als Teufelsbiindnis gedeutet. Auf diesen
schwerwiegenden Vorwurf reagiert Jesus mit einer Art Gleichnis: «Niemand
kann in das Haus des Starken eindringen und seinen Hausrat rauben, wenn er
nicht zuvor den Starken gebunden hat — und dann wird er sein Haus ausrau-
ben» (3,27). Seine Antwort auf den Vorwurf des Teufelsbiindnisses lautet also,
dass er den Satan gebunden hat und deswegen die Dimonen austreibt. Dass
dies damals in der Wiiste geschah, wird allerdings nicht gesagt. Weil Jesus aber
Triger des Gottesgeistes ist, in der Kraft des Geistes den Satan gebunden hat
und in dieser Kraft nun dessen Diamonen austreibt, deswegen kann die Liste-
rung gegen den Heiligen Geist nicht vergeben werden (3,28-30).

Die knappe Skizze zeigt, dass die 40tigige Erprobung Jesu durch den Sa-
tan von Markus in die Fluchtlinie von Geistbegabung und Gottessohnschaft
gestellt wurde und zugleich die Tiefendimension der zahl- und erfolgreichen
Exorzismen bildet. Diese wiederum sind konkreter Vollzug der Aufrichtung
der Konigsherrschaft Gottes durch den Gottessohn und Geisttriger. Indem
sich der Gottessohn auch gegeniiber dem eigentlichen Widersacher als der
«Stirkere» erweist, teilt Markus den Lesern seines Evangeliums einen wesentli-
chen Zug dieser Gottesherrschaft mit, durch die Menschen aus der Macht des
Bosen entrissen werden. Die Erprobung Jesu in der Wiiste durch den Satan ist
aber auch das Vorzeichen fiir die spiter von Markus erzihlten drei «Erprobun-
gen» Jesu durch Menschen (8,11;10,2; 12,15)"" und qualifiziert diese indirekt
als satanisch.
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Im Dialog mit dem Satan: Die Versuchung Jesu im Matthiusevangelium

Bekanntlich bauen Matthius und Lukas die knappe markinische Erprobungs-
szene zu einer groBangelegten dreifachen Dialogszene zwischen dem Satan
und Jesus aus, wobeli sie offenbar unabhingig voneinander auf die sog. Logien-
quelle zurtickgreifen. Auch jene hypothetische zweite Quelle kannte demnach
den Konnex zwischen den Ereignissen um die Taufe Jesu und der anschlieBen-
den Erprobung in der Wiiste.'? Weitgehend Ubereinstimmung herrscht darii-
ber, dass das Prifungsgesprich zwischen Jesus und dem Teufel von Anfang an
ein literarisches Produkt war, die aus der Septuaginta stammenden Schriftzitate
dokumentieren zudem, dass es von Anfang an auf Griechisch formuliert war.

Auch bei Matthius flihrt der Geist Jesus in die Wiiste, aber nun mit dem
klaren Zweck, «um vom Teufel erprobt zu werden» (Mt 4,1). Noch deutlicher
als bei Markus steht also Gott selbst hinter dem Erprobungsgeschehen.

Matthius baut das Diptychon aus Geistverleihung und Erprobung zu ei-
nem groBangelegten Eréfinungstext fiir das 6ffentliche Wirken Jesu aus. Hat-
te Markus die Tauf- mit der Wiistenerzihlung durch das Stichwort 10 nvedpa
verlinkt — das Jesus bei der Taufe verliehene Pneuma treibt ihn unmittelbar in
die Wiiste —, so verstarkt Matthius diese Verbindung noch, indem er den Satan
Jesus ausdriicklich mit der Wendung «Wenn du der Sohn Gottes bist...» in Ver-
suchung ftihren lisst (4,3.6). Dies verweist auf die Pradikation Jesu als «mein
Sohn, der geliebte» bei Herabkunft des Geistes zuriick (3,17). Matthius ver-
linkt also die Erprobungs- mit der Tauferzihlung durch die Gottessohnschaft
Jesu. Weitere strukturelle Parallelen kommen hinzu."

Der Versucher tritt im Unterschied zu Markus erst nach einem 40 Tage
und Nichte dauernden Fasten an Jesus heran. Jesus, der nun Hunger verspiirt,
soll seine gottliche Macht dazu nutzen, sich selbst zu sittigen: « Wenn du Gottes
Sohn bist, so sprich, dass diese Steine zu Brot werden!» (4,3). Der Teufel fordert
Jesus zu einem Handeln auf, das mit seiner Identitit als Gottessohn ja durchaus
in Ubereinstimmung steht. Und dass Jesus zu einer solchen Tat in der Lage
wire, zeigen die beiden Speisungsgeschichten (Mt 14,13-21; 15,32-39)."* Be-
merkenswert ist, dass der Teufel dem Wort Jesu solche schopferische Macht zu-
traut. Dass die Bedeutung der Erprobungsgeschichte weit iiber ihren engeren
Kontext hinausreicht, zeigt ein Blick auf die Matthiuspassion. Hier fiigt der
Evangelist in die markinische Passionsgeschichte die Listerung des Gekreu-
zigten durch die Umstehenden mit den Worten ein: «Hilf dir selbst, wenn du
Gottes Sohn bist, und steige herab vom Kreuz!» (27,40). Und kurz darauf die
Mitglieder des Hohen Rates: «Er vertraute auf Gott, der rette ihn jetzt, wenn
er ihn liebt, er sagte nimlich: Ich bin Gottes Sohn!» (27,43). Offenbar sollen
die Leser des Evangeliums die beiden Szenen miteinander verbinden und im
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Spott der Passanten dieselbe satanische Versuchung horen wie zu Beginn des
Wirkens Jesu. Doch hier wie dort rettet der Gottessohn nicht sich selbst, son-
dern andere. In der Passion sind es dann der heidnische (!) Hauptmann und
die Soldaten, die Jesus bewachen, die angesichts der Umstinde seines Todes zur
Erkenntnis kommen: «Wahrlich, dieser war Gottes Sohn!» (27,54).

Zuriick zur Erprobungsgeschichte: Hier kontert Jesus die erste satanische
Versuchung mit der Schrift, indem er Dtn 8,3 zitiert: Die Bindung an Gottes
‘Wort macht eine eigenmichtige, noch dazu wunderhafte Sittigung tiberfliissig.
Und indem Jesus die Forderungen des Satans in das Licht der Schrift riickt,
erweist er ihren widergottlichen Charakter.'

Bei der zweiten Versuchung auf der Zinne des Tempels — dem Ort verdich-
teter Gottesprasenz — fordert der Teufel Jesus dazu auf, den thm zugesagten
Schutz durch Engel in Anspruch zu nehmen. Dabei zitiert nun auch der Teufel
die Schrift (Ps 91,11f). Dass Gott seinen Sohn beschiitzt, weill der Leser aus
Mt 1-2, nun geht es aber darum, dass Jesus die Notlage selbst herbeiftihren soll.
Jesus kontert diesmal mit Dtn 6,16, dem Verbot, Gott auf die Probe zu stellen.
Das Ansinnen des Teufels wird damit als frevelhafte Herausforderung Gottes
selbst entlarvt, die zudem die Bindung des Sohnes an den Willen des Vaters

' Erneut verlinkt Matthius die Erprobung Jesu redaktionell

verletzen wiirde.
mit der Passionsgeschichte: Noch angesichts seiner Verhaftung weigert sich der
Gottessohn, zwdlf Legionen Engel zu seiner Hilfe herbeizubitten (26,53). Wie
Jesus nicht sich selbst sittigt, sondern andere, so rettet er sich nicht selbst vor
dem Tod, sondern gibt sein Leben hin als Losegeld fuir viele (20,28), vergiel3t
er sein Bundesblut fiir viele zur Vergebung der Siinden (26,28).

In der dritten Versuchung zeigt der Teufel Jesus von einem hohen Berg aus
alle Reiche der Welt und ihre Herrlichkeit mit dem Angebot: «Dies alles will
ich dir geben, wenn du niederfillst und mich anbetest» (4,8f). Jesus antwor-
tet mit Dtn 6,13: «Den Herrn, deinen Gott, sollst du anbeten und ihm allein
dienenl (4,10). Wieder dient das Schriftzitat zur Entlarvung Satans, dessen
Angebot, Jesus die Weltherrschaft um den Preis seiner Anbetung zu gewihren,

t."” Erneut verlinkt Matthius dies mit anderen zentra-

zutiefst widergottlich is
len Szenen seines Evangeliums. So verkiindet der Auferstandene seinen Jiin-
gern im Zusammenhang der Abschiedsszene auf dem Berg in Galilda: «Mir ist
alle Macht gegeben im Himmel und auf Erden» (28,16). Die dem Gekreu-
zigten vom Vater gegebene Allmacht tibertriftt bei weitem, was der Teufel je
geben konnte — alle Reiche der Welt —, und sie ist zugleich von anderer Art
als die Teufelsherrschaft tiber die Welt (vgl. Mt 20,20-28 u.6.). Umgekehrt
bedeutet das Angebot der Weltherrschaft durch den Satan nichts anderes als
das Angebot, Passion und Kreuz zu umgehen. Der Weg des Gottessohnes zur

gottlichen Allmacht im Himmel und auf Erden fithrt aber iiber das Kreuz,
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dies schlieit auch eine Austibung dieser Macht im Sinne des Satans aus. Und
Jesu abschlieBendes «Geh weg, Satanl» (4,10: braye, catavd) werden die Leser
dann in seinem Wort an Petrus nachklingen horen: Denn dieser hatte auf die
erste Leidensankiindigung (Mt 16,21) mit scharfem Tadel reagiert und musste
sich dafiir sagen lassen: «Geh weg, hinter mich, Satan!» (16,23 tnaye dnico pov,
cotavd). Man kann sagen, dass Matthius diese Szene, die er aus Markus tiber-
nommen hat (vgl. Mk 8,33),' sozusagen im Voraus kommentiert: Durch sein
Verhalten gegeniiber dem Satan erweist Jesus, dass seine Gottessohnschaft in
der vollstindigen Bindung an den Willen des Vaters besteht — daher verweist
die matthiische Erprobungs-Erzihlung auch schon auf Gethsemani (s.u.). Hier
wie dort nimmt Jesus in der Situation der Erprobung aber gerade keine «gott-
lichen» bzw. «iibernatiirlichen» Mittel zu Hilfe."

Kurz zur lukanischen Fassung der Begegnung mit dem Satan in der Wiiste:
Auch bei Lukas gehort diese Erprobungsszene (Lk 4,1-13) zusammen mit der
Geistverleihung und Sohnesproklamation (3,21f) zum Prolog des 6ffentlichen
Auftretens Jesu. In der Taufe wird Jesus durch die Himmelsstimme selbst von
seiner Identitit in Kenntnis gesetzt und durch die Geistgabe flir seine Aufga-

be ausgertistet.?

Direkt im Anschluss an die Erprobung erfolgt dann die sog.
«Antrittspredigt» Jesu in der Synagoge von Nazareth tiber Jes 61,1-2, die in ei-
nem Eklat endet (Lk 4,14-30). Lukas schiebt aber das Geschlechtsregister Jesu
(3,23-38) zwischen Taufe und Erprobung, das mit dem «Gottessohn» Adam
endet. AuBerdem bildet der mutwillige Sturz von der Tempelzinne bei Lukas

die dritte und letzte Versuchung.

Die eigentliche Priifung Jesu? Die markinische Gethsemani-Szene

Wendet man sich vom Beginn der erzihlten Vita Jesu threm Ende zu, dann be-
tritt man mit der Gethsemani-Geschichte (Mk 14,32-42 par) literarisch ganz
anderen Boden. Das Portrait des souverin mit der Schrift auf die satanischen
Versuchungen reagierenden Jesus ist vergessen. Statt dessen erblickt der Leser
— zumindest des Markus- und des Matthiusevangeliums — ein erschiittern-
des Bild des in Todesangst gefallenen Jesus, der zwar immer noch zur heili-
gen Schrift Israels seine Zuflucht nimmt, nun aber mit den Worten des Dop-
pelpsalms 42/43 seine Verzweiflung formuliert: «Meine Seele ist betriibt bis in
den Tod» (vgl. Ps 42,6.12; 43,5). Dreimal bittet Jesus den Vater, der Kelch des
Gotteszornes (Mk 14,36, vgl.Jes 51,17; Ps 11,6; Ez 23,33) moge an ithm vorti-
bergehen, und dreimal betet er sich in den Willen des Vaters hinein, unterstellt
er seinen Willen dem des Vaters. Gott ist ja alles moglich, er kann auch den
Kelch an Jesus voriibergehen lassen, aber sein Wille ist es, dass der Sohn sein
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Bundesblut vergieBt fiir viele, wie er es selbst beim letzten Mahl gesagt hatte
(Mk 14,24). Der weitere Verlauf der Passion zeigt dann, dass Jesus bei diesem
Entschluss bleibt und jede Gelegenheit der Flucht oder der Selbstverteidigung
verstreichen lasst.

Von Gott gibt es in Gethsemani keine Reaktion, im Unterschied zur Tauf-
und zur Verklirungsszene schweigt er nun (was in Lk 22,43 dann durch die
Engelerscheinung aufgeweicht wird). Das Gebet des Sohnes zum Vater findet
keine Antwort.

Wird Jesus also in Gethsemani «erprobt»? Besteht die Priifung nun nicht
mehr im Flistern des Satans, sondern im Schweigen des Vaters? Aber wenn
iiberhaupt, dann erzihlen die Synoptiker die Gethsemani-Geschichte nur in-
direkt als Geschichte einer Erprobung Jesu. Ausdriicklich geht es namlich um
die Erprobung der Jiinger (die sie aber nicht bestehen). Denn die Jiinger sollen
wachen und beten, damit sie nicht in Erprobung geraten. Tatsichlich liegt die
Pointe der Erzihlung in der Gegentiberstellung Jesu und der Jiinger.”! Wachen
und Beten sollen die Erprobung verhindern.

Markus 14,37-38
14,37 d Simon, schlafst du?
Konntest du nicht eine Stunde wachen?
‘Wachet und betet,

damit ihr nicht in Versuchung kommt (iva un Er0nte gig mepacuov).

a

14,38

o e

Der Geist ist zwar willig,

d aber das Fleisch ist schwach.

o

Bei Markus und Matthius einmal, bei Lukas sogar zweimal trigt Jesus den
Jingern auf «Betet,» bzw. «Steht auf und betet, dass ihr nicht in Versuchung
geratet!» (Lk 22,40.46). In der Formulierung klingt offenbar die entsprechende
Bitte des Vaterunsers an. Die Jiinger wachen und beten nicht, sie schlafen und
sie werden ihn kurz darauf alle verlassen (Mk 14,50), Petrus wird ihn sogar
verleugnen (Mk 14,66-72). Im Unterschied zu den Jiingern wacht und betet
Jesus, trotz seiner Todesangst unterwirft er seinen Willen dem des Vaters. «In-
sofern ist dieses Gebet kein Zeichen der menschlichen Schwiche, sondern das
Gebet des Siegers und Uberwinders inmitten der Todesdrohungy.?>

Der Widerspruch gegen die Gethsemani-Uberlieferung im Johannesevangelium
Aber trotz des hier im Gebet errungenen «Sieges»: Schon die lukanische Ent-

schirfung der markinischen Gethsemani-Szene, vor allem aber ihre konse-
quente Umformung im Johannesevangelium zeigen deutlich den Anstol3, den
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die Todesangst Jesu und seine anfingliche Nicht-Ubereinstimmung mit dem
Willen des Vaters bereithielten. Denn der johanneische Jesus widerspricht in
Joh 12,27f ausdriicklich der Gethsemani-Uberlieferung.

Johannes 12,23.27f
12,23 ¢ Gekommen ist die Stunde,
dass der Menschensohn verherrlich werde

()

12,27 Jetzt ist meine Seele erschiittert.

o o®

Und was soll ich sagen?
¢ Vater, rette mich aus dieser Stunde?
d Aber deswegen bin ich in diese Stunde gekommen:

12,28 a  Vater, verherrliche Deinen Namen!

Zwar ist seine Seele «erschiittert» (vgl. dazu Ps 6,3£.8 LXX), aber der johannei-
sche Jesus verwirft ausdriicklich den Gedanken, den Vater deswegen um Erret-
tung aus dieser Stunde zu bitten. Noch direkt vor seiner Verhaftung stellt er die
rhetorische Frage, ob er den Kelch, den der Vater ihm gegeben hat, etwa nicht
trinken soll (18,11), womit er erneut der bei den Synoptikern tiberlieferten
Gethsemani-Tradition widerspricht (vgl. Mk 14,). Diese Stellen, zu denen man
noch den Aufbruchsbefehl Joh 14,30t (vgl. Mk 14,41f) hinzunehmen kann,
belegen, dass der vierte Evangelist mit Lesern rechnete, die die Gethsemanitra-
dition kannten. Deswegen ldsst er seinen Jesus in 12,27f und 18,11 mittels rhe-
torischer Fragen auf diese Tradition anspielen und diese zugleich unterlaufen.

Todesfurcht als Erprobung: der Hebrderbrief

Ausdriicklich spricht der Hebrierbrief von einer Erprobung bzw. Versuchung
Jesu. Dieses Motiv entwickelt der Verfasser im Anschluss an seine Inkarnations-
aussage und in Verbindung mit der ebenfalls daran ankniipfenden Hohepries-
terlehre. Laut dem Hebrierbrief nimmt der ewige Gottesssohn Anteil an Blut
und Fleisch, um durch den Tod jenen zu vernichten, der iiber den Tod gebietet,
nimlich den Teufel (Hebr 2,14). Denn da er sich nicht der Engel, sondern der
Nachkommen Abrahams annimmt (2,16), musste er den Briidern gleichwer-
den. Weil der ewige Gottessohn also ein sterblicher Mensch aus Fleisch und
Blut wurde, konnte er durch seinen Tod «flir uns» Stihne leisten. Diesen ersten
Gedanken fasst der Hebrierbrief in die thm eigenttimliche Lehre vom Hohe-
priestertum Jesu. Parallel dazu entwickelt er dann aber eine zweite Linie, die
mit 2,17f beginnt: Jesus ist nicht nur ein treuer, sondern vor allem ein barmbher-
ziger Hohepriester, denn er ist als jemand gestorben, der selbst Versuchungen
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ausgesetzt war (bzw. erprobt wurde). Deswegen ist er auch imstande, jenen zu
helfen, die Versuchungen ausgesetzt sind. Das Prisens zeigt, dass es um die jetzt
gewihrte Hilfe durch den Erhohten geht. Die Hilfe wiederum griindet in der
Flirbitte des Erhohten (7,25), auf die die Glaubenden deswegen zuversichtlich
bauen kdnnen, weil Jesus selbst den Versuchungen ausgesetzt war.

Diese Erprobung Jesu wird in 4,14—16 und dann in 5,6—8 konkretisiert.

Hebrier 4,15
4,15 a  Denn wir haben nicht einen Hohepriester,
b der nicht mit unseren Schwachheiten mitftihlen (cupnabficat) konnte,
¢ sondern der in allem in gleicher Weise erprobt wurde (mengipocpévov),

d (doch) ohne Siinde (blieb).

Das Motiv der Erprobung dient hier dazu, das in 4,14 formulierte Bekenntnis
zu Jesus als Sohn Gottes und groBem Hohepriester, der durch die Himmel
hindurchgeschritten ist, auszubalancieren. «Das, was ein irdischer Hoherpries-
ter nicht zu tun vermag noch zu tun braucht, tut der Erhohte, weil er selbst der
Versuchte war».2* Wie in der sechsten Vaterunserbitte so ist auch in Hebr 2,18
und 4,15 Gott als der Versuchende gedacht, das legt auch der Rekurs auf die
Priifung Abrahams in Hebr 11,17 nahe.” Wie die alttestamentlichen Gerech-
ten — insbesondere Abraham — wird der irdische Jesus der Erprobung durch
Gott selbst ausgesetzt. Das Mitfithlen lernt Jesus, als er mit unserer Schwachheit
in Kontakt kam, er kennt diese Schwachheit existentiell aus der Versuchungs-
erfahrung.” Deswegen diirfen sich die Gliubigen zuversichtlich dem «Thron
der Gnade» nihern, um dort Barmherzigkeit zu empfangen und Gnade zu
rechtzeitiger Hilfe (4,16). Aber worin bestand diese Versuchungserfahrung?

Beide Linien werden in 5,5-10 wieder aufgenommen: Jesus der Gottes-
sohn ist Hoherpriester nach der Ordnung Melchisedeks, weil er sich selbst zur
Sithne in den Tod gab (5,5f). An dieser Stelle wird aber nun die zweite Linie
erneut aktiviert, und die Leser erfahren, womit Jesus «erprobt» wurde und wo-
ran er «den Gehorsam lernte»:

Hebrier 5,7-8
5,7 a  Er,der in den Tagen seines Fleisches Gebet und flehentliche Bitten dem,
b der ihn aus dem Tod retten konnte,
¢ unter lautem Geschrei und Tranen darbrachte,
d und aufgrund seiner Gottesfurcht erhort wurde,
5,8 a lernte, obwohl er Sohn war,
b an dem, was er litt, den Gehorsam,

¢ und, zur ewigen Vollendung geftihrt, wurde er fiir alle, die ihm gehorchen,
der Urheber ewigen Heils,

d von Gott ernannt zum Hohepriester wie Melchisedek.
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Nun wird die Erprobung Jesu, von der 4,15 sprach, konkreter. Sie fand «in
den Tragen seines Fleisches» statt, also wihrend seiner irdischen Lebenszeit.
Auch wenn in den schriftlichen Versionen der Gethsemani-Tradition nicht
vom «Weinen und Schreien» die Rede ist (und es also wohl keine literarische
Beziehung zwischen ihnen und dem Hebr gibt), so ist doch unschwer zu er-
kennen, dass der Hebr Jesus hier angesichts seines nahenden Todes portraitiert.
Denn der Inhalt der Bitten Jesu ist aus der Gottespridikation 7b (Gott ist der,
«der ihn aus dem Tode retten konnte») zu schlieBen. Vor allem aber war bereits
in 2,15 von der Todesfurcht die Rede, die die Menschen aus Fleisch und Blut
zeit ihres Lebens versklavt. An thr nahm der ewige Gottessohn also ebenso An-
teil wie an der Sterblichkeit selbst, indem er an Fleisch und Blut Anteil nahm.

Grammatisch mehrdeutig ist, ob Jesus um Errettung vor dem Tod oder aus
dem Tod gebetet hat. Erhort wurde sein Gebet in jedem Fall nicht durch die
Bewahrung von dem Tod, sondern durch die Vollendung (V. 9), also die Aufer-
stehung und Erhohung des Gekreuzigten und seine Einsetzung zum himmli-
schen Hohepriester (V. 10). Laut 2,10 erfolgt die Vollendung des Urhebers des
Heils eben durch das Leiden, also durch den Tod. Entscheidend ist, dass Jesus
dadurch nicht nur zum mitfiihlenden und barmherzigen Hohepriester wurde,
sondern — als Sohn! — den Gehorsam lernte (V. 8). Dieser Gehorsam wurde
durch den Tod erworben, er wird dann durch den Verfasser des Hebr parine-
tisch ausbuchstabiert: «Man gehorcht ihm, indem man wie er gehorcht».”’

Bemerkenswert ist noch, dass Jesus Gebet und flehentliche Bitten «dar-
brachte». Der hier verwendete Terminus npoceépewv stammt aus der Sprache
des Kultes.?® Die Todesfurcht, die uns Menschen aus Fleisch und Blut versklavt,
sie fithrte Jesus vor seinem Tod in die Priifung, er aber brachte sie Gott dar, so
wie er sich dann am Kreuz selbst darbrachte (Hebr 9,14 u.6.). Beide Linien
kommen im Tod Jesu also wieder zusammen.

Zum Abschluss

Widersteht die Exegese der Versuchung, aus den verschiedenen literarischen
Zeugnissen ein «echtes» Erlebnis Jesu, einen direkten Zugang zu seinen Ge-
fithlen herauszupriparieren, dann ist der Blick frei, das Kaleidoskop frithchrist-
licher Interpretationsarbeit an diesem beunruhigenden Thema wahrzuneh-
men. Beunruhigend sind die dabei entstandenen Texte deswegen, weil sie Gott
gerade nicht heraushalten. Er selbst «treibt» mittels des Geistes Jesus zum Satan
in die Wiiste, er schweigt in Gethsemani und erspart dem in Todesangst hinge-
streckten Jesus den Kelch seines Zornes nicht, er gibt den Jiingern in der Pas-
sion kein Zeichen der Hoffnung mehr, und er erhért die schreienden Bitten
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seines Sohnes nicht am Kreuz vorbei. Daher haben diese Texte auch jenseits

der christologischen Agenda ihrer Verfasser zu allen Zeiten Identifikationsan-

gebote bereitgehalten flir Gliubige, die mit threm Gott dhnliche Erfahrungen

machen mussten. Und die deswegen mit den Worten Jesu den himmlischen

Vater bitten: «und fiihre uns nicht in Versuchung!»
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Abstract

Temptation and Seduction: New Testament Dealings with an Disquieting Topic. The article analyzes the
two main scenes in the Synoptic Gospels where Jesus is portrayed in a situation of temptation: the
accounts of Jesus’ wilderness temptation in the Gospels of Mark and Matthew (with a short glimpse
on Luke), and the Markan account of Jesus’ Prayer in Gethsemani (with a short glimpse on John). In
addition to that, the treatment of the temptation in the letter to the Hebrews is correlated with the
Gospels’ narrative accounts.

Keywords: temptation — devil — impeccability — Gethsemani — Hebrews
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«UND FUHRE UNS
NICHT INVERSUCHUNG»

Das Vaterunser als Anfrage an unser Gottesbild
und die Rede vom Teufel

Das Vaterunser ist das Grundgebet, das Jesus seinen Jiinger zu beten
gelehrt hat (Mt 6,9—-13; Lk 11,1-4). Deshalb heillt es auch Gebet des Herrn
oder Herrengebet (Oratio Dominica). Es werden sieben Bitten unterschieden.
Als besonders schwierig wird die sechste Vaterunser-Bitte empfunden: «und
fithre uns nicht in Versuchungy, so tibersetzen sowohl katholische Einheits-
tibersetzung wie die Lutherbibel xai pn gioevéykng fuds eig nepaopdv (Mt
6,13a)." Die Vulgata hat et ne inducas nos in tentationem («und fihre uns nicht
hinein in die Versuchungy). Cyprian von Karthago (um 200/201-258) zitiert
eine altere Fassung: ne patieris non induci in temptationem («und lass nicht zu, dass
wir in die Versuchung hineingefithrt werden»).?> Schon Markion (um 85-160)
verstand die sechste Vaterunser-Bitte im Sinne von «Lass nicht zu, dass wir in
Versuchung geraten.»’

In Lk 11,4 wird die Versuchungsbitte ohne die erginzende Bitte dAAd pdoat
Audg ard od movnpod (Mt 6,13b) iiberliefert, die Didache hat dagegen wie
Mt 6,9-13 die lingere Fassung. Die letzte Bitte wird als siebte Bitte gezihlt,
gehort aber aufs Engste mit der sechsten Bitte zusammen. Die neue katholi-
sche Einheitsiibersetzung iibersetzt die Bitte mit «sondern rette uns vor dem
Bosenv, statt wie bisher «sondern erlose uns von dem Bosen». Damit weicht sie
von der Lutherbibel wie der liturgischen Fassung des Vaterunser ab: Im neuen
Gotteslob (2012/2013) und im deutschen Messbuch (1975; 21988) lautet die
siebte Vaterunser-Bitte «erlose uns von dem Bosen».

Zentral ist bei der sechsten Vaterunser-Bitte das Wort nepocpoc. Im pro-
fanen Sprachgebrauch wird es zumeist im Sinne von Priifung gebraucht. Die
Septuaginta tibersetzt mit dem Verb mepdalewv das hebriische nsh im Piel, des-
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sen erste Bedeutung «auf die Probe stellen» ist.* Erstmals in diesem Sinne wird
nepdewv in der Erzihlung von der Bindung Isaaks gebraucht: «Nach diesen
Ereignissen stellte Gott Abraham auf die Probe» (Gen 22,1 LXX: eneipalev;
Vulgata: tentavit). Das nichtkanonische Jubilienbuch und die rabbinische Uber-
lieferung (Mishna Abot V,2) unterscheiden insgesamt zehn Versuchungen Ab-
rahams, darunter als zehnte den Tod seiner geliebten Frau Sarah (Jub 19,38),
als achte und neunte Versuchung werden die Unfruchtbarkeit Sarahs und die
Bindung Isaaks genannt.

Der Gott Israels priift nicht nur einzelne Personen, sondern auch sein Volk,
«ob es nach meiner Weisung lebt oder nicht» (Ex 16,4). In einem jiidischen
Abend- und Morgengebet aus dem Babylonischen Talmud heilit es: «Lass
mich an deinen Geboten hingen und fliihre mich nicht ins Vergehen, nicht in
Schuld, nicht in Versuchungy» (Berakot 60b).* In der Wiiste hat Israel auch Gott
auf die Probe gestellt: Das Volk hadert mit Gott, weil es kein Wasser hat und
gerdt dariiber mit Mose in Streit. Der Ort, wo dies geschah, wird Massa (Probe)
und Meriba (Streit) genannt (Ex 17,2.7). Neben nsh verwendet die hebriische
Bibel das Verb siit, so in 1 Chr 21,1 flir das Handeln des Satans: «Der Satan trat
gegen Israel und reizte David, Israel zu zihlen.»® Auch in der Rahmenerzih-
lung des Buches Jiob taucht es auf.’

Die deutlichste Nihe hat die sechste Vaterunser-Bitte zur Bitte in dem
schon zitierten jiidischen Abend- und Morgengebet: «Leite meinen Ful3 nicht
in die Gewalt der Stinde und bringe mich nicht in die Gewalt der Schuld und
nicht in die Gewalt der Versuchung und nicht in die Gewalt von Schindli-
chem» (Berakot 60b).* Die Mehrheit der Neutestamentler bestitigt die Rich-
tigkeit der Ubersetzung von Mt 6,13a mit «und fiihre uns nicht in Versu-
chungy.’ Diskutiert wird, ob movnpod in der siebten Vaterunser-Bitte neutrisch
zu verstehen ist («das Bose») oder maskulinisch («der Bose»), sich also auf den
Teufel bezieht.'” Sachlich lasst sich beides kaum trennen, da der Teufel die
Macht des Bosen personifiziert, durch die wir versucht werden. Daher muss
bei der Versuchungsbitte auch tiber den Teufel und sein Verstindnis gespro-
chen werden."

Hinter der Bitte un eicevéykng qudc eig nelpaocudv vermuten manche Ex-
egeten einen aramiischen Kausativ'?, der «ein aktives Handeln wie ein per-
missives Zulassen meinen»'? kann. Der griechische Text der sechsten Vaterun-
ser-Bitte geht aber von einem aktiven Handeln Gottes aus', in allen anderen
Bitten ist Gott auch der jeweils Handelnde'. Doch spricht der Jakobusbrief
nicht dagegen, dass der Mensch durch Gott in Versuchung gefiihrt wird? «Kei-
ner, der in Versuchung gerit, soll sagen: Ich werde von Gott in Versuchung
gefiihrt (newpalopar). Denn Gott lisst sich nicht zum Bosen versuchen, er fithrt
aber auch selbst niemanden in Versuchung (neipélet 8¢ adtog 00déva). Vielmehr



30 Helmut Hoping

wird jeder von seiner eigenen Begierde in Versuchung gefiihrt, die ihn lockt
und fingt» (Jak 1,13f)." In Mk 6,13a-b ist aber etwas anderes im Blick als die
Versuchung durch unsere Begierden."”

In der fast zweitauendjihrigen Auslegungsgeschichte der Oratio Domini-
ca wurden verschiedene Interpretationen vorgelegt.'® Augustinus (354—430)
diskutiert die von Cyprian zitierte lateinische Fassung der Bitte sowie eine
Fassung, die niher am griechischen Text ist (ne inducas nos in temptationem), die
leicht modifiziert von der Vulgata aufgenommen wird." Bei der Versuchung
selbst unterscheidet Augustinus zwischen Versuchungen, die nicht von Gott
kommen, etwa durch die eigenen Begierden, und Erprobungen des Glaubens
durch Gott.

Man hat auch eine endzeitliche Interpretation von Mt 6,13a ins Spiel ge-
bracht. Mit melpaocpog wire dann eine endzeitliche Prifung gemeint, wie sie
in Oftb 3,10 im Blick ist: «die Stunde der Versuchung (&dpag tod nepocod),
die iiber die ganze Erde kommen soll, um die Bewohner der Erde auf die
Probe zu stellen (newpdoon)». Die judischen Parallelen der sechsten Vaterunser-

Bitte sprechen aber dagegen.?

Die Bitte des Vaterunser ist nicht apokalyptisch,
wohl aber radikal eschatologisch zu verstehen, es geht um die die Treue in der
Nachfolge *!

Die umstrittene Bitte muss von den Versuchungen her verstanden wer-
den, denen Jesus ausgesetzt war.”> Denn auch Jesus, der in allem uns gleich
war, aufler der Siinde, wurde versucht: «Wir haben ja nicht einen Hohepries-
ter, der nicht mitfiihlen konnte mit unseren Schwichen, sondern einen, der
in allem wie wir versucht worden ist (memelpacpévov), aber nicht gestindigt
hat» (Hebr. 4,15). «Denn da er gelitten hat und selbst in Versuchung geftihrt
wurde (mepacbeic), kann er denen helfen, die in Versuchung gefithrt werden
(mewpalopévorg)» (Hebr. 2,18).%

Doch wie wird Jesus in Versuchung geftihrt, und wer ist daran beteiligt? Mt
4,1-11 (par. Mk 1,12f; Lk 4,1-2) erzihlt, dass Jesus von Gottes Geist (Tvedpa)
in die Wiiste gefiihrt wurde, damit der Teufel (dwporog) ithn dort versuche
(nepaodijvar).”* Die Versuchung Jesu gehort zum Heilsplan Gottes. Im Garten
Getsemani erfihrt Jesus eine innere Anfechtung. Er wendet sich an Petrus so-
wie die beiden Séhne des Zebedius, Jakobus und Johannes, mit der Warnung;:
«Wacht und betet, damit ihr nicht in Versuchung geratet! (iva pm eicéAdnzte €ig
nepacpov). Der Geist ist willig, aber das Fleisch ist schwach» (Mt 26,41 parr.).
In beiden Fillen geht es um die Gefahr, Gott untreu zu werden. Wie die Wiiste
ist der Garten Getsemani, in dem Jesus betet, zugleich Ort der Anfechtung.”

Wihrend uns die Exegeten versichern, dass die Ubersetzung «und fiihre
uns nicht in Versuchung» wortgetreu und sinngemial richtig ist, erkldrte Papst
Franziskus kiirzlich in einer italienischen TV-Serie zum Vaterunser, dass es sich
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20 handle. Besser sei «und lass uns nicht in

dabei um «keine gute Ubersetzungy
Versuchung geraten». Damit bescheinigt Franziskus indirekt auch der Uberset-
zung der als authentisch geltenden Vulgata (et ne inducas nos in tentationem) «kei-
ne gute Ubersetzungy zu sein.”” Fiir den Papst steht fest, dass Gott uns nicht
in Versuchung fiihrt, dies vielmehr das Werk des Teufels sei: «Ein Vater tut so
etwas nicht; ein Vater hilft sofort wieder aufzustehen. Wer dich in Versuchung
fithrt, ist Satan.»®® Die deutschen Bischofe haben erklirt, an der Fassung «und
fithre uns nicht in Versuchungy aus philologischen, theologischen und litur-
gischen Griinden festhalten zu wollen, man sehe «keine Notwendigkeit einer
Neultibersetzung»®. Auch die Evangelische Kirche in Deutschland verteidigte
die Ubersetzung der sechsten Vaterunser-Bitte, die sich am Luthertext orien-
tiert: «vnd flire vns nicht in versuchungy.

Anlass der papstlichen Kritik an der deutschen Fassung der sechsten Vater-
unser-Bitte war die Anderung der franzésischen Ubersetzung. Bislang lautete
sie «ne nous soumets pas a la tentation» (unterwerfe uns nicht der Versuchung),
nun heiB3t es «et ne nous laisse pas entrer en tentation» (lass uns nicht in Versu-
chung geraten). Diese Fassung hat auch das Spanische («ne nos dejes caer en la
tentacion») und das Portugiesische («no nos dexes cair em tentagcao»). Bald soll
die Fassung auch im Italienischen eingefiihrt werden.

Im Englischen wird in manchen Kirchen unter Rekurs auf Oftb 3,10 mit
der Variante «save us from the time of trial» (und rette uns vor der Stunde des
Gerichts) experimentiert (statt «and lead us not into temptation»). Der Neutes-
tamentler Thomas Séding schreibt dazu: «Ubersetzungen sind diese Varianten
nicht. Sie umkreisen die Bitte, treffen sie aber nicht.»*® Sie verharmlosen das
Vaterunser’!, fiihren zu einer Banalisierung des Herrengebets.”” Irreflihrend
sind die Ubertragungen «Bewahre uns in der Versuchungy oder «Lasse uns in
der Versuchung nicht im Stich», da hier die Verbindung von Gott und Versu-
chung aufgel6st wird. Gott soll mit der Versuchung nichts mehr zu tun haben.

So dezidiert nun auch Franziskus, der die Ubersetzung «und lass uns nicht
in Versuchung geraten» empfiehlt. Damit wird er der Komplexitit des Got-
tesbildes im Alten und Neuen Testament nicht gerecht.” Was wire auch damit
gewonnen? Es bleibt doch Gott, der es zulisst, dass der Teufel uns versucht.*
Wenn der Papst sagt, der Teufel sei mehr als «Mythos, R eprisentation, Symbol,
Redewendung oder Idee»®, er sei keine «diffuse Sache»®, sondern eine reale
Macht, ja Person, dann ist das gut katholisch, auch Johannes Paul II. (1978—
2005) und Benedikt XVI. (2005-2013) haben so gelehrt. Doch Franziskus
macht aus dem Teufel gleichsam einen Gegenspieler Gottes auf Augenhdhe,
der tiberall sein Unwesen treibt, in der Welt und in der Kirche, um hier seine
Schlingen zu legen. Das christliche Leben betrachtet der Papst als steten Kampf
gegen den Teufel.
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Selbst flir den Missbrauchsskandal, der die katholische Kirche derzeit bis in
ithre Grundfesten hinein erschiittert, macht Franziskus den Satan verantwort-
lich. In diesen Zeiten sei der «groBBe Ankliger gegen die Bischofe losgezogeny,
um die Siinden aufzudecken, «damit sie jeder sehen kann, aber vor allem um
das Volk mit Skandalen zu schockieren»”. Die Kirche miisse «vor den Angrif-
fen des Bosen, des groBen Ankligers, bewahrt werden und gleichzeitig ihrer
Schuld, ihren Fehlern und ihren in der Gegenwart und in der Vergangenheit
begangenen Missstinden immer mehr bewusst werden»®.

Fir den Kampf gegen den Teufel empfiehlt Franziskus das Gebet zum
Erzengel Michael (Oftb 12,7-9): «Erzengel Michael, verteidige uns im Kampf.
Sei unsere Verteidigung gegen die Bosheit und die Schlingen des Teufels.»* In
einem «Schreiben an das Volk Gottes» (20. August 2018) anlisslich des Miss-
brauchsskandals in der katholischen Kirche schwort der Papst die Glaubigen
auf den Kampf gegen den Teufel ein. Um sich fir den Kampf zu risten, for-
dert er zu Bube, Fasten und Gebet auf.* Sicherlich konnte man gegenwirtig
versucht sein, das Vertrauen in die Kirche zu verlieren, vielleicht sogar am
Glauben selbst zu zweifeln. Doch statt die Bischofe ins Gebet zu nehmen, die
versagt haben, gibt Franziskus den Gliubigen gute Ratschlige, wie sie dem
Treiben des Teufels widerstehen kénnen.

Die hypertrophe Teufelsrhetorik des Papstes mit seiner jesuitischen Pri-
gung zu erkliren, wirkt wenig tiberzeugend*', denn Franziskus geht tiber die
Vorstellung der «zwei Banner» bzw. Heerlager bei Ignatius von Loyola (1491—
1556) deutlich hinaus.* Bei Franziskus hat die Rede von Gott und dem Teufel
ein dualistisches Gefille: Der Teufel wird zu einer von Gott unabhingigen
dunklen Gegenmacht ausgemalt, um den lieben Vater im Himmel als Helfer
in der Not in ein umso helleres Licht zu tauchen. Die evangelische Theologin
Isolde Karle spricht von Dualismus, der mit dem biblischen Monotheismus
unvereinbar ist.*

Denn wer anders als Gott hat Abraham befohlen, Isaak, den Sohn der Ver-
heiBung, zu binden (Gen 22)? Wer anders als Gott hat Israel in der Wiiste auf
die Probe gestellt (Dtn 8,2f; Ex 20,20), wer hat dem Teufel die Freiheit gegeben,
Ljob Gottesfurcht zu priifen (Ijob 1,6—12)? Wer anders als Gott hat Jesus, der
ihn seinen Vater nannte, in die Wiste, den Ort der Versuchung (Mt 4,1; Mk
1,12; Lk 4,1), gefithrt, um ihn dort vom Teufel versuchen zu lassen? Und wer
schlieBlich anders als Gott gab seinem Sohn den Kelch des Leidens zu trinken
(Mt 20,22; Lk 22,42)? Gegen einen Dualismus von Gott und Teufel spricht
nicht nur die Jiob-Erzihlung, in der Satan nicht als selbststindige widergottliche
Macht auftritt, vielmehr in seinem Wirken abhingig bleibt von Gott, der ihm
Grenzen setzt (an Jiob darf er sich nicht vergreifen: Jiob 1,12). Gegen einen
Dualismus von Gott und Teufel sprechen auch die Versuchungen Jesu.
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Die sechste Vaterunser-Bitte ist eine Anfrage an unsere Rede vom Teufel.
‘Wir miissen so vom Teufel sprechen, wie die Bibel von ihm spricht. Der Teufel
ist kein Gegenspieler Gottes, der schalten und walten konnte, wie er will, er
kann nur wirken in den Grenzen, die Gott ithm gibt. Mit dem Sieg Christi
iiber Siinde und Tod ist die Macht des Teufels zudem gebrochen, auch wenn
er nicht aus der Welt verschwunden ist. Doch der neue Mensch in Christus ist
frei, der Versuchung zum Bésen zu widerstehen.

Die sechste Vaterunser-Bitte ist aber vor allem eine Anfrage an unser Got-
tesbild. Nirgendwo entlisst die Bibel Gott aus seiner Verantwortung fuir die
Versuchung, weder im Alten noch im Neuen Testament. Gott ist zwar nicht
die Macht, die zum Bosen verfiihrt, doch er wird als ein Gott erfahren, der
direkt oder indirekt in die Versuchung fiihrt.* Bei der Versuchung sind nach
biblischem Verstindnis mehrere Akteure beteiligt: Gott, der uns in die Versu-
chung fithrt oder auf die Probe stellt, der Satan, dem Gott die Freiheit gibt, uns
zu versuchen, und der Mensch. Dass viele Menschen Schwierigkeiten mit der
sechsten Vaterunser-Bitte haben, liegt auch daran, dass sie zwischen «in Versu-
chung fithren» und «versuchen» nicht unterscheiden.

Man hat mit Blick auf die Paradigmata im Alten Testament zwischen Er-
probung, Anfechtung und Reifung unterschieden, wobei es der Gerechte,
nicht der Stinder ist, der in Versuchung gefiihrt wird.* Fiir die Erprobung
durch Gott steht Abraham, flir die Anfechtung im Glauben durch den Satan
steht Jiob. Bei der Reifung wird die Versuchung als Festigung im Glauben
verstanden, in diesem Sinne kann der Beter sogar darum bitten, aut Herz und
Nieren gepriift zu werden (vgl. Ps 26, 2; 139,23.).

Die sechste Vaterunser-Bitte meint nicht eine Priifung moralischer Art, es
geht auch nicht um Reifung, vielmehr um eine Versuchung, wie sie Jesus in
der Wiiste und auch spiter erfahren hat und der auch die Jiinger ausgesetzt sein
werden.* Daher wire es irrefithrend, meipoopdg in Mt 6,13a mit «Priffungy?’
zu ibersetzen. Es geht um Versuchungen, bei denen das Bose und die Liige
so tiberhandnehmen, dass wir versucht sind, unser Vertrauen in Gott und am
Ende auch unseren Glauben zu verlieren. Wie die zum Teil hollischen An-
fechtungen mancher Heiliger zeigen, kann sich die Gnade auch verdunkeln.*
Der vormals so vertraute Gott kann als einer erfahren werden, der nicht mehr
spricht.* Dies steht in deutlicher Spannung zum weichgespiilten Gottesbild,
wie es heute vielfach in Predigt, Gottesdienst und Katechese vermittelt wird.
Es gibt auch das, was man die dunklen Seiten Gottes nennen kann.”

Bei der sechsten Vaterunser-Bitte geht es auch um die Versuchbarkeit
unserer Freiheit. Die Versuchungsbitte lisst sich nicht ohne die Realitit des
Bosen, das durch den Menschen in die Welt gekommen ist, und die Versuch-
barkeit des Menschen verstehen.” Wiirde man die Bitte durch eine freie
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Ubertragung entschirfen, es bliebe doch bei der Verantwortung Gottes dafiir,
dass wir versucht werden. «Die Alternative wire ein latenter oder manifester
Dualismus von Gott und bosen Michten oder von Gott und der Schépfung.»™

Das Vaterunser erklart nicht, warum es das Bose, die Versuchung und die
Anfechtung im Glauben gibt, sowenig wie sie die Existenz von Ungerech-
tigkeit, Schuld und Not erklirt.”® Das Vaterunser ist keine rationale Theo-
dizee, sondern Gebet. Wenn wir das Vaterunser sprechen, tun wir es in der
HofInung, Gott werde uns, wenn wir erprobt und in Versuchung gefiihrt
werden, nicht mehr zumuten als wir tragen kénnen. Diese Hoffnung driickt
das Wort des Apostels Paulus aus: «Noch ist keine Versuchung (neipoopoc)
iiber euch gekommen, die den Menschen tiberfordert. Gott ist treu, er wird
nicht zulassen, dass ihr tiber eure Kraft hinaus versucht werdet (neipac6ijvar). Er
wird euch mit der Versuchung (cOv t® nepaop®) auch einen Ausweg schaftfen,
sodass ihr sie bestehen konnt» (1 Kor 10,13).

In diesem Sinne hat auch Hieronymus (347-420) die sechste Vaterunser-
Bitte verstanden: «ne inducas nos in temptationem quam ferre non possumus» (fihre
uns nicht in eine Versuchung, die wir nicht zu tragen vermogen).>* Die syri-
sche Jakobus-Liturgie ldsst den Priester nach Abschluss des Vaterunser beten:
«Ja, Herr, unser Gott, fiihre uns nicht in eine Versuchung, die wir nicht zu er-
tragen vermochten, sondern gib mit der Versuchung auch den Ausweg, dass
wir bestehen kénnen, und erlése uns von dem Bosen.»® In der Versuchung,
so hoffen wir, wird Gott an seiner VerheiBung und Treue festhalten: «Der Herr
kann die Frommen aus der Versuchung retten» (2 Petr 2,9). Sprechen wir die
letzten Bitten des Vaterunser, so bitten wir, dass die Priifungen und Versu-
chungen in unserem Leben nicht zu schwer sein werden, Gott uns vielmehr
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vom Bosen erlésen moge (vgl. 2 Tim 4,18).

Anmerkungen

1 Zur Exegese vgl. Ulrich Luz, Das Evangelium nach Matthdus (Mt 1-7) (EKK 1/1), Ziirich —Diis-
seldorf — Neukirchen/Vluyn 2002, 453—455; Francois Bavon, Das Evangelium nach Lukas (Lk
9,51-14,35) (EKK II1/2), Ziirich-Diisseldorf-Neukirchen/Vluyn 1996, 136f — Es gibt eine gan-
ze Reihe neuere Biicher zum «Vater unser». Vgl. u.a. Eduard Lownsg, Vater unser. Das Gebet der
Christen, Darmstadt 2009; Gerhard LoHFINK, Das Vaterunser, neu ausgelegt, Stuttgart 2013; Hubert
FRANKEMOLLE, Vater unser — Awinu. Das Gebet der Juden und Christen, Paderborn — Leipzig 2012;
Moshe Navon — Thomas SODING, Gemeinsam Beten. Ein jiidisch-christliche Exegese des Vaterunsers,
Freiburg-Basel-Wien 2018. Von systematisch-theologischer Seite vgl. Jiirgen WERBICK, Vater un-
ser. Theologische Meditationen zur Einfiihrung ins Christseins, Freiburg — Basel —Wien 2011.

2 Vgl. CypriaAN vON KARTHAGO, De oratione Dominica 25.

3 Vgl. Kurt AranD, Synopsis Quattuor Evangeliorum, Stuttgart 1996 (zu Lk 11,4). Zitiert nach Lon-
Sk, Vater unser (s. Anm. 1), 77.

4 Vgl. Christian FReVEL, Der Reiz der Versuchung. Anmerkungen eines Alttestamentlers zur Versuchungs-
bitte im Vaterunser, in: Thomas SOpING (Hg.), Fiihre uns nicht in Versuchung. Das Vaterunser in der
Diskussion (Theologie kontrovers), Freiburg — Basel — Wien 2018, 29-47, hier: 33.



«Und fuahre uns nicht in Versuchung» 35

[e BN I NNV,

10
11

12

13

15
16

17
18

19
20
21

23

24
25

26

27

28

29

30

32

33

34

35
36
37
38
39
40
41

Zitiert nach FRANKEMOLLE, Vater unser — Awinu (s. Anm. 1), 156.

Hervorhebung H.H.

Vgl. FreveL, Der Reiz der Versuchung (s. Anm. 4), 34.

Zitiert nach FRANKEMOLLE, Vater unser — Awinu (s. Anm. 1), 158.

Vgl. Thomas S6pING, Vaterunser und Versuchung, in: Christ in der Gegenwart 59 (2017) 365-366.
Zur Diskussion um die Deutung des Bosen vgl. LoHsE, Vater unser (s. Anm. 1), 83—88.

Zur Kritik an der Vorstellung des Teufels vgl. Kurt Frascu, Der Teufel und seine Engel. Die neue
Biographie, Miinchen 22016.

Vgl. Ernst Jennt, Kausativ und Funktionsgefiige. Sprachliche Bemerkungen zur Bitte «Fiihre uns nicht in
Versuchung», in: Theologische Zeitschrift 48 (1992) 77-88.

Luz, Das Evangelium nach Matthius (s. Anm. 1), 454.

Ebd.

Vgl. LoHFINK, Das Vaterunser (s. Anm. 1), 99f.

Vgl. auch Sir 15,11.21 (Vlg.): «Ne dixeris: <A Deo peccatum meunv; quae enim odit, ipse non
facit. ... Nemini mandavit impe agree et nemini dedit spatium peccandi.»

Vgl. LoHFINK, Das Vaterunser (s. Anm. 1), 97-99.

Fiir die Patristik vgl. TerTULLIAN (De oratione), CYPRIAN VON KARTHAGO (De dominica oratione),
ORIGENES (ITepl €Vyfig) und AuGuSTINUS (Sermones 56—59; De sermone Domini in monte).

Vgl. Aucustinus, De dono perseverantiae VI, 12.

Vgl. Luz, Das Evangelium nach Matthius (s. Anm. 1), 453.

Vgl. FRANKEMOLLE, Vater uns — Awinu (s. Anm. 1), 151.

Vgl. Joseph RATZINGER, Jesus von Nazareth 1: Von der Taufe im Jordan bis zur Verkldrung, in: JRGS
6/1: Jesus von Nazareth. Beitrige zur Christologie, Freiburg — Basel —Wien 2013, 262 [195f].

Zur Auslegung von Hebr 4,15 und 2,18 vgl. Knut Backuaus, Der Hebrierbrief (Regensburger
Neues Testament), Regensburg 2009, 130£.182-186.

Zum finalen Verstindnis von Mk 1,13 in Mt 4,1 vgl. LoHFINK, Das Vaterunser (s. Anm. 1), 101.
Vgl. Robert VoruoLT, Versuchung von Anfang bis Ende. Jesus im Ringen um die Wahrheit der Gottes-
sohnschaft, in: SODING, Fiihre uns nicht in Versuchung (s. Anm. 4), 49-62.
https://www.katholisch.de/aktuelles/aktuelle-artikel/ papst-kritisiert-deutsche-vaterunser-tiber-
setzung (Aufruf 28. November 2018).

Zur Authentizitit der Vulgata vgl. das entsprechende Dekret des Konzils von Trient: DH 1506—
1508.
https://www.katholisch.de/aktuelles/aktuelle-artikel/papst-kritisiert-deutsche-vaterunser-uber-
setzung (Zugriff, 30. November 2018).

Vel. https://www.dbk.de/fileadmin/redaktion/diverse_downloads/presse_2018/2018-010a-Va-
terunser-StR -Stellungnahme.pdf (Zugriff 30. November 2018).

Thomas SODING, Vornwort, in: DErs. (Hg.), Fithre uns nicht in Versuchung (s. Anm. 4), 8.

SOpING, Vaterunser und Versuchung (s. Anm. 9), 365.

Vgl. Julia Knov, Gottverlassen. Wider die Verharmlosung und Banalisierung des Vaterunser, in: SODING,
Fiihre uns nicht in Versuchung (s. Anm. 4), 97-110.

Vgl. Marlies GieLeN, «Und fiihre uns nicht in Versuchung». Die 6. Vater-Unser-Bitte — eine Anfechtung
Sfiir das biblische Gottesbild, in: Zeitschrift fiir Neutestamentliche Wissenschaft 89 (1998) 201-216,
hier: 215.

Jurgen Kausg, Heilige Einfalt. Papst Franziskus mdchte das Vaterunser umtexten lassen, EA.Z vom 9.
Dezember 2017: «Wer noch nicht abgefallen ist, der mag jetzt versucht sein, es zu tun: nicht vom
Glauben, aber von dem an die Weisheit seines hochsten Reprisentanten. Der Papst mochte das
Vaterunser neu tibersetzen lassen. Denn die Bitte <Und fiihre uns nicht in Versuchung, sondern
erlése uns von dem Bosen» gefillt ihm nicht. Gott, hat er gerade mitgeteilt, fiihre nicht in Versu-
chung, das tue nur der Satan. Also sei es richtiger, Gott zu bitten: dLass mich nicht in Versuchung
gerater. Sancta simplicitas, halten zu Gnaden. Was wire denn der Unterschied zwischen dn Versu-
chung fiihren> und micht in Versuchung geraten lassen>?»

Franziskus, Predigt am 11. September 2018 in Domus Sancta Marthae.

Ebd.

Ebd.

Ebd.

DERs., Predigt am 29. September 2018 in Domus Sanctae Marthae.

Vel. DErs., Schreiben an das Volk Gottes (20. August 2018).

Klaus MERrTES S], Vernunft des Herzens. Der Papst, der Teufel und die Unterscheidung der Geister, in:



36 Helmut Hoping

Stimmen der Zeit 143 (2018) 166—172, bescheinigt der pipstlichen Teufelsrhetorik eine «zweite
Naivitit» (Paul Ricceur), die Ausdruck eines «reifen religiosen Bewusstsein[s]» sei (ebd., 166). Die
Rhetorik, die nicht nur Gliubige befremdet, erklart Mertes mit der fiir die ignatianischen Exer-
zitien zentralen «Unterscheidung der Geister», des «guten Geistes» und des «bdsen Geistes» (ebd.,
167). In Caesarea Philippi, so Mertes, versuchte Petrus, Jesus davon abzuhalten, seinen Weg des
Leidens zu gehen. Jesus sieht darin Satan am Werk, daher seine schroffe Antwort an Petrus: «Tritt
hinter mich, du Satan! Denn du hast nicht im Sinn, was Gott will, sondern was die Menschen
wollen» (Mk 8,33). Mertes vermutet, «dass die Weigerung von Papst Franziskus, auf die Ja-Nein-
Fragen der Dubia-Kardinile zu antworten, aus einer vergleichbaren Situation der Unterschei-
dung der Geister stammt» (170).

42 Vgl. Ienatius voN Lovora, Geistliche Ubungen. Nach dem spanischen Urtext iibers. von Peter
Knauer, Wiirzburg 1998, 73-76.

43 Vgl. Isolde KaRrLE, Beten in der Gotteskrise. Die seelsorgliche Kraft des Vaterunsers, in: SODING, Fiihre
uns nicht in die Versuchung (s. Anm. 4), 151-170, hier: 152. — Zum Dualismusvorwurf vgl. auch
SODING, Vaterunser und Versuchung (s. Anm. 9), 365.

44 Vgl. LoHRINK, Das Vaterunser, 102.

45 Vgl. den zusammenfassenden Uberblick bei Julia KNow, Vater, fiihre uns nicht in Versuchung? Dog-
matische Implikationen einer schwierigen Vaterunser-Bitte, in: Theologie und Philosophie 87 (2012)
376-395, hier: 383-385.

46 Vgl. zur Gefahr, durch Versuchung vom Glauben abzufallen Lk 8,13; 22,31f.46.

47 So Marc PHILONENKO, Das Vater unser. Vom Gebet Jesu zum Gebet der Jiinger. Aus dem Franzosischen
tibersetzt von C. und K. Lehmkiihler. Mit einem Geleitwort von Martin Hengel, Ttibingen 2002,
104.

48 Religionskritisch im Sinne gottlicher Unberechenbarkeit verwendet den Begriff Peter STRASSER,
Dunkle Gnade. Willkiir und Wohlwollen, Miinchen 2007.

49 Zu Zeugnissen dieser Erfahrung bei Reinhold Schneider, Reiner Maria Rilke sowie Dietrich
Bonhoeffer vgl. KNop, Vater, flihre uns nicht in Versuchung? (s. Anm. 45), 388-391.

50 Vgl.Walter DietricH — Christian LINK, Die dunklen Seiten Gottes, Bd. 1: Willkiir und Gewalt, Neu-
kirchen/Vluyn 1995; Bd. 2: Allmacht und Ohnmacht, Neukirchen/Vluyn 2007; Ulrich BerGEs, Die
dunklen Seiten des guten Gottes. Zu Ambiguititen im Gottesbild JHWHSs aus religions- und theologiege-
schichtlicher Perspektive, Paderborn-Miinchen-Wien-Ziirich 2013.

51 Zur Unterscheidung vgl. KNop, Vater, fiihre uns nicht in Versuchung? (s. Anm. 45), 391f.

52 Ebd., 385.

53 Vgl. SODING, Vaterunser und Versuchung (s. Anm. 9), 366.

54 Zitiert nach LoHSE, Vater unser (s. Anm. 1), 77.82.

55 Zitiert nach LoHFINK, Das Vaterunser (s. Anm. 1), 102.

56 Vgl. RATZINGER, Jesus von Nazareth I (s. Anm. 22), 265 [199].

Abstract

«And Lead Us Not Into Temptation». The Lord’s Prayer, God and the Devil. The article takes a position
on the recent debate on the sixth request of the Lord’s Prayer «et ne inducas nos in tentationemy.

It is shown that the German translation «und fiihre uns nicht in Versuchung» (Catholic standard
translation, Lutheran Bible) is literally and factually correct. Behind the criticism of Pope Francis on
the German translation stands a dualistic appearing view of the relationship between God and the
devil, which is incompatible with biblical understanding. For it is God who tests Abraham, it is God
who allows the devil to try Job, it is God who leads Jesus into the wilderness to be tempted by the
devil. With the sixth petition we ask God that the trials and temptations in our lives should not be
too difficult, that we should be able to bear them, and that God may redeem us from evil — so the
seventh request of the Lord’s Prayer.

Keywords: doctrine of god — biblical theology — prayer — evil



Peter Strasser - Graz

THE DEVIL'S PARTY

Zur Asthetik des Bosen

1. Schéone Larve, héssliche Wahrheit

In der Asthetik des Bosen spielt, jedenfalls soweit es unseren Kultur-
kreis betrifft, seit alters her das Motiv der «schonen Larve», oder «Teufelslarve»,
eine besondere Rolle. Damit ist in erster Linie wohl das Gesicht eines Mad-
chens oder einer Frau gemeint, dessen freundliches AuBeres ein boses Herz
verbirgt. Der angenehme Schein dient als Mittel zur Erreichung von Zielen,
die stindhaft sind. In der Erweiterung wird daraus der verfihrerische weibliche
Korper, dessen Schonheit den Mann zur unsittlichen, weil nicht durch das Sa-
krament der Ehe geheiligten Sinnlichkeit — grober gesagt: Geilheit, Liisternheit
— anstachelt. Von hier aus kann sich eine religiose Angstigung ausbreiten, die
fast universalen Charakter annimmt.

Hat der Glaube an den Teufel erst einmal so weit die Fantasie des Glaubi-
gen besetzt, dass hinter allem der groBe Versucher stecken konnte nach dem
Motto ubique daemon, dann stehen alle schonen Dinge, die nach auBlen hin ja
ganz harmlos und sogar bezaubernd wirken mogen, unter einem Generalver-
dacht: Im Schonen rumort das Bose, weil das Schone an und fiir sich lockt und
verlockt. Man wiinscht, es zu besitzen, es zu genieBen, sich an ithm zu erfreuen.
Und ist das dann nicht schon der erste und eine Schritt zu viel, jener Schritt,
der in den Abgrund fiihrt: weg von Gott und hin zur ewigen Verdammnis?

Es gibt Inszenierungen des Bosen, die das Bose als solches in ein istheti-
sches oder quasi-isthetisches Licht riicken. Nicht erst die moderne Kunst wur-
de oft beschuldigt, derart zersetzend aut die Seele des Betrachters zu wirken.
Denken wir bloB an die Inszenierungen des Nationalsozialismus, an die Asthe-
tik der Massenaufmirsche mit ihren Symbolen absoluter «Entschlossenheit», in
denen die Vernichtung all dessen, was nicht «deutsch» ist, der Massenseele als
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Volkstugend eingehimmert wird. Wir miissen erkennen, dass das Spektrum der
Asthetik des Bosen ein weitgestecktes ist, am Reiz des Bésen kann sich prak-
tisch alles entziinden, auch wenn es nicht den klassischen Regeln der Asthetik
entspricht.

Man sollte also von vornherein einen grundlegenden Unterschied im Auge
behalten. Es gibt eine Darstellung des Bosen im ethischen Verstande, die sich
zum Ziel gesetzt hat, das moralisch Verwerfliche selbst, seine «siindige» Na-
tur, in einem annehmbaren, womoglich verpflichtenden Licht erscheinen zu
lassen. Man konnte, aus einer religiosen Perspektive heraus, sagen, hier putzt
sich der Teufel als Teufel heraus, um das schwankende, ohnehin verftihrbare
Gewissen auf seine Seite zu ziehen. Der Teufel verzichtet auf den Umweg, das
Verpuppungsstadium der Larve.

Denken wir nur an den in weiten Kreisen beliebten Hang, dem Recht
des Stirkeren einen Glanz zu verleihen. Schon in jeder angeblich harmlosen
Tiersendung, in der wir sehen, wie die Tiere einander verschlingen, natiirlich
streng gestaffelt nach dem unerbittlichen Naturgesetz des Hungers, fasziniert
uns die «Schonheit» des Jagens und Totens. Frither war man wenig zimperlich,
Safarierlebnisse in Bild und Ton zu prisentieren, wobei die bewaftneten Jiger
stolze Tiere — ob Elefanten, Nashorner oder Leoparden — elegant, mutig, ja fast
erhaben in ihrer Kaltbliitigkeit, zu Tode brachten. Wenn man solche Beispiele
exemplarisch erwihnt, wird man leicht verdichtigt, einer jener Tierschiitzer zu
sein, die sich «gutmenschlich» gebirden.

Deshalb sollte man gleich miterwihnen, dass die heutige virtuelle Welt in
den Massenmedien immerfort die brutale, unmenschliche Gewalt als etwas
zeigt, was, dsthetisch aufmunitioniert in durchtrainierten Korpern, faszinie-
renden Waffengattungen und duBlerst eleganten Totungspraktiken, den Schein
nachahmenswerter Lebensstile in das aufnahmebereite Gemiit einsenkt. In in-
teraktiven Computerspielen darf es auch gleich das Bose trainieren, das sich
zugutehilt, die Welt zu retten. Jedem, der nicht an einer psychopathischen De-
formation leidet, wird einleuchten, dass diese Form der Asthetik des Bésen auf
einer Verfihrung und T4uschung des moralischen Sinns beruht.

Das Teuflische liegt vor Augen, und es fasziniert gerade als Teuflisches. Da-
mit es mit gutem Gewissen in die Tat umgesetzt werden kann, bedarf es na-
tirlich einer Rationalisierung, eines scheinbar guten Grundes. Doch da fiir das
Bose in seinen schwerwiegenden Formen so gut wie nie eine Rechtfertigung
vorliegt (es sei denn, es wire die Menschheit als Gattung oder die Welt als
bewohnbarer Ort bedroht), muss die dsthetische Prisentation der Griuel iiber
ihre Verwerflichkeit hinwegtiuschen. Man erkennt den Teufel sozusagen mit
freiem Auge, aber man wird zugleich dazu verfiihrt, in ihm eine dringliche —
und dabei glinzende — Méglichkeit des Lebens und Uberlebens zu sehen.
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Hiervon grundsitzlich zu unterscheiden ist das Phinomen der «schénen
Larve». Es ist, kdnnte man sagen, das eigentliche Gebiet — der primire Herr-
schaftsraum — einer jeden Asthetik des Bosen. Was als wunderschéner Korper
lockt, ist eine schlangenhafte Verkleidung des Teufels. Er verfiihrt, indem er
sich verbirgt. Der Sinnenreiz mag tberwiltigend sein, der vom makellosen
Fleisch Bezauberte und von fleischlicher Lust Uberwiltigte will von der ihm
vorschwebenden Schonheit Besitz ergreifen, er will in sie eindringen, um sei-
ne Liisternheit zu stillen.

Dabei miisste dem Liistling gerade zur Warnung dienen, dass jede wahre
Kunst jenes Moment des Verinnerlichten an sich hat, das mit der Tugend der
Keuschheit wahlverwandt ist. Wahre Schonheit geilt nicht auf, wie es die Por-
nografie tut, die zum Zwecke der Erweckung des fleischlichen Triebs eigens
hergestellt wird. Kein Zweifel, es gibt auch eine Schonheit zur Beforderung
der Liisternheit: Man findet sie im Nobelbordell — aber nicht nur dort. Es wire
ja bloBe Scheinheiligkeit, wollte man die groBe Literatur und Filmkunst na-
mentlich der Moderne von allen pornografischen Elementen reinigen.

Doch die Frage stellt sich an dieser Stelle: Ist Pornografie eine Form der
Asthetik des Bésen? Und die Antwort sollte zunichst beachten, dass die Ver-
teufelung des Fleischlichen — wird sie in vollem religiosen Ernst praktiziert
— heute meist eine Form der Heuchelei oder «Triebfeindlichkeit» anzeigt, de-
ren repressive Auswirkungen bestens bekannt sind. Was aber noch wichtiger
scheint: Da das Streben nach Lust im weitesten Sinne des Wortes eine mensch-
liche Grundbefindlichkeit markiert, flihrt das Motiv der «schonen Larve» tiber
verschiedene Analogien rasch zu einer generellen Lustfeindlichkeit, der alles
Wohlgeratene an sich bereits verdichtig ist. Hinter jeder Ecke lauert dann
gleichsam der Teufel, Nonnen bekreuzigten sich vor jeder besonders schon
geratenen, fleischigen Frucht im Klostergarten; und fir Hitlers Mein Kampf
waren die «siilelnden» Gesichtsziige des Judenjungen eine Maskerade des Teu-
fels, ging es doch darum, das arische Midchen zu schwingern und mit dem
verderbten Blut einer dimonischen Rasse zu vergiften.

Es verwundert also kaum, dass der liberale Fliigel der Kunst, besonders jene
Formation, die unter dem Namen «Avantgarde» firmiert, nach einer regelrecht
outrierten Form der Asthetik des Hisslichen suchte. Und es war natiirlich auch
kein Zufall, dass die bildenden Kiinstler dieses Typs — der Name Otto Dix stehe
pars pro toto — in ihren Werken einen antiklerikalen, antibiirgerlichen Affekt
ausformulierten, nicht um dem Larvenhaften der Liige zu dienen, sondern um
die Wahrheit freizulegen (die Nazis sprechen prompt von «entarteter Kunst»):
Es galt, den Teufel auszutreiben, und sei es in der radikalen Manier, welche,
psychoanalytisch animiert, Surrealisten an gebrauchten Damenbinden schniif-
feln lieB3, wahrend die Dadaisten sich auffiihrten «wie die Wilden».
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Dass man jedoch auf diese Weise, nimlich durch den Einsatz einer Asthetik
des Hisslichen, gegen das Bose, den Teufel keine Chance hatte — zumindest
nicht als Archetypus der menschlichen Seele —, davon legte der einstige Da-
daistenhiuptling Hugo Ball in seinem Erinnerungs- und Bekenntnisbuch Die
Flucht aus der Zeit Zeugnis ab. 1927, im Erscheinungsjahr des Buches, war Ball,
nicht zuletzt unter dem Einfluss seiner Frau Emmy Hennings, bereits zu einem
papsttreuen Katholiken geworden.

2. Zur Asthetik des Kreuzes

Es gibt ein Bild von Hans Holbein d. J., benannt Der tote Christus im Grabe,
entstanden 1521/22. Das Format des Bildes ist ungewdhnlich: 31 cm hoch
und 200 cm lang. Das Bild zeigt Jesus nach der Kreuzesabnahme, auf einem
Tuch ausgestreckt, das einen harten Untergrund, vermutlich aus Stein, be-
deckt. Der tote Korper ist der ganzen Linge nach abgebildet, von der Seite,
am linken Bildrand der Kopf, am rechten die Fiile. Das Format des Bildes
erzwingt den Eindruck groBer Enge nach oben und unten; es ist, als ob man in
eine niedrige Grabkammer blicken wiirde. In dieser klaustrophoben Situation
bleibt der Tote ganz auf sich selbst zuriickgeworfen. Bei genauerem Hinsehen
werden tiberdies einige Details bemerkbar, die schlichtweg skandal6s anmuten.
Nicht nur, dass der Korper in detaillierter Weise ausgemergelt, spitzknochig
und wundenzerfetzt dargestellt wird — ein Motiv, welches dem Genre gemil3
auf vielen mittelalterlichen Darstellungen zu sehen war; der Holbein‘sche Jesus
hat dartiber hinaus die toten Augen gedffnet, die Augiptel sind nach oben gedreht,
die Pupillen starren ins Leere. Das Ganze macht auf uns, die Betrachter, den
Eindruck, als ob der Kiinstler sagen wollte: In welcher Welt auch immer eine
Auferstehung von den Toten stattfinden mag, es ist nicht die Welt, in der jener
tote Christus im Grab liegt; wer in diesem Grab liegt, ist tot und begraben fiir
alle Zeiten.

Dostojewski sah das Bild in Basel 1867 und war davon so beeindruckt, dass
er es an einigen Stellen seines Romans Der Idiot (1868) eine wichtige Rolle
spielen lisst. Das Bild taucht dort zunichst in Form einer Kopie im Hause des
reichen Kaufmanns Rogoschin auf, der, ein Atheist, dem tiefgliubigen Fiirs-
ten Myschkin gegeniiber durchblicken lisst, dass er vor Holbeins Jesus seinen
Glauben verloren habe. Spiter im Roman wird auch der schwindsiichtige Ip-
polit Terentjew kurz vor seinem Tod bekennen, dass er bei der Betrachtung
ebendieses Bildes ungliubig geworden sei. Sogar Myschkin spirt die Wirkung
des Bildes als Bedrohung, denn bei seinem Anblick schreit er auf: «... dieses
Bild! Vor diesem Bilde kann noch mancher seinen Glauben verlieren!»
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Warum das so ist, wird vom todkranken Ippolit im Rahmen einer Art
schriftlicher Selbstrechtfertigung mit dem Motto Apres moi le déluge, «Nach mir
die Sintflut», dargelegt. Bei der Betrachtung des Bildes, so Ippolit, erscheine die
Natur wie ein «riesiges, unerbittliches, stummes Tier» oder wie eine ungeheure
Maschine, «die sinnlos, taub und geftihllos ein groBes und unschitzbares Wesen
ergriffen, zerschmettert und verschlungen hat...» Daran schlieBt sich eine Be-
merkung von ungeheurer spekulativer Wucht: «Und wenn der Heiland selber
am Tage vor der Kreuzigung sein Bild als Leichnam hitte sehen konnen, wire
Er dann wohl so aufs Kreuz gestiegen und wire Er wohl so gestorben?» Die
Frage ist rhetorisch: Hitte Jesus seinen eigenen Tod als den erkannt, den Hol-
bein als den Tod des Jesus darstellt, er wire nicht aufs Kreuz gestiegen.

Das ist eine These, tiber die es sich lohnt, in isthetischen Zusammenhin-
gen nachzudenken. Denn die Christenheit lebt seit zwei Jahrtausenden in ei-
ner Kultur des Kreuzes und ist deswegen doch keine verzweifelte Kultur. Der
Grund dafiir liegt, sehen wir einmal vom kindlichen Wunderglauben ab, in der
Fahigkeit des groBen Kiinstlers, die Passion des Jesus in ihrer Vollendung am
Kreuz — eine real schreckliche Marter — im Lichte der Verklirung darzustellen.

Blicken wir auf den Isenheimer Altar des Matthias Griinewald — Entste-
hungszeit 1510 bis 1515, kaum ein Jahrzehnt vor dem Holbein‘schen Christus
im Grabe —, dann sehen wir eine Kreuzigungsszene auf der vorderen Mitteltafel,
die der Drastik des Martertodes nicht ausweicht. Die Verrenkungen der Hin-
de und FiBle des Gekreuzigten sind ein starr gewordener Ausdruck der Qual.
Links im Bild sinkt die Muttergottes ohnmichtig in die Arme des Evangelisten
Johannes. Doch das Bild, gemalt fiir das Kloster im elsissischen Isenheim, sollte
den dort gepflegten Kranken Trost spenden und vielleicht sogar Heilung brin-
gen. Diese Menschen litten am — wie man es damals nannte — «Heiligen Feuer»
oder Ergotismus, einer Vergiftung durch den Mutterkornpilz, die zu eiternden
Wunden, zersetzten Eingeweiden und verfaulten GliedmaBen fiihrte. Wie ist
es moglich, dass der Anblick des gemarterten Jesus am Kreuz solchen Kranken
Trost spendete?

Die Antwort liegt in den Beziigen, die der Kreuzestod bei Griinewald tiber
die verschiedenen Teile des Altars hinweg unterhilt, von der Verkiindigung, iber
die Geburt Jesu, bis zur Grablegung und Auferstehung. Der tote Leib ist zugleich
der Leib des Herrn, der — so die endzeitliche Perspektive, die Perspektive der
Verkliarung — fiir immer leben wird. Bereits in der minutiésen Darstellung des
geschundenen Messias 6finet der Maler sein Bild einem Horizont, von dem aus
der schwarze Himmel iiber der Schidelstitte nicht zu einem Grabdeckel aus
blinder, toter Natur, sondern — man méchte sagen — transparent wird durch ein
Licht, dessen Leuchten aufgeht, sobald die groB3e Altartafel sich in der Mitte 6ff-
net und das Heilsgeschehen der dahinter liegenden Bilderfolge freigibt.
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Das alles ist nicht blof eine Frage der Erzihlung oder frommen Legende;
es ist in erster Linie die Botschaft des Bildes als Kunstwerk. Es ist die Art der
Schonheit, in der sich das Leiden zeigt, wodurch das blof Faktische des Todes
transformiert wird. Es wird gleichsam sub specie aeternitatis, unter dem Gesichts-
punkt der Ewigkeit, wahrgenommen und bedeutet dem Betrachter, dass es
einen absoluten Standpunkt der Geborgenheit gibt. Es gibt den Standpunkt
Gottes, dem sich der Kiinstler bis zur Selbstaufgabe anzunihern versucht, in-
dem er radikal mochte, dass im Bild das Ubel noch vom Ubel erlést wird. Sein Werk
ist demnach wahrhaft gelungen erst dann, wenn sich sagen lasst: «Es ist, wie es
ist, und es ist gut.»

3. Zur Asthetik des Monsters

Heute leben wir, scheint es, unter einem anderen epochalen Vorzeichen. Die
Uberwindung des Bosen, die davon abhingt, dass das Vergingliche in die Per-
spektive des Ewigen, der Gnade und des damit verbundenen Gedankens der
Erlosung geriickt wird, ist durch den Naturalismus — das heil3t, die durchgrei-
fende nattirliche Weltsicht, wie sie die Naturwissenschaft forciert — ins Ide-
enarchiv verbannt worden. Das fundamentalontologische Postulat lautet nun,
jenseits aller religiosen Impulse und Atmosphiren: Es ist, wie es ist, nicht mehr
und nicht weniger. Aber es gibt auch innerhalb des Rahmens strengster Inner-
weltlichkeit so etwas wie eine «Riickkehr des Teufels».

Schon lingere Zeit erleben wir eine Renaissance des Monsters — ein Vor-
gang, der in unseren angeblich zivilisierten Gesellschaften besonders anstoBig
wirkt. Nattirlich fehlt es nicht an besonnenen Geistern, die vor einer solchen
«Wiederkehr des Bosen» warnen, aber diese Stimmen geraten mehr und mehr
in die Defensive: Wenn erst aus Menschen Monster werden — so die Stimme
der historisch Aufgeklirten —, dann ist die Gesellschaft dabei, rasch monstrose
Formen der Wahrnehmung jener zu entwickeln, die sich durch Schreckens-
taten auBerhalb des «menschlichen Spektrums» stellen.

Demonstrativ barbarische Hinrichtungen, Verschleppungen und Verskla-
vungen, Terroranschlige grausamster Art heizen die Rhetorik der Entmensch-
lichung an. Diese wird allerdings mitbefordert durch eine Populiristhetik,
welche aus Menschen nicht zuletzt deshalb Monster werden ldsst, weil eine
begriffliche Ausgrenzung aus dem Bereich des Humanen erfolgt. Von «Besti-
en» und «Teufeln» ist wieder die Rede, uralte Angste werden bemiiht, um die
Offentlichkeit bereit zu machen fiir den Gegenschlag.

Greifen wir zwei — fast schon vergessene — Beispiele heraus, an denen sich die
Fantasie noch vor Kurzem entziindete. Juni 2016, Orlando, Florida: Ein Bewaft-
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neter dringt in einen Homosexuellen-Club ein und totet wahllos 49 Menschen,
verletzt viele andere schwer. Der Grund: Schwulenhasser, IS-Sympathisant. Oder
Magnanville, eine Gemeinde nahe Paris: Ein Mann, Polizistenhasser, IS-Sympa-
thisant, ersticht einen Polizisten und dessen Lebensgefihrtin ... Fotos machen die
Runde. Kriminologische und psychiatrische Professionisten konnen im Gesicht
der Titer nur das Ubliche ausmachen — nichts, was auf ein schauerliches Verbre-
chen schlieBen liee. Dem steht nun aber ein Unzahl an Boulevardkommentaren
gegentiber: «Typisch, diese Visagen!» Und dabei ist es nicht selten der Fall, dass
es gar kein verdffentlichtes Ti4terfoto gibt; die Einbildungskraft allein scheint aus-
zureichen. Sie liefert Phantasmagorien, in denen eine Asthetik des Bosen waltet,
und zwar eine, wie sie die Physiognomiker seit jeher bemiihen.

Im 18. Jahrhundert postuliert der «Gesichterleser» Johann Caspar Lavater:
«Je moralisch besser, desto schoner; je moralisch schlimmer, desto hisslicher.»
Wollte man ein Monster vorfiihren, musste man dessen Hisslichkeit herausstel-
len. Im letzten Drittel des 19. Jahrhunderts baute der Turiner «Irrenarzt» und
Anthropologe Cesare Lombroso die Physiognomik systematisch aus. Seinen
Monstertyp nannte er «Uomo Delinquente», Verbrechermensch. Dessen Aus-
sehen, von den Henkelohren tiber den blutunterlaufenen Blick bis zur Asym-
metrie des Gesichts, war zeitgemil3 schrecklich. Das war kein Homo Sapiens!
Und schon Lombroso entdeckte im Verborgenen des monstrosen Korpers bio-
logische Details, die tief ins Reich der wilden Tiere zuriickverwiesen.

Seit den — den Vélkermord unterbauenden — Rassenforschungen der Na-
tionalsozialisten hatte die Physiognomik an Bedeutung verloren. Daftir riickte
eine andere Technik, Monster zu erzeugen, in den Mittelpunkt der Aufmerk-
samkeit. Kurioserweise wird dazu hiufig der Autklirer schlechthin, Immanuel
Kant, bemiiht. Dieser hatte in seiner Spitschrift Uber das radikal Bése in der
menschlichen Natur (1792) behauptet, dass die Personlichkeit gewisser Indi-
viduen so beschaffen sei, dass diese wider alle ethische Vernunft das Bose zur
Leitschnur ihres Handelns machten, und zwar ohne Gewissensbisse.

Fir Kant war dieser autonome «Hang zum Bdsen» etwas Unbegreifliches.
Seine Folgerung: Es miisse der menschlichen Natur ein «bdses Princip» zu-
grunde liegen. Heute, in der Epoche des islamistischen Terrors, der mit seinen
kaum noch tberbietbaren Abscheulichkeiten im Internet Propaganda macht
(wahrend die Nazis immerhin noch versuchten, thre KZ-Griuel zu verbergen),
findet Kants Lehre vom radikal Bosen erneut Interesse: Gibt es eine «eingebo-
rene» Monstrositit unter den Menschen? Ja, sagt ein gewichtiger Teil der heuti-
gen Psychopathie-Forschung. Psychopathen sind Unbelehrbare, die zwar wis-
sen, was gut und bose ist, aber kaum ein Gewissen ausbilden. Sie sind, obwohl
hiufig intelligent, zur Einfiihlung in den anderen und zum Mitleid unfihig. Sie
entwickeln oft eine Lust an der Quilerei, die sich bis zum Blutdurst steigern
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mag. Glaubt man den Forschern, sind fiir die Entstehung derartiger «Monster»
in erster Linie nicht Erziehung und Umwelt verantwortlich, sondern die Gene
und Abnormititen des Gehirns.

Der Laie kann zu solchen Behauptungen wenig sagen. Was auftillt, ist ein
hohes Mal} an Popularisierung, der Biichermarkt ist voller Monsterliteratur,
Film und Fernsehen quellen tiber von wahnsinnigen Serienkillern und ande-
ren Heerscharen des Bosen, bestehend aus Vampiren, Werwdlfen und Zombies.
Entingstigte Gesellschaften wie unsere bediirfen zur eigenen Belebung offen-
bar apokalyptischer Szenarien, in denen wieder Teuflisches umgeht — freilich
aus sicherer Entfernung.

Und weil wir in einer weitgehend «entzauberten» Welt leben, verschmelzen
angstlustgetriebene Fantasie und brutalste Realitit sprunghaft. Die Folge: eine
Renaissance des Mythos vom Radikalbdsen. Sein Zentrum bilden psycholo-
gisch undurchdringliche Gestalten. Man kann die Wesen der Dunkelheit, trotz
okonomischer und politischer Faktoren, nicht verstehen. Der «Gotteskrieger
des Islamischen Staates, der sich selbst in die Luft sprengt oder seinen Opfern
vor laufender Kamera triumphierend den Kopf abschneidet — er entzieht sich
unserem Bild des Humanen. Das ergibt ein Gegenbild, welches wir aus unserer
Geschichte kennen: Es ist der Teufel. Das Einzige, was uns dann bleibt, ist der
Endkampft gegen die dimonische Rotte.

‘Wir haben es hier mit einer duBersten Konfrontationslinie zu tun. Es fehlt
heute nicht an Zielobjekten, wobei sich das Feld rasch paranoisch erweitert:
Vom dunkelbirtigen Nachbarn, der einem lichelnd entgegenkommt — The So-
ciopath Next Door lautet der Titel eines internationalen Bestsellers aus dem Jah-
re 2005, daneben gibt es dutzende andere —, bis zum IS-Terroristen scheint nur
mehr ein Schritt zu sein. Dem gilt es entgegenzuhalten: Wir sollten den «Gott-
seibeiuns» dort lassen, wo er hingehort: ins fragwiirdige Gebiet der schwarzen
Theologie. Tun wir es nicht, wird unsere Gesellschaft von Schiiben kollektiven
Verfolgungswahns geplagt werden, der das umlaufende Bose in den Rang ei-
nes Numinosen erhebt, dem schon immer eine sakrale Asthetik beigegeben war,
die alles VernunftmiBige angesichts des Absoluten auf die niederen Ringe der
menschlichen WelterschlieBung verwies.

Das Numinose, wie es der Theologe Rudolf Otto in seinem Buch Das
Heilige — Uber das Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein Verhdltnis zum
Rationalen (1936) definierte, besteht aus zwei Elementen: dem «Mysterium tre-
mendump, also einem das menschliche Fassungsvermogen iiberschreitenden
Gewaltigen, Absoluten, das uns in Furcht und Schrecken versetzt; und dem
«Mysterium fascinans», mithin jener Anziehungskraft, die dem Goéttlichen zu-
kommt und uns unaufhaltsam in dessen Bann zieht, etwa so, wie die Motten
vom Licht gebannt werden.
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In unserem Zeitalter sind diese Momente des Mysteriosen zusehend auf
die Gegenseite gewandert — nach dorthin, wo das Bose die Attribute des Ab-
soluten an sich zieht und numinos zu funkeln beginnt. Das radikale Bose im
Sinne Kants findet, bei radikaler Abwesenheit Gottes, einen quasi-authen-
tischen kiinstlerischen Ausdruck: In der angeblich unendlichen Freiheit des
Kunstschaffenden verbirgt sich nicht selten das «bdse Herz» — die Lust, das
Bose, Hissliche und Falsche um seiner selbst willen isthetisch zu zelebrie-
ren (freilich, nach auBen hin meist pidagogisch camoufliert: man wolle vor
dem Unaussprechlichen warnen, mochte sich als Querdenker und Kritiker der
herrschenden Verhiltnisse verstanden wissen). Durch diese Umbesetzung des
Numinosen werden, so darf man vermuten, die inneren Zerfallsprozesse der
zivilisatorischen Substanz vorangetrieben, bis am Ende, falls keine Gegenstro-
mung kraftvoll genug ist, The Devil’s Party in vollem Gange wire ...

4. Ist die Asthetik des Bisen autonom?

Die Rede von einer Asthetik des Bosen wird von ernsthaften Geistern bis-
weilen als Ausdruck eines schicken Kitzels betrachtet, der manchen Themen
im sogenannten Kulturleben eignet. «Asthetik» — das ist, unter den heutigen
Bedingungen des Postmodernismus, des Dekonstruktivismus und der Perfor-
mance-Kunst, doch eher ein akademisches und im Ubrigen ziemlich abgear-
beitetes Thema!

Die Asthetik des Bosen hingegen gibt als «Arbeitsprogrammy» noch immer
etwas her. Uber die Griinde dafiir muss man nicht lange nachdenken. Dadurch,
dass das Gute und das Schone schon seit langem auseinandergetreten sind, hat
sich auch das Wesen der Asthetik verindert. Wihrend das Gute zu einer exklu-
siven Angelegenheit der Ethik wurde, ist das Schone — diese Singularformation
— lingst in tausend Stiicke und Facetten zerbrochen. Das Schéne an sich wird,
sofern es nicht im Mode- und Designbetrieb seine lebensverschonernde Rolle
zu spielen hat, sogar verdichtigt, «reaktionir» zu sein. Schon Theodor W. Ador-
no hatte dekretiert, es giabe kein richtiges Leben im falschen, und nicht zuletzt
deshalb im Kunstbereich der Dissonanz die Rolle eines Wahrheitsvermittlers
zugestanden.

Man mag derlei Reflexionen und die ihnen zugrundeliegenden Unter-
scheidungen zwar fiir kulturgeschichtlich bedeutsam halten. Von einem philo-
sophischen Blickwinkel aus kdnnte man ihre tiefreichende Geltung allerdings
bezweifeln. Denken wir an die Kategorie der Wahrheit. Wir wiirden uns wun-
dern, wollte man uns darauf verpflichten, zwischen einer Wahrheit des Guten
und einer Wahrheit des Bosen zu unterscheiden. Obwohl es Relativisten gibt,
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welche bestreiten, dass Gut und Bose sinnvoll unter dem Aspekt ihrer Wahrheit
betrachtet werden konnen, striubt sich unsere Erfahrung dagegen, dem Bdsen
tiberhaupt eine Wahrheit zuzugestehen. Fiir uns steht das Bose nach wie vor
auf der Nachtseite, der Seite des Dunklen und der Falschheit. Hingegen ist uns
auch heute noch eine Unterscheidung geliufig, welche angesichts einer kiinst-
lerischen AuBerung die Frage provoziert: «Handelt es sich bei diesem Werk um
etwas wahrhaft Schones oder geht es hier nur auf eine oberflichliche Weise um
Schonheit — eine Schonheit, der keine innere Wahrheit entspricht?»

Es scheint also, als ob durch alle Demontagen der klassischen Ontologie
des Asthetischen hindurch — einer Ontologie, an der das religiése Denken auf
seine Weise stets teilhatte — dennoch eine Intuition hartnickig erhalten blieb.
Diese Intuition lautet, dass es eine wahre Schonheit gibt (auch wenn wir nicht
mehr wissen sollten, wie sie in Begriffe zu fassen wire) und dass es diese Art
der Schonheit ist, an welcher die Schonheit des Bosen, des Versuchers, des
Satans keinen Anteil hat.

Oder sagen wir es genauer: Es gibt eine Schonheit des Bosen, aber sie ist pa-
rasitdr; sie imitiert auf mehr oder weniger raffinierte Weise das wahre Schone, in
ihren krassesten Ausfiihrungen ifft sie es nach, weil das Bose sich bereits stark
genug fiihlt, jenseits der Schonheit, als autonom Boses, existieren zu konnen.
Man vergleiche in den groB8en Kunstwerken das Lacheln der Salome, die sich
den abgeschlagenen Kopf des Johannes auf einer Schale prisentieren ldsst, mit
dem Licheln der Jungfrau Maria im Augenblick der Verkiindigung durch den
Engel. Es ist immerhin erstaunlich, dass wir die physiognomischen Feinheiten
der Authentizitit und Unechtheit des Schonen weiterhin mihelos nachvoll-
ziehen konnen.

Wollte ich daher als Philosoph eine Asthetik des Bésen formulieren, ich
wiirde mich auf die sogenannte Privationstheorie besinnen. Diese besagt (und
wird deshalb heute als weitgehend inaktuell erachtet), dass dem Bosen kein
Sein zukommt. Das hingt mit der scholastischen Tradition zusammen, welche
dem Gedanken huldigt, dass die Schopfung, als Ausdruck eines hochstguten
Willens, selbst durch und durch «gut» sei. Daher bleibt fiir das Bose, tiefenonto-
logisch betrachtet, nur mehr der Negativstatus. Das Bose hat nicht teil am Sein,
es definiert sich iiber seine Nichtteilhabe. Eine solche Lehre mag angesichts
der Macht des Bosen in der Welt und all des Leidens, das dadurch entsteht,
irrwitzig anmuten. Diese Reaktion hat, missverstindlich, damit zu tun, dass
unsere Welt, wie sie unseren Sinnen erscheint, in groBen Teilen nicht real ist:
Thr mangelt es an Sein, von dem allein gesagt werden diirfte, dass seine Gestal-
tungen wahrhaft schon sind.

Als Gott die Welt schuf — sagt der Mythos —, da schuf er das Paradies. Aber
das Paradies ist verdorben. Die Urkatastrophe wird in der Genesis als Ursiinde
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bezeichnet. Aber das ist nicht entscheidend. Entscheidend ist vielmehr, dass die
postparadiesischen Fakten, die uns als Welt erkennbar werden, nur noch die ver-
sprengten Spuren des Paradieses in sich tragen, so wie der gnostische Mythos
behauptet, in unseren Korpern seien die gottlichen Seelenfunken eingeschlos-
sen, die sich in ihre Urheimat zurlicksehnten — zuriick nach Gott.

Es gibt eine Kunst des Fleisches, wie sie auf hochstem Niveau von Peter
Paul Rubens (1577-1640) oder Lucian Freud (1922-2011) der Menschheit
geschenkt wurde. Uber die Unterschiede zwischen den beiden Kiinstlern
braucht weiter nicht gesprochen, nur auf einen Punkt soll eigens hingewiesen
werden. Viele der mythologischen und weltlichen Motive von Rubens lassen
eine «Stimmungy erkennen, die man am besten als Lebensfreude charakterisie-
ren konnte. Darin eingeschlossen ist eine Erotik, woran der religiose Instinkt
kaum jemals Anstol nehmen wird. Diese Art der Erotik, die das Fleischliche be-
lebt, lasst sich niemals auf das blofie Fleisch und opake Liiste — das Pandimonium
des «Es» — reduzieren. Immer schimmert Seelisches durch, wihrend bei Lucian
Freud das Fleisch, wenn auch auf groBartige Weise, sich als Absolutum setzt.
Die Welt des Lebendigen besteht aus «reizbarer Materie», die ein Verlangen
gebiert: ein fleischliches Verlangen ohne Tianszendenz.

Man zogert, eine Beziehung zu ethischen Kategorien herzustellen. Im
Rahmen der Privationstheorie wiirde man zu der Ansicht neigen, dass die
Schonheit des Fleisches bei Lucian Freud von der Erinnerung an eine Beseeltheit
zehrt, die durch ihre Abwesenheit dem Bild seine metaphysische Signatur ver-
leiht. Jenseits einer solchen Empfinglichkeit fiir das «<abwesend Anwesende» ist
es die Fleischesfiille, die uns bannt: Wir starren auf das Leben als etwas, dessen
Physiognomie nicht tiber das Fleisch hinausftihrt (wobei die berithmten Por-
trits der adiposen Frau namens Sue Tilley, namentlich das Gemailde Benefits
Supervisor Sleeping, wohl zu den bekanntesten Meisterwerken Freuds zihlen).

Das ist meines Erachtens die Crux: Es gibt keine autonome Asthetik des
Bosen, wenn das Kriterium lautet, dass Sein und Schonheit einander bedingen
und auseinander hervorgehen. Jede Asthetik des Bosen ist abgeleitet und para-
sitir; ihr ontologischer Grund ist eher ein Mangel als eine Uberfiille an Sein.
Das macht ihre Schonheit eigentiimlich zwielichtig, was unserer eigentiimlich
zwielichtigen Epoche entspricht.
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Abstract

The Devil’s Party. On the Aesthetics of Evil. This essay analyzes the phenomenon of lure and tempta-
tion as the masquerade of evil in contrast to the aesthetics of the cross and the death of Christ in
selected paintings (Holbein; Griinewald). In present society there is a growth of the monster aest-
hetics (terrorism; film; videogames) and there is actually such a thing as a «beauty» of evil. But it is

a mere mocking imitation of real beauty. The essay thus follows the philosophical idea of the evil as
«privatio boni»; according to this theory the phenomenon of evil can not claim a genuin ontological
status.

Keywords: art — Fyodor Dostoevsky — Hans Holbein the Younger — Matthias Griinewald — media — radical evil



Herbert Schlogel - Disseldorf

VERSUCHUNG: MORALTHEOLOGISCH-
GEISTLICHE SKIZZEN

Wer sich tiber theologische Lexika dem Thema Versuchung nihert,
stellt fest, dass die biblischen Aspekte relativ einheitlich bewertet werden. Das
gilt auch fir die Interpretation der Vaterunser-Bitte «Und fithre uns nicht in
Versuchungy. Denn kontrovers scheint ja nicht der exegetische Befund zu sein,
sondern die in Liturgie und Gebet verwendete Fassung.! Wer unter theolo-
gisch—ethischer Perspektive sich die Beitridge ansieht, nimmt wahr, dass ihm
eine breite Palette theologischer Sachverhalte begegnet. Dies gilt in dhnlichem
Mal fiir die ethischen Herausforderungen, die manchmal «Versuchungen»
sind. Bei der Lektiire der geistlichen Hinweise kann man wieder eine gro-
Bere Einheitlichkeit spiiren. An dieser Stelle konzentrieren wir uns auf einige
theologische, ethische und geistliche Gesichtspunkte, die deshalb als Skizzen
gekennzeichnet werden, da ihre Auswahl subjektiv geprigt ist und einige der
angesprochenen theologischen Begrifte ausfiihrlicher betrachtet werden miiss-
ten. Die drei Aspekte — theologisch, ethisch? und geistlich — sind eng verbun-
den, die Akzentsetzung ist unterschiedlich. Um mit einer Kennzeichnung der
Versuchung zu beginnen: «Es entspricht einer umfassenden und existentiellen
Erfahrung, dal3 die Versuchung |[...] auf vielfiltige Weise an den Menschen
herantritt und ihn dazu bewegen will, der Stimme des Egoismus, der Angst, des
Macht- oder des Gewinnstrebens zu folgen und das in seinem Gewissen als gut
Erkannte zu unterlassen, statt dessen das als schlecht Erkannte zu tun und sogar
seine Glaubensiiberzeugung preiszugeben.»’

1. Theologische Bezugspunkte
Bei der theologischen Einordnung der Versuchung kommen verschiedene

Aspekte und Begrifflichkeiten ins Spiel, die sich diesem nicht leicht fassba-
ren Phianomen nihern. Dabei kann man auch eine Entwicklung beobachten.
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Diese betrifft vor allem die Frage, ob es «Michte» gibt, die von aullen an den
Menschen herantreten, oder ob die Versuchung ein immanentes Geschehen
ist, bzw. wie die Beziehung von «auflen» und «innen» ist. In der eben zitier-
ten Kennzeichnung der Versuchung wird dies nicht niher thematisiert, wenn
von der «vielfiltigen Weise» gesprochen wird, in der die Versuchung an den
Menschen herantritt. Das «Lexikon der christlichen Moral» (1976) spricht aus-
driicklich von verschiedenen Michten, die als «Versucher des Menschen»* in
Erscheinung treten. Genannt wird mit Verweis auf Bibelstellen als Versucher
der Teufel, wobei festgehalten wird, dass er nicht auf derselben Ebene wie
Gott zu finden ist, sondern eine geschopfliche Macht ist, die durch eigene
Entscheidung dazu gekommen ist. Weiter wird auf die IWelt hingewiesen, die
unter der «Macht des Bosen (1 Joh 5,19) steht. Dabei geht es nicht um die
Welt als Schoptung Gottes, sondern um die Welt, in der gegen Gott kimpfende
Krifte zum Tragen kommen. Aber Gott hat in Jesus Christus diese Form der
Welt besiegt und von daher muss keiner der Versuchung zum Bosen erliegen.
Die Unterscheidung von Versuchungen, die von auBen auf den Menschen
zukommen, und Versuchungen von innen, die im Menschen selbst aufsteigen,
ist den Theologen des Mittelalters geliufig, wobei die Frage der Stindhaftigkeit
unterschiedlich beantwortet wird.

Nach Thomas von Aquin (STh III, 41,1) kann eine Versuchung, «die von
auBen durch den Teufel kommt, [...] ohne Siinde sein, eine Versuchung, die
aus dem Fleisch aufsteigt, kann dagegen nicht ohne Siinde sein. Deshalb lief3
sich Christus, der ohne Stinde war, nur durch den Teufel versuchen, nicht aber
durch das Fleisch.»® Eine andere Auffassung vertritt Johannes Duns Scotus, der
von seinem voluntaristischen Ansatz her alle sinnlichen Regungen als indif-
ferent ansieht, die nur durch den freien Willen des Menschen in die falsche,
sprich siindhafte Richtung gelenkt werden konnen.

Was die «AuBenseite» der Versuchung angeht, so hat Joseph Ratzinger schon
vor Jahren darauf hingewiesen, dass die spezifische Eigenart des Damonischen
weine Antlitzlosigkeit, seine Anonymitit» ist. « Wenn man fragt, ob der Teufel Per-
son sei, so miiite man richtigerweise wohl antworten, er sei die Un-Person, die
Zersetzung, der Zerfall des Personseins und darum ist es ihm eigentiimlich, daf3
er ohne Gesicht auftritt, da3 die Unkenntlichkeit seine eigentliche Stirke ist.»®

Dieses Phanomen des Bosen, das nicht selten unerklarlich ist, hat seine
bleibende Wirkung und wird biblisch durch die Gestalt des Teufels zum Aus-
druck gebracht. Diese Verbindung von der von aullen auf den Menschen zu-
kommenden und der im Menschen aufsteigenden Versuchung wird in der
Auseinandersetzung mit dem Verstindnis der Stindenfallgeschichte und der
Erbstindenlehre niaher entfaltet. In diesem Zusammenhang spielt der Begriff
der Konkupiszenz (Begierde) nach wie vor eine Rolle, der allerdings weiter
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zu fassen ist als im Kontext der Erbsiindenlehre, in der er besonders auf die
Frage der Sexualitit konzentriert ist. «Der Begriff bezeichnet weit gefasst, die
natlirliche Triebstruktur, das Begehren und die sinnliche Begierde des Men-
schen, der sich auf Gott hin ausrichten oder aber in Siinde verstricken kann.»’
Biblischer Hintergrund sind die Feststellungen des Apostels Paulus, dass er tut,
was er nicht will, sondern hasst (vgl. Rém 7,15f). «Dann aber bin nicht mehr
ich es, der dies bewirkt, sondern die in mir wohnende Stinde.» (R6m 7,17) In
der Tradition haben sich unterschiedliche Auftassungen der Konkupiszenz auf
romisch-katholischer und protestantischer Seite im Anschluss an Luther her-
ausgebildet, die heute eher als unterschiedliche Akzentsetzungen verstanden
werden.® Ein Ergebnis des okumenischen Gesprichs war, «dass Unterschiede
zum Teil durch je andere Begriffsbestimmungen und Denkhorizonte bedingt
sind und die gemeinsame Rede von der Konkupiszenz an die radikale Verlo-
renheit einer unerldsten Menschheit erinnern muss (Gemeinsame Erklirung
zur Rechtfertigungslehre des Lutherischen Weltbundes und der Katholischen
Kirche 28-30). Gleichwohl haben konfessionsspezifische Akzente ihren Platz.
So schitzt die protestantische Theologie aufgrund des Axioms simul iustus et
peccator die Fihigkeit des gerechtfertigten Menschen im Blick auf sein Heil
skeptischer ein als die rdm.—kath. Tradition, in der man die Kraft von Gnade
und erloster Natur aufgrund der Taufe sehr stark betont.»’

Fir das Verstindnis dessen, was Versuchung ist, bleibt festzuhalten, dass die
Begierde (Konkupiszenz) zum Ausdruck bringt, dass der Mensch obwohl ge-
rechtfertigt durch die Erlosung in Jesus Christus, Boses tun kann und auch tut.
Beide Aspekte, das von aullen Kommende, das in der Tradition mit Teufel/Sa-
tan niher gekennzeichnet wird, wie das, was in ihm selbst ist, kommt in diesem
Begriff der Konkupiszenz zum Tragen. Dabei ist feste Glaubensiiberzeugung,
dass der Mensch in der Kraft der Gnade, die Versuchung iiberwinden und das
Gute tun kann. Wie die Einzelnen mit der Versuchung umgehen, ist ihnen in
ithrer Freiheit anheimgestellt. Die Spannung, die in der reformatorischen Be-
grifflichkeit des simul iustus et peccator formuliert ist, erweist sich als bestindige
Heraustorderung. Was aber beim Thema Versuchung bleibt und sich in den
verschiedenen theologischen Ausdrucks- und Sichtweisen dullert, ist, dass es
eine Dimension gibt, die die personliche Verantwortung in keiner Weise min-
dert und nicht als personliche Entschuldigung gelten darf, die aber doch da ist.
Joseph Ratzinger spricht von der Macht des <Zwischemw, der der Mensch be-
gegnet. Und er sieht in ihr mit dem Epheserbrief die Erfahrung, dass «wir nicht
gegen Menschen von Fleisch und Blut, sondern gegen Michte und Gewalten»
(Eph 6,12) zu kimpfen haben.'” D.h. es gibt eine Dimension des Bosen, die
wir nicht einfach erkliren konnen.
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Aber so sehr die Moglichkeit zum Falschen und zum Siindigen bestehen
bleibt und tatsichlich durch Menschen Boses geschieht, so sehr ist auch darauf
zu verweisen, dass viele durch ihr Leben und ihr Glaubenszeugnis den Versu-
chungen nicht nachgeben und Gutes tun.

2. Ethische Aspekte

Um die Charakterisierung der Versuchung von Peter Fonk von «einer umfas-
senden und existentiellen Erfahrungy» aufzunehmen, kénnen nur exemplarisch
einige Bereiche angesprochen werden. Dabei ist im Blick zu halten, dass die
Versuchung wertneutral ist, sie ist nicht von sich aus gut oder bdse, sondern die
Art und Weise, wie damit umgegangen wird, entscheidet tiber die sittliche Be-
wertung. Hilfreich zum Verstindnis kann hier eine Kennzeichnung der Siinde
sein, wie sie Michael Sievernich gegeben hat: «Stinde ist Verweigerung der
Gott und den anderen geschuldeten Liebe, sie ist Weigerung Verantwortung
zu iibernehmen fiir das Verhiltnis zu Gott, zum anderen, zu sich selbst.»!' Die
Weigerung, Verantwortung zu iibernehmen, gehorte immer zu den Versu-
chungen. Sie gilt auf unterschiedlichen Feldern und nicht selten greifen hier
Anforderungen an den Einzelnen wie die Allgemeinheit betreffende Gesichts-
punkte ineinander. Dies soll anhand von Beispielen aus der Umwelt-, Bezie-
hungs- und der politischen Ethik niher erliutert werden.

‘Was kann ich alleine schon ausrichten, denkt manch einer z.B. im Blick
auf den Klimawandel. Das kann Verinderungen in der Art der Mobilitit be-
deuten, die natiirlich unterschiedlich sind. In Deutschland ist die Diskussion
dariiber heftig entbrannt, in welchen Stidten Fahrverbote flir Autos mit zu
hohem Stickstoffausstof3 notwendig sind. Wichtig ist, dass sich jeder und jeder
selbst damit auseinandersetzt, was er zur Verbesserung des Klimas beitragen
kann. Dies scheint wenig zu sein verglichen mit den Anforderungen an andere,
gleichwohl enthebt es einen nicht der eigenen Verantwortung. Notwendige
institutionelle Vorgaben kénnen nur greifen, wenn moglichst viele bereit sind,
sie umzusetzen. Oder anders gewendet, politische Verantwortungstrager in de-
mokratischen Staaten reagieren meist dann, wenn sie auch eine entsprechende
Unterstiitzung in der Bevolkerung haben. Es sollte ebenfalls nicht iibergangen
werden, dass die Offentlich bekundete Bereitschaft zu Reduzierungen im ei-
genen Energiebereich (z.B. Heizung, Kiihlschrank) und die tatsichlich getibte
Praxis nicht selten auseinandergehen. «Die Stimme des Egoismus» (Fonk), viel-
leicht aber auch Trigheit (acedia), um eine klassische Wurzelsiinde zu nennen,
konnen hier die Ursache sein. Wie auch in anderen Feldern der Ethik gilt fiir
den Einzelnen im Umweltbereich, dass gerade kleine Schritte hier auf Dau-
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er eine grofere Entwicklung entfalten. Zu denken ist u.a. an die Reduktion
des Konsums von Tierprodukten, die Auswirkungen auf die Tierhaltung und
die AusstoBung von Treibgasen zur Folge hat. Auch wenn gerade im Feld der
Okologie und der Umwelt die Rahmenbedingungen, in denen sie stattfinden,
nicht aufler Acht gelassen werden konnen, so ist doch das Engagement Einzel-
ner und der Einsatz fiir diese Thematik von aktiven Gruppierungen hier unab-
dingbar notwendig.'> Hier gibt es in der Kirche gute Beispiele von Jungendbil-
dungsstitten, Klostern und Gemeinden, die thre Verantwortung wahrnehmen.

Ein anderer Bereich, in dem die Versuchung nicht gering ist, sich seiner
Verantwortung zu entziehen, zeigt sich im Umgang mit den Kindern nach
Scheidungen. Die Zahl der Alleinerziehenden (in Deutschland 2017 1,44 Mil-
lionen Frauen, 182 000 Minner) steigt nach wie vor. Nur jeder vierte unter-
haltspflichtige Mann zahlt nach den statistischen Angaben voll den geforderten
Betrag.”® Als ein Grund wird u.a. die damit verbundene Machtausiibung ge-
nannt, hier als letztes Mittel dem Partner, oder meist der Partnerin gegeniiber.
Die Versuchung, sich seiner Verantwortung den Kindern gegentiber zu ent-
ziehen, was sicher unterschiedliche Griinde hat, hat oft Auswirkungen auf die
Armutsgefihrdung der Frau und der Kinder. Damit verbunden mindern sie die
Chancen der Kinder fiir ihre Ausbildung und die tiber das Schulische hinaus-
gehenden Formen der Teilhabe und der Kommunikation. Aus ethischer Sicht
wird man noch einen Punkt ansprechen miissen, der bei den Untersuchungen
und Darstellungen in diesem Zusammenhang nicht erwihnt wird. Meistens
stammen die Kinder von Alleinerziehenden aus festen Partnerschaften bzw.
Ehen. Die damit verbundene Zusage der gegenseitigen Treue ist nicht ein-
gehalten worden, um es moraltheologisch zu sagen. Klassisch handelt es sich
daher um einen Verstof3 gegen das Gebot «Du sollt nicht die Ehe brechen.»
Obwohl die Beziehung auseinandergegangen ist, bleibt die Verantwortung
fiireinander in gewissem Umfang bestehen. Die Versuchung, sich dieser Ver-
antwortung zu entziehen, betriftt sowohl die (Ehe)Frau wie den (Ehe)Mann,
aber ebenso und in der Folge die aus dieser Beziehung hervorgegangenen
Kinder. Die Mehrdimensionalitit der Versuchung wird manchmal dadurch
deutlich, dass die einst vorhandene Liebe in Rachegeftihle umschligt, die nicht
selten auf dem Riicken der Kinder ausgetragen werden.

Auf andere Versuchungen weist Hermann Kiigler hin, auf «Versuchungen,
beim Guten stehen zu bleiben, statt das Bessere zu wihlen.»'* Als ein Beispiel
nennt er einen Manager, der nach seiner beruflichen Titigkeit sich entschie-
den hat, nicht mit seiner Frau mit dem Wohnmobil durch Europa zu touren,
sondern sich ehrenamtlich in einem Arbeitslosenprojekt zu engagieren. Er ist
sich aber nicht sicher, ob das das Richtige sei, und er sich nicht viel mehr Zeit
fiir seine erwachsenen Kinder und Enkel nehmen solle. Bei der Beantwortung
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dieser Frage gibt es nicht die Losung, sondern ist eine Abwigung sinnvoll und
notwendig. Dabel ist zu fragen, was mehr Gutes hervorbringt und zu einer
groBeren Zufriedenheit fiihrt. Dann gilt es, die bereits genannte Verantwor-
tung Gott, dem Nichsten und sich selbst gegentiber im Blick zu halten. Die
Balance ist immer wieder neu zu suchen und herzustellen, da sie nicht einfach
vorgegeben, sondern situationsabhingig ist.

Derzeit ist die Versuchung zur Reduktion von komplexen Zusammen-
hingen einfache Ldsungen anzubieten, besonders grof3. Mit ihr geht oft die
Abwertung anderer einher. Das gilt fiir die Folgen der Globalisierung, die im-
mer oOfter eine nationale Abschottung hervorruft. Folgen sind Fremdenfeind-
lichkeit, Radikalisierung der Sprache, nicht selten gepaart anstelle von Fakten
Emotionen zu erzeugen. Sich dieser Versuchung zu widersetzen, Gemeinsam-
keiten statt Spaltungen zu suchen, Vereinfachungen und pauschale Zuweisun-
gen abzuwehren, bedarf groBer Kraftanstrengung. Dass antisemitische AufBe-
rungen und Verhaltensweisen immer hdufiger vorkommen, ist zutiefst traurig.
Differenzierung im Blick auf andere Religionen und Kulturen tut Not. Das
heil3t nicht, die kritischen Punkte auszusparen, wenn z.B. Misstrauen, Angst
und Feindseligkeit gegen andere praktiziert wird.

Die Beispiele zeigen, wie vielfiltig Versuchungen sind und wie unterschied-
lich damit umzugehen ist. Von Herausforderungen, die ein klares Ja oder Nein
fordern, das betrifft klassisch z.B. die drei Kapitalsinden — Mord, Ehebruch,
Glaubensabfall — tiber den Umgang mit Umwelt, Natur und Schopfung, bis
hin zu den zwischenmenschlichen Beziehungen ist es nicht immer einfach,
das Richtige zu tun. Das hei3t aber ebenfalls bei allen Grautdnen in der Be-
wertung, dass es hier eine Verantwortung gibt, der man sich nicht entziechen
kann. Sicher sind in vielen Feldern, die institutionellen Rahmenbedingungen
und die zeitlichen Umstinde elementar, aber wie man sich dazu verhalt, das
ist die Verantwortung des Einzelnen. Um dieser gerecht zu werden, sind in
der Geschichte der Kirche verschiedene geistliche Impulse entwickelt worden.

3. Geistliche Impulse

Ausgangspunket ist hier das Wort Jesu aus der Leidensgeschichte: «Wacht und
betet, damit ihr nicht in Versuchung geratet! Der Geist ist willig, aber das
Fleisch ist schwach.» (Mk 14,38 par) Jesus fand die Jiinger schlafend vor, als er
abseits von ithnen zum Vater gebetet hatte. Schlafen wird hier im Sinne einer
Form der Teilnahmslosigkeit verstanden und charakterisiert auch eine Art der
Kommunikationsverweigerung in einer Situation hochster Anspannung, wie
sie die Gefangennahme darstellt. Wenn Jesus hier zum Wachen aufruft, dann
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ist dies zuerst als «Haltung der gesteigerten Aufmerksamkeit und Bereitschaft
fir das Kommen des Herrn» zu verstehen. « Wachsamkeit wird realisiert durch
betende Hinwendung zu Gott und demiitige Hingabe an ihn in der Nach-
folge Jesu»' Die Wachsamkeit als Gegensatz zur Teilnahmslosigkeit ist eine
Form, sich der genannten Verweigerung zu entziehen und Verantwortung zu
iibernehmen. Wachsamkeit heif3t gerade nicht wegschauen, sondern offen sein
fiir den Anruf Gottes, der sich aus der jeweiligen Situation ergibt, und sich
diesem Anruf stellen. Zur Wachsamkeit gehort sicher flir Einzelne auf unter-
schiedliche Weise, sich der Komplexitit des Lebens auszusetzen. Hier nicht zu
angstlich zu sein, ist eine Gabe, die aus dem Gebet entspringen kann. In kei-
nem der Beitrige zur Versuchung fehlt der Hinweis auf die Wichtigkeit und
Notwendigkeit des Gebets. Wachsambkeit ist von daher eine Tugend, die hilft,
offen fiir das Wort Gottes und seinen Anspruch zu sein.'® Zur Wachsamkeit ge-
hort auch, der Versuchung zu widerstehen, wie sie in der Siindenfallgeschichte
(Gen 3) zum Ausdruck kommt, namlich so «klug» sein zu wollen wie Gott.
Diese Form der Klugheit hat nicht nur Auswirkungen auf das Verhiltnis des
Menschen zu Gott, sondern auch zu seinen Mitmenschen. Die Versuchung
besteht gerade darin, auf Grund seines so «klug» sein Wollens seine Stirken zu
missbrauchen, und andere «Menschen nur noch als Ressourcen flir seine Pro-
jekte in den Blick zu nehmen,»'” und Gott gegeniiber hochmiitig zu werden.
Nicht umsonst hat die Tradition seit Gregor dem GroBen (1604) den Hoch-
mut (superbia) an die Spitze der zu kritisierenden Fehlhaltungen des Menschen
gestellt. Demgegentiber ist die Demut die hier zu realisierende Grundhaltung.
«Nach Bernhard von Clairvaux [11153] ist den Versuchungen neben Gebet
und Fasten vor allem durch humilitas [Demut] zu begegnen]|...], die sich in
den vier Tugenden (fortitudo, prudentia, modestia, iustitia) konkretisiert (Bernhard
von Clairvaux VII, 682.684).»'® Die vier Kardinaltugenden, die Bernhard von
Clairvaux hier ins Spiel bringt, zeigen, dass sittliches Handeln und geistliches
Leben eng miteinander verkniipft sind. Unschwer konnen die vier Kardinal-
tugenden mit den genannten Versuchungen in Verbindung gebracht werden.
Dabei setzt das Verstindnis von Klugheit, Gerechtigkeit, Tapterkeit und Mal}
im christlichen Verstindnis voraus, dass sie unter der Gnade Gottes stehen,
d.h., dass der Mensch sie nicht aus sich selbst heraus verwirklichen kann. Von
daher steht die Klugheit im Gegensatz zum Verstindnis der Klugheit in der
Siindenfallgeschichte. Der Mensch ist sich hier bewusst, dass er nicht wie Gott
ist, sondern von ihm gerettet wurde und zugleich als Stinder seiner Barmher-
zigkeit bleibend bedarf. Unter diesem Vorzeichen kommt dabei der Klug-
heit unter allen Tugenden eine Sonderstellung zu, «als sie von den spezifischen
Handlungen aller moralischen Tugenden gefordert ist, wihrend diese ohne sie
unvollkommen bleiben.»" Sie ist deshalb im sittlichen Handeln immer mitein-
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zubringen. Die Kardinaltugend des Males, die in engem Zusammenhang mit
der Besonnenheit steht, konnte beim angesprochenen eigenen Beitrag zum
Klimawandel dazu fithren, z.B. Essgewohnheiten zu verindern, bei Anschaf-
fungen die Frage des Stromverbrauchs mit zu beriicksichtigen und die eigene
Mobilitit zu iiberpriifen. Dass es hier lebensgeschichtlich bedingt Unterschie-
de und ebenfalls unterschiedliche Verantwortlichkeiten gibt, diirfte einleuchten.
Die notwendige Eigenverantwortung entlastet umgekehrt nicht die verantwort-
lichen Instanzen in Staat und Gesellschaft, thren notwendigen Beitrag zu leisten.
Aus geistlicher Sicht darf hier auch an die Anbetung erinnert werden, in der der
Mensch sich besonders seines Geschopf-Seins bewusst wird. «Anbetung ist Aner-
kenntnis Gottes als Gott, der eigenen Person aber als von ihm geschaffen.»® Im
Bewusstsein um die eigene Geschopflichkeit, die sich in der Anbetung konkreti-
siert, kann zugleich die Haltung der Demut eingetibt werden. Der Mensch weil3,
dass er sein Leben sich nicht selbst gegeben, sondern erhalten hat. Dies mindert
die Versuchung, sein zu wollen «wie Gott» und andere zu beherrschen. Aber es
schlieBt ein, Verantwortung flir andere je nach Aufgabe und Lebenssituation zu
iibernehmen.

Das richtige MabB, die richtige Mitte zu finden, ist an vielen Stellen unseres
Lebens von Bedeutung. Sie gilt ebenfalls fir mitmenschliche Beziehungen,
Partnerschaften und die Ehe. Denn nicht selten ist eine zu hohe Erwartungs-
haltung dem oder der anderen gegeniiber ein Grund, dass Beziehungen in die
Krise geraten und verschiedentlich scheitern. Die Versuchung, sich zu «richen»
ist dann gro3 und wird nicht selten auf dem Riicken der Kinder ausgetragen.
Hier ist es ein Gebot der Gerechtigkeit, dem und der anderen und den Kin-
dern das ithnen Zustehende zu geben. Dabei geht es nicht nur, sondern auch
um die angemessene finanzielle Ausstattung, die im deutschsprachigen Raum
gesetzlich geregelt ist.

SchlieBlich ist noch auf die Grundhaltung der Tapferkeit oder Zivilcou-
rage hinzuweisen, die immer dann notwendig ist, wenn die oben genannten
Beispiele von Fremdenfeindlichkeit und Rassismus «gepredigt» werden. Zu
diesem Engagement gehort es ebenfalls, die staatlichen Institutionen wie Justiz
und Polizei in ithrem Bemiihen zu unterstiitzen. Gerade hier zeigt sich, wie die
Haltung der Tapferkeit und Zivilcourage verbunden ist mit der biblisch gebo-
tenen Wachsamkeit. Erinnert sei, dass die friedliche Revolution in der ehema-
ligen DDR ihren Ausgangspunkt in Friedensgebeten in evangelischen Kirchen
hatte. Der Glaube an die Macht des Gebetes «unter Seufzen und Flehen»?! trigt
zu diesem geistlichen Geschehen mit ethischen Konsequenzen beti.

Versuchungen treten flir den Einzelnen in vielfiltiger Gestalt auf. Manch-
mal sind sie klar und von den Alternativen eindeutig. Manchmal erweisen sich
die Situationen als komplexer. Das gilt nicht nur fur einzelne kategoriale ethi-
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sche Entscheidungen, sondern vor allem fiir das Leben prigende Entscheidun-
gen bis hin zu der Frage, welche Lebensform am besten dem Willen Gottes
entspricht. In der geistlichen Tradition wird hier die «Unterscheidung der
Geister» im Anschluss an Ignatius von Loyola als Hilfestellung eingebracht.?
Es geht vor allem um das Finden des Willens Gottes fiir die eigene Lebenssi-
tuation. Dabei gilt es neben dem verniinftigen Abwigen auf die Gefiithle und
Regungen des Herzens zu achten: Freude, Friede, Angst oder Trauer. Im Erfah-
ren dieser verschiedenen Gefiihle und Stimmen, die sich mit dem Horen auf
den Ruf Gottes oder beim Betrachten einer Bibelstelle einstellen, ist sensibel
zu sein, welche dieser Gefiihle von Freude, Friede und Zuversicht authentisch
und von Gott eingegeben sind, und welche von Gott wegfiihren. Fragen, wo
liegen meine Stirken und Schwichen konnen dabei helfen, eine realistische
Sicht auf das eigene Leben zu gewinnen. Dies ist eine bleibende Aufgabe. Ein-
mal getroftene, zentrale Entscheidungen im Leben gilt es immer wieder neu
zu aktualisieren.

Dies gilt besonders fiir aut Dauer angelegte Lebensformen wie die Ehe
oder die Ehelosigkeit bei Priestern und Ordensleuten. Nicht unterschitzt wer-
den sollte die ekklesiale Form der Entscheidungsfindung, die sich in synodalen
Prozessen zeigt und die Eigenverantwortung nicht mindert. Die gemeinschaft-
liche Entscheidungsfindung ist nicht nur individualethisch, sondern ebenfalls
in sozialethischen Zusammenhingen von Bedeutung.?

Versuchung erweist sich als eine vielgestaltige existentielle Erfahrung, die
theologisch von der Spannung von dem durch das Bose Infiziert-Sein des
Menschen und seiner eigenen Verantwortung und Schuld geprigt ist. Diese
Spannung spiegelt sich in der reformatorischen Formulierung des Menschen
als Gerechter und Stinder zugleich wider, wobei die katholische Tradition stiar-
ker den Aspekt betont, dass die Versuchung von sich aus nicht stindhaft ist. Es
zeigt sich, dass es zum einen die klare Unterscheidung gibt, wo man es unter-
ldsst, das als gut Erkannte zu tun und sich einer notwendigen Verantwortung
verweigert. Zum andern erweisen sich aber vielen Lebenssituationen als sehr
vielgestaltig und komplex. Hier ist es notwendig, mit Hilfe der «Unterschei-
dung der Geister» — nicht selten auch durch Unterstiitzung anderer — das Gute
und Richtige zu finden und auf Dauer hin durchzuhalten. Dieser bleibenden
Herausforderung kann und dart sich der Mensch im Vertrauen auf die Zusage
Gottes, dass er bei uns sein wird bis zum Ende der Welt, stellen (vgl. Mt 28,20).
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Abstract

Temptation: Moral Theological and Spiritual Sketches: Temptation is an existential and basic human
disposition, which defies human beings to act bad despite realizing what is good. Theologically and
biblically this is connected with the evil, the devil, whom Joseph Ratzinger characterizes as the
Un-Person. The tension between the evil, which approaches the human being from the outside and
the evil, which rises deep inside, is preserved within the term concupiscence. From an ethical point
of view temptation consists in refusing to accept responsibility. In accordance with spiritual tradition
it is pointed to Jesus’s word «watch and pray» and the four cardinal virtues. Considering complex
situations also the «discernment of spirits» is an important help.

Keywords: evil /devil — concupiscence — cardinal virtues — discernment of spirits
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FAUSTS VERSUCHUNGEN

Die Frage, ob die Geschichte des legendiren Gelehrten Johann
Faust, die uns Goethe in seinem groBen Faust-Schauspiel nominell als «Tra-
godie» in zwei Teilen vor Augen flihrt, auch als eine Reflexion auf die sechste
Bitte des Vaterunsers zu verstehen ist, ist nicht leicht zu beantworten. Einer-
seits nimmt der Text keinen Bezug auf das Vaterunser oder gar die Bitte, nicht
einer «Versuchungy ausgesetzt zu werden. Andererseits gibt es einige Anreize,
die Geschichte des Doctor Faustus auch in Goethes Version als Geschichte ei-
ner anhaltenden Versuchung durch den Teufel zu verstehen. Schon im Utfaust,
den Goethe in Frankfurt vor seiner Ubersiedlung nach Weimar (1775) schrieb,
wird Faust — der Stofftradition entsprechend — von dem teuflischen Mephisto-
pheles begleitet, der dem Gelehrten nicht nur als Fiihrer durch die Welt dient,
sondern auch als Verfiihrer agiert, der Faust auf eine letztlich verderbliche Le-
bensbahn ziehen will. Im Prolog im Himmel, den Goethe um 1800 schrieb
und dem damals abgeschlossenen ersten Teil des Faust voranstellte, wird dieser
Eindruck verstirkt. Mephistopheles erhilt dort vom «Herrn» hochstpersonlich
die Erlaubnis, Faust, wenn er, Mephistopheles, es denn vermag, «von seinem
Urquell» abzuziehen (Vers 324), was man — unter einer gewissen Vernachlis-
sigung der Komplexitit der Goetheschen Figurengestaltung' — so verstehen
konnte, als fiihre Gott selbst Faust mit Hilfe des Teufels in Versuchung oder
lasse ihn in Versuchung geraten. Erstaunlicherweise nehmen aber die tiberaus
kenntnisreichen Kommentare und Lehrbiicher zum Faust,> deren vielfiltige
Erlduterungen aus einem ganzen Bergwerk von tiefschiirfenden Interpretatio-
nen geschopft sind, bei der Erliuterung des Prologs zwar auf das in Hiob 1,612
geschilderte Gesprich zwischen dem Herrn und dem Satan Bezug, nicht aber
auf die sechste Bitte des Vaterunsers.

Immerhin gehen einige Kommentatoren auf die Vorstellung ein, dass es
sich bei dem Versuch des Mephistopheles, den Probanden des himmlischen
Gesprichs mit Erlaubnis des Herrn seine — also des Teufels — «Strale sacht zu
fithren» (314), um eine Versuchung im herkommlichen religiosen Sinn (und
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mithin auch im Sinn der sechsten Bitte des Vaterunsers) handeln konne. Ver-
wiesen sei auf Albrecht Schones Kommentar zum Prolog im Himmel, der kon-
zediert, dass in Goethes Faust der <herkommliche Teufelsauftrag, die Menschen
zu versuchen», eine Rolle spiele. Allerdings stellt Schone sogleich auch fest, dass
es dabei nicht «um Fausts ewiges Seelenheil gehe», nicht «um seine jenseitige
Rettung oder Verdammnis, um Himmel oder Holle».> Dass dieser Anschein
dennoch entsteht, ist auf die Stofftradition, die vermeintliche «Wette» zwischen
dem Herrn und dem Teufel und auf die «Grablegung» am Ende des Schauspiels
zuriickzufiihren, die an die geistlichen Spiele des Mittelalters und das Jesuiten-
drama erinnert.

Zum legenddren Fauststoft, der 1587 in dem spiter so genannten Volksbuch
iiber den D. Fausten schriftlich fixiert wurde und die weitere Tradierung bis zu
Goethe bestimmte, ist Faust das Exempel eines Menschen, der der dauern-
den Gefihrdung durch den Teufel erliegt und von diesem in zwei besonders
schwerwiegende Siinden oder Fehlhaltungen hineingezogen wird. Sie heillen
wuperbia», was mit <Hochmut» oder «Uberhebungy zu iibersetzen ist, und «cu-
riositas», was «Neugier» oder «Wissbegierde» meint. Es sind jene Haltungen, in
denen sich — nach Genesis 3,1-7 der vom Teufel insinuierte Wunsch der er-
sten Menschen duBerte, die menschliche Bedingtheit hinter sich zu lassen und
wie Gott zu sein — oder, anders gesagt, sein Leben ganz aus eigenen Gnaden
nach eigenen Einsichten und MaBstiben fithren zu kénnen. Faust geht, um
diesem Wunsch zu entsprechen, einen Pakt mit dem Teufel ein und verliert
dadurch sein Seelenheil, was bis zu Goethe in den drastischen Schilderungen
seines gottlosen Todes und seiner Hollenfahrt gezeigt wurde. Das Faustbuch
von 1587 war, wie der Faust-Interpret Jochen Schmidt feststellt, eine «religi-
Gse Warnschrift» protestantischer Provenienz: «Die menschliche Natur wird als
durch und durch schlecht verstanden, das Gute und Rettende liegt allein bei
Gott. Nur durch den Glauben, sola fide>, kann der Mensch Rettung finden.»*

Auch Goethes Prolog im Himmel, der das traditionsreiche Welttheater- und
Psychomachia-Modell des Kampfes zwischen guten und bosen Geistern um
eine menschliche Seele aufgreift, erweckt zunichst einmal den Eindruck, dass
ein Mensch mit des Herrn ausdriicklicher Billigung in stindhafte und verderb-
liche Versuchung gefiihrt werden solle. Mephistopheles erbittet die «Erlaubnis»
daftir (313) und ist sich seines Verfuhrungserfolgs so sicher, dass er dem Herrn
eine Wette dariiber anbietet (312 und 331). So scheint es, als werde Faust zum
Spielball einer Wette zwischen Gott und Teufel. Aber dem ist nicht so. Der
Herr geht aut” das Wettangebot des Mephistopheles gar nicht ein, und zwar
nicht etwa nur, weil thm der Teufel nicht ebenbiirtig ist, sondern weil Faust,
den der Herr ausdriicklich als seinen «Knecht» bezeichnet (299), gar nicht
Gegenstand der von Mephistopheles vorgeschlagenen Wette sein kann. Gewiss
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ist er, wie man sehen wird, von einer Erfahrungs- und Wissbegierde, die nach
Mephistos Urteil an «Tollheit» grenzt (303) und eine Wiederholung des Siin-
denfalls erwarten lasst. Aber der Herr betrachtet seinen «Knecht» mit anderen
Augen (308f):

‘Wenn er mir jetzt auch nur verworren dient,

So werd ich ihn bald in die Klarheit fiihren.

Zu dem Streben, das Mephistopheles an Faust beobachtet, gehort, wie der
Herr sagt, das Irren (317), das aber nicht als stindhaft zu werten ist und nicht
ins Verderben fiihrt, sondern zur Erkundung des menschlichen Wesens und
Daseins gehort. In diesem Sinn kann der Herr Faust gelassen dem Teufel in die

Hand geben (323-329):

Nun gut, es [dieses Geschift] sei dir tiberlassen!
Zieh diesen Geist von seinem Urquell ab,
Und fuhr’ ihn, kannst du ihn erfassen,

Auf deinem Wege mit herab,

Und steh beschimt, wenn du bekennen mubBt:
Ein guter Mensch in seinem dunklen Drange
Ist sich des rechten Weges wohl bewuft.

Das «wenn» im Vers 327 ist nicht konditional, sondern temporal zu verstehen.
Es meint nicht etwa einen offenen Ausgang, iiber den man eine Wette ab-
schlieBen konnte, sondern verweist auf den noch unbestimmten Zeitpunkt, an
dem der Teufel einsehen und eingestehen muss, was der Herr mit den beiden
anschlieBenden Versen sagt.

Damit wird all das hinfillig, was die zentrale Botschaft des Faust-Buchs von
1587 und der nachfolgenden Gestaltungen ausmachte: die Warnung vor super-
bia und curiositas sowie die Beschworung des Heils durch den Glauben allein.
Zurecht betont Jochen Schmidt deswegen in seiner Faust-Exegese, dass Goethe
eher katholischen Teufelsbiindnergeschichten folge, in denen die Menschen
sich dem Teufel teils aus eigener Kraft, teils mit Hilfe von Fiirsprechern und
kirchlichen Gnadenmitteln entwinden konnen und gerettet werden.> Eben-
dies zeigt auch der Schluss des Schauspiels, an dem — unter der Uberschrift
«Grablegung» — in einer fast burlesken Szene der «greuliche Hollenrachen»
noch einmal aufgetan wird, die auf Fausts Seele lauernden Teufel aber von den
Engeln abgelenkt werden und «Faustens Unsterbliches» von Engeln unter den
Lobpreisungen «Heiliger Anachoreten» und «Seliger Knaben», die allesamt von
All-Erl6sung und All-Vereinigung kiinden, durch Bergschluchten «gebirgauf»
der «einher schwebenden» «Mater gloriosa» entgegengetragen wird. Wieder-
um zurecht spricht Jochen Schmidt von einem «katholisierenden» Schluss und
verweist auf AuBerungen Goethes, die seine Vorliebe fiir das Menschenbild des
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Pelagius und die Idee der «Apokatastasis panton» oder «Wiederbringung aller»
zeigen.® Zum Katholiken wird Goethe dadurch nicht gemacht; seine Verwen-
dung katholischer oder «katholisierender» Formeln und Figurationen ist Aus-
druck einer an «Totalitit» interessierten Weltsicht,” die sich mit katholischen
Bildwelten bertihrt, aber nicht im katholischen Glauben aufgeht.® Goethes
Faust hat keine «bekenntnishafte religiose Kontur».’

Wenn nicht mehr Fausts Seelenheil auf dem Spiel steht, nicht mehr Fausts
genseitige Rettung oder Verdammnis» (Albrecht Schéne) — : zu welchem
Zweck erlaubt der Herr dann Mephisto, seinem alten «Teufelsauftragy» nach-
zugehen und Faust auf eine falsche Bahn zu fithren? Der Herr selbst gibt
am Ende des Prologs den entscheidenden Hinweis, indem er sagt, der Teu-
fel miisse wirksam werden, um des Menschen strebende «Titigkeit», die «all-
zuleicht erschlaffen» konne, in Gang zu halten (340ff). Mit anderen Worten:
Mephistopheles muss als Stimulator von Fausts Streben dienen, und das heil3t,
da Faust als Exponent des neuzeitlichen oder modernen Menschen zu be-
trachten ist, als Agent provocateur und erfindungsreicher Helfer der Expansion
des modernen Subjekts und seiner mdglichst restlosen WelterschlieBung, die
auch Weltbemichtigung sein will. Datlir muss Mephistopheles dienen, indem
er Faust nach dessen Gelehrtenkarriere die Versuchungen der Welt — Liebe,
Schonheit, Macht — erdftnet. Zugleich tritt er als Versucher in eigener Sache
auf, indem er die Absicht verfolgt, Faust, um dem Herrn eine Enttiuschung
zu bereiten und Fausts Seele zu gewinnen, von seinem immerwihrenden Stre-
ben abzubringen und zum Verweilen auf dem «Faulbett» des Erreichten zu
verfihren (1692—-1702). Auch dies ist nicht religios, sondern innerweltlich zu
verstehen, wie wiederum mit Jochen Schmidt festzustellen ist: «Nicht wie in
der Tradition geht es um den Abfall von Gott, vielmehr um den Abfall von sich
selbst: um eine radikale Form der Selbstentfremdung.»'® Auf dem Spiel steht
das Selbstverstindnis des sich autonom setzenden, emanzipierten und eman-
zipatorischen Menschen der Moderne, dessen Bemithen um Welterkenntnis
und Weltbemichtigung keine Grenzen kennt. Dass er damit an den Rand der
Verzweiflung kommt (Ende der Gelehrten-Tragddie), in die Gefahr sich ver-
selbstindigender Triebe wie Sexual- und Machtgier gerit (Walpurgisnacht und
Offene Gegend), erschiitterndes menschliches Ungliick verursacht (Gretchen-
Tragddie und Tiefe Nacht), Enttiuschungen erlebt (Helena-Akt), sich in poli-
tische und 6konomische Fehlunternehmungen stiirzt, die gewaltige menschli-
che Opfer verlangen (Offene Gegend, 11127t),und sich dabei verbrecherischer
Gehilfen bedient (Palast), wird im Laufe des Schauspiels immer deutlicher und
lasst Faust am Ende als einen vielfach Gescheiterten erscheinen, der nichtens
von «vier grauen Weibern» namens «Not, Mangel, Sorge und Schuld» heim-
gesucht wird (Mitternacht). Goethe sah die Ambivalenzen des neuzeitlichen
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Emanzipations- und Modernisierungsprozesses, wollte aber weder hinter die-
sen zuriick noch den modernen Menschen fiir seine Verfehlungen verurteilen;
die «Schuld» erhilt denn auch nur ganz wenige und keineswegs ankligerische
Verse, und auch in der exegetischen Literatur ist weniger von Schuld als von
moderner Bedenkenlosigkeit und Enthemmung, von Fortschrittswahn und
Fatalitit die Rede."" Die Gefahr des Irrtums gehort zur Conditio humana, aus
der die Tragik des modernen Menschen und der neuzeitlichen Geschichte er-
wichst. Goethes Faust ist deswegen nicht ein Heldenepos, sondern — trotz der
Salvierung des Protagonisten am Ende — eine «Tragodie» — und eine «Warn-
schrift» nicht weniger als das Faust-Buch von 1587, aber eine, die mit jensei-
tigen Beziigen nur vage rechnet und jedenfalls kein religids geartetes Gericht
mit der Moglichkeit ewiger Verdammnis ausruft. Die Weltgeschichte ist — frei
nach Hegel — schon Weltgericht genug. Dartiber hinaus wollte Goethe offen-
sichtlich nur an Rettung, Versohnung und Heil glauben. Des Mephistopheles’
boser Urteilsspruch tiber Gretchen — «Sie ist gerichtet!» — hat allenfalls irdische
Geltung; im selben Vers noch wird er durch eine autoritative «Stimme von
oben» kassiert, die verkiindet: «Ist gerettet)» (4611). So endet «der Tragodie Er-
ster Teil» trotz Gretchens traurigem Schicksal mit einer heilvollen Perspektive,
und dem entspricht, dass die Engel, die «Faustens Unsterbliches» am Ende des
Zweiten Teils himmelwirts tragen, gleich einleitend feststellen: «Gerettet ist
das edle Glied» (11934). Wie dies moglich sein mag, sagen die folgenden stark
religios, ja liturgisch geprigten Hymnen und Anrufungen des himmlischen
Personals auf eine geheimnisvoll symbolisierende und schwer fixierbare Weise.
Aber wie auch immer: «Das Unbeschreibliche, / Hier ist’s getan» (12108f).

Anmerkungen

1 Dass der «Herm nicht einfach mit biblischen Gott und Mephistopheles nicht einfach mit dem
biblischen Teufel gleichzusetzen ist, wird in der Forschungsliteratur zu Recht betont (vgl. die
einschligigen Kapitel von Schmidt und Eibl —s. Anm. 2). Die Assoziation ist aber auch nicht ganz
falsch; der Text ldsst sie zu oder legt sie sogar nahe. Die biblischen Vorstellungen von Gott und
Teufel sind in Goethes Faust eingegangen, bestimmen ihn aber nicht.

2 Fir die folgenden Ausfiihrungen wurden die kommentierten Faust-Editionen von Erich TRunz

(C.H.Beck-Verlag, 1996), Albrecht SCHONE (Deutscher Klassiker-Verlag, 1994) und Victor LANGE

(Hanser-Verlag, 1986) herangezogen, ebenso folgende analytisch-interpretatorische Darstellun-

gen: Karl E1Br, Das monumentale Ich — Wege zu Goethes <Faust>, Frankfurt/M. — Leipzig 2000; Ul-

rich GAIER, Lesarten von Goethes <Faust», Eggingen 2012; vor allem Jochen Scumipt, Goethes Faust.
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8  Zu Goethes Religiositit vgl. neben den Ausflihrungen von ScHmMIDT den umsichtig die For-
schungsliteratur auswertenden Aufsatz von Wolfgang FROUEWALD, Goethe und das Christentum: An-
merkungen zu einem ambivalenten Thema, in: Goethe-Jahrbuch 130 (2013) 43-50.

9  Scamipt, Goethes Faust (s. Anm. 2), 287.

10 Ebd., 132.

11 Ebd., 264ff.

Abstract

Faust’s Temptations. The prologue in Goethe’s «Faust» is commonly associated by commentators
with the quarrel between God and Satan in the Book of Job, but not with the sixth petition of the
Lord’s Prayer. Goethe transforms the motif of temptation by disconnecting it from the question of
salvation. Mephistopheles tempts Faust in order to stimulate his genuinly modern and subjective
human pursuit. «Faust» is not a heroic epos, but a tragedy and a warning; it does have a salvific but
immanent undertone.
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RELIGION IN PLURALISTISCHER
GESELLSCHAFT UND WELTANSCHAULICH
NEUTRALEM STAAT!

Je moderner eine Gesellschaft, desto sikularer werde sie. Das war
lange Zeit die — beinahe selbst religiose — Uberzeugung in den westlichen
Gesellschaften, jedenfalls unter den liberal «Aufgeklirten». Sakularisierung im
Sinne des Verschwindens, wenigstens des Zuriickdringens von Religion, sei
ein irreversibler Prozess. Dieser Glaube ist, wenn nicht ginzlich widerlegt, so
doch erschiittert: Religion ist am Beginn des 21. Jahrhunderts von tiberra-
schender, kriftiger und dabei wahrlich widerspriichlicher Vitalitit. Das gilt
sogar flir das globale Christentum, das — wie vergleichende Untersuchungen
zeigen — weltweit besonders intensiver Verfolgung ausgesetzt ist. Man muss
ja nicht unterdriicken und verfolgen, was nicht Lebenskraft hat, was nicht als
stark empfunden wird! Religion ist also Teil der Moderne. Der Religiose ist
offensichtlich nicht einfach unmoderner als der Areligiose.

Diese uniibersehbare Tatsache widerspricht durchaus der Erwartung von
Sikularisten verschiedenster Spielart. Und sie gilt nicht nur fiir unseren Glo-
bus insgesamt, sondern auch fiir Europa und selbst flir Deutschland, von dem
wir fast tiglich die Behauptung horen und lesen konnen, es sei ein sikulares
Land geworden. Aber alle Zahlen — vom Zensus bis zum Religionsmonitor —
zeigen etwas anderes: Etwa 30% Protestanten und 30% Katholiken (Tendenz
weiter sinkend), ca. 5% Muslime, ca. 5% Angehorige anderer R eligionsgemein-
schaften, tiber 30% Konfessionslose leben in Deutschland. Die Ex-DDR, also
Ostdeutschland war und ist neben Tschechien das religionsloseste Land auf
dem Globus: der einzige durchschlagende «Erfolg» des SED-Regimes. Zu den
Ergebnissen des Monitors gehdrt auch: 85 % der Menschen meinen, man solle
gegeniiber allen Religionen offen sein. Zugleich aber sieht eine Mehrheit in
der zunehmenden religidsen Vielfalt auch ein Potential fiir Konflikte. Und
gerade in jungster Zeit empfinden viele insbesondere den Islam als Gefahr,
mindestens als Quelle von Beunruhigung.

WOLFGANG THIERSE, geb. 1943, war von 1990 bis 2013 Mitglied des Deutschen Bundestages,
1998 bis 2005 dessen Prasident; Sprecher des Arbeitskreises «Christen in der SPD».
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Solche Zahlen sind gewiss interpretationsbediirftig, aber lassen sich doch
in dem Urteil zusammenfassen: Wir leben nicht einfach in einer sikularen
Gesellschaft, sondern in einer religios und weltanschaulich pluralen Gesell-
schaft. So wie auch Religionen selbst (ebenso wie Agnostizismus und Atheis-
mus) individualistischer und also pluraler verstanden und gelebt werden. Es gibt
nicht den einen, den religidsen oder areligiosen Deutungsrahmen sozialen und
individuellen Lebens. Traditionen werden schwicher, Bindungen lockerer, Au-
toritdten haben weniger Wirkung. Das schafft eine Situation der Uniibersicht-
lichkeit und der Unsicherheit. Genau dies aber, diese religids-weltanschauliche
Pluralitit ist eine anstrengende Herausforderung flir die Gesellschaft insge-
samt. Eine anstrengende Herausforderung fiir Religiose wie fiir Religionslose
gleichermaBien. Toleranz ist gefragt, Respekt, Anerkennung, damit Pluralismus
friedlich gelebt werden kann. Das aber ist alles andere als selbstverstindlich.

Man erinnere sich an die weltanschaulichen und religiosen Konflikte in den
letzten Jahren: Streit um Moscheebauten, Streit um Kopftiicher und Kruzifixe
oder die Auseinandersetzung um Beschneidung. Und schauen wir ringsum,
dann erscheint Religion (mindestens in Form des islamistischen Fundamen-
talismus) als geradezu gefihrliche, demokratiefeindliche Kraft. Die Reaktio-
nen auf die brutalen Morde in Paris — ein Akt extremster Intoleranz — waren
durchaus zwiespiltig: Verteidigung von Meinungsfreiheit hier — Protest gegen
Blasphemie anderswo. Und dann auch noch Kéln, Ansbach, Wiirzburg, Chem-
nitz, Kothen, Dortmund (und welche deutsche Stadt soll ich noch nennen?).
Wir ahnen, wir beobachten, dass sich — nicht nur weit weg, sondern auch in
unseren Lindern — kulturelle und religiose Konflikte hiufen und verschirfen.

Was ist passiert, was geschieht gegenwirtig? Treten wir einen Schritt zurtick.

Es ist erst 29 Jahre her: Die friedliche Revolution, die Uberwindung des
Ost-West-Systemkonflikts, die Vereinigung Deutschlands und die Uberwin-
dung der Spaltung Europas. Und wir erleben schon wieder eine neue, dra-
matische Wendung der Geschichte. Hunderttausende Fliichtlinge sind nach
Europa, nach Deutschland gekommen — eine Bewegung, die vermutlich an-
halten wird und die manche von einer neuen Volkerwanderung sprechen lie(3.
Sie trifft auf ein verunsichertes, zerstrittenes Europa, Deutschland darin ein-
geschlossen. Keiner weil} genau, wie viele und welche Verinderungen diese
Entwicklung bewirken wird, vermutlich aber werden die Wirkungen der nun
nicht mehr zu leugnenden Tatsache, dass Deutschland ein Einwanderungsland
geworden ist, viel folgenreicher sein als die der Wiedervereinigung. Und die
Reaktion auf die Migrationsbewegung spaltet ja auch Europa insgesamt auf
eine die europdische Zukunft durchaus gefihrdende Weise.

Wir bemerken jedenfalls, dass unsere Gesellschaft sich durch Migration
stark verdndert. Sich auf diese Verinderung einzulassen, ist offensichtlich eine
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anstrengende Herausforderung, erzeugt Misstone und Ressentiments und
macht vielen Einheimischen Angst, vor allem uniibersehbar und uniiberhérbar
im Ostlichen Deutschland. Pegida ist dafiir ein schlimmes Symptom, die Wahl-
erfolge der AFD (wohl auch der FPO) sind ein anderes. Vertrautes, Selbstver-
standliches, soziale Gewohnheiten und kulturelle Traditionen: Das alles wird
unsicher, geht gar verloren. Individuelle und kollektive Identititen werden in-
frage gestellt; durch das Fremde und die Fremden, die uns nahegertickt sind;
durch die Globalisierung, die oftenen Grenzen, die Zuwanderer, die Fliichtlin-
ge. Die Folge sind soziale Abstiegsingste und «Entheimatungsbeftirchtungen»,
die sich in der Mobilisierung von Vorurteilen, in Wut und aggressivem Pro-
test ausdriicken. Genau das ist unsere demokratische Herausforderung und sie
ist politisch-moralischer Art: Dem rechtspopulistischen, rechtsextremistischen
Trend, der sichtbar stirker und selbstbewusster geworden ist, zu begegnen, zu
widersprechen, zu widerstehen. Es geht dabei ganz wesentlich um eine kul-
turelle Auseinandersetzung (und eben nicht nur um ein sozial-6konomisches
Konfliktgeschehen).

Denn darauf also miissen wir uns einstellen: Unser Land wird dauerhaft plu-
ralistischer, also ethnisch, religios und kulturell vielfiltiger und widerspriich-
licher werden. Der Pluralismus nimmt zu in einer entgrenzten Welt, in einer
Welt der Menschen- und Fluchtbewegungen, der globalen Arbeitsteilung und
der globalen Kommunikation und der weltweiten Kulturbegegnungen. Die-
ser Pluralismus wird keine Idylle sein, sondern steckt voller politisch-sozialer
und religios-kultureller Konfliktpotentiale. Und es ist nicht sicher, wir konnen
jedentfalls nicht sicher sein, dass zunehmende Vielfalt den sozialen Zusammen-
halt tatsichlich beférdert und nicht doch eher gefihrdet. Wie wir mit diesen
Konflikten umgehen, das entscheidet tiber die Zukunft unserer Freiheit (die
Religionstreiheit eingeschlossen)!

Das ist der Hintergrund, vor dem ich ein paar Bemerkungen machen will
iiber das Verhiltnis von Religion und pluraler Gesellschaft, von Kirche und
sakularem Staat, zum Christsein in der Einwanderungsgesellschaft, von Freiheit
und Toleranz. Und ich spreche — noch einmal will ich das betonen — auf der
Grundlage der Erfahrungen, Probleme und Debatten in Deutschland.

Fiir die Verhaltnisse eines «verscharften» Pluralismus scheint mir der Rahmen,
den das deutsche Grundgesetz bietet, sehr passend. Seit 1919 (seit der Weima-
rer Verfassung) hat Deutschland keine Staatskirche oder Staatsreligion. Nur in
den 40 Jahren DDR gab es eine Art von Staats- Ersatzreligion, hat sich der
Staat als sinn- bzw. ideologiestiftende Instanz definiert. Die Folge war eine



Religion in pluralistischer Gesellschaft 69

weltanschauliche Erziehungsdiktatur, die zum Gliick gescheitert ist. Die Bun-
desrepublik Deutschland ist geprigt durch ein besonderes Verhiltnis von Staat
und Kirche — und unterscheidet sich darin sowohl von Frankreich wie von
den skandinavischen Lindern wie z. B. auch von den USA. Der Staat des
deutschen Grundgesetzes ist weltanschaulich neutral, er verficht selbst keine
Weltanschauung, um so die Religionsfreiheit seiner Biirger zu ermdglichen.
Man hat dieses Verhiltnis von Staat und Kirche als ein Verhiltnis der «res-
pektvollen Nichtidentifikation» bezeichnet. Durch diese Zuriickhaltung gibt
der Staat ausdriicklich Raum fiir die starken Uberzeugungen seiner Biirger,
die die Zivilgesellschaft prigen und damit auch den Staat tragen. Er ist also
kein sakularistischer Staat, also auch kein Staat der einen sikularen Humanis-
mus vorzieht und fordert und Religion aus der Offentlichkeit verdringt. So
wiinschen es Laizisten und auch eine Mehrheit der verdffentlichten Meinung:
Die Religionen, die Kirchen sollen sich gefilligst zurtickhalten. Eine bekannte
deutsche Schriftstellerin hat vor einiger Zeit die Forderung an die Religions-
gemeinschaften gerichtet, «die Sikularitit des Landes zu achten». Mit Blick auf
einen tatsichlich oder vermeintlich integrationsunwilligen Islam formuliert
sie: «Wenn die religiosen Anspriiche der Muslime mit dem Gleichheitsgebot
des Grundgesetzes kollidieren, miisste man... die Privilegien der christlichen
Kirchen beschrinken, um den Zugriff des Islam auf das 6ftentliche Leben von
uns allen zu verhindern.» Eine paradoxe Argumentation: Die Angst vor dem
Islam wird gegen alle (6ffentliche) Religion gerichtet. Ich vermute, das ist eine
verbreitete Stimmung.

Die grundgesetzlich garantierte Religionsfreiheit dagegen ist die Auffor-
derung an die Religions- und Weltanschauungsgemeinschaften (also nicht nur
an die christlichen Kirchen, sondern auch an andere Weltanschauungsgemein-
schaften) und ihre Mitglieder, aus dem Raum des Innerlichen, des bloB Pri-
vaten herauszutreten und den Gemeinsinn mit zu formen, an der Gesellschaft
mitzubauen, also 6ffentlich zu wirken und insofern «weltlich» zu werden. Mit
anderen Worten: Der moderne Staat ist sakular nicht dadurch, dass er Religio-
nen ausschlieBt, sondern dadurch, dass er die Koexistenz einer Vielfalt religioser
wie areligiser Uberzeugungen ermoglicht. Weil der Staat des Grundgesetzes
nicht alles selbst erledigen kann und will, ladt er dazu ein, dass die Biirger aus
ihrer jeweiligen Uberzeugung heraus und nach gemeinsamen Regeln subsidiir
zusammenwirken, tiber religiose und kulturelle Unterschiede hinaus, gemein-
sam das soziale und kulturelle und politische Leben gestalten. Diese Einladung
auszuschlagen, sollte flir Christen undenkbar sein, sie gilt ebenso auch fiir Ju-
den, Muslime, Atheisten, Agnostiker.
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II

Fir den Zusammenbhalt einer pluralistischen Demokratie, einer widerspriichli-
chen, vielfiltigen Gesellschaft, reicht offensichtlich nicht das allein aus, auf das
ganz selbstverstindlich zunichst hingewiesen werden kann und muss: Die ge-
meinsame Sprache, die Anerkennung von Recht und Gesetz, der vielgerithmte
und gewiss notwendige Verfassungspatriotismus. Auch nicht die Bezichungen,
die die Gesellschaftsmitglieder tiber den Markt und den Arbeitsprozess mitein-
ander eingehen, namlich als Arbeitskrifte oder Konsumenten. Auch das Bezie-
hungsgeflecht, das wir tiber diese beiden Rollen erzeugen, reicht offensichtlich
nicht aus, den Zusammenhalt einer so widerspriichlichen Gesellschaft zu ga-
rantieren.

Uber all dies Selbstverstindliche und Notwendige hinaus bedarf es, so
meine ich, grundlegender Gemeinsamkeiten und Ubereinstimmungen in
dem, was wir Maf3stibe, Normen oder Werte nennen. Es bedarf tendenziell
gemeinsamer Vorstellungen von der Freiheit und ihrer Kostbarkeit, vom Inhalt
und Umfang von Gerechtigkeit, vom Wert und der Notwendigkeit von Soli-
daritit, gemeinsamer oder wenigstens verwandter Vorstellungen von sinnvol-
lem und gutem Leben, von der Wiirde jedes Menschen, von der Integritit der
Person, von Respekt und Toleranz. Und es bedarf wohl auch eines Minimums
gemeinsamer geschichtlicher Erinnerungen und kultureller Kenntnisse.

Dieses nicht unmittelbar politische sondern ethische und kulturelle Funda-
ment gelingender Demokratie — das ist nicht ein fiir alle Mal da, sondern es ist
gefihrdet, ist umstritten, kann erodieren. Es muss immer wieder neu erarbeitet
werden, es muss weitgegeben, vitalisiert, vorgelebt, erneuert werden. Das ist der
Sinn des so oft zitierten Satzes des ehemaligen Vertassungsrichters Ernst-Wolf-
gang Bockenforde: «Der freiheitliche, sikulare Staat lebt von Voraussetzungen,
die er nicht selbst garantieren kann.» Die Verantwortung fiir diese Vorausset-
zungen, fiir dieses ethische und kulturelle Fundament unseres Zusammenle-
bens, tragen — iiber die Zustindigkeit des Bildungssystems hinaus — alle Biirger,
insbesondere die kulturellen Krifte einer Gesellschatt und darin eben auch und
in besonderer Weise Religions- und Weltanschauungsgemeinschaften und also
auch und selbstverstindlich die christlichen Kirchen! Gewiss nicht sie allein in
einer pluralistischen Gesellschaft, nicht die Christen und die religisen Men-
schen allein und selbstverstindlich nicht so, dass die Kirchen noch triumphalis-
tisch daherkommen kdnnten. Sondern sie miissen sich in einer pluralistischen
Gesellschaft als Dialogpartner verstehen, sich in die Debatte, ja auch in den
Streit einbringen. Aber die Kirchen, die Christen sollten dabei auch nicht lei-
setreterisch und nicht dngstlich sein, die eigene Sache zu vertreten.

Deren Uberzeugungskraft hingt allerdings immer mehr davon ab, ob und
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inwieweit sie fahig sind zu selbstkritischer R eflexion und Praxis. Das gilt zumal
fur die katholische Kirche nach der moralischen Katastrophe des Missbrauchs-
skandals. Thre kiinftige Glaubwiirdigkeit, ob ihr tiberhaupt noch jemand zu-
zuhoren bereit ist, wird ganz wesentlich davon bestimmt sein, wie konsequent
und ehrlich sie mit diesem Skandal umgeht. Die Aufklirung wird nicht mehr
nur Sache der Kirche selbst sein konnen. In einer offenen Gesellschaft wird
eine geschlossene, sich abschlieBende Institution immer weniger eine positive
Rolle spielen kénnen.

I1I

Die fiir Religion (und auch fiir dem Humanismus verpflichtete Weltanschau-
ungsgemeinschaften) wesentliche Dimension der Nichstenliebe kann nur
konsequent gelebt werden, wenn sie bis in die Sphire des Politischen reicht
und nicht davor halt macht. Vor diesem Hintergrund zu verlangen, dass Re-
ligion allein Privatsache sein diirfe und nicht mehr, das sollten Christen (und
auch Juden, Muslime und andere Religionsgemeinschaften) sich nicht gefallen
lassen. Gewiss ist Religion insofern Privatsache, als sie selbstverstindlich Sache
der freien, personlichen Entscheidung des Einzelnen ist. Aber zu verlangen,
sie miisse auch im privaten, nichtoffentlichen Raum bleiben, sie diirfe keine
offentliche Existenz, keinen politischen Wirksamkeitsanspruch haben, das ver-
langte eine Verfilschung von — nicht nur christlicher — Religion. Ich zitiere
aus einem Urteil des deutschen Bundesverfassungsgerichts (von 2009): «Die
Religionsfreiheit beschrinkt sich nicht auf die Funktion eines Abwehrrechts,
sondern gebietet auch im positiven Sinn, Raum flir die aktive Betitigung der
Glaubenstiberzeugung und die Verwirklichung der autonomen Personlichkeit
auf weltanschaulich-religiosem Gebiet zu sichern.»

Bei der Verleihung des Friedenspreises des Deutschen Buchhandels 2015
hat Navid Kermani am Ende seiner beeindruckenden Dankesrede in der
Frankfurter Paulskirche die Anwesenden aufgefordert sich zu erheben zu ei-
nem Gebet der Solidaritit flir vom Islamischen Staat im Irak Entftihrte. Er hat
diese Bitte mit dem erklirenden (fast entschuldigenden) Satz verbunden: «Was
sind denn Gebete anderes als Wiinsche...»

Trotzdem hat dies zu einer kleinen Kontroverse geflihrt, die durchaus ver-
riterisch ist. In der Stiddeutschen Zeitung wurde Kermani ein «unertriglicher
Ubergriff» an einem «Ort konfessionsloser, zivilreligiser Feierstunden» vor-
geworfen und zwar durch dessen Wechsel von der Rede ins Register Gebet.
Die Religionsfreiheit gebiete es, das Gebet den einzelnen Bekenntnissen zu
iiberlassen. Und — Jiirgen Habermas zitierend — die gliubigen Biirger sollten
«ihre religiosen Uberzeugungen in eine sikulare Sprache iibersetzen.»
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Der journalistische Kritiker verrit ein Verfassungs- wie Religionsverstind-
nis, das ich fiir problematisch halte: Religion wird ins apolitische stille Kdm-
merlein verbannt, im Sinne eines radikalen Laizismus habe sie im offentlichen
Raum nichts zu suchen. Ein solches Verstindnis wird dem Anspruch von Reli-
gion nicht gerecht und entspricht auch nicht der deutschen Verfassungstraditi-
on, die eben nicht laizistisch geprigt ist. Und es kann sich iibrigens auch nicht
auf Jirgen Habermas berufen, der ausdriicklich formuliert: «Die Antwort, die
der Laizismus gibt, ist unbefriedigend. Die Religionsgemeinschaften diirfen,
solange sie in der Biirgergesellschaft eine vitale Rolle spielen, nicht aus der
politischen Offentlichkeit verbannt werden. [...] Religitsen Biirgern und Re-
ligionsgemeinschaften muss es freistehen, sich auch in der Offentlichkeit reli-
gi6s darzustellen, sich einer religidsen Sprache und entsprechender Argumente
zu bedienen [...] . Das universalistische Anliegen der politischen Aufklirung
erfillt sich erst in der fairen Anerkennung der partikularistischen Selbstbe-
hauptungsanspriiche religioser und kultureller Minderheiten.»

Das ist nach meiner Uberzeugung die eigentliche Herausforderung von zu-
nehmendem religiés-weltanschaulichem Pluralismus: Nicht Atheismus, nicht
Laizismus ist die Antwort auf Religion und Weltanschauung im Plural, son-
dern eine Zumutung anzunchmen. Diese Zumutung besteht darin, sich der
Anstrengung unterziehen zu miissen, das Eigene zu kennen, zu vertreten und
zu Ubersetzen, den Anderen zu verstehen zu suchen und eine gemeinsame
Sprache zu finden. Noch einmal Habermas: «In der Rolle von demokratischen
Mitgesetzgebern> gewihren sich alle Staatsbiirger gegenseitigen grundrechtli-
chen Schutz, unter dem sie als Gesellschaftsbiirger ihre kulturelle und weltan-
schauliche Identitit bewahren und 6ffentlich zum Ausdruck bringen kénnen.»

v

So sehr der moderne Verfassungsstaat ein sikularer Staat ist, so wenig han-
delt es sich bei thm um ein antireligioses Projekt. «Mit Gott keinen Staat zu
machen», also die Trennung von Staat und Kirche, die Unterscheidung von
Politik und Religion zu respektieren und zu praktizieren, heil3t also nicht/darf
also nicht heillen, Religion zur reinen Privatsache zu machen, sie also aus der
politischen und gesellschaftlichen Offentlichkeit entfernen zu wollen. Darum
genau aber geht der Streit dieser Tage: Wie sichtbar darf Religion sein? Wie
politisch wirksam darf Religion werden? Welche Sichtbarkeit von Religion
darf der Staat zulassen, welche verbieten? Welche politische Einmischung darf
und muss der Staat sich verbitten? Die Rufe nach Verboten sind ja tiberlaut:
Kopftuch, Burka, Burkini, Beschneidung, Kreuz — alles Anlisse fiir Aufregung
und Verbotsrufe.
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Darf aber die Verteidigung von Liberalitit in illiberale Praxis umschlagen?
Nein, die Verbannung des Religiésen aus der Offentlichkeit wire nur ein
Zeichen von Angst! Ein forcierter Laizismus wiirde zu einem Kulturkampf
fithren, der pluralismusfeindliche Ziige trigt. Die Verteidigung der religios-
weltanschaulichen Neutralitit des Staates darf eben nicht zur Privilegierung
von Religionslosigkeit fiihren. Im Gegenteil: Der neutrale Staat hat die Pflicht,
Religionsfreiheit im umfassenden Sinn zu gewihrleisten. Er darf also auch
nicht den Eindruck zulassen, dass die negative Religionsfreiheit der vor-
nehmere, wichtigere Teil von Religionsfreiheit sei und deshalb bevorzugt zu
schiitzen wire. Es gibt kein verfassungsrechtlich verbrieftes Recht, nicht von
der Religion bzw. Weltanschauung der Anderen, der Mitbiirger behelligt zu
werden! Der neutrale Staat darf in seiner Praxis nicht religiése Symbole in der
Offentlichkeit schlechter stellen als nicht-religiose. Ja, er sollte nicht einmal das
Fehlen religioser Symbole privilegieren. Allerdings darf er auch nicht religitse
Symbole instrumentalisieren — etwa flir parteipolitische, wahlpolitische Zwe-
cke wie zuletzt in Bayern geschehen!

Und hier an der Wiener Universitit betone ich: Dem konflikttrichtigen
religios-weltanschaulichen Pluralismus sollte der religionsneutrale Staat nicht
durch institutionelle Bilderstiirmerei begegnen, durch Siuberung offentlicher
Riume von religiosen Symbolen. Er hat weder das Recht noch die Pflicht zur
Nivellierung faktischer religioser Pluralitit — etwa zugunsten einer religionslo-
sen bzw. religionsverbergenden Neutralitit.”

\Y

Titiges Zeugnis, Caritas und Diakonie gehéren zum Wesen von Kirche, von
Religion. Sie sind aber notwendig mehr als individuelle und gewiss 16bliche
Mildtitigkeit. Sie sind eben auch Einmischung in den demokratischen Streit
— nicht so sehr als parteipolitische Stellungnahme, sondern vielmehr als Wi-
derspruch oder Zustimmung, wenn es um Grundfragen des Lebens, des Zu-
sammenlebens geht. Mégen auch viele Biirger den Kirchen nicht mehr folgen,
deren moralische Unterweisungen flir ihr personliches Leben nicht mehr fiir
so wichtig halten: Die Erwartung an die Kirchen, sich zu duflern, wenn es um
Grundfragen des Lebens oder des Zusammenlebens geht, diese Erwartung ist —
ausweislich vieler demoskopischer Untersuchungen — immer noch erheblich.
Und sie sollten sich auch nicht irritieren lassen, dass flir viele Menschen die
Kirchen bestentalls noch «Anstalten der stellvertretenden Moral» sind: «Die
sollen vorleben, was mir fremd geworden 1st» (Matthias Dobrinski in der Stid-
deutschen Zeitung). Eine gewiss widerspriichliche Erwartung, aber doch eine
Erwartung!
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Die Kirchen und die Religionsgemeinschaften ihrerseits konnen sich der
Offentlichkeit und dem Dienst an der Gesellschaft gar nicht entziehen und
wollen es vernilinftigerweise auch nicht. Ein Blick in die soziale und poli-
tische Realitit zeigt: Unsere Gesellschaft und eben auch der demokratische
Staat leben vom Engagement seiner Biirger, leben von deren Motivation, das
eigene Interesse immer wieder neu auf das Gemeinwohl hin zu relativieren
und zu tbersteigen. Dabei spielen Angehorige von Religionsgemeinschaften
eine gewichtige Rolle. Sozialwissenschaftliche Studien belegen immer wieder,
dass christliche Religion iiber Identitits- und Statusgrenzen hinweg integrie-
rend wirkte und «briickenbildendes Sozialkapital» bildet, also eine bedeutende
Quelle sozialer Integration ist.

Religiosen Menschen kommt demnach eine fiir den gesellschaftlichen
Zusammenbhalt unersetzliche Funktion zu. Dies zu betonen, bedeutet keinen
AusschlieBlichkeitsanspruch zu erheben und tibersieht nicht die integrativen
Leistungen anderer Weltanschauungsgemeinschaften.

Als Politiker flige ich hinzu, dass der sikulare demokratische Staat sehr
dumm wire, wenn er auf dieses Potential verzichten wollte. Selbstbewusst darf
man wohl sagen: Christen und Kirchen haben Staat und Gesellschaft der Bun-
desrepublik Deutschland (und ebenso gewiss auch Osterreichs) mitgestaltet
durch ihr politisches Engagement, ihre sozialen Leistungen, ihre Bildungsar-
beit, ihre moralischen Interventionen. Das Christentum ist ein prigender Teil
unserer Linder und diese sind bei allen Unzulinglichkeiten ganz gut damit
gefahren. Sie haben vom Engagement der Christen durchaus profitiert. Und
sie profitieren zunehmend wieder vom Engagement der Juden und mehr und
mehr auch von dem der Muslime.

Der weltanschaulich neutrale demokratische Staat bleibt auf Menschen
angewiesen, die sich in Weltanschauungs- und Religionsfragen nicht neutral
verhalten — die sich aber ausdriicklich auf Fairness und Friedfertigkeit im Ver-
hiltnis zueinander verpflichten lassen (worauf der Staat mit seinen Gesetzen
zu achten hat). Diese nicht neutralen Biirger machen den Staat — mit ihrem
Gottesglauben oder ithrem Unglauben.

VI

Wir leben in einer pluralistischen Gesellschaft, das sagt sich ganz leicht. Sie
ist aber keine Idylle, sondern eine Zumutung. Eine freie Gesellschaft ist keine
gemiitliche Gesellschaft. Denn mit Pluralismus ist gemeint: die konfliktreiche,
strapazidse Pluralitit von Uberzeugungen, Weltbildern, Wahrheitsanspriichen,
Wertorientierungen, Lebensweisen, sozialen Lagen, kulturellen Prigungen.
Wie lisst sich die Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen, die kulturelle und
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religios-weltanschauliche Vielfalt in unserer Gesellschaft «ertragen», besser «le-
ben» — ohne Angste, ohne Ausgrenzungen, ohne Unterdriickung und Gewalt?

Ohne religios-weltanschauliche Toleranz ist dieser Zusammenhalt gewiss
nicht zu haben. Und erst in solcher Gesellschaft ist Toleranz geradezu exis-
tenziell notig (in weltanschaulich-homogener Gemeinschaft — ebenso wenig
in einer totalitiren Gesellschaft — briuchte man sie nicht). Erst in einer Ge-
sellschaft der Differenzen erweist sich Toleranz als notwendige und zugleich
anstrengende Tugend, die aber nicht einfach immer schon da ist, sondern um
die man sich sorgen, sich kiimmern muss — auch und gerade, wenn Religi-
ons- und Meinungsfreiheit von Staats wegen, also verfassungsmilig garan-
tiert sind.

Toleranz aber ist eine herbe, anstrengende Tugend. Denn anders als ihr po-
puldres Missverstandnis ist sie eben nicht Laissez faire, Indolenz, Desinteresse,
Gleichgiltigkeit, Beliebigkeit. Bei der Toleranz als einer Tugend der prakti-
schen Vernunft geht es um die schwierige Verbindung von eigenem Wahr-
heitsanspruch mit der Anerkennung des Wahrheitsanspruchs des Anderen. So
verstanden ist Toleranz eine unersetzliche Dimension von Gerechtigkeit — so
wie ich als Sozialdemokrat sie verstehe, Gerechtigkeit nimlich als gleiche Frei-
heit. Toleranz ist Zentrum einer gelebten Kultur der Anerkennung gleicher
Lebens- und Freiheitsrechte in einer pluralistischen Gesellschaft — eine Her-
ausforderung flir Religitse wie Religionslose gleichermallen.

VII

Wir Christen sind (wie auch Juden, Muslime und Angehéorige anderer Reli-
gionsgemeinschaften und ebenso auch Agnostiker und Atheisten — aber blei-
ben wir bei den Religionen) Teil des Pluralismus, wir stehen nicht iiber ihm,
haben keinen Ort auBlerhalb. Das ist flir mich auch der verntinftige (und eben
nicht triviale) Sinn des nun vielfach wiederholten Satzes: «Der Islam gehort zu
Deutschland.» So wie — geschichtlich selbstverstindlicher — das Christentum,
das Judentum und die Aufklirungstraditionen zu Deutschland gehdren. Was
aber bedeutet dieses Wort «gehort» wirklich? Werden wir diesen anspruchsvol-
len Satz durchhalten kénnen in unserem Land — angesichts so vieler Menschen
muslimischen Glaubens, muslimisch-arabischer Kulturprigung, die zu uns ge-
kommen sind. Angesichts von Angsten und Konflikten?

Die deutsche Gesellschaft hat sich durch Migration stark verindert und
wird sich weiter verindern. Immer mehr zu uns gekommene Menschen neh-
men fur sich in Anspruch, als Biirger dieses Landes diesen Wandel mitzuge-
stalten. Es geht «um die fundamentale Aushandlung von Rechten, von Zuge-
horigkeit, von Teilhabe und von Positionen. Das ist das neue Deutschland. Es
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handelt sich und seine (nationale) Identitit gerade postmigrantisch neu aus» (so
Naika Foroutan, die Berliner Migrationsforscherin).

Dieser Prozess, ich wiederhole es, ist offensichtlich eine ziemliche Heraus-
forderung, erzeugt Misstone und Ressentiments und macht vielen Menschen
Angst, erzeugt Unsicherheit. Eine diftuse Abwehr von Religion greift um sich:
«Islamisierung des Abendlandes» heiB3t die «Getahr» auf der Stral3e (die Pegida-
Anhinger sind allerdings meist konfessionslos). In den Feuilletons ist die Rede
von den monotheistischen Religionen als gewaltfordernd, als «Brandstifter und
Brandbeschleuniger». Ohne die Religionen wire die Welt friedlicher, ist ein
gelaufiger Glaubenssatz unter den intellektuellen Eliten (die dabei die ziem-
lich areligiGsen Hitler, Stalin, Mao, Pol Pot vergessen). Eine religionsfeindliche
Stimmung breitet sich aus. Die Verteidigung von Liberalitit schligt um in
illiberale Praxis: Man denke an Verbotsforderungen verschiedenster Art, etwa
in Frankreich (Burkini) und in Deutschland (Burkaverbot). Jene Religion sei
eben die beste, die man weder sieht noch hort. Ein sehr bequemes Verstandnis
von Freiheit!

Aber: Die Frage nach der Gefihrlichkeit von Religion, nach ithrem Gewalt-
potential ist durchaus ernstzunehmen — auch wenn sie gegenwirtig Judentum
und Christentum nicht unmittelbar betrifft, weil zumal das Christentum eine
durchaus miihselige Geschichte der MiBigung und des Erwerbs von Tole-
ranzfihigkeit hinter sich hat. Wie geht das aber: Angesichts der allabendlichen
Fernsehnachrichten tiber — unter Berufung auf den Islam — begangene Ge-
walttaten die Unterscheidung von Islam und Gewalt festzuhalten, sie immer
neu zu betonen — ohne einen sippenhaftartigen Bekenntniszwang gegeniiber
den heimischen Muslimen auszuiiben und ohne die frustrierende stindige Di-
stanzierungsaufforderung an unsere muslimischen Nachbarn. Das gilt ja erst
recht nach den Pariser Mordtaten, nach den Kolner Schandtaten, nach Berich-
ten Uber Straftaten von Fliichtlingen und ihren emotionalen Wirkungen: Wie
bleibt die notwendige Differenzierung moglich?

Andererseits: Die stindige Wiederholung der beschworenden Abwehrfor-
mel: «Das alles hat nichts mit dem Islam zu tun» — sie hat, flirchte ich, gegentei-
lige Wirkung bei vielen. Denn — das ist ja Teil der tiglichen Nachrichten — die
Terroristen sind nun mal Muslime bzw. und genauer: sie behaupten es zu sein
und berufen sich uniiberhorbar und uniibersehbar auf den Koran. «Es gibt eine
friedliebende Deutung des Korans, aber auch eine gewalttitige», sagt der isla-
mische Theologe Mouhanad Khorchide. Ahmad Mansour, der Berliner Mus-
lim, hat in einem Spiegel-Essay geschrieben: «Wenn Kanzlerin Angela Merkel
sagt: «Der Islam gehort zu Deutschlandy, dann mochte ich sie fragen: welcher
Islam? Muslime gehoren zu Deutschland, zweitellos. Aber mein Islam ist ein
anderer als der Islam der Hassprediger, ein Islam, der nicht in eine Demokratie
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gehort.» Einen freiheitsfeindlichen Islam, einen militanten Islamismus kénnen
wir nicht tolerieren — um des friedlichen Zusammenlebens willen. Ein solcher
Islam gehért nicht zu Deutschland, nicht zu Osterreich.

Wenn wir also ja zum Islam als einem Teil unserer Gesellschaft sagen, dann
erlaubt und verlangt dieses Ja dann auch Fragen: nach einer Reform des Islams,
nach seiner Vielfalt, seiner inneren Differenzierung, seiner Theologie, nach den
Unterschieden zwischen einem europiischen (deutschen? Osterreichischen?)
Islam und dem Islam etwa in Saudi-Arabien oder anderen islamisch bestimm-
ten Staaten ohne Religionsfreiheit.

Die Uberwindung von Angsten und Vorurteilen gegeniiber dem Islam
hierzulande ist gewiss eine gemeinsame Aufgabe der Religionsgemeinschaften
also auch von uns Christen und der demokratischen Gesellschaft insgesamt.
Sie ist es auch fiir Atheisten und Agnostiker, wenn diese denn gegentiber dem
Islam, also den Muslimen, nicht nur ein Verhiltnis gnidiger, herablassender
Duldung, sondern wirklichen Respekts einnehmen wollen. Es ist aber ganz
wesentlich auch eine Aufgabe der muslimischen Gemeinschaften selbst, ihrer
Imame und Sprecher sowie ihrer Offenheit und Gesprichsbereitschaft.

VIII

‘Wir haben noch viel Verstindigungsarbeit vor uns. Damit Toleranz als Respekt
gelebt wird und nicht als bloBe gnidige Duldung. Es wird sehr anstrengend
werden! Denn es geht darum, wechselseitige Zumutungen friedlich zu ertra-
gen, freundlich mit thnen umzugehen. Nur einige Beispiele: Christen, Juden
und Konfessionslosen wird zugemutet, dass Muslime noch mehr Moscheen
bauen, dass sie zu Ramadan sichtbar fasten, dass muslimische Frauen freiwillig
(") Kopftuch tragen, dass es auch Lokale ohne Alkohol, daftir aber mit Halal-
Fleisch gibt, dass die Vorstellungen iiber die Familie oft sehr konservativ sind.
Die Muslime ihrerseits haben zu akzeptieren, dass die Freiheit fur alle gilt, also
auch fiir Frauen, die nicht unter dem Patriarchat leben mochten, also auch
fir Schwule, fiir Religionskritiker, fiir andere Religionen und Bekenntnisse.
Die Muslime miissen respektieren, dass die Gesetze der Religion nicht tiber
den Gesetzen des Staates stehen, sondern in diesen ihre Grenzen finden. Und
sie miissen lernen, dass Islam-Kritik nicht gleich Islam-Feindschaft ist (so wie
auch Christen zu lernen hatten, dass Religionskritik selbstverstandlicher Teil
einer pluralistischen Kultur ist).

Das aber heil3t konkret: Immer wieder neu und im Streit ist auszuhandeln,
was vertriglich und verniinftig ist. Darf eine Grundschullehrerin im Unter-
richt ein Kopftuch tragen? Muss man hinnehmen, dass strenge Muslime Frau-
en nicht die Hand geben? Darf man Tiere ohne Betiubung schichten? Welche
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Mitsprache sollen muslimische Verbinde beim Religionsunterricht haben?
Wo verlduft die Grenze zwischen arrangierter Hochzeit und Zwangshoch-
zeit? Darf man sein Kind vom Schwimmunterricht abmelden, weil es andere
Kinder in Badehose sehen konnte? In Sachen Burkini, Burka, Niquab ist der
Streit schon heftig im Gange. Ich fiirchte mich vor dessen parteipolitischer
Instrumentalisierung! Und ich glaube nicht, dass wir den Streit durch flotte
Verbote vermeiden kénnen.

Um es noch einmal grundsitzlich zu sagen: Alle — Christen, Juden, Mus-
lime, Atheisten, Agnostiker usw..., Einheimische wie zu uns Gekommene —
wir alle werden uns immer wieder der Debatte stellen miissen: Was begrenzt
kulturell-religids-weltanschauliche Selbstbestimmung, was ist das verpflichtend
Gemeinsame, worauf griinden wechselseitige Anerkennung und Gesprichs-
fihigkeit und Gesprichsbereitschaft der Verschiedenen? Was ist Toleranz, wie
weit muss, darf sie gehen? Wo ist ithre Grenze? Brauchen wir wirklich im-
mer Verbote? Wie vergewissern wir uns des Gemeinsamen, damit wir Viel-
falt friedlich leben kénnen? Darum geht es, muss es gehen — egal wie wir es
nennen: ob «Leitkultur» (ein irgendwie belasteter, verdorbener Begriff) oder
«zivilbiirgerliche Kultur», »gemeinsame Biirgerschaft» (reicht dies?) oder wie
ich es nenne: «das nichtpolitische, sondern ethische und kulturelle Fundament
gelingenden Pluralismus, gelingender Demokratie». An diesem Fundament ha-
ben die Christen, die Religidsen, die Kirchen und Religionsgemeinschaften
mitzubauen, das ist Pflicht und Chance zugleich!

Um es deutlich zu sagen: Antisemitismus, Rassismus, Homophobie, Unter-
driickung der Frau, religiose Intoleranz — das sind keine Beitrige zu diesem
Fundament, sie zerstoren es vielmehr. Egal ob sie von Zuwanderern aus der
arabisch-islamischen Welt oder von Menschen aus dem eigenen Land (von
Pegida bis AfD oder FPO) und ausgedriickt werden! Integration, die groBe
Heraustorderung der nichsten Jahre, verlangt zwei Blickrichtungen, sie ist eine
doppelte Aufgabe: Die zu uns Gekommenen sollen, sofern sie hier bleiben
konnen und wollen, heimisch werden im fremden Land — und den Einheimi-
schen soll das eigene Land nicht fremd werden.

Heimisch werden und heimisch sein heil3t, die Chance zur Teilhabe an
den offentlichen Giitern des Landes zu haben, also an Bildung, Arbeit, sozialer
Sicherheit, Demokratie und Kultur partizipieren zu kénnen. Es heilt auch,
menschliche Sicherheit und Beheimatung zu erfahren, was mehr ist als Politik
allein zu leisten vermag, sondern Aufgabe vor allem der Zivilgesellschaft ist,
ihrer Strukturen und Gesellungsformen, von deren Einladungs- oder Abwei-
sungscharakter, also gerade von unserem Engagement, unserer Solidaritit als
Christen abhingt, die wir Biirger von Einwanderungslindern, von pluralisti-
schen Gesellschaften sind.
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«Niemand kann verlangen, dass unser Land sich dndert», so hat es der unga-
rische Ministerprasident Viktor Orban vor drei Jahren gesagt. Das ist ein Satz
der Angst (von der ich vermute, dass viele Menschen auch in unserem Land
sie teilen). Es ist aber auch ein fataler Satz. Denn wir wissen doch: Nur offene,
sich verindernde Gesellschaften sind produktiv und haben Zukunft! Das ist je-
denfalls meine Erfahrung von 1989: Geschlossene, eingesperrte Gesellschaften
bedeuten Stillstand, sind nicht tiberlebensfihig, miissen iiberwunden werden!

Deshalb ist es unsere Aufgabe gerade als Angehérige verschiedener Uber-
zeugungsgemeinschaften, als demokratische Biirger, insbesondere aber als
Christen, die Angste bei den vielen iiberwinden zu helfen, die Aufgabe der
Integration anzunehmen, die «neue Volkerwanderung» zu gestalten. Mit
menschlichem Anstand, mit Kraft und Ausdauer, mit langem Atem. «Ohne
Angst und Traumerei» — so hat es der frithere Bundesprisident Johannes Rau
einmal formuliert.

Wenn Religion, ithre Vielfalt und ihr Konfliktpotential, Teil des Problems
ist, dann kann und soll Religion auch Teil der Lésung sein — und eben nicht
das diffuse Misstrauen gegentiiber Religion, ihre grundsitzliche Abwehr und
die Einschrinkung von Religionstreiheit!

Anmerkungen

1 Festvortrag zum dies facultatis der Katholisch-theologischen Fakultit der Universitit Wien am
15.10.2018.
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meine Zeitung vom 15. Februar 2018 (Nr. 39),S.9 (Anm. d. Red.).
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Religion, Secular State and Pluralistic Society Today. This essay focusses on the eminent and controver-
sial role of religion in present pluralistic society, which is impregnated by secularism. It is of great
importance to constantly configure the relation between religious freedom and secularist politics
and culture. Democracy today is in need of an ethical and culturall fundament because it dives by
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Society is in need of efforts of translation between foreignness and the own, between religious tradi-
tions and secular culture.
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DIE GESCHICHTE DES BUNDES GOTTES
MIT ISRAEL UND JESUS CHRISTUS
ALS IHREVOLLENDUNG

Zum Aufsatz von Papst em. Benedikt XVI.
«Gnade und Berufung ohne Reue»

Vorbemerkungen

Mit seinem Aufsatz «Gnade und Berufung ohne Reue»' will Bene-
dikt XVI. die Aussagen des II. Vatikanischen Konzils in «Nostra aetate» so ver-
tieft aufnehmen und weiterdenken, dass sowohl das Verhiltnis zwischen dem
Alten und dem Neuen Testament im zweiteiligen christlichen Bibelkanon, als
auch im Zusammenhang damit das Verhiltnis zwischen Christen und Juden
theologisch priziser zu verstehen ist. Im Riickblick aut die unselige Geschichte
der Kirche in ihrem Verhiltnis zum Judentum bedeutet das:

1.) Die Idee, dass Israel aufgrund seiner Ablehnung Jesu, des messianischen
Sohnes Gottes, die Teilhabe am Erwihlungsbund fiir immer verloren habe und
an seine Stelle die Liebe Gottes zu seiner Kirche getreten sei, fur die Gott
einen neuen Bund geschaffen habe («Substitution»), ist zwar bereits im 2. Jahr-
hundert entstanden und zieht sich durch alle Jahrhunderte hindurch als Grund
der Verachtung und Ausgrenzung der Juden und leider auch vieler Gewaltta-
ten gegen sie bis zum Holocaust als Hohepunkt. Im Blick darauf muss sie in
unserer Gegenwart von der Leitung der Kirche deutlich abgelehnt werden.
Das ist nun endlich durch den Lehrentscheid des Konzils geschehen. Dieser
muss freilich nach Benedikts Urteil in manchen Einzelheiten noch weiter ge-
klirt werden. Dem dient sein Aufsatz.

2.) In engem Zusammenhang damit steht auch die Aufgabe, das Verhiltnis
des Neuen Bundes zum Alten und also auch des Neuen Testaments zum Alten
neu zu ergriinden. Benedikt tut das durch die These, dass im Alten Testament
nicht einfach Fakten erzihlt und aneinandergereiht werden, auf die dann das
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Neue Testament als auf jeweils einzelne Prophetien zuriickgreift, sondern sie
sind als ein Ganzes zu verstehen: als die Geschichte der Taten Gottes, als «dy-
namisches Drama», das, in der Schépfung begonnen, als Verwirklichung des
Heilswillens Gottes ein Kontinuum darstellt, das auf die Zukunft der Endzeit
zuliuft. Darum ist nicht nur von einem, sondern von mehreren Biinden (im
Plural) die Rede: Der Bund mit Noah (Gen 6,18;9,9-11) wird erneuert durch
den Bund mit Abraham (15,18) und seinen Nachkommen (17,19); und dieser
wird dokumentiert durch die beiden Tafeln des Bundes mit Israel, Seinem Volk
(Ex 19,5; Dtn 5,2;9,11). Und der konkretisiert sich mit dem Bund mit David
(Ps 89,4-6; 132,12). Dieser wiederum wird spiter eschatologisch hochgestei-
gert durch die Ankiindigung eines neuen Bundes (Jes 55,3; Jer 31,31f), einen
Bund des Friedens (Ez 37,26) unter Jesus Christus, dem messianischen Sohn
Gottes (Hebr 7,21f; 9,15; 13,20).

SchlieBlich erscheint 3.) im Neuen Testament Jesus als dieser Messias. Sein
Kreuzestod zur Sithnung der Siinden Israels und aller Menschen sowie sei-
ne Auferweckung durch Gott zum ewigen Leben sind selbst bereits eschato-
logisches Heilsgeschehen, in dem sich die dynamische Geschichte des Alten
Bundes zum Neuen Bund vollendet. Deswegen darf man — nach Benedikts
einleuchtendem Urteil — die dynamische Kontinuitit der beiden Biinde nicht
so voneinander scheiden, dass der Alte Bund nur Israel betreffe und der Neue
Bund allein die Christen und einzelne Juden, die sich zum Glauben an den
Messias Jesus bekehren. Vielmehr: Der einzig-eine Gott will in der Geschichte
der aufeinanderfolgenden alttestamentlichen Biinde in verborgener Wahrheit
insgeheim bereits von Anfang an die Menschheit als ganze in seine Erwih-
lungsgnade mit Israel einbeziehen. Mag seit der endgiiltigen Zerstorung Jeru-
salems und des Tempels im Jahr 70 n.Chr. die Synagoge die Kirche ablehnen
und umgekehrt — der Heilswille Gottes gilt nach wie vor ganz Israel und der
Vollzahl aller Vélker in gleicher Weise. Die endzeitliche Errettung wird nach
Rom 11 allen zuteilwerden. In diesem Sinn leben Israel und die Kirche in einer
universalen Gemeinschaft, sodass beide einander als Gottes Kinder anerkennen
miissen. Dass der Bund mit Israel von Gott nicht um des Neuen willen seine
Geltung verloren hat, sondern «ungekiindigt» besteht, aber in den Neuen Bund
insgeheim einbezogen ist, ist wahr und soll von der Kirche heute endlich an-
erkannt werden. Dies ist die entscheidende These Benedikts.

Es ist darum eine Missdeutung, wenn etliche Leser in Benedikts Aufsatz
einen versteckten Antijudaismus sehen wollen. Dass es darin vielmehr umge-
kehrt darum geht, die Botschaft von «Nostra aetate» zu kliren, sagen andere
Leser, die Benedikt zustimmen, mit Recht. Doch wie dieser in seinen Ausfiih-
rungen eine notwendige Prizisierung der Konzilsbotschaft geben will, so be-
diirfen m.E. die seinigen einer genaueren biblisch-exegetischen Begriindung.
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1. Der Heilsweg Gottes von der Schopfung bis zur Erwdhlung Abrahams

Das Alte Testament beginnt nicht mit dem Ruf an Abraham und also nicht mit
dem Anfang der Geschichte Israels, sondern mit dem Schopfungswerk, dem
Ruf alles, was ist, ins Sein durch die Macht des Wortes Gottes: «Und er sprach,
und es ward.» Den Menschen hat Gott als Sein Bild geschaffen; er sollte den
Auftrag Gottes zur Bewahrung der ganzen Schopfung erfiillen. Dazu bedurfte
er der Kraft des Schopfers, der als solcher auch der Erhalter alles Geschaftenen
ist. Dazu musste Adam Gott als Seinem «Ebenbild» gleichen. Alles Leben hat
seine Quelle in Gottes Leben. Und so ist alles «gut» und sogar «sehr guty, was
Gott geschaffen hat: und dazu, dass es gut bleibe, soll der Mensch aufgrund
seines Auftrags sorgen. Kein Boses soll in die Welt des Paradieses hineinwirken.
Das Leben soll nicht im Tod zunichtewerden. Darum behilt sich Gott Seine
bleibende Herrschaft in den beiden Biumen des Lebens und der Erkenntnis
des Guten im Gegensatz zum Bosen vor. Diese Biume sollen fiir die Men-
schen in ihrer Fiirsorge flir alle sonstige Kreatur unberiihrbar sein. Denn nur
wenn in allem, was der Mensch in gehorsamer Ausfithrung seines Auftrags zu
tun hat, Gottes Herrschaft Giber das Leben zur Wirkung kommt, kann es Boses
nicht geben. Doch in der Freiheit, die der Mensch zur Wahrnehmung seines
Auftrags vom Schopfer als einziges Geschopf empfangen hat, ist die Mdglichkeit
des Zuwiderhandelns gegen Gottes Gebot enthalten. Die Schlange als Symbol
des Bosen verfiihrt so Eva und Adam; statt Gott gehorsam zu sein, soll der Wille
in ithnen durchbrechen, selbst zu werden wie Gott. Das meinen die Menschen zu
tun, indem sie mit dem Essen der verbotenen Frucht die Erkenntnis des Guten
und Bésen sich selbst aneignen: Sie wollen erkennen, was fiir sie gut und nicht
gut ist. So wird aus der Freiheit zum Gehorsam der Egoismus des Geschopfs,
in dessen Handeln das Bose existent wird. Die Menschen werden zu Siindern.
Siinder aber diirfen nicht weiter tiber die Schépfung herrschen. Sie werden
aus deren Garten ausgestofen und miissen nun in der Wiiste sehen, wie sie,
die Gott-los, sie selbst sein wollen, sich selbst verloren haben. Sie miissen mit
Miihsal schuften, um sich aus dem verfluchten Acker etwas zu essen zu ver-
schaffen, und schlieBllich «zum Staub zuriickkehren», aus dem Gott sie als seine
Menschen erschaffen hat (Gen 3,19). Ohne Gott gibt es kein Leben.

So beginnt mit der Schopfung nicht nur die Geschichte der bleibenden
Giite Gottes flir alle Seine Geschopfe, sondern auch die der Stinde des Men-
schen, mit dessen Ruf ins Dasein die ganze Schopfung eigentlich «sehr gut»
war und es bleiben sollte. Diese tiefe Widerspriichlichkeit wird alle weitere
Geschichte bestimmen.
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2. Die Erwihlung Abrahams als Beginn der Geschichte
eines «gerechten» Volkes Gottes inmitten von Vilkern, die ihren Gotzen dienen

Aus dem gottlos gewordenen Menschenpaar wird alsbald ein morderisches
Menschengeschlecht. Es beginnt mit dem Brudermord (Gen 4); um seinet-
willen muss Gott seine ganze Schopfung durch die Sintflut vernichten (Gen
6,5—8) — eben deswegen, weil sie unter der Herrschaft von Stindern nicht
mehr gut bleiben, sondern durch das nunmehr existent gewordene Bose in
ihrem Wesen nichtig geworden ist. Aber, oh Wunder: Einen Menschen, Noah,
und dessen Familie und Haustiere rettet Gott (Gen 8,1-9,17) aus der Flut, um
mit seinem Geschlecht eine neue Menschheit werden zu lassen, so wie Er sie
in der Schopfung gewollt hat (Gen 8, 21f). Deswegen schlieBt er den ersten
«Bund» (Gen 9,13-17) mit dem Versprechen, eine Sintflut nicht noch einmal
zu wiederholen (Gen 9,11).

Doch aus Noahs Geschlecht wird — entgegen diesem Segen Gottes — noch-
mals eine gottlose Menschheit, die die Urstinde Adams wiederholt. Nun bauen
sie einen Turm, «dessen Spitze bis an den Himmel reicht, dass wir uns einen Na-
men machen» (Gen 11,4), einen Namen nimlich, der Gottes Namen verdringen
soll. Auch hier muss Gott eingreifen. Er «verwirrt» ihre Sprache, sodass aus der
einen Menschheit eine Welt voller verschiedener Volker entsteht, in der keines
das andere auf Anhieb versteht. So verkehrt er den urspriinglichen Sinn der
Sprache als Medium der Gemeinschaft aller Menschen, die gemeinsam allen
anderen Geschopfen ihre Namen gegeben hatten (Gen 2,20), in das Gegen-
teil einer gemeinschaftslosen Menschheit von Volkern, die, weil sie einander
sprachlich nicht mehr verstehen, mit dem Mittel militirischer Auseinanderset-
zungen die Beziehungen zueinander vergiften.

So beginnt Gott in einer neuen Phase Seiner Geschichte mit den Men-
schen eine Teilgeschichte eines Volkes von Gerechten inmitten der stindigen
Gesamtheit der vielen Volker: die Geschichte eines Bundes, die bestimmt ist
durch Gottes Erwihlung Abrahams und seiner Nachkommen, in der die er-
wihlten Menschen dem Willen Seiner Giite fiir sie ihrerseits entsprechen sollen
durch ein Zusammenleben in Gerechtigkeit. Dazu ruft Gott Abraham heraus
aus seiner Sippe, um ihm auf dem Wege nachzufolgen, dessen Ziel einmal die
Gabe eines eigenen Landes sein soll. Das Volk, das Gott in der Berufung Abra-
hams zu schaffen gedenkt, soll die Alternative zur tibrigen Siinden verfallenen
Menschheit sein, die an Israel sehen soll, wie nach dem Willen des Schopfers
eigentlich alle Volker leben sollen.

Aber auch hier wirkt die Siinde herein. Abrahams Enkel stof3en ihren un-
geliebten Bruder Joseph aus der Familie aus. Sie werfen ihn in eine Grube und
verkaufen ihn einer Karawane von Fremden (Gen 37, 18ff), die ihn wiederum



84 Ulrich Wilckens

an einen hohen Beamten am K6nigshof Agyptens verkaufen (Gen 39, 1f). Dort
gerit er zunichst ins Gefingnis. Seinen beiden Mitgefangenen deutet er ihre
Triume, und der Pharao lisst ihn zu sich bringen, um auch dessen Triume zu
deuten (Gen 41). Weil der von einer Folge von sieben fruchtbaren und sie-
ben unfruchtbaren Jahren handelt, wird Joseph zum hdéchsten Beamten, der
entsprechende Regularien im ganzen Reich einfiithrt, um darauf verniinftig
zu reagieren. Der Hunger in der zweiten Phase treibt auch die Séhne Jakobs
nach Agypten. Am Hof des Pharao erkennen sie in dem fiir die Verteilung von
Lebensmitteln zustindigen Beamten ihren Bruder nicht. Er aber erkennt sie,
versorgt sie reichlich fiir ihre Heimfahrt, auf der sie entdecken, dass er ihnen
ihr Geld in den Getreidesicken versteckt mitgegeben hat (V 42,25 fI). Bei
der zweiten Reise handelt Joseph ebenso (Gen 44), verlangt aber seinen Lieb-
lingsbruder Benjamin zu sehen. So zieht in der dritten Reise die ganze Sippe
Jakobs mit Benjamin nach Agypten, und der ganzen Familie wird vom Pharao
ein ganzer Bezirk als ihr Wohnbereich angewiesen, wo sie nun leben und sich
binnen kurzer Zeit zu einem groBen Volk vermehren. Vor seinem Tod deutet
Joseph das ganze Geschehen mit dem Wort: «Ihr gedachtet es bose mit mir zu
machen, aber Gott gedachte es gut zu machen» (Gen 50,20). Diese Deutung ent-
spricht dem Heilswillen des Bundes Gottes.

Der neue Pharao jedoch macht die Israeliten zu Sklaven, die nun karg le-
ben, aber sich in vielen Dienstleistungen verausgaben miissen (Ex 1). Gott aber
beruft Mose als seinen Diener, der Israel aus diesem Sklavengefingnis befreien
soll. Dieser jedoch bittet Gott um die Mitteilung Seines Eigennamens, weil er
mit diesem allein die Israeliten tiberzeugen kann. So erfolgt die erste Offenba-
rung des Namens des Gottes Abrahams, in dem dieser sein Wesen ausspricht:
«Jahwe», das heil3t: ICH bin, der Ich bin und werde sein, der Ich sein werde:»
(Ex 3,14). Dies wird konkret in der nachfolgenden Befreiung: «ICH will mit
dir seinl» (Ex 3,12). Doch der Pharao weigert sich, seine Sklaven zu entlassen.
Und so bedarf es einer Reihe von Katastrophen (Ex 5-11), bevor Israel endlich
in der Passah-Nacht Agypten verlassen kann (Ex 12, 37ff). Sie ziehen bis zum
Schilfmeer, wohin das dgyptische Heer sie verfolgt. Gott aber 6ffnet einen Pfad
mitten durch das Meer, dessen Flut sich nach beiden Seiten zuriickzieht; und
als sie auf der gegeniiber liegenden Seite angelangt sind, schauen sie zurtick
und sehen, wie das ganze Heer der Agypter beim WiederzusammenschieBen
der Flut umkommt (EX 14). So singen sie Jahwe einen Dank- und Lobge-
sang, «der so herrlich und heilig ist, schrecklich, 16blich und wundertitig.» (EX
15,11). In diesem Sinn wird Jahwe «K6nig sein, immer und ewiglich.» (V 18).

Dieses Wunderhandeln Gottes der Befreiung seines Volkes wird von nun
an durch alle Generationen Israels hindurch der Erweis dessen sein, dass Jahwe
immer den Bund mit Seinem erwihlten Volk durch dessen Errettung verwirk-
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lichen wird. So ist im Dekalog dieses Befreiungswunder geradezu das Attribut
seines heiligen Namens (Ex 20,2).

Wir sind hier im Zentrum der Theologie des Alten Testaments. Wenn man
das Buch Exodus (mit Papst Benedikt) kanonisch liest — das heif3t, so wie es
im iberlieferten Text vorliegt —, dann wird deutlich, wie der Sinn des Na-
mens Gottes «Jahwe» in jedem Geschehen immer wunderbarer hervortritt:
Zuerst wird betont, dass dieser ICH derselbe Gott ist wie der, der Abraham
berufen hat und dessen Sippe zu Seinem eigenen Volk hat werden lassen (Ex
14,14.15.18;20). Unmittelbar nach der Offenbarung Seines Namens als Fun-
dament des Dekalogs (Ex 20,1-7) folgt jedoch die Katastrophe der Anbetung
des aus eigenem Besitz selbst gemachten Gotzen (Ex 32). Kaum dass Gott den
Bund mit Seinem Eigentumsvolk auf den beiden Steintafeln dokumentiert
hat, hat dieses ihn bereits gebrochen, und zwar direkt das 1. Gebot! Doch auf
Moses Flehen fur Israel, das seine Stinde bereut, erweist sich Gott kraft Seines
Namens, indem er sogar diese Siinde des totalen Abfalls vergibt: Das ICH von
Ex 3,14 wird konkret als «Wem Ich gnidig bin, dem bin Ich gnidig.» (Ex
32,19). Er ist Gott als «barmherzig und gnddig, geduldig und reich an Liebe und
Treue» (Ex 34,6). In Seiner Gnade ldsst Gott es einfach nicht zu, dass Israel
den Bund zunichtemacht, den doch Er mit thm gegriindet hat. Gewiss lisst Er
die Schuldigen die Folge ihrer Siinde eine Zeit lang erfahren — sonst wiirde
der Ernst , um den es in den Geboten Seines Bundes geht, nicht echt sein.
Aber wihrend dieses «Zorngericht» seine kurz bemessene Zeit hat, hat Seine
Gnade ewige Wirkung (Ex 34,7). Das heil3t: In Gott selbst tritt Sein berechtig-
ter Zorn hinter Seine Gnade unendlich weit zuriick. Das ist im hebriischen
Urtext mit dem Ubersetzungswort «geduldigr gemeint. Gott ist also in Sei-
nem Wesen wunderbar. Das zeigt sich in jeder Vergebung! Jahwe erneuert den
Bund, indem Er den Dekalog auf zwei neuen Steintafeln selbst einmeifelt
(Ex 34,28;Dtn 10,1ff). Liest man nun in den Geschichtsblichern weiter, so
wiederholt sich dieses Wunder immer wieder neu. Denn immer von Neuem
widersetzt sich Israel dem Willen Gottes. So vollzieht sich Adams Siinde leider
auch in der Geschichte des Volkes, in dem Gott doch eigentlich allen Vol-
kern beispielhaft erkennbar werden lassen wollte, dass der Noah-Bund seine
Geltung behilt. Bereits in der Zeit der Wanderung durch die Wiste, die Gott
als Erprobung der Gerechtigkeit Israels in die Linge zieht (40 Jahre!), emport
sich das Volk in jeder Phase der Entbehrung immer wieder gegen Gott, sogar
auch gegen das den Bund begriindende Errettungshandeln seines Gottes im
Exodus (Ex 16,31; 17,3). Obwohl Jahwe ihren Hunger durch das Manna, das
wunderbare «Brot vom Himmel» (Ex 16,4) und durch Wachteln (Ex 16,13)
und ihren Durst durch das wunderbar aus dem Felsen herausflieBende Wasser
stille (Num 27,12ff), hort das «Murren» nicht auf! «So seid ihr dem Herrn
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ungehorsam gewesen, solange ich euch gekannt habe». (Dtn 9,24). Israel hat
die Probe nicht bestanden. Deswegen wird die Exodus- und Wiistengenerati-
on — einschlieBlich Moses selbst (Dtn 3,23ff) — das Land der VerheiBung nicht
betreten durfen. Allein die junge Generation unter der Fiihrung Josuas (Num
27,12ft) darf den Jordan tiberschreiten und in das Land einziehen. Zuvor lisst
Gott Mose noch einmal den ganzen Dekalog verkiinden (Dtn 5) und die Israe-
liten zum Gehorsam verpflichten: «dass du in allen Seinen Wegen wandelst und
Ihn liebst und Jahwe, deinem Gott, dienst von ganzem Herzen und von ganzer
Seele» (5. Mos 10,12). Es soll ein gerechtes Volk sein, das in das verheillene
Land einzieht. Wer ungehorsam ist, den trifft Gottes «Fluch» (5. Mos 27,11ff).
Nur ein gehorsames Bundesvolk soll unter Gottes Segen das Land bewohnen
(28,11F; 30, 111).

Die Zusage, dass Gott «mit Seinem Volk sein» will (Jos 1,9), und alle Vélker
«erkennen sollen, wie michtig Er als Israels Gott ist» (Jos 4,2441) , erfiillt sich
nun aber auf eine Weise, die allem widerstreitet, was bisher tiber Gottes Wesen
gesagt worden ist und sonst im Alten Testament von Thm gesagt wird. Als erste
Stadt wird Jericho erobert und auf Gottes ausdriicklichen Befehl so «gebannt»,
dass samtliche Bewohner, von den Greisen bis zu den kleinen Kindern, samt
allen Haustieren ermordet werden (Jos 6). Und so geht es fort von einer Stadt
bis zur anderen (Jos 10,28ft). Diese von Gott gewollte und Israel befohlene
Vollstreckung des «Bannes» soll offenbar den Nachbarvolkern die Macht des
Gottes dieses neu angesiedelten Volkes erweisen, der keine menschliche Macht
gewachsen ist. Sie sollen sich vor diesem Israel flirchten, sodass dieses von daher
in Frieden leben kann.

Freilich irritiert dies uns Leser: Gott ordnet doch kein solches Gemetzel
an! Da dieser «Bann» in der folgenden Geschichte immer wieder befohlen
und vollstreckt wird, tritt die Bedeutung dieses Machterweises Gottes im Zu-
sammenhang des Glaubens Israels zwar untibersehbar hervor. Aber wie sich
das mit dem Sinn des Namens Gottes in Ex 34,6 vereinbart, bleibt ritselhaft.
Dies gehort zu den Aspekten des Alten Testaments, die nicht nur uns heutigen
Christen unannehmbar sind, sondern auch dem Gottesverstindnis Israels selbst
eigentlich widerstreiten.

Die ganze Geschichte Israels ist von lauter Kriegen bestimmt, die einmal mit
Jahwes Hilfe gewonnen, das andere Mal verloren werden, weil Gott Seinem Volk
ziirnt. SchlieBlich werden beide Konigreiche Israels, das im Norden in Samaria
(2. Kon 17) wie auch das traditionell judiische Reich im Stiden (587 n.Chr.)
durch feindliche Ubermacht zunichte (2. Kén 25). Die Babylonier zerstoren die
Stadt Jerusalem samt dem Tempel und fithren die gesamte Oberschicht Judas als
Gefangene nach Babylon, wo sie 70 Jahre hindurch bleiben, zutiefst enttiuscht
und hoftnungslos, je wieder nach Hause zurtickkehren zu konnen.
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3. Die Geschichte nach seiner Heimkehr nach Jerusalem

Der Grund fuir diese generationenlange Verhaftung in eine Gefangenschaft in
Babylonien, die der fritheren in Agypten gleicht, ist der permanente Bundes-
bruch in Gétzendienst und sozialer Ungerechtigkeit der Reichen gegen die
Armen (vgl. z.B.Am 8,4-6; Jes 1,17). Jetzt sehen alle Gefangenen ihre Siinden
ein, die so bose sind, dass die Meinung sie beherrscht, mit dem Bund sei es
nun ein fur alle Mal aus (vgl. z.B. Klagelieder Jeremias 2; 5,19-22); Gott sei
jetzt nicht mehr zur Vergebung und Hilfe zu bewegen. Doch die Wahrheit
Seines Namens nach Ex 34,6f verwirklicht sich selbst an diesen Verlorenen
(Klagelieder 3,20-33). Gott lisst ihnen durch Propheten wie Jeremia, Ezechiel
und Deuterojesaja (Jes 40ff) Trost und Hoflnung zusprechen (z.B. im Brief
Jeremias: Jer 29). Gott wird Seinen Bund erneuern (Jer 31,31). Aber es wird
ein wesenhaft newer Bund sein: Jeder Israelit soll in seinem eigenen Herzen
und Gewissen um Gottes Heilswillen und Seine Gebote wissen (Jer 31,31f1).
Und Jahwe kiindigt die Riickkehr nach Jerusalem und den Neubau der Stadt
und des Tempels an (Jer 31,38f1). Das Gleiche verkiindigt Deuterojesaja (Jes
40):»ICH, ich bin es, der um meinetwillen deine Vergehen ausloscht, ich denke
nicht mehr an deine Stinden (Jes 43,24f).

Doch diese Heilszusagen beziehen sich nicht nur auf die irdische nachexi-
lische Geschichte des Volkes, sondern weit dartiber hinaus auf eine vollendete
Heilszeit in einer endzeitlichen Zukunft. Alles, was die Propheten Israel im
Namen Gottes verkiinden, hat zugleich mit der irdischen Zukunft einen es-
chatologischen Zukunftsaspekt, der ganz und gar wunderbar ist. In dieser Zu-
kunft wird sich Gottes Barmherzigkeit nach Ex 34,6 vollenden (Jes 48,9-11;
54,7-10). «So hoch der Himmel tiber der Erde ist, so hoch erhaben sind mei-
ne Wege tiber eure Wege und meine Gedanken iiber eure Gedanken» (Jes
55,7-9). Der davidische Messias wird sich als der gute Hirte der Schatherde
Gottes erbarmen (Ez 17.23f1). Ezechiel sieht das kommende Heil im Bild ei-
ner Auferweckung von Toten in einem riesigen Griberfeld (Ez 37). Auch der
Prophet Hosea verkiindigt Gottes Erbarmen tiber die Israeliten, die durch ihre
Siinden alles Erbarmen verloren haben.’ Uberall ist es die Gnade Jahwes, in
der sich der Name Gottes von Ex 34, 6 verwirklicht (z.B. Joel 2,12f): «Wer des
HERRN Namen anruft, wird errettet werden.» (Joel 3,5). Sogar die vielen
harten Anklagen, die nahezu das ganze Buch Amos fiillen, enden mit einer
Zusage der Vergebung und eines Neubaus.* So zeigt sich: Alle Propheten ken-
nen Gottes Namen von Ex 34,6f, den sie als ihr Fundament und ihre Quelle
verkiindigen.
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4. Die Psalmen und Weisheitsbiicher

Das Gleiche gilt fiir die Psalmen und sogar auch fiir die Weisheitsbiicher. Be-
sonders in den Psalmen ist von Gottes Heilshandeln im Sinne Seines Namens
von Ex 34,6 hiufig die Rede, wenn der Beter seine Siinden bekennt (Ps 51,3f;
86,5) oder wenn er Rettung aus akuter Not erfleht oder fiir sie dankt.”> In Ps
106,19-23 steht die Katastrophe des Goldenen Kalbs von Ex 32-34 direkt
vor Augen.® Alle Riickblicke in die Geschichte haben es mit Gotzendienst zu
tun.” Viele Hilferufe um Vergebung bedienen sich des Wortlauts in Ex 34,6.
Fiir die Macht der Gnade Gottes gibt es im ganzen Universum keine Grenze
(36,6-10; 57,11; 108,5). Den drmsten Menschen hilft sie auf.” Besonders gilt
das fiir die Rettung vor Feinden.'"Wo die Vergebung verzeiht, lautet die Frage:
«Willst du denn auf ewig ziirnen? ... Um deines Namens Willen rei3 uns he-
raush» (79,5.9; 85,6—8). Immer und immer wieder hat Gott in der Wiistenzeit
geholfen. Hilflos sind Glaubende nie gewesen (78,38; 85,10-12). Es gibt zwar
Psalmen, die darum bitten, politische Feinde durch Gottes Zorn zu vernich-
ten."" «Rachepsalmen» sind es aber gleichwohl nicht; geht es doch entschei-
dend darum, dass auch Israels Feinde selbst zur Erkenntnis der Macht Gottes
kommen, Sein Volk vor ithnen zu schiitzen (Ps 83,8.13ff). Und es gibt keine
Scheu vor dem Gedanken, dass letztlich alle Volker von der Schépfergiite des
einzig-einen Gottes umfangen sind (Ps 145,13-21)."2

So kann man tatsichlich im Namen Gottes von Ex 3,14; 20,2; 34,6f den
Kern und die Wurzel aller Rede von Gott im ganzen Alten Testament erken-
nen (vgl. Ps 136!). In all seinen Biichern finden sich noch direkte Zitate oder
Hinweise auf diesen Namen Jahwes, in dem sich all sein Handeln konzentriert.
Es wird damit nun auch deutlich, dass sich das gesamte Gotteszeugnis des Alten
Testaments in Wirken und Geschichte Jesu vollendet. In seiner Verkiindigung
der Gottesherrschaft geht es in der Sache um die endzeitliche Macht und um
den letzten Heilswillen der Gnade und Barmherzigkeit im Sinn von Ex 3, 14f.
Auch wenn sich keine direkten Zitate finden, kann man sehen, wie die ganze
Dynamik des alttestamentlichen Gotteszeugnisses in der Verkiindigung Jesu
ihr Ziel findet (Joh 1,14! Vgl auch alle GruBformeln am Anfang und Schluss
der Briefe: «Gnade und Friede!»).Und noch mehr: In seinem Sthnetod zur
Befreiung von unseren Siinden wirkt die Liebe Gottes von Ex 34,6f in letzter
Radikalitit; und in seiner Auferweckung die Allmacht ihrer rettenden Hilfe.
Darum ist vor allem der Psalter zum Gebet der Kirche geworden.
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5. Der Siihnetod des Sohnes Gottes als Vollendung des Vergebungshandelns
im Ritual des Versohnungstags in Lev 16

Hier muss nun ein entscheidender Zusammenhang zwischen dem Alten und
dem Neuen Testament hinzugefligt werden. Vergebung seiner Stinden ist Israel
nicht nur je aktuell durch Propheten zugesprochen worden, sondern sie hat
ihren zentralen Ort im Leben des Volkes im Kult. Jeder einzelne Israelit, der
Gott seine Siinden bekennt, durch die er «<ungerecht» geworden ist, konnte die
Ernsthaftigkeit seiner Umkehr durch ein Opfer konkretisieren. Geschlachtet
wurden Haustiere, in deren Blut das Leben ist, dessen Hingabe an Gott, stell-
vertretend fiir das Leben der Siinder selbst, durch Gottes Gnade angenommen
wurde (Lev 17,11: «Des Leibes Leben ist im Blut, und ich habe es euch flr
den Altar gegeben, damit ihr dadurch entsithnt werdet. Denn das Blut wirkt
Entsithnung, welches Leben in thm ist.»). Nur dazu dient das Blut, das darum
nicht gegessen werden darf. Der Befreiung ganz Israels von seinen Siinden
jedes Jahres dient das Kultfest der Versohnung (jom hakkippura — Lev 16), das
der Hohepunkt des Jahres 1st. Hier bringt der Hohepriester das Blut von Haus-
tieren zuerst fur sich selbst und dann fiir das ganze Volk in das «Allerheiligste»,
den Raum im Innersten des Tempels, den nur er — und auch nur an diesem
einen Festtag — betreten darf. Denn es ist der Ort, an dem Jahwe inmitten
Seines «Eigentum»-Volkes «wohnt» — und zwar auf den «Gnadenstuhl», der auf
dem Kasten (der «Lade») steht, in der das Heilige Buch der Tora liegt (Ex 40),
links und rechts von einem der Erzengel (der «Serafim) beschattet. Der Ho-
hepriester sprengt mit seinem Finger etwas von dem Blut der beiden auf dem
Altar geschlachteten Tiere an diesen Sitz Gottes, den «Gnadenstuhl», und giel3t
dessen Rest unten am Altar aus. Jahwe erkennt das Leben der Tiere im Blut als
stellvertretend fuir das Leben Israels an und vergibt die darin wirksame Siinde
des ganzen Volkes. Das ist eine besondere Gabe Seiner Gnade und Liebe von
Ex 34,6f.

Der Hohepriester verkiindigt bei seiner Riickkehr aus dem Allerheiligsten
dem in der groBen Halle des Tempels versammelten Volk die Vergebung seiner
wihrend des ganzen Jahres begangenen Siindenfille. Und die sithnende Wir-
kung des Gott dargebrachten Tierblutes symbolisiert sich aulerdem in einem
weiteren Akt: Der Hohepriester stemmt seine Hinde auf den Kopf des anderen
der beiden fiir den Kult des Verschnungstages ausgewdhlten Bockes und lasst
diesen, beladen mit der ganzen Stinde Israels, in die Wiiste hinaus bringen, wo
es zusammen mit seiner ihm aufgeladenen Last im Tod zunichtewird.

Dass statt der Tiere des jom kippur» ein Mensch sein Leben stellvertretend
fir ganz Israel in den Tod hingibt, ist im Alten Testament nur ein einziges Mal
bezeugt: im Geschick des «Gottesknechts», von dessen Leiden und Ermordung
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die Gemeinde seiner Schiiler in Deutorojesaja singt (Jes 52,13-53,12): «Er
ist um unserer Missetat willen verwundet und um unserer Siinde willen zer-
schlagen. Die Strafe liegt aut ihm, auf dass wir Frieden hitten; und durch seine
Wunden sind wir geheilt ... Der HERR warf unser aller Stinde auf ihn. Als
er gemartert ward, litt er doch willig und tat seinen Mund nicht auf wie ein
Lamm, das zur Schlachtbank geftihrt wird.» (53,4.7). «So wird er,» der Gerech-
te, «den vielen Gerechtigkeit schaffen; denn er trigt ihre Siinden.» «Des Herrn
Plan wird durch ihn gelingen»; darum wird er nach der Finsternis des Todes
«das Licht schauen und die Fille haben» (V 11).

Es ist ganz deutlich, dass hier das stellvertretende Leidens- und Todesge-
schick des Gottesknechts das Sithnegeschehen des Versohnungstages von Lev
16 zum Vorbild hat. Wie dort im Blut der Tiere, in dem stellvertretend die
Menschen ihr verschuldetes Leben Gottes Gnade hingeben, Gott Seine Gna-
de von Ex 34,6f in der Vergebung der Siinden ganz Israels wirksam werden
lasst, so geschieht dies durch das Geschick des Gottesknechts mit viel tieferer
Wirkung und weist so fiir uns Christen auf das Geschick Jesu, des Gottessohnes,
voraus. Hier wird die Zielrichtung des ganzen alttestamentlichen Heilsgesche-
hens auf dessen eschatologische Vollendung in Jesus Christus so deutlich, dass
es flir die Urchristenheit klar war: Hier wird im Zeugniszusammenhang der
Schrift die Mitte und zugleich Vollendung des gesamten Heilshandelns Got-
tes in der Geschichte Israels im Voraus sichtbar, sodass in diesem Leiden und
Tod des letzten Gottesknechts das zentrale Heilsgeschehen in Jesus Christus
unmittelbar zu gewahren ist (vgl. Mt 26,28; Lk 22,37; Rom 4,23-25; Phil
2,8t; 1 Petr 2,24). Dieses vollzieht sich in der Eucharistie, in der das siithnende
Abschiedsmahl Jesu mit seinen Jiingern gegenwirtig wird. In der alten Formel,
die Paulus in R6ém 3,24f zitiert, klingt der Bezug zur Stihnehandlung von Lev
16 sogar wortlich an (vgl. auch Hebr 9,1-14).

Es ist also nicht nur so, dass die neutestamentliche Verkiindigung auf die
voraussagenden Prophetien im Alten Testament jeweils einzeln zuriickgreift,
sondern umgekehrt: Die Gottesverkiindigung des Alten Testaments im Sinn
von Ex 34,6 begriindet die Heilsverkiindigung des Neuen! Das Alte Testa-
ment ist darum nicht die Heilige Schrift allein der Juden, die auch Christen
lesen diirfen, sondern es ist fir uns Juden und Christen gemeinsame Heilige
Schrift. Juden, fiir die noch heute der Name Gottes das zentrale Mysterium
der Tora ist, sollten sich von Ex 34,6f zur Vollendung der Liebe Gottes in Jesus
Christus fithren lassen. Nur von der endzeitlichen Vollendung der Liebe Got-
tes in Ex 34,6f her konnen Christen gewiss sein in der Hofthung darauf, dass
Gott Sein gesamtes Volk Israel, das jetzt mehrheitlich noch die Verkiindigung
und das Geschick Jesu als des Sohnes Gottes ablehnt, zum Endheil mit uns
Christen zusammentfithren wird (Rém 11,26f). Darauf zielt die «Dynamik»
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des alttestamentlichen Handelns Gottes letztlich — wie ebenso auf die end-
giiltige Erlosung fiir die «Fille» der Heidenchristen. Beide, Juden und Hei-
den, werden — so verkiindigt es Paulus — das Endheil durch die Heilswirkung
des Versohnungstods Jesu Christi empfangen. Es gibt also keinen besonderen
Bund fiir das erwihlte Gottesvolk Israel, der abseits des Kreuzes Jesu Christi
endzeitlich vollendet werden wiirde neben dem Heil fiir die Christen durch
Jesus Christus, sodass dieser nur fir Christen der Erloser wire', sondern am
«Neuen Bund», in dem durch den Kreuzestod Christi der Alte Bund vollen-
det worden ist, haben Juden wie Christen gemeinsam teil. Den endzeitlichen
Dank- und Lobgesang werden beide in voller Gemeinsamkeit singen. Darin
hat Papst Benedikt XVI. zweifellos Recht —auch wenn er den Zusammenhang
der Offenbarungen des Namen Gottes in Ex 3,14 und 20,2 bis hin zu 34,6
als Hohepunkt noch nicht gesehen und in seiner zentralen Bedeutung fiir das
Verstindnis der ganzen biblischen Botschaft erkannt hat.

So ist dieser Aufsatz nicht nur ein 6ffentliches Ja zu dem Anliegen des zu
Unrecht von christlichen und jiidischen Theologen bestrittenen Aufsatzes Be-
nedikts, sondern zugleich auch meine persoénliche Antwort.
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Abstract

The History of God’s Covenant with Israel and the Fulfillment in_Jesus Christ. Annotations on «Grace and
Vocation without remorse» (Benedict XV1). This article adresses the most recent publication by pope
emeritus Benedict XVI on Judaism and responds with the attempt of an exegetical and biblical-
theological foundation of Benedicts positions. It focusses thus on the history of God’s covenant with
Israel and the idea of its fulfillment in Jesus Christ. The proclamation of God in the Old Testament
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(Ex 34,6) is the basis of the proclamation of salvation in the New Testament. There is no seperate
covenant for the people of Israel apart from the cross of Jesus Christ; both Jews and Christians take
part in the New Covenant of Christ — at least in eschatologic perspective.

Keywords: Christian-Jewish Dialogue — supersessionism — covenant theology — state of Israel — Revelation —
Christian Theology of Israel — Unity of Scripture — De Iudaeis
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«..DEN MENSCHEN ZU BEFREIEN»

Die Freiheit Jesu bei Maximus Confessor im Kontext
der gegenwartigen Christologie

1. Die kontroverse Rezeption von Maximus Confessor in der
deutschsprachigen Christologie

Das Werk von Maximus Confessor (580-662), dem groflen geist-
lichen Meister und spekulativen Theologen am Ausgang der altkirchlichen
Christologie, ist in den vergangenen Jahrzehnten international auf wachsendes
Interesse gestoBen.' Stand sein Name in den 1960er und 70er Jahren noch vor
allem in patrologischen oder spiritualititsgeschichtlichen Darstellungen, hat er
mittlerweile Eingang in die gingigen dogmatischen Handbiicher gefunden.
Innerhalb der deutschsprachigen Christologie fillt seine Rezeption ebenso
breit wie kontrovers aus.

Hans Urs von Balthasar, der bekanntlich zu den «Entdeckern» und ersten
Ubersetzern von Maximus gehort, verdankt ihm fiir die Anlage seiner «Theo-
dramatik» und deren zentrales Kapitel iiber «Unendliche und endliche Freiheit»
Entscheidendes.” Auch Joseph Ratzinger/Benedikt XVI. verwendet Maximus
als Kronzeugen fiir den Konstruktionspunkt seiner Christologie, die Willens-
gemeinschaft Jesu mit dem Vater.> Christoph Schonborn hat sich eingehend
mit seinem Werk befasst und sieht darin «die reifste Synthese der nachchalke-
donensischen Christologie.»* Peter Hiinermann weist besonders auf Maximus’
Beitrag zur rationalen Erhellung des Christusbekenntnisses hin und nennt ithn
den «theologischen Vordenker» der Zwei-Willen-Lehre.> Die Studie seines
Schiilers Guido Bausenhart stellt bis heute die wohl wichtigste Quelle fiir die
Kenntnis von Maximus in der deutschsprachigen Theologie dar.® Von Hiiner-
mann ausgehend, haben auch Helmut Hoping’ und Jan-Heiner Tiick® die Be-
deutung des Bekenners fiir die christologische Theoriebildung unterstrichen.

SchlieBlich wire Hans Kessler zu nennen, der in dem viel gelesenen «Hand-
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buch der Dogmatik» Maximus eine «glinzende ... Synthese altkirchlich-hel-
lenistischer Christologie»’ bescheinigt, ferner Gerhard Ludwig Miiller, der die
Erkenntnisse von Maximus transzendentaltheologisch auswertet'”, und Karl-
Heinz Menke, in dessen Augen Maximus «den theologisch und geistlich gese-
hen effektivsten Beitrag zur Monotheletismus-Debatte»'" erbracht hat.

Dem Lob gegeniiber steht eine nicht weniger profilierte Kritik an der
christologischen Konzeption von Maximus Confessor, die vor allem aus zwei
Richtungen kommt. Einmal hat Wolfhart Pannenberg bereits 1964 in seinem
Standardwerk zur Christologie Maximus ein unzureichendes Verstindnis der
Person Jesu Christi und seiner Willensfreiheit vorgeworfen.'? Jiingst griff Georg
Essen in seiner Studie zur Freiheit Jesu die Kritik Pannenbergs wieder auf mit
der Absicht aufzuweisen, dass Maximus’ Konzeption aporetisch bleibe und mit
dem neuzeitlichen Verstindnis von Person und Freiheit nicht vereinbar sei."”

Wihrend sich die kritischen Rickfragen von Pannenberg und Essen eher
auf die strukturelle Logik der Christologie richten, hat Raymund Schwager
deren Konsequenzen flir die Soteriologie problematisiert. Vor dem Hinter-
grund seiner «dramatischen Theologie» sieht er die menschliche Willensfrei-
heit Jesu, die die Voraussetzung fiir die wirkliche Erlésung des Menschen wire,
bei Maximus gerade nicht gewahrt, sondern lediglich als Instrument in der
Hand des gottlichen Logos.'*

Fiir beide Seiten der Rezeption, die positiv zustimmende wie die kri-
tisch hinterfragende, gilt: die Diskussion tiber Maximus Confessor wird in der
deutschsprachigen Theologie auf einer denkbar schmalen Textbasis geftihrt. Das
mag daran liegen, dass die Schriften des Bekenners bisher nur teilweise in zwei-
sprachigen Ausgaben vorliegen. Vor allem fehlen die fur die christologischen
Fragen so wichtigen Briefe und Opuscula, so dass man sich hauptsichlich auf
die Mitschrift von Maximus’ «Disputation mit Pyrrhus» stiitzt, die zum einen
einer spiten Phase seines Werks entstammt und zum anderen stark von den
vorgegebenen Streitfragen abhingig bleibt. Das mag auch daran liegen, dass das
Denken des Bekenners sehr voraussetzungsreich ist und einen inneren Zusam-
menhang bildet, der sich erst nach lingerem Studium erschlieft. So lisst sich
auch Maximus’ Zwei-Willen-Lehre, mit der er in die Dogmengeschichte ein-
gegangen ist, nur aus dem Zusammenhang mit seiner Schopfungstheologie und
Anthropologie heraus verstehen; weiterhin muss die soteriologische Intention
seiner christologischen Uberlegungen stets im Auge behalten werden. Dem
nachzugehen, ist Aufgabe einer groferen Studie. Im Folgenden soll lediglich
der Losungsvorschlag, den Maximus zum Verstindnis der Freiheit Jesu erarbei-
tet hat, kurz skizziert werden, um von dort aus zu sehen, wo er Anregung bieten
kann fur einige Fragen, die die Christologie gegenwirtig beschiftigen.
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2. Die Verinnerlichung des christologischen Dogmas im Monotheletismus-Streit

Als Maximus 633/634 auf die Bitte seines Lehrers Sophronius hin in die Aus-
einandersetzung mit dem Monotheletismus eintrat, hatten die Theologen der
Alten Kirche bereits seit zwei Jahrhunderten um die authentische Interpretati-
on des Christusbekenntnisses von Chalkedon gerungen. Die Diskussion kreiste
um zwei groBe Fragen: das Verhiltnis der beiden Naturen in Jesus Christus zur
hypostatischen Union sowie die Personeinheit Jesu Christi.'”” Wihrend die ers-
te Frage zur Zeit von Maximus schon weitgehend geklirt war, stand die zwei-
te an einem iufBerst kritischen Punkt. Die Reichskirche des Ostens sah sich
durch den Ansturm des Islam gefihrdet und dringte auf eine rasche Einigung.

Der Vorschlag der monophysitischen Christologie, die Personeinheit Jesu
auf der Naturebene zu fassen, stand im Raum und bot eine mehrheitstihige
Alternative an. Dass die Gottheit der Menschheit qualitativ unendlich iiberle-
gen sei und mithin auch nach der Inkarnation den Menschen Jesus vollstindig
in seinem Eigensein bestimmen miisse, war im hellenistisch-neuplatonischen
Denkhorizont der Viter vollig plausibel. Auch die orthodoxe neuchalkedo-
nische Theologie trug dazu bei, dass der bereits mehrfach zuriickgewiesene
Monophysitismus weiterwirkte und gewissermallen «salonfihigy» blieb. Neuere
Forschungen zeigen, wie der kurzlebige Monenergismus und der wirkungs-
vollere Monotheletismus vom Neuchalkedonismus mit vorbereitet und er-
moglicht wurden.'® Dessen Intention war eine «Vermittlungschristologie»',
die die Differenzen abschwichen und die gemeinsamen Anliegen stark ma-
chen wollte. Eine grundsitzliche und dauerhafte Losung konnte so nicht er-
reicht werden.

Dennoch haben Monenergismus und Monotheletismus Maximus insofern
den Weg bereitet, als sie durch die Arbeit mit den Begriffen «energeia» (Bewe-
gung, Wirkkraft) und «thelema» (Wille) die Ebene ansteuerten, auf der allein
eine Klirung erwartet werden konnte: die Ebene der individuellen Existen-
zweise, die Maximus im Sinne von Aristoteles als Bewegung versteht d.h. als
Selbsttitigkeit, Selbstbestimmung und Selbstverwirklichung (autexousiotes).
Waihrend das allgemeine Willensvermdgen (logos) ein Proprium der menschli-
chen Natur bleibt, ist die individuelle Betitigung des Willens und sein Hinlen-
ken auf ein bestimmtes Ziel (tropos) der freie Selbstvollzug der Hypostase. Um
den Monotheletismus zu iiberwinden, war es unumginglich, die inneren Voll-
ziige des Menschseins (und damit auch des Menschseins Jesu Christi) genauer
in den Blick zu nehmen. Durch diese Verinnerlichung niherte sich das dog-
matische Christusbild, wie Werner Elert wohl richtig gesehen hat'®, zugleich
wieder dem Christusbild der Evangelien an. Der Dogmenbhistoriker Karlmann
Beyschlag spricht von der «monotheletischen Existenzialisierung der Chris-
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tologie»" und fasst damit die im Werk von Maximus gipfelnde theologische
Entwicklung des 7.Jahrhunderts treffend zusammen.

3. Die Freiheit Jesu bei Maximus Confessor

3.1 Die Lehre von der «zusammengesetzten Person» Jesu Christi

Die Lehre von der zusammengesetzten Person (hypostasis synthetos) nennt
Paul Blowers in seiner jlingsten Monografie das «Herzstiick der Christolo-
gie» von Maximus und damit auch die Grundlage fiir seine Verteidigung des
Dyotheletismus.?” Den Begriff der Hypostasis tibernimmt der Bekenner vor
allem in der Bedeutung, wie ihn die drei Kappadokier fuir die Trinititstheolo-
gie fruchtbar gemacht haben: als eine Weise des Selbstseins der drei gottlichen
Personen, in der Einheit und Differenz, Identitit und Alteritit vollkommen
vermittelt sind. Das eine gottliche Wesen/die gottliche Natur besteht in der
Verschiedenheit der drei gottlichen Hypostasen. Auf Jesus Christus angewen-
det, heiBlt das: bei der Inkarnation nimmt die zweite géttliche Hypostase/der
Logos zusitzlich zur gottlichen Natur eine bestimmte menschliche Natur an
und verleiht ihr in sich Selbststand und Eigensein. So wie innertrinitarisch
Identitit und Alteritit vermittelt sind, so bestehen auch heilsgeschichtlich in
der Person Jesu Christi Gottheit und Menschheit ungetrennt und unvermischt
je fuir sich, sind aufeinander bezogen und wirken zusammen.

Um dieses wechselseitige Innesein des Gottlichen und Menschlichen in Je-
sus Christus verstindlich zu machen, kommt Maximus die Formulierung von
der «neuen theandrischen Energie» entgegen, die von Dionysius Areopagita
stammte und in der Unionsformel von 633 verwendet wurde. Die zusam-
mengesetzte Person Jesu Christi stellt eine neue Weise der Einheit auf personaler
Ebene dar, auf der die Proprietiten der jeweiligen Natur miteinander in regem
Austausch stehen und gemeinsam titig sind. In der Aktivitit der Person Jesu
Christi, wie sie die Evangelien bezeugen, ist «die unbegrenzte gottliche dyna-
mis geeint mit der begrenzten menschlichen energeia.»®' Diese Aktivitit zielt
in allem ab auf die Erlosung des Menschen, auf die Wiedergewinnung der im
Siindentall verlorenen Einheit von Schopfer und Geschopf. Es ist dieser Erlo-
sungs- oder Heilswillen, der die Hypostase Jesu Christi sowohl seinem gott-
lichen wie seinem menschlichen Willensvermogen nach bestimmt und ihre
Einheit gewihrleistet.

3.2 Das Erlosungsdrama in Getsemani
Die Frage nach dem Willen Christi behandelte Maximus in den ersten Jah-
ren des Monotheletismus-Streits eher indirekt, indem er entsprechende Passa-
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gen des Vaterunser-Gebets oder andere Schriftstellen kommentierte. Erst mit
Opusculum 20 (ca. 640) wendet er sich dem Ringen Jesu mit dem Willen des
Vaters zu, wie es in der Getsemani-Perikope (Mt 26,36—46 parr) narrativ ent-
faltet ist. Insgesamt viermal legt Maximus in der folgenden Zeit diese Schrift-
stelle aus und gewinnt ihr immer groBere Tiefen ab.?

Neu im Vergleich zur vorausgehenden Auslegungsgeschichte ist, dass der
Bekenner die Getsemani-Erzihlung streng christologisch liest. Die Bitte Jesu,
den Kelch des Leidens an thm voriibergehen zu lassen, ist fir Maximus kein
Dialog zwischen Gott Vater und Gott Sohn, sondern der urspriingliche Aus-
druck der menschlichen Willensfreiheit Jesu, die auch in der Hypostase des Logos
gewahrt bleibt und ausgeiibt werden kann. Die «zusammengesetzte Person»
Jesu Christi wird so zur «Biihne», auf der sich das «Drama» unserer Erlosung
abspielt und entscheidet.

Der eigentliche «Kampf» findet fir Maximus aber nicht zwischen gottli-
cher und menschlicher Freiheit statt, wie Raymund Schwager aufgrund seines
«dramatischen» Ansatzes annimmt und wie es auch dem neuzeitlichen Au-
tonomieverstindnis entspricht, von dem Georg Essen ausgeht. Das «Drama»
entscheidet sich vielmehr zwischen der menschlichen Freiheit des gefallenen
Menschen, die Jesus Christus bei der Inkarnation stellvertretend angenommen
hat, und der «<neuen» menschlichen Freiheit, die sich ihrer Vereinigung mit der
Hypostase des Logos verdankt und in ihr ihre héchste Verwirklichung findet.
Im Verlauf und im Ergebnis der Getsemani-Perikope zeichnet sich umrisshaft
die «Freiheit des Sohnes»** ab, der das «natiirliche» Zuriickschrecken des Men-
schen vor Einsamkeit, korperlichem Schmerz und Tod an sich selber erlebt,
diesen inneren Aufruhr aber in sich niederkimpft und so in einen Akt der
Zustimmung zum Willen des Vaters verwandelt. Das Menschsein Jesu, so wird
in der Getsemani-Auslegung des Bekenners vollends deutlich, ist immer schon
«umgriffen und getragen ... von der souverinen Freiheit seiner Person.»* Der
qualitative und fur das Erlosungsgeschehen zentrale Unterschied zwischen Jesu
und unserem Menschsein besteht darin, dass er Kreuz und Tod nicht schick-
salshaft, sondern freiwillig auf sich nahm und erlitt, wie Maximus hervorhebt:

«Auf gottliche Weise, um es so zu sagen, hatte er das Leiden, nimlich frei-
willig, er war nicht ein bloBer Mensch ... Deshalb sind seine Leiden staunens-
wert, weil sie der Natur nach mit der gottlichen Kraft dessen erneuert wurden,
der sie erlitt.»®

Anders gesagt: Jesus Christus vollzieht die natiirliche Bestimmung seines
Menschseins (logos) auch im Zugehen auf das Kreuz in der Existenzweise des
Sohnes (tropos)” und erweitert so den menschlichen Umgang mit Leiden und
Sterben um ein «Repertoire» an Verhaltensmoglichkeiten®®, die den Gliubi-
gen zur geistlichen Reifung und zur Vereinigung mit Gott dienen sollen. Am
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Leben der Heiligen und der Mirtyrer (bis hin zu den jiingsten Beispielen der
Monche von Tibhirine und der «21») lisst sich exemplarisch ablesen, wie das
Erlsungsleiden Jesu Christi dem Menschen tatsichlich eine «neue» Form der
Hingabe, der Feindesliebe und der Uberwindung der natiirlichen Todesfurcht
erofinet hat.

Der springende Punkt bei der Auslegung des Geschehens in Getsemani ist
nun, ob Jesus Christus tiberhaupt etwas anderes hitte wihlen kénnen als den
Kelch des Leidens oder seine menschliche Zustimmung nicht schon a priori
durch die Enhypostasie seines Menschseins im Logos festgelegt war. Nachdem
Maximus in seinen fritheren Schriften durchaus einen «gnomischen Willen»
d.h. ein menschliches Wihlen-Koénnen flir Jesus Christus annahm, lehnte er in
seiner Offentlichen Disputation mit Pyrrhus eben dies ab mit der Begriindung,
in Christus konne es keinen unwissenden, mithin unsicheren und fiir Fehl-
entscheidungen anfilligen Willen geben; sein menschlicher Wille sei durch die
Vereinigung mit der Hypostase des Logos in allem auf das Gute/auf den Willen
Gottes ausgerichtet.

Dass Maximus Jesus keine Wahlfreiheit zugesteht, ist ein Hauptgrund der
modernen Kritik an seiner Konzeption. Doch diese Kritik tibersieht allzu
leicht, wie ernst Maximus in seiner Anthropologie die Siinde nimmt. Man
wird seiner Position in dieser entscheidenden Frage nur dann gerecht, wenn
man sie nicht aut den Willensbegriff reduziert und sie stattdessen im Zusam-
menhang mit seiner Anthropologie und Christologie behandelt.

Die Moglichkeit zur Siinde ist fiir den Bekenner zeitgleich mit dem Auf-
treten des Menschen gegeben; sie ist der Preis jener Freiheit, die Gott dem
Menschen als seinem Ebenbild verlichen hat. Auch wenn er seine Freiheit
falsch d.h. nicht dem Willen Gottes gemil3 gebraucht, geht sie nicht vollstindig
verloren. Aber die Stinde verdunkelt und verwirrt ihn, so dass der Mensch das
Gute nicht mehr klar erkennt, unsicher wird, zégert und abwigt, bevor er sich
entscheidet, und dabei zuweilen auch das Falsche wihlt. Deswegen hat Lars
Thunberg darauf hingewiesen, dass man den Begrift «gnome» eigentlich nicht
mit « Wahlfreiheit» Gibersetzen durfe, da die Austibung der Wahl im Verstindnis
von Maximus durch die Erbstinde eingeschriankt und damit keine wirklich
«freie» sei.”” Indem sich der Mensch von Gott abwendet und seine Freiheit
nicht mehr als Teil seiner geschaffenen Natur d.h. als Gabe Gottes versteht,
verfillt er der Eigenliebe und verliert sein eigentliches Ziel aus den Augen.
Doch «sich selbst verfallen» bedeutet gerade «sich selber verfehlen»®, oder, wie
Maximus schreibt, «die Dinge Gottes haben wollen ohne Gott und vor Gott
und nicht Gott gemifB3.»*! Seine eindringliche Beschreibung der inneren Tra-
gik und Widerspriichlichkeit einer sich selbst verfehlenden Freiheit erinnert in
vielem an Augustinus.
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Weil die Selbstverfehlung des Menschen der Preis seiner Freiheit und die
Folge seines geschwichten Willens ist, muss sie nach Maximus gerade dort
geheilt werden, wo sie von der Siinde deformiert wurde — im Willensvoll-
zug eines Menschen, der so mit Gott geeint ist, dass er sich in allem, auch
in der Ambivalenz seiner Freiheitsgeschichte, dem Willen Gottes anschlief3t.
In diesem Gott-Menschen Jesus Christus ist sowohl die Anlage als auch die
Austibung der Willensfreiheit vollkommen verwirklicht. Erst durch ihn, nicht
in sich selbst, erfihrt der Mensch, was wirkliche, heile, ungetriibte Freiheit ist.
Balthasar spricht in seiner Studie denn auch von einem «Wandel im Freiheits-
begrift durch die Christologie»”, was in der Maximusforschung noch einge-
hender bedacht werden misste.

3.3 Ein perichoretisches Freiheitsverstindnis

Um die Einheit und Verschiedenheit der gottlichen und menschlichen Frei-
heit in der Person Jesu Christi denken zu kénnen, musste nochmals aut die Tri-
nititstheologie zurtickgegriffen werden. Aus ihr tibernimmt die Christologie
der Viter bereits vor Maximus das Verbum «perichorein.» Das Substantiv «pe-
richoresis» taucht als theologischer Fachbegriftf zum ersten Mal beim Bekenner
auf.’* Guido Bausenhart definiert ihn folgendermalen:

«Als Bewegung ausdriickender Terminus dient (er) ihm dazu, das Einheit
und Verschiedenheit Vermittelnde der Hypostase zu beschreiben, das Sich-
gegenseitig-und-vollstindig-Durchdringen von Géttlichem und Menschli-
chem bei gleichzeitiger unvermischter Wahrung ihres Eigenseins zur Sprache
zu bringen, kurz: communio als communicatio zu denken.»*

Von dort aus lisst sich auch das Freiheitsverstindnis bei Maximus angemes-
sen interpretieren. In der zusammengesetzten Person Jesu Christi ist die Men-
schennatur mit der gottlichen Natur enhypostatisch geeint.* Sie hat keine ei-
gene Hypostase, ist aber deswegen nicht «hypostaselos (anhypostatos)», sondern
in die Hypostase des Logos «hineinverwirklicht»”, das heil3t: sie ist im Anderen
ihrer selbst in hochstem Male sie selbst. Diese Einheit liegt nicht in einer wie
auch immer verstandenen duBerlichen (naturhaften oder instrumentell-funkti-
onalen) Verbindung, sondern auf personaler Ebene, im Modus wechselseitiger
Hingabe und Durchdringung.*

Maximus fasst diese neue gottmenschliche Weise der «Einheit ohne Ver-
mischung» nicht nur negativ, indem er das «unvermischt» von Chalkedon
und damit die Wahrung des geschopflichen Eigenseins auch innerhalb seiner
Einheit mit dem Logos unterstreicht. Er gewinnt ihm auch einen positiven,
ja, kreativen Sinn ab: in der Einheit von Geschopt und Schopfer, wie sie in
Jesus Christus als einmaliger Hochstfall verwirklicht ist, ist der innere Sinn
der Schoptung erfuillt. Aut den Menschen hin angewendet, bedeutet dies: das
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Einssein mit Gott 19scht seine Eigenheit gerade nicht auf, sondern profiliert
und steigert sie zur hochsten Erfiillung. Die «perichoretische Einheit»®® des
Menschen mit Gott in Jesus Christus ist zugleich eine «freisetzende»* und «er-
16sende Einheitr*'; sie bedeutet keineswegs eine Erginzung oder Ersetzung des
Menschlichen durch das Gottliche, sondern dessen Erhaltung und Aktivierung
auf einmalig-h&chste Weise.

Die These von der Unvereinbarkeit des neuzeitlichen Subjektbegriffs mit
der Enhypostasielehre, wie sie Essen vertritt, schopft m.E. die Moglichkeiten
eines perichoretischen Freiheitsverstindnisses, wie es sich von Maximus aus
entwickeln lieBe, nicht geniigend aus. Die neuchalkedonische Christologie
geht davon aus, dass Jesus Christus das Menschsein auf eine andere, «<neue», hei-
le und damit auch erlésende Weise begonnen (Inkarnation), bewihrt (Passion)
und vollendet hat (Auferstehung). Die Weise seines Menschseins (und damit
auch seines Subjektseins) ist die seines ewigen Sohnseins. Damit ist ihr nicht
nur dieses bestimmte Menschsein des Jesus aus Nazareth mit Gott geeint, sondern
die Menschennatur insgesamt ist einbezogen in das Erlosungsgeschehen: «Gott
selbst in den Vielen, im Fleisch einer unter vielen; der Einzige als gottliche Person
im Fleisch ein Einzelner, dem die ganze Menschennatur, die ganze Menschheit
(humanitas) ein-personiert ist...»* Jesus Christus ist als der «Erstgeborene aus
den Toten» (Kol 1,18) auch «der Erstgeborene unter vielen Briiddern» (R6m
8,29) und als dieser der Urheber des Heils fiir alle Menschen. Ist diese dogma-
tische Aussage mit einem kantisch-fichteschen Subjektbegriff, wie ithn Propper
und Essen verwenden, tatsichlich kompatibel? Wire nicht von der christolo-
gischen Uberlieferung aus die Normativitit des neuzeitlichen Subjektbegriffs
noch einmal zu iiberdenken?

Im 20.Jahrhundert hat vor allem Karl Rahner das bereits von Maximus for-
mulierte Proportionalititsaxiom fiir die Christologie fruchtbar gemacht, wenn
er etwa im «Grundkurs des Glaubens» schreibt: «Die Menschwerdung Gottes
ist der einmalig hochste Fall des Wesensvollzugs der menschlichen Wirklich-
keit, der darin besteht, dass der Mensch ist, indem er sich weggibt in das abso-
lute Geheimnis hinein, das wir Gott nennen.»* Im Blick auf die Freiheit Jesu
bedeutet dies: je mehr sein Freiheitsvermogen (als Eigenschaft seiner mensch-
lichen Natur) mit dem Logos geeint und aus dieser Einheit heraus aktiviert
wird, umso vollkommener ist der Vollzug dieser Freiheit (als unmittelbarer
Ausdruck seines gottmenschlichen Personseins). «Jesus ist der freieste Mensch
nicht obwohl, sondern weil er mit Gott geeint ist.»*

Umgekehrt gilt auch: die unbegrenzte Freiheit Gottes hat sich «fiir uns und
zu unserem Heil» mit unserer menschlichen Freiheit, sie annehmend, «<mit-be-
grenzt»* und sich ihr so angeschlossen, dass die gottliche Weise ihres Vollzugs
ein vollig menschlicher bleibt und daher auch fiir jeden Menschen vorbildlich
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und nachahmenswert ist. Die Freiheit Jesu bildet daher sowohl die Gestalt als
auch den Gehalt erlésten Menschseins.

4. Die Freiheit Jesu bei Maximus Confessor im Kontext der
gegenwirtigen Christologie

Trotz des grofBen zeitlichen wie kulturellen Abstands haben sich viele Einsich-
ten von Maximus Confessor in den christologischen Kontroversen als erstaun-
lich modern und anregend fiir die gegenwirtige Theologie erwiesen. Drei ak-
tuelle Diskurse seien am Ende kurz benannt, zu denen die Christologie des
Bekenners Wichtiges beizutragen hitte.

4.1 Freiheit - Selbsturspriinglichkeit oder Selbstgegebenheit?
Thomas Propper und Georg Essen denken Freiheit als Selbsturspriinglichkeit
und sehen darin das Moment ihrer Unbedingtheit. Jiirgen Werbick hat kiirz-
lich darauf hingewiesen, dass in der transzendentalen Freiheitsanalyse der As-
pekt des Empirischen, der geschichtlichen Entwicklung und Bewihrung von
Freiheit zu kurz komme.* Der Mensch erfihrt sich in seiner Freiheit auf viel-
faltige Weise durch andere Freiheit begrenzt; seine Freiheitsgeschichte ist ein
standiges Ringen darum, Anerkennung zu finden und er selbst sein zu dirfen.
Als Mensch «st» man nicht einfach frei, sondern «wird» es erst, indem man sich
auf andere Freiheit bezieht, sie anerkennt und von ihr anerkannt wird. Miisste
von dieser Beobachtung aus Freiheit dann nicht ausdriicklicher als Gabe und
die Freiheit des einzelnen cher als Selbstgegebenheit (statt Selbsturspriinglich-
keit) gedacht werden? Zeigt sich das Wesen von Freiheit nicht gerade in ihrer
Bezogenheit auf andere Freiheit? Wirkliche Freiheit, so Werbick, ist die von
anderen gewihrte und selbst errungene «Freiheit des Selbstwerdenkonnens.»
Bei Maximus lieBe sich eine theologische Rahmentheorie fiir diese mehr
phinomenologischen Anfragen an das transzendentale Freiheitsverstindnis fin-
den: zum einen in der grundlegenden Unterscheidung von logos und tropos,
von naturgemiler Vorgabe und personaler Verwirklichung der Freiheit, zum
anderen durch die Ambivalenz des Freiheitsvollzugs und dessen Erneuerung
in der Passion Jesu Christi. Im logos der Freiheit wire das Moment des Un-
bedingten gewahrt, der individuelle Modus ihrer Realisierung lieBe Raum
fiir eine praktisch-empirische Beschreibung des Freiheitsvollzugs, seiner Ge-
fihrdung und seines Gelingens. Ausgehend von Balthasar und dem personal-
dialogischen Freiheitsdenken Ferdinand Ulrichs hat Adrian Walker Maximus
in dieser Weise interpretiert®, eine direkte Auseinandersetzung mit dem Ansatz
Proppers steht noch aus.
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4.2 Die Freiheit Jesu als Geschichte seines Menschseins

Die Freiheit Jesu zeigt sich in der Geschichte seines Menschseins, wie sie die
Evangelien und die apostolische Tradition tiberliefert haben. Die Weise, in der
Jesus lebt und handelt, betet und heilt, leidet und stirbt, ist unmittelbarer Aus-
druck seiner Personidentitit mit dem gottlichen Logos. Essen formuliert zu-
treffend: «Das Eingehen der Freiheit des ewigen Sohnes in die Lebensform
eines verginglichen Menschen besagt mithin, dass sie als gottliche Freiheit
geschichtlich existieren will in der unschlieBbaren Differenz von formaler
Unbedingtheit und materialer Bedingtheit.»* Gleichzeitig schrinkt er seine
Aussage wieder ein, wenn er schreibt, es geniige, den «Ubergang des ewigen
Sohnes von der gottlichen Sphire in die Begrenztheit seines endlichen zeitli-
chen Daseins gleichsam «on aullen> und lediglich formal ... zu kennzeichnen
und sich dartiber hinaus weiterer mystischer Spekulationen tber die Art und
Weise des Eingewohnens des gottlichen Sohnes als Mensch unter Menschen

zu enthalten.»”’

In der Theologiegeschichte gibt es durchaus ernsthafte Ansit-
ze, diese «Eingewthnung» des ewigen Logos in die menschliche Existenz in
ihrer «materialen Bedingtheit» zu beschreiben. Man denke an die Theologie
der Mysterien des Lebens Jesu bei Thomas von Aquin oder die sorgfiltigen
Abwigungen tiber das Wissen und Selbstbewusstsein Jesu in der Scholastik.
Ist nicht eine zumindest grundsitzliche Darstellbarkeit der inneren Entwick-
lung Jesu eine Voraussetzung dafiir, bei ihm von einer echten menschlichen
Freiheit und deren Verwirklichung sprechen zu kénnen? Fordert nicht gerade
das Kreuz Jesu als Gipfelpunkt des Erldsungsgeschehens ein Verstindnis seines
Menschseins, das sich bestindig in «Gottvertrauen und Gottverbundenheit»®!
vollzog und aus dieser lebenslang geiibten (und angefochtenen!) Haltung her-
aus auch Passion und Tod annehmen und in die Geschichte des ewigen Sohnes
integrieren konnte?

Maximus hat in seinem Werk Anthropologie und Christologie aufs engs-
te miteinander verschrinkt. Er versteht das ganze Leben Jesu als die heilsge-
schichtliche Verwirklichung seines Sohnseins, als eine «Transformation» des
von Gott abgefallenen «gnomischen Willens» des Menschen in den Willen
Gottes und so als «Reintegration» des Freiheitsvollzugs in die natiirliche, von
Gott geschaffene Freiheitsordnung.*

Weil «unsere Erlosung in unserem Willen» liegt™, hat der Bekenner in einer
bis dahin ungekannten Tiefe die verschiedenen Elemente des menschlichen
Willensaktes analysiert. Mit seiner Christologie lasst sich sowohl die «materiale
Bedingtheit» der Freiheit Jesu beschreiben, die er «fiir uns» angenommen und
bis zur «Rebellion»®* gegen Gott in Getsemani erfahren hat, als auch die be-
standige, in der Enhypostasie begriindete Riickbindung dieses menschlichen
Freiheitsvollzugs an den Willen des Vaters. «Die Unterwerfung seiner mensch-
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lichen Freiheit unter die des Vaters steht in Korrespondenz mit seiner ewigen
Relation zum Vater als Sohnw, sie ist «die Verlingerung seiner Sohnschaft»> in
die endliche Geschichte eines Menschen hinein.

4.3 Die Vollendung der Freiheit in der Hingabe

Das Verstindnis der Freiheit Jesu klirt und entscheidet sich in seiner Passion
und hier noch einmal zugespitzt in der freien Annahme des Leidens und Ster-
bens fiir uns in Getsemani. Die beiden wichtigsten Kritiker des Freiheitskon-
zepts von Maximus im deutschsprachigen Raum, Georg Essen und Raymund
Schwager, setzen jeweils voraus, dass gottliche und menschliche Freiheit im
selben Subjekt nicht nebeneinander existieren bzw. in thm zusammenwirken
koénnen, weil in diesem Fall der Mensch automatisch seine Fahigkeit zur freien
Selbstbestimmung an Gott verlieren wiirde.

Doch wenn Maximus von einer erlosten bzw. befreiten Freiheit spricht,
dann geht er offensichtlich davon aus, dass die individuelle Freiheit des Men-
schen, in der er sich vorfindet und selbst bestimmt, noch nicht die endgtltige
Gestalt seiner Freiheit darstellt, sondern einen Prozess durchlaufen muss, um
auf neue, erloste Weise frei zu sein.”® Diese Freiheit erlangt er nur dann, wenn
er Gott anerkennt und sich freiwillig an ihn bindet. Indem der Mensch «sich»
selbst «dazu bestimmt», sich von Gott «bestimmen zu lassen»®’, ist er nicht
weniger frei als wenn er sich alle Moglichkeiten offenhielte, sondern realisiert
gerade dadurch den Sinn seiner geschaffenen Freiheit, der eben in jener un-
erzwingbaren, nur in Freiheit vollziehbaren Ubereinstimmung des Menschen
mit dem Willen Gottes liegt.

Bei Jesus Christus ist die Entscheidung, in allem den Willen des Vaters zu
tun, bereits bei der Inkarnation, in der gehorsamen Annahme der Menschen-
natur, gefallen. Aus dieser Entscheidung heraus lebt er als Mensch. Diese Ent-
scheidung wird in Getsemani durch die unwillkiirlichen Empfindungen seiner
menschlichen Natur wie Verlassenheit, Todesangst oder Zweifel am Erfolg sei-
ner Sendung auf die Probe gestellt. Die Anfechtungen richten sich also nicht,
wie Schwagers Deutung voraussetzt®, auf die Wahl, sondern auf das Gewihlt-
haben dieses Weges zu unserem Heil >

So wie ein Mensch sich fiir etwas entschieden haben und zugleich unter
den Folgen dieser Entscheidung leiden kann, ohne sie deswegen noch einmal
in Frage zu stellen, so ist auch von seiner ganzen Sendung her Jesus Christus
fiir unser Heil entschieden und leidet in Getsemani und auf seinem Weg ans
Kreuz die Konsequenzen dieser Entscheidung aus. «Willensfreiheit» bedeutet
fur Maximus «die Freiheit, Gottes Willen entsprechend zu handeln — auch
wenn dies dulerst schmerzhaft und schwierig sein sollte — mit einem klaren

Ziel vor Augen und mit der Gewissheit, das Richtige zu tun.»®
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Die Erlésung des Menschen geschieht eben dadurch, dass Jesus Christus sei-
ne menschliche Freiheit als Sohn des Vaters vollzieht und sie damit von Grund
auf, «aus ihrer Quelle erneuert.»® Im Sohnesgehorsam Jesu, in der Hingabe
seines Lebens und so auch seiner Freiheit an den Vater liegt die Vollendung
seiner Freiheit, weil in der Sicht von Maximus die Annahme von Gottes Willen
fiir den Menschen nichts Fremdes, AuBerliches sein kann, sondern das innerste
Ziel seiner Geschopflichkeit darstellt, die Ubereinkunft mit der Gott gemiBen
Lebensweise, zu der er berufen ist.

Eine eingehendere Beschiftigung mit dem Werk von Maximus Confessor
lohnt sich fiir die gegenwirtige Christologie in jedem Fall. Auf ihre Weise kann
sie dazu beitragen, den tiefer zu verstehen, der «Mensch geworden ist, den
Menschen zu befreien» (e Deum).
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(zu Maximus), hier 285: «La sujecion de su libertad humana a la del Padre es la correspondencia a
su relacion eterna de Hijo ... La sujecién de la voluntad de Jests a la de Dios es la prolongacion
de su la filiacion.»

Vgl. zum Beispiel Maximus CONEESSOR, Capita theologica et oeconomica. Zwei Centurien iiber die Got-
teserkenntnis. Ubersetzt und kommentiert von Andreas Wollbold. Text erstellt von Kerstin Hajda
(FC 66), Freiburg — Basel — Wien 2016, 1,15, 1,98, 11,48 u.6., wo die existenzielle Situation des
Menschen als Unfreiheit/Gefangenschaft und der Aufstieg zu Gott als Weg der Befreiung gedeu-
tet wird.

Ich tibernehme die Formulierung von Tick, Gethsemani (s. Anm. 3), 154.

Vgl. besonders SCHWAGER, Der wunderbare Tausch (s. Anm. 14), 373: «In der Olbergszene wird ...
eine klare Alternative und eine Entscheidung beschrieben. Die Gottverlassenheit des Gekreuzig-
ten zeigt zudem, dass flir die Wahl ein Raum wie bei keiner anderen menschlichen Entscheidung
offen war.»

Ich folge hier der Deutung von Ttck, Das Drama der Freiheit (s. Anm. 8), 188.

TORONEN, Union (s. Anm. 39), 114.

Louis BOUYER, Das Wort ist der Sohn. Die Entfaltung der Christologie (Theologia Romanica VIII),
Einsiedeln 1976, 411-418 (zu Maximus), hier 418.
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Abstract

«...to deliver man». The Freedom of Jesus Christ in the Work of Maximus Confessor and Present Christology.
The work of Maximus Confessor (580—662) is widely accepted in contemporary theology. His
struggle against monotheletism made him sensible for the redemptive importance of the humanity
and freedom of Christ. But for a correct interpretation of Maximus’ christology one has to consider
the correlation with cosmology, anthropology and the theory of fall and original sin. The freedom of
man reaches his destination only in obedience to God, in the restoration of the free will through the
communion with God’s will.

Keywords: christology — monotheletism — redemption — free will — perichoresis — enhypostasis



Buchempfehlung

WAS IST DIGITALER HUMANISMUS?

Manchmal reibt man sich die Augen: Wie kam es eigentlich dazu,
dass die Digitalisierung ein selbstverstindliches und scheinbar universal kon-
sensfihiges Mantra der Modernisierung wurde? Zukunftsorientiert und inno-
vativ klingende Phrasen rund um den Ruf Digitalisiert Euchl> ténen durch
die Parteiprogramme. Daran ist sicher richtig, dass der Ausbau der Breitband-
netze, besonders in lindlichen Regionen, viel ziigiger vorangetrieben werden
muss; umstrittener ist dagegen die bildungspolitische Forderung, auf schnells-
tem Wege alle Schulen <ans Netz> zu bringen. Schiiler sollen digitale Kompe-
tenz erwerben — nur worin diese besteht und wer sie zu lehren weil3, dartiber
erfihrt man kaum etwas, sagen die Kritiker. Zu wenig wird dariiber nach-
gedacht, ob die «neuen Alphabete» (Alexander Kluge) der digitalen Sprache
und ihre Zeichensysteme bereits verstanden werden, wie sie angeeignet und
lesbar gemacht werden kénnten. Dem rasanten Wandel, der mit der Digitali-
sierung einhergeht, hinkt die entsprechende Reflexion weit hinterher. Und
wer dem Credo Digital ist besser nicht folgt, zieht sich den Vorwurf der ewig-
gestrigen Fortschrittsverweigerung zu. So scheut man sich, Einwinde, die sich
doch unmittelbar autdringen, zu duBlern: Erwerben Heranwachsende die er-
forderliche Kompetenz wirklich durch mehr Bildschirmzeit, oder verhilt es
sich gerade umgekehrt? Und mit welchen Konsequenzen wird das tendenziell
«resonanzarme» Bildschirmverhiltnis zur Welt zum «Monokanal» zukiinftiger
Welterfahrung, wie man mit dem Soziologen Hartmut Rosa fragen kann?

Die Versprechungen, die der Begriff der Digitalisierung transportiert, sind
ambivalent. Es ist unentschieden, ob es hier wirklich um mehr Wissen, mehr
Transparenz, mehr Freiheit und Demokratie geht. Miissten nicht jene Progno-
sen authorchen lassen, die zeigen, dass die in zukiinftigen Hochgeschwindig-
keitsnetzen transferierte Datenmenge zum groBten Teil aus bewegten Bildern
besteht, die digitalen Endgerite sich also in erster Linie zu mobilen Fernseh-
geriten entwickeln? Und wie ist damit umzugehen, dass die Bedeutungsexplo-
sion von Social Media in den letzten Jahren eine neue offentliche Kommuni-
kationskultur geschaffen hat, zu deren wesentlichen Ziigen rasche Empdrung,
aggressive Gereiztheit und Missgunst gehoren? Die kollektive Ungetibtheit im
Umgang mit den sozialen Medien, die aus jedem einzelnen User einen po-
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tentiellen medialen Sender in einer «redaktionellen Gesellschaft» (Bernhard
Porksen) machen, ist nicht zu tibersehen, eine etablierte Umgangsform damit
unabsehbar.

Der verbreitete Glaube an die Verheiungen der Digitalisierung steht in
einem Missverhiltnis zu den wenigen klugen Uberlegungen dazu, wie der
global unauthaltsame Prozess human gestaltet werden kénnte. Einen Beitrag
dazu leistet das neue Buch des Miinchener Philosophen Julian Nida-Riimelin
und der Kulturwissenschaftlerin Nathalie Weidenfeld. In 20 kurzen Episoden
arbeiten sie an einer «Alternative zur Silicon-Valley-Ideologie» und verkniip-
fen dabei Beobachtungen aus der Science-Fiction-Filmwelt des 20. und 21.
Jahrhunderts (Weidenfeld) mit philosophisch-ethischer Reflexion (Nida-
Riimelin). Das Buch Digitaler Humanismus: Eine Ethik fiir das Zeitalter der
Kiinstlichen Intelligenz ist eine Kritik der digitalen Utopie und des Transhu-
manismus: «Als eine Art technologischer Milleniarismus pervertiert Silicon
Valley die christliche Eschatologie und prisentiert die digitale Revolution

als die Antwort auf alle unsere Skono-

. . . . mischen, sozialen und auch spirituellen
Julian Nida-Riumelin P

Nathalie Weidenfeld Probleme», so die Autoren.
Im Kern der Problematik steckt da-

DIGITALER  bei die Frage wie mit dem ganzen tech-
HUMANISMUS  nolosischen  Tnnovacionskosmos —der

: il ‘ &kinstlichen Intelligenz (KI) umzugehen
Eine Ethik flr das Zeitalter der . X .

Kinstlichen Intelligenz sei und welche Rolle diese in Zukunft
spielen werde. Denn in allen digitalen
Apparaten (PCs, Smartphones, Robo-
tern) stecken Kls, selbst «denkende> Pro-
gramme, die Rationalitit simulieren. Wo

<8 &
®
'..“
! od ol
aber nicht kategorial zwischen kiinstli-

) ‘
) °l

V“ '\ /‘ cher und menschlicher Intelligenz un-
/‘\/“

d‘b

m ™ terschieden werde (diese Position wird
\./\ U l.\./ o «starke KI» genannt), offenbare sich eine
| ~

( antihumanistische Tendenz, die die Rolle

des Menschen digital zu ersetzen sucht.

So kann sich mit den Kls die Hoftnung
verbinden, «dass eines Tages unsere gesamte Lebenswelt von technologisch-
wissenschaftlicher Rationalitit durchdrungen sein wird: jeder Bereich ausge-
leuchtet, rational erfassbar und vorhersehbar.»

Gegen das utopische Streben der Techno-Propheten lisst der digitale Hu-
manismus, flir den Nida-Rimelin und Weidenfeld plidieren, Skepsis wal-
ten. Das dnternet der Dinge, selbstfahrende Autos, Pflegeroboter, {Liquid
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Democracy — digitale Technologien werden zwangsliufig die Zukunft bestim-
men. Dabei die Frage nach einem digitalen Humanismus zu stellen heif3t nicht,
den technologischen Wandel zu verweigern, sondern ihn kritisch zu begleiten
und auf'seine Gestaltungsmaoglichkeiten hin zu beleuchten. Die Digitalisierung
wird so ihrer religidsen Aura entledigt, um sie pragmatisch und instrumentell
auf ithren humanen Nutzen hin zu befragen.

Tobias Mayer

Julian N1pA-RUMELIN — Nathalie WEIDENEELD, Digitaler Humanismus. Eine Ethik fiir das Zeitalter der
Kiinstlichen Intelligenz, Piper: Miinchen 2018, 220 S., € 24,-.



Verdichtungen

KARIN KNOBEL

Rosig
gibt die frithe Knospe
Garten frei,

wie unter Schnee

die Flechten

dringen aus dem Staub
ins Dammerlicht.

Thr ungeschlagenen Wege

weist mich zum Holunderstand,
und im Gewoll der Schrift
reiten versunken Stimmen

auf dem grofien Wal.

Dichtung als Raum offener Maglichkeiten

Das Gedicht ist dem Band Bringe mir Wind in den Talgrund der Namen' entnom-
men. Die Arbeit von Karin Knobel bewegt sich an der Schwelle von Philo-
sophie, Dichtung und Literaturwissenschaft und zeigt eine grof3e Sensibilitat
fir religiose Narrative. Nie lassen sich diese Bereiche in ihrer Arbeit vonein-
ander trennen. Der erwihnte Gedichtband hat zwei Hauptteile, die Jerusalemer
Gedichte (Kapitel 2% und die Tiibinger Gedichte (Kapitel 3%). Die Texte Karin
Knobels erscheinen wie ein Dialog mit den Narrationen, Stimmungen und
Milieus, die einen gastlich empfangen, wenn man die entsprechenden Orte
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aufsucht. Wie als briuchte dieses Gesprich eine Form des Einstimmens, halten
sich die ersten Gedichte im Kapitel Vor den Wegen (Kapitel 17) in einem unbe-
stimmten Zwischenraum an der Schwelle des Aufbruchs zu jenen Orten. Das
Buch klingt schlieBlich aus in einen Epilog von Hans-Dieter Bahr (<O bringe
mir den Wind in den 'lalgrund der Namen»?).

Das Gedicht beginnt mit einem Gestus der Freigabe (VV 1-3), den man
erstmals, und zwar in ganz leiser und zarter Weise, an der Grenze vom ersten
zum zweiten Vers horen kann: Ros-ig / gi-bt. Wiederholt werden an der Vers-
grenze in gewendeter Reihenfolge die letzten beiden Buchstaben des Wortes
«Rosigr. Durch diese Spiegelung auf der Ebene der Buchstaben und Klinge
gelingt eine Uberbriickung der Versgrenze, eine Freigabe hin auf den folgen-
den Vers und damit eine Fortsetzung des Satzes. Es handelt sich um einen
ersten Ubergang, wo es noch keine substantiellen Inhalte gibt, auf deren dau-
erhaften Bestand man hoffen konnte und die iiber den Bruch der Versgrenze
weitergereicht werden konnten. Lediglich eine Qualitit («Rosig») findet sich
im ersten Vers; man weil} von ihr noch nicht, worauf sie bezogen ist. Der
zweite und dritte Vers weisen die Qualitit des Rosigen als adverbielle Ni-
herbestimmung des Gestus der Freigabe aus. Vor der Bestimmung all dessen,
was dinghaften Charakter hat, steht die Aufmerksamkeit auf den eréffnenden
Charakter der Freigabe. Dieser umspannt zwei Verse, indem er die beiden Teile
des Wortes frei-geben trennt (den verbalen Aspekt Gebens und dessen nihere
Bestimmung als eines Gebens in die Freiheif): gibt ... / ... frei. Eingebettet
darin — und zwar situiert genau am Ubergangsort der Versgrenze — finden sich
die Worte «Knospe» und «Girten»: gibt ... Knospe / Girten frei. Diese beiden
Worte eroffnen eine Bewegung, die zunichst von der Knospe zu den Girten
verlauft: Aus dem, was frither Anfang («die frithe Knospe») war, wird ein Gar-
ten. Aber lisst sich diese Bewegung nicht auch umkehren, lisst sie sich nicht
spiegeln wie die Buchstaben ig — gi an der ersten Versgrenze? Die Girten sind
jenes Milieu eines unbestimmt Vielen, in dem auch die einzelnen freigeben-
den Knospen zu wachsen vermogen. Der Weg fuihrt von den Knospen zu den
Girten und wieder zuriick.

Die erste Strophe (VV 1-3) nimmt in eine Sphdre des friihen Geschehens
hinein, in welchem es gleichwohl kein erstes Moment (Knospe oder Garten)
gibt. Es geht um eine Sphire, die Vor den Wegen liegt, aber als frithe (nicht als
erste) tituliert, nicht den Rang eines metaphysischen Fundamentes annimmt.
Die Strophe stellt den Autbau einer gedanklichen Sphire dar, aus der heraus
alle folgenden Verse sprechen und die gleichwohl durch jene Verse noch wei-
ter geformt wird. Wichtig zu betonen ist, dass es nicht um einen Ubergang
von der Knospe zur Bliite, sondern zum Garten geht, d.h. um einen wesentlich
linger andauernden Prozess, der nicht als eine unmittelbare Entwicklung zu
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fassen ist. Aus der Knospe wird nur tiber viele Schritte der Vermittlung ein
Garten.

Die zweite Strophe (VV 4-7) kniipft an den langsamen Aufbau der Sphi-
re mit einem Vergleich an, eingeleitet durch «wie» (V 4). Das umschlieBend
Zurtickhaltende der Knospe erscheint hier in der Gestalt des Schnees als einer
umbhiillenden Decke, die Spannung des Ubergangs von der Knospe zum Gar-
ten tritt im Dringen der Flechten (VV 5f) wieder auf. Es ist auch dies freilich
ein ganz leises Dringen, wachsen doch Flechten wesentlich langsamer und
unscheinbarer als Pflanzen. Uberdies handelt es nicht um ein Dringen, das ans
Licht fiihrt, sondern «ins Dimmerlicht» (V 7).° Dadurch entsteht eine ganz
eigentiimliche Gestalt der Bewegung: lhr Ziel ist etwas, das per se nicht Ziel
sein kann, sondern Ubergangsort oder Schwelle ist: das dimmernde Licht am
Ubergang zwischen Helle und Dunkel. Es ist jener Méglichkeitsraum des Am-
biguen und Unentschiedenen, auf den auch das Wort «Staub» (V 6) verweist,
welches den gedanklichen Aufbau der Sphire verlangsamt und ins Stocken
geraten lisst, indem es sich unerwartet ins Bild einschiebt. Wie passt Staub in
ein Bild, das am Ubergang von Knospe zu Garten und aus dem Dringen der
Flechten durch den Schnee ans Diammerlicht entsteht?

Freilich kann man mit der Bewegung aus dem Staub ans Licht eine Form
des Sich-Erhebens verbinden. Staub hat jedoch einen weiteren Reichtum an
Bedeutung; im Bild fiihrt er zu einer eigenartigen Verdoppelung, scheint er
doch zu ersetzen, zu wiederholen oder zu transformieren, was schon im Wort
Schnee ausgesagt war: jenes Umbhiillende, aus dem die Flechten hervortre-
ten und ans Licht dringen. Zwar scheint also die Funktion von Schnee und
Staub im Bild dhnlich zu sein, doch kénnen sie kaum in ein gemeinsames Bild
gebracht werden. Allenfalls lisst sich iiber das Kompositum Schneegestober
(Gestdube’) eine Verbindung von Schnee und Staub herstellen oder auch tiber
das Anklingen der beiden Worte (Sch ..., St ...); verfestigt sich der Schnee je-
doch zur Decke, ist er nur mehr schwer mit Staub in einen Zusammenhang zu
bringen. Das Bild wird durch die Wiederholung oder Versetzung von Schnee
zu Staub tiberdeterminiert; es enthilt gleichsam zu viel an Bestimmung, einen
Uberfluss an moglichen Bedeutungen, der es als eindeutig fixierbares sprengt.
Aber kann nicht genau darin auch eine der Bedeutungen von Staub liegen? In
ihrer Studie zum Staub als Grundmetapher der Poetik (mit Verweis auf Goethe
und Hafis) schreibt Karin Knobel:

Staub» ist darum nicht bloB als ein «wirklicher, feiner Stofb zu denken, sondern vor
allem als ein Milieu von Maglichkeiten. Dal3 auch dichterische Sprache selbst dm
Sinne des Staubes> zu verstehen sein konnte, wird eine Spur sein, der ich nachgehen
mochte.?
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In diesem Buch wird Staub bzw. das Staubhafte als Sphdre betrachtet, aus der nicht
nur physische Gestalten erstehen und in sie wieder verschwinden kénnen, sondern
in der Dichtung schlechthin moglich wird.’

Staub steht mithin fiir einen Raum moglicher Wendungen'’, der in seinem
utopisch-anarchischen Reichtum nicht durch einen schon zuvor feststehenden
Begriff bestimmt werden kann.!" Er verhindert die Eindeutigkeit des Bildes.
Die Sphire, welche das Gedicht zu formen scheint, hat sich weiter bestimmt
zum Milieu der Moglichkeiten, die vor den Wegen liegen, die dann als kon-
krete eingeschlagen werden — fiihren sie nach Jerusalem oder Tiibingen oder
zeigt sich eine Vielfalt von méglichen Orten? Es geht dabei nicht allein um die
«frithe» (V 2) Zeit vor dem Aufbruch zu bestimmten Orten mittels bestimmter
Wege, sondern auch um den Raum der Dichtung selbst, die niemals auf Ein-
deutigkeit zu fixieren ist. Dichtung kénnte demnach bestimmt werden als ein
Sich-Erheben, das in ein Dimmerlicht des Ubergangs fiihrt.

Die dritte Strophe (VV 8-12) beginnt mit einer Adresse und einem Im-
perativ, der zunichst seltsam klingt: Ungeschlagene Wege, d.h. Wege, die gera-
de noch nicht eingeschlagen sind, sollen das poetische Ich des Textes weisen.
Nicht die eindeutige Richtung ist es, der gefolgt wird, sondern die Offenheit
moglicher Wege. Wofiir aber steht der «Holunderstand» (V 9), der Ort des Ho-
lunders, in alten Texten (wie im Schwibischen heute noch) «<Holder» genannt?
Mag sich dabei — mit Hinweis auf den Ort Tiibingen, der im Gedichtband
eine wichtige Rolle spielt — auch eine Erinnerung an den Dichter Holderlin
(Holder-lin) einstellen, dessen Dichtung ja geradezu ins Offene weist?

Die Bilder des Staubes, des Dimmerlichts, der unentschiedenen Wege und
des Holunderstandes verweisen auch (freilich nicht nur) aut Dichtung selbst.
Die letzten Verse des Gedichtes (VV 10-12) bestitigen dies mit ithrem Be-
zug auf Schrift und Stimmen. Im Gewdll, dem Unverdauten der Schrift und
der Schriften, klingen Stimmen (auch die der Stimmendichtung Paul Celans?)
versunken nach und stellen vor die Frage, ob ihr Unverdautes, Widerstindiges
und Nicht-Aneigenbares noch einmal zum Ausgangspunkt einer Erzihlung
werden kann. Diese Stimmen werden vielleicht horbar, wenn sie einen Reso-
nanzraum finden, in welchem sie zum Klingen kommen kénnen. Unerwartet
tritt am Ende des Gedichtes, das so sehr von leisen Bildern geprigt ist (Knospe,
Schnee, Flechten, Staub, Dammerlicht) ein Wal (V 12) auf, der noch tiberdies
als grof} bezeichnet wird. Hért man im Wal auch einen literarischen Verweis
mit, ist man an jenen Resonanzraum erinnert, der im Bauch des Walfisches
entsteht, der fiir Jona zur rettenden Arche wird und ihn durch die Chaoswasser
hindurchtrigt. Im Bauch des Fisches spricht Jona ein Gebet (Gedicht), in wel-
chem viele Stimmen des TeNaChs bzw. des Alten Testaments nachklingen und
sich zu einer Collage iiberlagern (Jona 2).
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Karin Knobels Gedicht bestimmt im Gedicht Ort und Moglichkeit von
Dichtung iiberhaupt: Sie ereignet sich, wo ein Gestus der Freigabe der Sprache
erfolgt und sich eine gedankliche Sphire ausbilden kann, die Bedeutung gene-
riert; wo das Unscheinbare hervortreten kann, ohne in die umfassende Helle
umzuschlagen; wo der Staub als Raum der Moglichkeiten und nicht als das
wertlos Nichtige angesehen wird; wo Wege einen leiten, die noch keine fixier-
te Richtung haben; wo im Resonanzraum des Fisches unverbrauchte Stimmen
horbar werden und einen Dialog beginnen...

Jakob Deibl
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CHRISTENTUM ZWISCHEN GRENZ-
ZIEHUNG UND GRENZUBERSCHREITUNG

Editorial

Das deutsche Wort «Grenze» hat ein vergleichsweise weites Bedeu-
tungsfeld. Als Lehnwort (von altslawisch «granica») vereint es in sich zwei Be-
deutungskreise, die in den romanischen Sprachen und auch im Englischen
mit zwel verschiedenen Begriften bezeichnet werden: Da ist zum einen die
Grenze im politischen und geographischen Sinn, die Staaten oder Naturriume
voneinander trennt; sie tragt in anderen Sprachen ganz unterschiedliche Be-
zeichnungen (il confine, la frontiére, border). Zum anderen wird «Grenze» im
Deutschen auch im {ibertragenen Sinne gebraucht, sowohl in der Alltagsspra-
che («die Grenzen meiner Krifte») als auch in Wissenschaften wie der Mathe-
matik, der Philosophie und den Geistes- und Kulturwissenschaften. Fiir diesen
Bedeutungskreis greifen viele andere europiische Sprachen auf das Lateinische
limes zurtick (il limite, la limite, limit). «Grenze» ist also beides, «<border» und
«limit», «frontiere» und «limite» und verbindet so den politisch-geographischen
und den wissenschaftlich-kulturellen Bereich miteinander.

In beiden Bereichen bezeichnet «Grenze» dabei das Festgelegte und For-
male. So begegnet der Ausdruck in der Erkenntnistheorie mit Blick auf den
Begriff, in Ethik und Kulturwissenschaften mit Blick auf Normen und Werte,
und in der Asthetik mit Blick auf kiinstlerische Gattungen und Formen. Die
Begrenzung wird dann als Vorgang thematisiert, der flir das Erkennen, das
ethische Handeln und das kiinstlerische Schaffen notwendig ist. Begrenzung
steht fir Bestimmtheit, Mal3, Ordnung und Harmonie. «Grenziiberschreitun-
gen» konnen daher, dhnlich wie in der Alltagssprache, wo damit vor allem
moralische Verfehlungen gemeint sind, zunichst als etwas ausgesprochen Ne-
gatives thematisiert werden. Wo die Grenzen von Begriften unklar sind, drohen
Verwirrung und Liige. Wo Normen tbertreten werden oder gar fehlen, kann
es zu Gleichgiiltigkeit und Willkiir kommen, im Falle von politischen Grenzen
zu Instabilitit und Chaos.Wo die Grenzen aller dsthetischen Formen gesprengt
werden, beginnen Beliebigkeit und Rausch.
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Dieser Sicht steht ein in der europdischen Neuzeit gewachsenes Bewusst-
sein flir die Ambivalenz von Grenzziehungen gegentiber: die Grenzen des Be-
griffs konnen zu eindeutig, die Grenzen der Norm zu eng, die Grenzen der
kinstlerischen Form zu starr geraten sein. Im Hintergrund dieser Probleman-
zeigen stehen weitreichende politische, soziale und kulturelle Umbruchprozes-
se. Sie lassen den Ruf laut werden nach Begriffen, die der Vielfalt von Welt und
Geschichte gerecht werden, nach Normen, die Freiheit und Selbstbestimmung
politisch und gesellschaftlich zur Geltung bringen und nach kinstlerischen
Formen, die die Erfahrung von Weite und Unendlichkeit erfahrbar machen.
Der Ruf nach «Grenziiberschreitungen» kann dabei zur radikalen Agenda zu-
gespitzt werden und sich als Antiintellektualismus, als revolutionire Propagan-
da oder als schwirmerischer Asthetizismus duBern.

Die Geschichtsphilosophien, die in Deutschland im Gefolge Hegels ent-
standen sind, kennzeichnet jedoch keine radikale oder naive Emphase der
Grenziiberschreitung, sondern ein Bewusstsein fiir die Unvermeidbarkeit von
Grenzziehungen in einem dynamisch verstandenen geschichtlichen Prozess.
Das gilt fiir Hegel ebenso wie flir die Marxsche Dialektik oder den weiter-
entwickelten Historismus Ernst Troeltschs. Das «Ganze» entfaltet sich nur als
Prozess, der sich logisch, gesetzestormig oder strukturell beschreiben lassen
muss, wobei der begriffliche Zugrift auf das «Ganze» wie das Mal3 der Rati-
onalisierung des Geschichtsverlaufs erheblich variieren kann. So umkreist die
Geschichtsphilosophie das Problem der Grenze, indem sie es auf unterschied-
liche Weise dialektisch integriert.

In die FubBstapfen einer mehr oder minder spekulativen Geschichtsphiloso-
phie ist in den vergangenen Jahrzehnten die sozialwissenschaftliche Moderne-
theorie getreten. «Grenziiberschreitungy ist hier zu einem hiufig gebrauchten
Programmwort geworden, das die globale und universalistische Dynamik von
Modernisierungsprozessen kennzeichnen soll. Der Begrift begegnet jedoch
auch in der seit einigen Jahren lebhaft gefiihrten religions- und kulturwissen-
schaftlichen Debatte um eine «Achsenzeit» der Menschheitsgeschichte. Die
urspriinglich von Karl Jaspers stammende Theorie ist inzwischen vielfiltig
weiterentwickelt und empirisch bewihrt worden. Im Kern steht die Annahme
einer im ersten vorchristlichen Jahrtausend in den unterschiedlichsten Kul-
turkreisen ablaufende Entwicklung, in der sich bestimmte kulturelle Errun-
genschaften nahezu parallel durchsetzen. Fiir wesentlich wird dabei oft der
Durchbruch zu einem Universalismus gehalten, der die Grenzen ethnischer
Weltbilder grundsitzlich sprengt. Auch in diesem Zusammenhang begegnet
der Begriff der «Grenziiberschreitung» in einem positiven Sinne.

Doch steht der Begriff auch fiir die Ambivalenz der Moderne. So miindet
die Modernetheorie Hans Schelkshorns in eine «Dialektik der Entgrenzungy,
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die in den anhaltenden Streit um die Legitimitit von Aufklirung und Mo-
derne eingreift, indem sie philosophische und kulturelle Aspekte unter dem
Begrift der «Entgrenzungen» zusammentasst und dabei von der doppelten
Semantik des deutschen Wortes «Grenzen» Gebrauch macht. So gehdren zur
Moderne nicht nur bestimmte Rationalititsformen, wie ein volkerrechtlicher
Universalismus, die Aufwertung der wissenschaftlichen curiositas oder die Idee
einer grenzenlosen Kreativitit menschlicher Freiheit, sondern auch im wei-
teren Sinne kulturelle Dynamiken wie die Entdeckung neuer Weltregionen
und der weltweite Siegeszug der modernen Technik und der Marktwirtschaft.
«Entgrenzungen» stehen auf diese Weise am Ursprung universalistischer Er-
rungenschaften wie dem modernen Menschenrechtsethos, aber auch fir die
Entfesselung prekirer technologischer und 6konomischer Dynamiken. Dieser
dialektische Zugang ermoglicht es, die Zerstorungskraft solcher Dynamiken
ernstzunehmen, ohne die universalistischen Errungenschaften durch radikale
Ausstiege zu verspielen. Zugleich soll es moglich werden, zwischen dem «legi-
timen Protest» modernititskritischer Bewegungen und «fundamentalistischer
Regression» zu unterscheiden.

Vor diesem Hintergrund lisst sich das Verhiltnis des Christentums zu
«Grenziiberschreitungen» auf unterschiedliche Weise thematisieren. Ein erster
Fragenkreis betriftt dabei das Verhiltnis des Christentums zu den grenziiber-
schreitenden Dynamiken der Moderne. Wie stellt es sich heute theoretisch wie
praktisch zu ihren universalistischen Projekten? Welche Haltungen nimmt es
gegeniiber den ibersteigerten Dynamiken der «Grenziiberschreitungy ein? Wie
findet es ein Verhiltnis zu begrifflichen, ethischen, politischen, dsthetischen
Grenzziehungen, die als kritisch-konstruktive Teilnahme an den Projekten von
Autklirung und Moderne gelten konnen? Ein zweiter Fragenkreis bezieht sich
dagegen auf die Urspriinge des Christentums. Kennzeichnet das Christentum
eine universalistische Dynamik bzw. hat es eine solche verstirkt? Hier bietet
die Achsenzeitdebatte eine wertvolle Heuristik, die viele seit langem gefiihrter
theologischer Debatten unter einer Perspektive zusammentiihren kann. Man
denke an das Verhiltnis von Christentum und Judentum und an die meist als
«Hellenisierung» bezeichnete Begegnung des Christentums mit dem Denken
und dem Recht der griechisch-rémischen Antike. Die Achsenzeittheorie legt
dabei den Fokus auf universalistische, «grenziiberschreitende» Dynamiken, zu-
gleich richtet sie — jlingst vor allem im Werk von Hans Joas — den Fokus auf
die religiosen Voraussetzungen solcher Dynamiken.

Das vorliegende Heft kann nur ausgewihlte Aspekte aus diesen Fragenkreisen
nachgehen. Den Anfang machen Ludger Schwienhorst-Schonberger und Jo-
chen Sautermeister, die in ganz unterschiedlichen Bereichen eine Auseinan-
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dersetzung mit modernen Emphasen der Grenziiberschreitung fithren. Ludger
Schwienhorst-Schonberger nimmt dabei die idealistische Auslegungsgeschichte
der Stindenfallerzihlung in Gen 3 zum Ausgangspunkt, die die zur Erkennt-
nis von Gut und Bose fithrende Grenziiberschreitung der Stammeltern als ei-
nen zu Freiheit und Autonomie fithrenden Entwicklungsschritt versteht. Der
streitbare Beitrag setzt dieser Auslegungstradition und neueren exegetischen
Positionen, die diese Tradition aufgreifen, die These entgegen, dass die Pointe
des biblischen Textes, in der die Grenziiberschreitung als «Beziehungsstorung»
zwischen Gott und Mensch zur Sprache kommt, auf diese Weise verfehlt wer-
de. Der Beitrag von Jochen Sautermeister widmet sich dagegen aktuellen Phi-
nomenen des «Human Enhancement» und gelangt dabei zu einer kritischen
Grundeinschitzung. Anhand des derzeit vieldiskutierten Buches «<Homo Deus»
des israelischen Historikers Yuval Noah Harari skizziert Sautermeister unter-
schiedliche Szenarien der technologischen und digitalen Selbstvervollkomm-
nung des Menschen, die das Humanum selbst in Gefahr bringen. Der Beitrag
bringt demgegeniiber ein Verstindnis gelungener Identititsbildung ins Spiel,
das der Kontingenz menschlicher Lebensvollziige — und damit den Grenzen
des Menschseins — Rechnung trigt.

Hans Schelkshorn bietet in seinem Beitrag einen Einblick in seine weit aus-
greifenden Studien zu Entgrenzungsdynamiken der europiischen Moderne.
Die Ambivalenz solcher Dynamiken fiithrt dabei zu der oben beschriebenen
dialektischen Verhiltnisbestimmung von Grenzziehungen und Grenziiber-
schreitungen, die als Kennzeichen der kulturellen wie der geistesgeschicht-
lichen Moderne angesechen werden kann. So wird der Blick frei fiir eine
Chancen und Getfahren gleichermalen berticksichtigende Sicht auf Moder-
nisierungsprozesse. Christian Stoll greift mit dem Begrift des «Universalismus»
einen Schliisselbegriff gegenwirtiger modernetheoretischer Debatten aut und
beleuchtet das Grundproblem einer auf Grenziiberschreitung angelegten Ethik
anhand des literarischen Umgang mit Grenzen im Werk Theodor Fontanes
und Joseph Roths. Der Vergleich zweier Autoren, die je fiir zentrale zeitliche,
politische und religiose Kontexte der deutschen (Literatur-) Geschichte stehen
konnen, zeigt eine literarische Humanititskonzeption, die Grenzziehungen
und Universalitit auf jeweils charakteristische Weise miteinander vermittelt.

Die Beitrige von Christoph Nebgen und Jozef Niewiadomski themati-
sieren den christlichen Umgang mit Grenzen schlieBlich vor allem mit Blick
auf den politisch-geographischen Sinn des Wortes. Aus der neuzeitlichen Mis-
sionsgeschichte priasentiert Christoph Nebgen anschauliche Beispiele fiir die
Herausforderungen, die sich bei der Uberschreitung der Grenzen von Kul-
turriumen auftun. Das Spannungsverhiltnis zwischen Inkulturation und not-
wendigen moralischen und religiosen Grenzziehungen kommt dabei in einer



Christentum zwischen Grenzziehung und Grenziberschreitung 121

von Nebgen aufgefiihrten Anweisung der romischen Propaganda-Kongrega-
tion aus dem Jahr 1659 an Missionare pointiert zum Ausdruck: «Betrachtet es
nicht als eure Aufgabe, Sitten und Briuche eines Volkes zu dndern — es miisste
denn sein, sie stinden offenkundig im Gegensatz zur Religion und einer ge-
sunden Moral. Was wire abwegiger, wolltet ihr Frankreich, Spanien, Italien
oder ein anderes europiisches Land nach China bringen.» Neue Perspektiven
auf das Verhiltnis von «Katholizitit und Nation» erdfinet schlieBlich der Bei-
trag von Jozef Niewiadomski, indem er den polnischen Katholizismus und sein
Verhiltnis zur Nation einer differenzierenden Betrachtung unterzieht. Niewi-
adomski zeigt nicht nur, dass die Verbindung von Katholizismus und Nation zu
einer im deutschsprachigen Raum kaum bekannten «Theologie der Nation»
nicht zwingend zu einer auf Ausgrenzung angelegten Identitit fithren muss.
Er konfrontiert auch eine Rede von der «Katholizitat» der Kirche, die fur die
Kategorie der Nation keinen Platz mehr hat, mit den in mehrfacher Hinsicht
grenziiberschreitenden Versdhnungsbemiihungen der polnischen Bischo-
fe nach dem Zweiten Weltkrieg. Grenziiberschreitende Dynamiken miissen
demnach, so lieBe sich zusammenfassen, immer in einem konkreten Kontext
verortet werden, der von unvermeidbaren Grenzziehungen bestimmt ist. In
dieser Spannung muss sich auch ein modernes Christentum verorten.
Christian Stoll
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DER SUNDENFALL - EINE
BEFREIUNGSGESCHICHTE?

Die Schopfungsordnung

Die Bibel beginnt mit der Erzahlung von der Erschaffung der Welt.
Dabei spielen Grenzziehungen eine Schliisselrolle. Aus dem uranfinglichen
Tohuwabohu,in dem es keine Grenzen gibt (Gen 1,2), werden unterschiedliche
Lebensriume ausgegrenzt und deutlich voneinander abgegrenzt. Entgegen ei-
ner verbreiteten Ansicht ist die Leitidee, die der Erzihlung von der Erschaffung
der Welt zugrunde liegt, nicht diejenige der creatio ex nihilo. Zwar lasst sich Gen
1,1 durchaus in diesem Sinne verstehen.! Seine urspriingliche Bedeutung zielt je-
doch allem Anschein nach nicht auf die Idee einer Schépfung aus dem Nichts.
Vielmehr liegt die Vorstellung zugrunde, dass ein uranfingliches Chaos, in dem
kein Leben mdoglich ist, von Gott in ein Haus des Lebens verwandelt wird. Die
leitende Vorstellung von Gen 1 ist vom Chaos zum Kosmos, vom Haus des Todes
zu einem Haus des Lebens.

Die Michte des Todes und der Finsternis werden mit der Erschaffung der
Welt nicht beseitigt. Sie sind in der Gestalt der Nacht und des Wassers ober-
halb und unterhalb der Himmelsfeste integraler Bestandteil der sehr guten
Schopfung (Gen 1,31). Damit ist die Gefahr angedeutet, dass die Michte des
Todes erneut in die Schépfung einbrechen und sie zerstoren kénnen. Damit
dies nicht geschieht, bedarf es der Herrschaft. Gott befihigt und beauftragt den
von ithm nach seinem Bilde erschaffenen Menschen, die von ihm geschaftene
Ordnung der Schopfung aufrechtzuerhalten (Gen 1,26-28). Mit der Erschaf-
fung des Menschen als Statue Gottes — so die wortliche Ubersetzung des he-
briischen o°nox 09% (sdldm elohim) — wird die Welt zu einem Heiligtum. In der
Mitte dieses Heiligtums steht der Mensch als Gottesstatue. Er wird von Gott
beauftragt, durch Herrschaft die Ordnung der Schopfung zu bewahren.

LUDGER SCHWIENHORST-SCHONBERGER, geb. 1957, Professor fur Alttestamentliche Bibelwissen-
schaften an der Universitat Wien
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Der Herrschaftsauftrag

Um die Herrschaft in rechter Weise ausiiben zu konnen, bedarf es der Unter-
scheidung von Gut und Bose. Davon handelt die folgende Erzihlung Gen 2—4.
Doch diesmal kommt es zu einer dramatischen Verschiebung. Der Mensch
verletzt eine von Gott gesetzte Grenze. Er missachtet das ihm von Gott aufer-
legte Gebot und dringt in den gottlichen Bereich ein. Als Statue Gottes wire es
seine Aufgabe gewesen, im Sinne dessen zu handeln, den er reprisentiert. Doch
der Mensch lisst sich verftihren, er hort auf die Stimme eines iiberaus klugen
Geschopfes und nicht auf die Stimme seines Schopfers. Danach bricht die
Gewalt aus. Kain totet seinen Bruder Abel. Und schon bald ist die Welt in den
Augen Gottes «voller Gewalttat» (Gen 5,11). «Der HERR sah, dass auf der Erde
die Bosheit des Menschen zunahm und dass alles Sinnen und Trachten seines
Herzens immer nur bose war (Gen 6,5). Mit der Sintflut brechen die chaoti-
schen Wasser der Urflut erneut in die Schoptung ein. Nur ein Gerechter, der
seinen Weg im Angesichte Gottes geht, wird mitsamt seiner Familie gerettet
(Gen 6,5). Nach der Sintflut wiederholt Gott den an den Menschen gerich-
teten Herrschaftsauftrag, allerdings mit einer wichtigen Modifikation. Noach
und seine Nachkommen bekommen die Erlaubnis und den Auftrag, unrecht-
mibBige Gewalt durch Einsatz rechtmiBiger Gewalt in Grenzen zu halten: «Wer
Blut eines Menschen vergieBt, um dieses Menschen willen wird auch sein Blut
vergossen. Denn als Bild Gottes hat er den Menschen gemacht» (Gen 9,9).
Hier wird erstmals in der Schopfung ausdriicklich das Prinzip des Rechts als
Kriterium der Herrschaft eingeftihrt. Erneut wird eine Grenze gezogen.

Damit sind aber noch nicht alle Probleme geldst. «Das Trachten des mensch-
lichen Herzensy, so stellt Gott am Ende der Flut niichtern fest, «ist bose (¥)
von Jugend an» (Gen 8,21). Alles, was im Folgenden in der Bibel erzihlt wird,
kann als der von Gott unternommene Versuch angesehen werden, die Bosheit
des menschlichen Herzens zu heilen.

Zur jiingeren Auslegungsgeschichte von Gen 3

Wie es zu dieser Bosheit kommen konnte, erzihlt eine der bekanntesten Ge-
schichten des Alten Testaments. In ihr geht es um die Erkenntnis von «Gut (210)
und Boése (¥7)». Allerdings ist die Auslegung dieser Erzihlung héchst umstrit-
ten. Nach Georg Fischer steht der Baum der Erkenntnis von Gut und Bése
«symbolisch flir den Versuch des Menschen, moralisch autonom zu sein |...] Ein
solches Streben, selber beurteilen zu konnen, was «gut |[...] ist, iiberschreitet
das dem Menschen von Gott urspriinglich gegebene Vermogen.»? Wer gegen
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das von Gott erlassene Gebot «verstd3t und unabhingig von Gott seinen Weg
gehen will, verliert das <Leben> in einem tieferen Sinn.»® Dem steht eine andere
Deutung diametral entgegen. Sie besagt, dass die Erzihlung von Gen 3 als
Befreiungs- und Aufstiegsgeschichte zu verstehen sei. Der Mensch verldsst den
Stand seiner Unmiindigkeit, eignet sich die bisher nur Gott zukommende Ein-
sicht um Gut und Bose an und kann nun als sittlich autonomes Wesen selbst
entscheiden, was gut und was bose ist. Der Mensch, so diese Auslegung, miisse
die ihm zugewiesene Grenze tiberschreiten, um ganz er selbst zu werden.

Die im dritten Kapitel des Buches Genesis erzihlte Geschichte ist der locus
classicus der christlichen Lehre von der Ursiinde, dem peccatum originale. Spa-
testens seit der Aufklarung gehort die Lehre vom Stindenfall zu jenen Artikeln
des christlichen Glaubens, die sich einer vernunftgemiBen Einsicht zu wider-
setzen scheinen. Fiir die Aufklirung war die Vorstellung einer durch den Siin-
denfall geschwichten menschlichen Vernunft schwer nachvollziehbar.* Bereits
Johann Gottfried Herder sah im Fehltritt des ersten Menschenpaares nicht
nur einen Mangel, sondern auch einen herrlichen Schritt der Entwicklung.
Immanuel Kant deutete das Essen der verbotenen Frucht und die Vertreibung
aus dem Paradies als den Ubergang des Menschen vom Reich der Natur und
des Instinktes in den Stand der Freiheit; «und aus diesem einmal gekosteten
Stande der Freiheit war es ihm gleichwohl jetzt unmdglich in den der Dienst-
barkeit (unter der Herrschaft des Instinkts) wieder zuriick zu kehren.»® In
diesem Sinne versteht auch Friedrich Schiller den vermeintlichen Siindenfall
als «die gliicklichste und groB3te Begebenheit in der Menschengeschichte.»®
Der Mensch arbeitete sich damit «aus einem Paradies der Unwissenheit und
der Knechtschaft [...] zu einem Paradies der Erkenntnis und der Freiheit»
hinauf.” «Wenn wir also jene Stimme Gottes in Eden, die ihm den Baum der
Erkenntnis verbot, in eine Stimme seines Instinktes verwandeln, der ihn von
diesem Baume zurtickzog, so ist sein vermeintlicher Ungehorsam gegen jenes
gottliche Gebot nichts anderes als — ein Abfall von seinem Instinkte — also erste
AuBerung seiner Selbsttitigkeit, erstes Wagestiick seiner Vernunft, erster An-
fang seines moralischen Daseins.»® Das Gute wird noch besser, wenn es durch
das Bose hindurchgegangen ist. Mehr noch, der Mensch muss, will er denn
Mensch im Sinne des sittlichen Bewusstseins werden, dem Rat der Schlange
folgen und vom Baum der Erkenntnis essen. Fiir Georg Wilhelm Friedrich
Hegel ist der Siindenfall der «ewige Mythus des Menschen, wodurch er eben
Mensch wird.»® Der Philosoph stellt die Paradieserzihlung geradezu auf den
Kopf. Die urspriingliche Harmonie des Menschen mit dem Guten ist der pri-
mitive Zustand, aus dem der Mensch heraustreten muss: «Das Paradies ist ein
Park, wo nur die Tiere und nicht die Menschen bleiben konnen.»'® Der Siin-
denfall ist notweniges Durchgangsstadium des Geistes. Der Mensch isst vom
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Baum der Erkenntnis des Guten und Bosen und vollzieht damit den ersten
Schritt der Unterscheidung von sich selbst. Nicht der angebliche Stindenfall
ist das Negative, sondern das Verharren im Stande der Unschuld. Vernunft und
Freiheit sind die Leitbegrifte der Aufklirung und des Deutschen Idealismus.
Musste vor diesem Hintergrund nicht der normative Gehalt einer Erzihlung,
die dem Menschen aufgrund der Bindung an das gottliche Gebot ein Voran-
schreiten auf dem Weg der Erkenntnis, ja der Menschwerdung, vorenthalten
will, umgedeutet werden?

Uberraschenderweise haben sich in jiingster Zeit einige Exegeten dem
idealistischen Verstindnis der Paradiesgeschichte angeschlossen. Sie verstehen
die Erzihlung von Gen 3 als eine Geschichte des geistigen und kulturellen
Fortschritts. Bis in die Begrifflichkeit hinein stehen diese Ansitze in der
Tradition der radikalen Aufklirung und des Deutschen Idealismus. Pointiert
formuliert der reformierte Alttestamentler Thomas Kriiger: «Die uns von Kant
und Schiller her vertraute Lesart der Paradiesgeschichte als Erzihlung von der
Menschwerdung des Menschen, der Uberwindung der Instinkte durch die
Moral als erstem Schritt zur Freiheit und Vervollkommnung des Menschen,
kommt also wahrscheinlich dem urspriinglichen Sinn des Textes niher als
seine kirchliche Rezeption als Erzihlung vom Siindenfall.»"!

Bei diesem Verstindnis kommt den Versen Gen 3,5 und 3,22 eine Schlis-
selrolle zu. Dabei steht die Frage im Raum, wie die «Erkenntnis von Gut und
Bose», die nach Auskunft von Gen 3,22 dem Menschenpaar nach dem Essen
der verbotenen Frucht tatsichlich zuteil wurde, zu verstehen ist. In Gen 3,5
verspricht die Schlange der Frau:

Thr werdet gewiss nicht sterben.

Vielmehr weil3 Gott, dass an dem Tag, an dem ihr davon esst,

eure Augen gedfinet werden und ihr werdet sein wie Gott, erkennend Gut und

Bose.
Nach Andreas Schiile geht es in der zweiten Hilfte des Verses nicht um ein
«Sein wie Gottr, sondern lediglich darum, «dass der Mensch durch Erkenntnis
etwas erwirbt, das auch Gott besitzt, was aber nicht bedeutet, dass der Mensch
deshalb Gott wird. Hiufig suggerieren Ubersetzungen von 3,5 mehr als der
hebriische Text erlaubt [...] Ein Sein wie Gott wird in dieser absoluten Form
aber nicht in Aussicht gestellt, und darum geht es Eva auch gar nicht.» Nach
Schiile kann deshalb an dieser Stelle noch nicht vom Stindenfall im eigentli-
chen Sinn gesprochen werden. Mit dem Essen vom Baum der Erkenntnis eig-
nen sich die Menschen ein Wissen um den Unterschied von Gut und Bdse an.
Bisher wusste nur Gott um diesen Unterschied. Die Aneignung dieses Wissens
ist keine Stinde, sondern die Voraussetzung daftir, dass der Mensch sein Leben
auf dem Erdboden eigenstindig gestalten kann. «So gibt es keinen Grund an-
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zunehmen, dass das Verlangen der Frau nach der Erkenntnis von Gut und Bése
etwas UnmiBiges an sich hat. Auch die Erkenntnis selbst hat nirgends im Alten
Testament den Beigeschmack des Stindhaften, sondern wird in der Weisheitsli-
teratur als eines der hochsten Giiter angepriesen, nach denen sich der Mensch
ausstrecken soll [...] In diesem Kontext ist das Verhalten der Frau alles andere
als ein Siindenfalb.» Zur Siinde kommt es erst mit dem Brudermord in Gen
4, da der Mensch sich nicht entsprechend dem von ihm erworbenen Wissen
um Gut und Bose verhalt.

Ahnlich lehnt auch Konrad Schmid das Verstindnis von Gen 3 als
Siindenfallgeschichte ab. Er weist darauf hin, dass die Verbotsiibertretung in
Gen 3 «nicht mit der Siindenbegrifflichkeit in Verbindung gebracht» wird; «der
hebriische Begriff fiir Stinde fillt erst in Gen 4, 6f, im Zusammenhang mit dem
Brudermord. Mit dem so genannten Siindenfalb kommt — biblisch gesehen
— die Siinde also noch nicht in die Welt, vielmehr erst die Voraussetzung
dazu — die Fihigkeit, Gut und Bése zu erkennen und, damit gegeben, die
Verantwortlichkeit. Erst der Brudermord an Abel ist so der eigentliche
Stindenfalb, der auch terminologisch entsprechend fixiert wird.»"

Auch Ilse Miillner hat sich dieser Deutung angeschlossen. Sie versteht die
Erzihlung im Sinne der Aufklirung als eine Aufstiegsgeschichte. «In dieser Per-
spektive ist das Essen vom Baum der Erkenntnis die Bedingung der Moglich-
keit freier Entscheidung; Gen 3 erzihlt vom Aufstieg des Menschen in seine
selbstverschuldete Miindigkeit.»'® Erst damit, so Miillner, wird der Mensch
tiberhaupt kulturfihig.'"® Unter entwicklungspsychologischen Vorzeichen ge-
lesen erzihle die Geschichte von einem notwendigen Reifungsprozess: «Der
Fall Adams und Evas wird dann gelesen als Erwachsenwerden dieser ersten
Menschen, als Reifungsprozess, der diese Figuren aus einem symbiotischen
Einheitserleben in die Individuation, in die Abgrenzung voneinander und
auch von ihrer Mitwelt fiihrt.»'” Damit stehen sich nun nicht mehr eine ideale
paradiesische Lebenswelt (Gen 2) und eine durch die Siinde kontaminierte
Lebenswelt (Gen 3) gegeniiber. Vielmehr sind beide Lebenswelten ambiva-
lent: «Die paradiesische Naivitit wird eingetauscht gegen ein zuweilen hartes,
stets begrenztes, dennoch aber Weisheit und damit Gliick verheiBlendes Leben
jenseits von Eden. Hier steht nicht ein positives Paradies gegen eine negative
Echtwelt, sondern der selbst ambivalente «Fall> fiihrt die Menschen von einer
Ambivalenz in die andere.»'®

Gegen die Deutung von Gen 3 als Aufstiegs- und Emanzipationsgeschich-
te wendet sich ausdriicklich Georg Fischer in seinem jiingst erschienenen
Kommentar: «Der Versuch, das Essen der Menschen als Schritt zu Reifung
und groBerer Erkenntnis hin zu deuten [...], nimmt [...] die Ubertretung
des gottlichen Gebots und die weiteren Effekte bis zum Ende des Kapitels
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zu wenig ernst [...] Im Essen sind die Menschen durch Vertrauensbruch und
Undankbarkeit Gott gegeniiber schuldig geworden, und ihr Leben wird weiterhin
davon belastet sein.»' Nach Fischer ist Gen 3 «Modellbeispiel fir Ungehorsam
und Siinde |...], fir Vertrauensbruch und daraus resultierende Beziehungssto-
rung».”

Bei der hier skizzierten kontroversen Auslegung von Gen 3 geht es nicht
um exegetische Quisquilien, sondern um das Herzstiick der Theologie. Wenn
die Deutung von Gen 3 als eine Befreiungsgeschichte richtig ist, dann muss der
biblische Gottesgedanke im Namen menschlicher Freiheit und Mindigkeit
verworfen werden. Damit wire dem Kernanliegen der Religionskritik Recht
zu gegeben, wonach der Mensch durch gottliches Gebot an der Entfaltung
seiner Freiheit und an seinem Streben nach Erkenntnis gehindert wird. Gott
wire der Gegenspieler des Menschen. Er wiirde, wie die Schlange unterstellt,
durch ein nicht einsehbares Gebot dem Menschen eine Grenze setzen, um
ihm damit den Weg aus der Unmiindigkeit in das Reich der Freiheit und der
Vernunft zu versperren.

Antijudaismus im neuzeitlichen Denken?

Die Thematik gewinnt an Brisanz, wenn man bedenkt, dass diese Sicht der
Aufklirung und des Deutschen Idealismus eines der zentralen Motive war,
mit dem das Judentum als eine Religion der Knechtschaft einer tiberholten
Stufe der Menschheitsgeschichte zugewiesen wurde. David Nirenberg hat sich
eingehend mit dieser Tradition befasst.”! Die Aufklirung, so eine seiner The-
sen, hat entgegen einem verbreiteten Vorurteil keineswegs zur Uberwindung
des christlichen Antijudaismus beigetragen; sie ist vielmehr in ihren zentra-
len Denkformen dieser Tradition verhaftet geblieben und hat sie sogar noch
verstiarkt. Nach Kant, so Nirenberg, kann der Mensch nicht wirklich sittlich
handeln, wenn er dem Gesetz gehorsam bleibt. «Morality must be separate
from law, and ethics separate from submission [...] Man cannot become ethical
through obedience to the law, he [scil. Kant] insists.»** Auch das Christentum
hat sich nach Ansicht Kants von seinen jiidischen Eierschalen noch nicht gin-
zlich befreit und muss deshalb durch die Philosophie der Vernunft und der
Freiheit vom «ldischen Prinzip» gereinigt werden: «Kant often used Judaism
to represent a state of pure submission to the demands of the material world,
and measured humanity’s progress toward truth in terms of its distance from
that state. The Christian world had not, in Kant’s opinion, gotten very far, and
his philosophy was designed to take it one giant step further away from the
Judaism and materialism that still haunted it.»* Dieser philosophische Antiju-
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daismus, so Nirenberg, sei vor allem deshalb so wirkmichtig geworden, weil
er nicht mehr im Gewande eines unaufgeklirten religiosen Ressentiments da-
herkomme, sondern mit dem selbstbewussten Anspruch der modernen Wis-
senschaft auftrete.

Jiingst hat der Literaturwissenschaftler Bernd Witte die Sicht Nirenbergs
fiir die deutschsprachige Literatur und Kultur der Weimarer Klassik vertieft
und bestitigt. Seine zentrale These lautet:

Seit der Schwellenzeit zwischen 1770 und 1800, in der eine neue, anthropologisch
begriindete Weltanschauung sich durchsetzte, deren hochstes Ideal das vernunftge-
leitete, selbstbestimmte, produktive Individuum war, kimpften die tonangebenden
geistigen Eliten in Deutschland gegen den seit der Antike in Europa vorherr-
schenden Monotheismus [...] Wihrend Moses Mendelssohn seinen Zeitgenossen
demonstrierte, dass die Thora durchaus mit dem neuen Vernunftglauben vereinbar
sei, richteten sich die Polemiken, mit denen Herder, Schiller, Goethe und Hegel das
Judentum tiberzogen, gegen den Einen Gotv, an dessen Stelle unter der Maske des
antiken Polytheismus die Vielzahl der als géttlich verstandenen kosmischen Krifte,
die (Natur», und als deren Kronung der autonome Mensch gesetzt werden sollten
[...] Die Prigung der abendlindischen> Kultur durch dieses kulturelle Vorbild [scil.
Homers Ilias und Odyssee] hat mit dazu beigetragen, das 19. und 20. Jahrhundert zu
einem Zeitalter der Kriege zu machen. Anders gesagt: Sie hat das Gebot der Sinai-
Oftenbarung: <Du sollst nicht totenb, aut' das der Monotheismus sowohl in seiner
jidischen Urform wie in seiner christlichen Ausprigung sich griindete, im offentli-
chen Bewusstsein verblassen lassen.*

Die Grenziiberschreitung — ein Blick auf den Text

In Gen 2,16f hat Gott dem Menschen ein Verbot auferlegt. Im Gesprich zwi-
schen der Schlange und der Frau geht es um die Frage, ob die von Gott ange-
kiindigten Folgen bei Ubertretung des Verbotes tatsichlich eintreffen werden;
es geht also um die Frage, ob Gott die Wahrheit gesagt hat. Mit einer Herme-
neutik des Verdachts bietet die Schlange der Frau eine Deutung an, die Gott eine
bose Absicht unterstellt. Dabei geht die Schlange mit duBlerster Raffinesse vor.
Sie verdreht das Verbot Gottes und zieht damit die Frau in das Gesprich hin-
ein. Rein inhaltlich gesehen gibt die Schlange das Gebot Gottes richtig wieder.
Doch das Verhiltnis zwischen Gottes freigebiger Giite und einschrankendem
Verbot wird auf den Kopf gestellt. Gott hatte dem Menschen geboten (Gen
2,16f):

Von allen Biumen des Gartens darfst du essen,
doch vom Baum der Erkenntnis von Gut und Bose,
von ihm darfst du nicht essen.
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Das Verhiltnis von Freigabe und Einschrinkung, von Erlaubnis und Verbot,
wird von der Schlange verdreht. Die Negation nimmt bei ihr die erste Position
ein. Gott erscheint als ein Gott des Verbotes und der Vorenthaltung (Gen 3,1):

Wirklich, hat Gott gesagt:
Nicht diirft ihr essen von allen Biaumen des Gartens?

Der Satz kann in einem doppelten Sinn verstanden werden, je nachdem, wor-
auf die Negation bezogen wird. Wird sie auf «alle Biume» bezogen, besagt der
Satz, dass sie nicht von allen, wohl jedoch von einigen Biumen essen dirfen.
Damit wird der Sinn des gottlichen Gebotes deutlich verschoben. Wird die
Negation auf den ganzen Satz bezogen, dann wird das gottliche Wort in sein
volliges Gegenteil verdreht. Denn dann besagt es: «Von keinem Baum des Gar-
tens diirft ihr nicht essen.»

Hinzu kommt eine weitere Ungenauigkeit. Die Schlange stellt das Wort
Gottes als ein einfaches Reden dar, wenn sie fragt: «Wirklich, hat Gott gesagt.. .».
Gott aber hatte nicht einfach etwas gesagt, sondern er hat geboten (2,16: mx).
Den Inhalt des gottlichen Gebotes verschirft die Schlange durch doppeldeu-
tiges und verdrehendes Zitieren, den Sprechakt hingegen verharmlost sie als
einfaches Reden.

Die Frau lisst sich auf das Gesprich ein. Doch gelingt es ihr nicht, die Din-
ge klarzustellen. Im Gegenteil. Auch bei ihr wird die GroBzigigkeit Gottes
abgeschwicht. Sie ldsst das Wort «all» aus, schwicht die Betonung des Essens
ab und fligt eine Verschirfung hinzu, von der Gott gar nicht gesprochen hat
(Gen 3,2f):

Von den Friichten der Baume des Gartens diirfen wir essen,

doch von den Friichten des Baumes in der Mitte des Gartens hat Gott gesagt:

Nicht diirft ihr davon essen und nicht diirft ihr daran riihren,

damit ihr nicht sterbt.
Ein Bertihrungsverbot hatte Gott nicht erlassen. Damit erscheint auch in den
Worten der Frau die Einschriankung stirker als sie tatsachlich von Gott vorge-
nommen wurde. Die Frau disst Gott <knausrigen erscheinen.»® Damit ist der
Weg des Misstrauens und des Verdachts erdfinet, der nun konsequent began-
gen wird. Die Schlange setzt zum entscheidenden Schlag an und stellt die von
Gott angekiindigten Folgen der Gebotsiibertretung grundsitzlich in Abrede.
Damit stellt sie sich iber Gott und mal3t sich ein Wissen an, das nur Gott zu-
kommt (Gen 3,5):

Die Schlange sprach zur Frau:

Thr werdet gewiss nicht sterben.

Vielmehr weil3 Gott, dass an dem Tag, an dem ihr davon esst,

eure Augen gedffnet werden und ihr werdet sein wie Gott, erkennend Gut und Bése.
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Unmstritten ist, wie oben skizziert, die Frage, wie die Wendung «erkennend
Gut und Bose» in Gen 3,5 zu verstehen ist. In Gen 3,22 stellt Gott ausdriick-
lich fest: «Siehe, der Mensch ist geworden wie einer von uns, erkennend Gut
und Bose.» Demnach scheint also die Schlange mit ithrem Versprechen Recht
gehabt zu haben.

Die Frage kann nur geklirt werden, wenn die einzelnen Etappen der
hochst kunstvoll angelegten Erzihlung mit ihren Anspielungen und Doppel-
deutigkeiten in ihrer Abfolge sorgfiltig beachtet werden. Dabei ergibt sich der
Eindruck, dass das Bose nicht mit einem Paukenschlag in die Lebenswelt des
ersten Menschenpaares einbricht, sondern sich schleichend, unter dem An-
schein des Guten, Raum verschafft. Zunichst fillt auf, dass das Versprechen
der Schlange nur teilweise eintrifft. Zwar werden nach dem Essen der Frucht
«die Augen der beiden gedftnet» — wie die Schlange versprochen hat —, doch
sie erkennen nicht Gut und Bose, sondern sie erkennen, «dass sie nackt sind»
(3,7). Damit tritt eine erste Verstorung ein. Das Nacktsein der beiden Men-
schen wurde in Gen 2,25 ausdriicklich erwihnt und als unbelastet dargestellt:
«Die beiden waren nackt, der Mensch und seine Frau, aber sie schimten sich
nicht.» In Gen 3,7 wird das Nacktsein als Belastung angesehen und bedarf des
Schutzes: «Sie hefteten sich Feigenblitter zusammen und machten sich Schur-
ze» «Die anfingliche, unbeschwerte Gemeinsamkeit unbefangenen Umgangs
miteinander ist einem anderen Empfinden gewichen, das mit Distanzierung
einhergeht. Noch ohne dass eine Verurteilung erginge, wissen sie in sich selbst,
dass etwas falsch ist».?

Alle weiteren Reaktionen, sowohl der Menschen als auch Gottes, verstir-
ken den Eindruck, dass etwas falsch gelaufen ist. Ohne auf alle Details der
Auslegung einzugehen, seien die wichtigsten Aspekte in der Reihenfolge ihres
Auftretens genannt:

(1) Der Mensch und seine Frau verstecken sich vor Gott, als sie seine Stimme
(7p) horen (Gen 3, 8). Nicht nur die Beziehung der Menschen untereinander
ist gestort, sondern auch ihre Beziehung zu Gott.

(2) Im ersten Gespriach zwischen Gott und dem Menschen bestitigt sich
dieser Eindruck. Das Nacktsein wird auch vor Gott als belastend erfahren (3,9).

(3) Gen 3,8 und 3,10 spielen mit der Doppeldeutigkeit der Wortverbin-
dung «auf die Stimme Gottes héren». Die ironische Brechung dieser Wendung
diirfte ein Hinweis sein, wie die Wortverbindung «erkennend Gut und Bose»
zu verstehen ist. Zwar horen die Menschen die Stimme Gottes (Gen 3,8.10)
im Sinne eines im Garten einhergehenden Raunens beim Wehen des Win-
des,” in Wahrheit aber haben sie nicht auf die Stimme Gottes gehort, die sich
in der Klarheit des Gebotes Gehor verschaftt hat. Darauf weist Gott in Form
einer rhetorischen Frage den Menschen ausdriicklich hin (3,11; vgl. 3,17). Sie
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horen die Stimme Gottes und haben doch nicht auf sie gehdrt. Die ironische
Brechung dieser Wortverbindung kann als eine feine Anspielung auf jenes Phi-
nomen verstanden werden, das gewohnlich die Stimme des Gewissens genannt
wird.

(4) Gott erinnert ausdriicklich an das Gebot, das er dem Menschen gege-
ben hat und das dieser jetzt offensichtlich Gibertreten hat (3,11;2,16).

(5) Es ist schwer nachzuvollziehen, das Geschehen als einen R eifungspro-
zess zu verstehen, wenn man die Reden betrachtet, mit denen sich Gott an die
Schlange, die Frau und den Mann wendet (Gen 3,14-19). Ohne auf Einzelhei-
ten einzugehen, zeugen sie doch von einer vielfiltigen Storung, die nach der
begangenen Tat in deren Lebenswelt eingebrochen ist. Zwischen dem Men-
schen und der Schlange kommt es zu einem dauerhaften Konflikt («Feind-
schaft»). Versteht man die Schlange als eine Gestalt, durch die das Bose in die
Lebenswelt des Menschen Eingang gefunden hat, dann kann die Feindschaft
zwischen ihr und der Frau und ihrer Nachkommenschaft als die nie endende
Auseinandersetzung zwischen den Michten des Bosen und dem Menschen
angesehen werden. In der in Aussicht gestellten Moglichkeit, dass die Nach-
kommenschaft der Frau die Schlange als Repriasentantin des Bosen «am Kopfy
treffen werde, sieht die christliche Auslegungsgeschichte einen Vorausblick auf
die Botschaft des Evangeliums («Protoevangeliumy).

(6) SchlieBlich wird das erste Menschenpaar aus dem Garten in Eden ver-
trieben. Der Zugang zum Garten wird versperrt und damit zugleich der Zu-
gang zum «Baum des Lebens» (Gen 3,22-24). Vor dem Hintergrund dieser
und weiterer hier nicht genannter Beobachtungen ist schwer nachvollziehbar,
den Weg von Gen 2 zu Gen 3 und die Ubertretung des géttlichen Gebotes als
eine Entwicklung zu verstehen, die der Autor des Textes als Reifungsprozess
und kulturellen Fortschritt verstanden wissen wollte. Die Schliisselbegriftfe und
zentralen Motive des Textes machen deutlich, dass es hier um eine Wirklichkeit
geht, die der Sache nach als Siinde zu bezeichnen ist.

Vor diesem Hintergrund erschliet sich die Doppeldeutigkeit des «Erken-
nens von Gut und Bose». Es handelt sich um ein Erkennen, das aus Schaden
klug geworden ist. Der Mensch wurde gewarnt und wusste um die Gefahr,
das gottliche Gebot zu tbertreten. Jetzt weil er, was es heil3it, wenn er es tut.
Durch das gottliche Gebot wusste er, was er tun und was er nicht tun darf, was
gut und was bose ist. Er hat sich nicht daran gehalten und jetzt weil3 er, was
das bedeutet, was gut und was bose 1st. Die Erzihlung handelt somit auch von
der Ambivalenz des Wissens, sie wendet sich «gegen intellektuellen Hochmut.»*® Es
geht in der Erzihlung um das Vertrauen gegentiber Gott. Verdient Gott oder
eines seiner kliigsten Geschopfe mehr Vertrauen? Das Verhalten des ersten
Menschpaares zeugt von einem «tiefe[n] Misstrauen gegen Gott.»*” «Im Essen
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sind die Menschen durch Vertrauensbruch und Undankbarkeit Gott gegeniiber
schuldig geworden, und ihr Leben wird weiterhin davon belastet sein.»*

Mit einer zeitlichen Einordnung des Textes kann die skizzierte Deutung
vertieft und weiter begriindet werden. Lange Zeit hat die moderne Bibel-
wissenschaft die Erzdhlung Gen 2—4 als relativ alt angesehen. Sie wurde ge-
wohnlich zum so genannten Jahwistischen Geschichtswerk und damit zu den
iltesten Texten des Alten Testaments gerechnet und ins 10. oder 8. Jahrhundert
v. Chr. datiert. Eines der Probleme dieser Frithdatierung besteht darin, dass
die Erzihlung kaum Spuren in der Literaturgeschichte des Alten Testaments
hinterlassen hat. Nur in wenigen, spit entstandenen Schriften wird sie als be-
kannt vorausgesetzt (vgl. Sir 25,24; Weish 2,24; evt. auch in Ps 51,7). Diese und
weitere Griinde sprechen daftir, die Erziahlung spit zu datieren und als eine
Fortschreibung der priesterschriftlichen Schopfungserzihlung von Gen 1 zu
verstehen. Damit ist aber nicht gesagt, dass das Wissen um die Sache erst spit
aufgekommen ist. Das Gegenteil diirfte der Fall sein. Im Unterschied zu seinen
Nachbarkulturen hat sich in Israel eine hohe Sensibilitit im Bewusstsein von
Siinde und Schuld entwickelt. Die Einsichten in die Strukturen des Bosen
diirften zunichst im Umfeld der frithen Gerichtsprophetie entstanden sein. In
ihr richtete sich der Blick zunichst auf konkrete soziale und religidse Verge-
hen und Missstinde im eigenen Volk. Sie werden als Ausdruck eines gestorten
Gottesbezugs verstanden: «Ein Geist der Unzucht steckt in ihnen, so dass sie
den HERrN nicht erkennen» (Hos 5,4). Die geistige Durchdringung dieser
Erkenntnis flihrte mehr und mehr zu der Einsicht, dass das Bose der jeweiligen
Gegenwart eine Geschichte hat. Sie reicht bis in die Anfinge des Gottesvol-
kes zurtick. Mag es eine kurze Zeit ungestorter Liebe gegeben haben (vgl. Jes
1,211), so lief Israel doch schon frith seinem géttlichen Liebhaber davon (Hos
11,1). Schon im Mutterleib hat der Stammvater seinen Bruder hintergangen
(Hos 12,4). So ist die Geschichte des Gottesvolkes von Anfang an von der
Macht der Stinde geprigt und gefihrdet (vgl. Ex 32-34; Dtn 1,19-46). Da Isra-
el nie wirklich aus dieser Stindengeschichte herausgefunden hat, musste es das
Land, das Gott ihm gegeben hat, wieder verlassen (vgl. 2 Kon 17; 23,26f). Im
Exil riickt mit dem immer deutlicher sich herausbildenden monotheistischen
Bekenntnis die Welt der Volker mehr und mehr in das Gesichtsteld Israels. M6-
gen die Volker auch voriibergehend ein Werkzeug in der Hand des gottlichen
Gerichtes gewesen sein, so stehen doch letztlich auch sie unter dem universa-
len Herrschaftsanspruch des einen und einzigen Gottes (vgl. Jes 10,5-14). In
der Redaktionsgeschichte der Prophetenbiicher wurden neben den Gerichts-
worten gegen Israel und Juda nun auch verstirkt Gerichtsworte gegen die
Volker eingefligt. Auch und vor allem bei den Vélkern ist eine tief in der Ge-
schichte verankerte Bosheit und Unwissenheit anzutreffen. Auch sie werden
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sich vor dem Richterstuhl Gottes zu verantworten haben. Sie sind eingeladen,
ihre Gewaltgeschichte hinter sich zu lassen und ihr Leben nach der Weisung
vom Zion auszurichten (Jes 2,1-5; Mi 4,1-3). In der Literaturgeschichte des
Alten Testaments ldsst sich ein Prozess der Einsicht in die universale Dimension
des Bosen erkennen. Vor diesem Hintergrund kann die biblische Urgeschichte
als Niederschlag einer aus langer geschichtlicher Erfahrung und Reflexion er-
wachsenen tiefen Einsicht in das Wesen des Bosen verstanden werden. In Form
einer anschaulichen und einprigsamen Erzihlung wird gezeigt, wie sich das
Boése unter dem Anschein des Guten in die Lebenswelt des Menschen einge-
schlichen hat und zu einer die weitere Geschichte der Menschheit prigenden
Wirklichkeit geworden ist.

Damit erschlief3t sich eine weitere Parallele. Offensichtlich gibt es eine Ent-
sprechung zwischen der Vertreibung Israels aus dem Land und der Vertreibung
des ersten Menschenpaares aus dem Paradies (vgl. Ez 36,33-36). In beiden
Fallen wurde Gottes Gebot missachtet, wurde nicht «auf die Stimme Gottes»
gehort. Die Gegentiberstellung von Leben und Tod, von Segen und Fluch,
von der Beachtung und Missachtung des gottlichen Gebotes, vom Hoéren und
Nicht-Hoéren auf die Stimme Gottes wird in vielen Variationen mit dem Ver-
lust des Landes und der VerheiBung der Heimkehr verbunden (vgl. Dtn 30).
Vor diesem Hintergrund wird noch einmal deutlich, dass es in Gen 3 tatsich-
lich um eine Siindengeschichte geht. Sie verlegt in die Ursprungsgeschichte
der Menschheit eine Erfahrung, die Israel in seiner eigenen Geschichte zuteil
wurde und in der sich ihm eine Dimension erschloss, die nicht nur Israel, son-
dern die Menschheit als ganze betrifft.

Der Ausbruch der Gewalt in Gen 4

Die Erzihlung Gen 3 darf nicht isoliert gelesen werden. Sie steht in enger
Verbindung mit der folgenden Erzihlung vom Brudermord in Gen 4. Die
Erzihlung von Kain und Abel ist integraler Bestandteil der Urgeschichte. Es
ist allerdings nicht so, dass erst mit dem Brudermord die Stinde in die Welt
kommt. Die Siinde ist bereits in der Welt und sie lauert darauf, von einem
Menschen Besitz zu ergreifen (Gen 4,7).Trotz ausdriicklicher Warnung Gottes
gelingt es Kain nicht, die ihn bedringende Siinde abzuwehren. Er fillt ihr zum
Opfer und wird dadurch selbst zum Titer. In der Abfolge von Gen 3 zu Gen
4 kommt der innere Zusammenhang von Ungehorsam gegeniiber Gott und Siin-
de gegeniiber dem Bruder zur Sprache. Darin spiegelt sich das Doppelgebot der
Gottes- und Nichstenliebe.
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Kain, der iltere der beiden Briider, geht der durch Miihsal belasteten Arbeit
auf dem verfluchten Erdboden nach. Abel, der jiingere der beiden, ist Schat-
hirte. Entsprechend einem verbreiteten Motiv wendet sich Gott dem jlingsten
Sohn zu: «Und der HERR schaute auf Abel und auf sein Opfer, aber auf Kain
und sein Opfer schaute er nicht» (Gen 4,4f). Darauthin lisst Kain «den Kopf
hingen» (V 5: «sein Angesicht fillt»). In dieser Situation, da Kain seine aufrech-
te Haltung verliert, wendet sich Gott dem Angeschlagenen mit den Worten zu:
«Ist es nicht so: (Wenn du gut tust — aufrichten (bist du aufgerichtet).»» Damit
stellt Gott dem niedergeschlagenen Kain das Bild des korperlich und geistig
aufrechten Menschen entgegen. Nur aus der Haltung dullerer und innerer
Aufrichtigkeit heraus kann Kain dem Begehren der Siinde widerstehen. An-
dernfalls gilt: «Wenn du aber nicht gut tust, lauert am Eingang die Siinde (als
Dimon). Auf dich ist sein (thr) Verlangen — du aber herrsche tiber ihn (sie)!»
V7).

Der Text legt hinsichtlich der handelnden Figuren folgende Konstellation
nahe. Plétzlich taucht die Stinde (nxur) auf. Nirgends wird gesagt, woher sie
kommt. Sie ist einfach da. Sie «lauert am Eingang» (Gen 4,7). Der hebriische
Text nimmt an dieser Stelle eine philologische Hirte in Kauf. Das hebriische
Wort flir Stinde (nxvn) ist dem Genus nach ein Femininum, es wird jedoch
mit einem Partizipium masculinum von 727 («auern») kombiniert. Die nicht
kongruente Konstruktion insinuiert ein Verstindnis, demzufolge derjenige, der
lauert, als eine eigenstindige Macht anzusehen ist. Der Siinde kommt eine
quasipersonale Qualitit zu. Sie belagert Kain. Dessen Aufgabe wire es gewesen,
tiber diese Macht «zu herrschen» (Gen 4,7: 5wn). Gott weist ihn ausdriicklich
auf diese Moglichkeit hin. «Zuspruch und Beratung gehen ins Leere. Den sich
aufihn so sehr einlassenden Gott lisst Kain in V 8 ohne irgendeine Erwiderung
stehen. Stattdessen versucht er, «auf eigene Faust und nach eigenem Gutdiinken das
ihn stérende Problem zu 16sen — mit katastrophalen Folgen fuir alle Beteilig-
ten. Insgesamt entsteht dadurch ein Beispiel fiir eine gefihrliche Dynamik: In
bedriickter Stimmung (V 5) nicht auf Gott zu horen (V 6-7), sondern den
eigenen Weg zu gehen und zu tun, was einem selber vorteilhaft scheint, fiihrt
zu Zerstorung von Leben und groBem Unheil (V 8). Das eigene Wihlen des
scheinbar «Guten> hat, wie schon in Gen 3, schwerwiegende Folgen.»!

Vor dem Hintergrund dieser Konstellation zeigt sich, dass Kain zunichst
zum Opfer und anschlieBend zum Titer wird. Er ist dem robés, dem «Laue-
rer», der «Siinde», zum Opfer gefallen und wird damit selbst zum Titer. Das
mindert nicht seine Schuld, macht uns jedoch darauf aufmerksam, was genau
seine Aufgabe gewesen wire: der Siinde, die es in der Gestalt des Dimons auf
ihn abgesehen hat, eine Grenze zu setzen, die sie nicht tibertreten darf, sie zu
«beherrschen».
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Kain verliert seine aufrechte Haltung, weil er sich als von Gott zuriickge-
wiesen versteht. Die unterschiedliche Wahl Gottes kritisiert der Text nicht. Das
hat immer wieder dazu gefiihrt, Gott Parteilichkeit vorzuwerfen. Drei Aspekte
sind bei dieser Frage zu berticksichtigen. Im Text finden sich Hinweise darauf,
dass die Unterscheidung, die Gott vornimmt, begriindet ist. Das Opfer Abels
hebt sich in zweierlei Hinsicht vom Opfer Kains ab. Kain nimmt einfach «von
den Friichten des Erdbodens» und bringt sie dem HERrN als Gabe da. Abel
hingegen wiahlt doppelt aus. Er bringt von den «Erstlingen seiner Schafe und
von ihrem Fett.» Er gibt das Beste von dem, was er hat, und erfullt damit in
vorauslaufendem Gehorsam die Opfergesetze der Tora (vgl. Ex 13,2.13;22,28f;
29,13.22-25). Von der duBeren Handlung ldsst sich auf eine ihr zugrunde lie-
gende Haltung schlieBen, und so verwundert es nicht, dass Gott «auf Abel und
seine Gabe schaut». Da jedoch dieser Unterschied im Text nicht ausdriicklich
markiert wird, darf er nicht tiberbetont werden. Nirgends wird gesagt, dass
Gott das Opfer Kains verwirft. Als Erstgeborenem kommt Kain nach alttes-
tamentlicher Rechtsauffassung eine gegeniiber seinem jlingeren Bruder be-
vorzugte Stellung zu. Die Hinwendung Gottes zu Abel und zu seinem Opfer
kann vor diesem Hintergrund auch als ein Akt ausgleichender Gerechtigkeit
verstanden werden. Dass Gott sich dem Jlingeren, dem zuletzt Geborenen, zu-
wendet, ist ein Motiv, das die Genesis durchzieht (Isaak und Ismael, Jakob und
Esau, Josef und seine Briider) und im Wort Jesu: «Die Ersten werden die Letz-
ten sein und die Letzten werden Erste sein» (vgl. Mt 19,30; 20,16; Mk 10,31;
Lk 13,30) einen Widerhall gefunden hat. SchlieBlich ist darauf hinzuweisen,
dass sich Gott in intensiver Weise Kain zuwendet, indem er ihn auf seine innere
und dullere Haltung anspricht und ithm einen Weg aufzeigt, aus der Sackgasse,
in die er sich hineinmandovriert hat, herauszufinden. Er stellt ithn vor eine Wahl
zwischen Gut und Bose. Doch Kain geht nicht daraut ein. Gott gegeniiber,
der es gut mit ihm meint, bleibt er verschlossen, der Stinde hingegen, die «<am
Eingang lauert», 6flnet er Tiir und Tor. So will der Text offensichtlich auch dazu
einladen, auf friedliche Weise mit Differenzen umzugehen. Menschen miissen
lernen damit zu leben, dass ihnen Gott und das Leben in unterschiedlicher
Weise entgegenkommen. Darauf kann der Mensch nur begrenzt Einfluss neh-
men. Einfluss nehmen kann er auf seine Haltung, ob er aufrecht bleibt und die
fremde Macht der Siinde beherrscht, oder ob er sich kriimmt und der Macht
der Stinde verfillt.

Das Ineinander von Titer und Opfer wird an der weiteren Existenz Kains
sichtbar. Kain ist T4ter und muss die Folgen seiner Tat tragen. Er wird verflucht
und vom Ackerboden verbannt (Gen 4,11). Er ist aber zugleich potenzielles
Opfer. Die in seiner Person ausgebrochene Gewalt schreit nach Gegengewalt.
Hier setzt nun Gottes weiteres Handeln an. Gott schiitzt Kain vor der zu er-
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wartenden Gegengewalt durch Androhung von Gewalt. Durch Androhung
von Gewalt soll ein weiterer Ausbruch der Gewalt verhindert werden: «Der
HERrR sprach zu ihm: Daher soll jeder, der Kain totet, siebenfacher Rache ver-
fallen» (Gen 4,15).Wie in Gen 3 erweist sich Gott erneut als jemand, der trotz
schwerer Schuld, die nicht verharmlost wird, dem Stinder zugewandt bleibt.
Ohne diese Zuwendung Gottes kdnnte der schuldig gewordene Mensch nicht
leben: «Zu grof} ist meine Schuld, als dass ich sie tragen kénnte» (Gen 4,13).
Darauthin stellt Gott Kain unter seinen Schutz und bekriftigt seine Zusage mit
einem Zeichen (Gen 4,15).
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Abstract

Fall of Man: A history of Liberation? Arguing from a close observation of the biblical text, this contri-
bution maintains the traditional understanding that Genesis 3 represents the recounting of the Fall
of Man, critically dealing with interpretations wishing to read the narrative as a story of emancipati-
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GRENZENLOSE OPTIMIERUNG?

Das Human Enhancement des «Homo Deus»

1. Vom Homo sapiens zum Homo deus?

Als Ende des 15. Jahrhunderts der italienische Renaissance-Philo-
soph Giovanni Pico della Mirandola (1463—-1494) mit seiner posthum ver-
offentlichten Rede iiber die Wiirde des Menschen (1496)" auf das Spezifikum des
Menschen hinwies, war noch nicht absehbar, welche tiefgreifenden Auswir-
kungen der humanistische Ausgrift des Menschen auf sich selbst haben koénnte.
In der spiter auch als Manifest des Humanismus bezeichneten Rede, die als
Einleitung fuir eine groBere romische Disputation konzipiert war, bestimmte
Pico della Mirandola den Menschen gerade dadurch, dass dieser sich selbst zu
dem bestimmen und machen konne, was er wolle. Gleich einem «Chamaileon»
konne er aufgrund seiner Willensfreiheit sich selbst zu dem transformieren, was
er beabsichtige. Denn ithm eigne kein spezifisches Wesen, das ihn material so
determiniere, dass er es nicht uberschreiten konne. So sei er durchaus imstande,
sich zu einem niederen Wesen zu bestimmen, aber auch durch Erkenntnisge-
winn und Liuterung von Korper und Geist sich zum «gottlichen Wesen» zu
erheben. Ja, Pico wagt sogar die kithne Hoffnung, dass sich der Mensch zur
Gottheit aufschwingen konne: «nicht mehr wir selbst, sondern der sein, der
uns geschaffen hatr.

Allein diese kurze Skizze gentigt, um verstindlich zu machen, weshalb Pico
della Mirandola gerne von den sogenannten Transhumanisten als Vorldaufer ge-
zahlt wird, wenn sie die Verbesserung und Optimierung des Menschen bzw.
des menschlichen Organismus durch technologische Moglichkeiten propagie-
ren. Dass sie sich dabei auch auf den englischen Philosophen John Stuart Mill
(1806—1873) berufen konnten, einen der Begriinder des Liberalismus, wird je-
doch o6fters unterschlagen. In seinem Essay On nature, der 1874 erschien, stellte
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Mill ndmlich die These auf, dass es eine Pflicht des Menschen sei, seine eigene
Natur zu verbessern, anstatt ihr lediglich zu folgen.?

Die Wissenschaften haben in Neuzeit und Moderne dazu gefiihrt, dass der
Mensch immer besser in der Lage ist, sich selbst und die Lebensbedingungen
nach seinen Wiinschen zu gestalten. Die Fortschritte in Medizin und Tech-
nik haben dazu geftihrt, dass Menschen viele Moglichkeiten haben, um gegen
Hunger und Krankheit vorzugehen, um immer mehr ihre Wiinsche zu erfiil-
len und sich selbst immer weiter zu verbessern. Zu Beginn des 21. Jahrhun-
derts steht die Menschheit, so der israelische Historiker Yuval Noah Harari
(geb. 1976), nun an einer Schwelle, an der sie aufgrund ihrer biotechnologi-
schen und informationstechnologischen Innovationen in die Lage kommen
konnte, den Grift nach Unsterblichkeit, Gliick und Gottlichkeit zu wagen und
die conditio humana zu Uberschreiten, zu transzendieren. Mithilfe von Kiinstli-
cher Intelligenz und Algorithmen, Big Data und digitalem Selbstmonitoring
oder Mensch-Maschine-Schnittstellen konnten Menschen versuchen, ihre
Wiinsche Wirklichkeit werden zu lassen und dabei unbemerkt ihre humanis-
tischen Grundannahmen iiber Bord werfen. Denn entgegen einem transhu-
manistischen VerheiBungspotential, das mit der Vision von einer grenzenlosen
technologischen Verbesserung des Menschen einhergeht, warnt Harari prig-
nant und voluminds vor Szenarien, die im 21. Jahrhundert auf die Menschheit
zukommen konnten, wenn sich der «Homo sapiens zum Homo deus erhebt»® und
damit qualitative, irreversible und nicht mehr kontrollierbare Verinderungen
herbeizuftihren droht: «Die Fihigkeiten, unseren Korper und unseren Geist
umzugestalten, wiinschen wir uns vor allem aus einem Grund, namlich um
Alter, Tod und Elend zu entgehen, aber wer kann schon sagen, was wir sonst
noch mit dieser Fihigkeit anfangen konnten, wenn wir sie erst einmal haben.
Wir koénnten also sagen, dass die neue menschliche Agenda in Wahrheit nur
aus einem einzigen Projekt (mit vielen Verzweigungen) besteht: Gottlichkeit
zu erlangen.»*

Harari malt drei Szenarien aus, die auf je eigene Weise bedenklich sind. Vor
allem besonders reiche und michtige Menschen konnten sich durch eine
Kombination von Biotechnologie und Informationstechnologie transhuma-
nistisch so optimieren, dass sie als Cyborgs, also als Mensch-Technik-Chimi-
ren, Ubermenschliche Fihigkeiten hitten, die sie von den anderen, normalen
Menschen unterscheiden wiirden. Aufgrund ihrer Uberlegenheit kénnten
sich auch ungerechte Herrschaftsstrukturen etablieren. Die nicht-optimierten
Menschen dagegen stiinden iiberdies in der Gefahr, nutzlos zu werden, weil
Maschinen und Roboter mit Kiinstlicher Intelligenz simtliche Aufgaben ef-
fizienter, effektiver und sicherer erfiillen konnten. Die Frage, was mit dieser
neuen, «nutzlosen» Klasse von Menschen geschehen konnte, ist ebenfalls be-
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dringend. Und schlieBlich kénnte alle Entscheidungsmacht von Algorithmen
ausgehen, wenn diese prizisere und bessere Entscheidungen treffen konnten als
Menschen, so dass Menschen sich aus freien Stlicken nach den Empfehlungen
von Algorithmen richten wiirden. In allen drei Szenarien also konnte sich die
gesteigerte technische Wunscherfiillung des Menschen als Bumerang erweisen.

Angesichts der biotechnologischen und informationstechnologischen Ent-
wicklungen und ihrer erwartbaren Méoglichkeiten sieht Harari dem Menschen
eine Machtfille und Machbarkeitsvisionen an die Hand gegeben, die sich je-
doch zerstorerisch gegen ihn selbst richten konnten. Denn gerade das Fiktio-
nalititsbewusstsein und die Wirkmichtigkeit von Fiktionen fiihren dazu, dass
Menschen neue intersubjektive Wirklichkeiten schaffen kénnen, ohne diese
bis ins Letzte zu Ende zu denken. Was der Soziologe Jens Beckert jiingst fiir
die Dynamik des Kapitalismus aufgezeigt hat, nimlich dass fiktionale Erwar-
tungen, also Vorstellungen und Narrationen dariiber, was die Zukunft bringen
kann, 6konomische Innovationen und Projekte antreiben, aber auch wirt-
schaftliche und soziale Krisen hervorrufen kénnen®, zeichnet Harari mahnend
und warnend in groBzlgigen Linien: «Im 21. Jahrhundert wird die Grenze
zwischen Geschichte und Biologie vermutlich unscharf werden, nicht weil wir
auf biologische Erklirungen fuir historische Ereignisse stol3en, sondern weil
ideologische Fiktionen die DNA-Stringe neu schreiben; weil politische und
Skonomische Interessen das Klima veriandern; und weil die Geographie von
Bergen und Flissen dem Cyberspace weicht. Wenn menschliche Fiktionen in
genetische und elektronische Codes tibersetzt werden, wird die intersubjektive
Realitit die objektive Realitit verschlingen und die Biologie wird mit der Ge-
schichte verschmelzen. Im 21. Jahrhundert konnte die Fiktion somit zur wirk-
michtigsten Kraft auf Erden werden, wirkmichtiger noch als unberechenbare
Asteroiden und die nattirliche Auslese. Wenn wir unsere Zukunft verstehen
wollen, wird es deshalb nicht ausreichen, Genome zu entschliisseln und tber
Zahlen zu briiten. Wir miussen die Fiktionen entschliisseln, die der Welt einen
Sinn verleihen.»®

Harari warnt vor bestimmten Entwicklungen des Human Enhancement
als technische Optimierung des Menschen. Denn wo menschliche Selbster-
kenntnis und Selbststeuerung durch digitale Selbstmonitoring-Prozesse und
Algorithmen so informiert und prizisiert werden kénnen, dass es unklug er-
scheinen wiirde, den Ratschligen nicht mehr zu folgen’, oder wo Menschen
sich kategorisch in zwei Klassen unterscheiden, wire die humanistisch-liberale
Vorstellung bedroht, der es um die Nicht-Hintergehbarkeit des Individuums
und seines Erlebens wie auch seiner je einmaligen und unantastbaren Wiir-
de geht. Der Selbst- und Weltzugang konnte in einen «Dataismus» miinden,
der ethisch massive Konsequenzen hitte: «Der Dataismus nimmt gegeniiber
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der Menschheit eine streng funktionale Haltung ein und bemisst den Wert
menschlicher Erfahrungen allein nach ihrer Funktion in Datenverarbeitungs-
mechanismen. Wenn wir einen Algorithmus entwickeln, der die gleiche Funk-
tion besser erflillt, werden menschliche Erfahrungen ihren Wert verlieren.»®

Harari mochte also in seinem facettenreichen Szenariendenken vor den
Gefahren transhumanistischer Fiktionen und Bestrebungen warnen, entfal-
tet jedoch keine Perspektiven fiir die kritische Auseinandersetzung. Aus einer
theologisch-ethischen Blickrichtung lisst sich seine four d’horizon zum Homo
Deus auch als eine experimentelle Futurologie der transhumanistisch gewen-
deten Sinnfrage lesen. Sie beschiftigt sich mit der anthropologisch-ethischen
Frage, wie sich hinsichtlich der physischen Bedingtheit des Menschen das rech-
te MaB zwischen einer verantwortbaren Uberschreitung korperlicher Grenzen
einerseits und einer schrankenlosen Selbstoptimierung andererseits finden lasst.
Dabei geht es um eine bestimmte Art und Weise von Kontingenzbewiltigung
und der menschlichen Wunscherfiillung von Perfektion und Optimierung, die
sich im Human Enhancement des Transhumanismus widerspiegelt.

2. Das qualitativ Neue des Human Enhancement im Transhumanismus

Trotz der Vorliufer lassen sich transhumanistische Bestrebungen bei aller
Ausdifferenzierung’ insofern als modernes Phinomen begreifen, als sie un-
terschiedliche Formen von Unverfligbarkeit technologisch in Machbarkeiten
zu transformieren beabsichtigen. Denn das Kontingenzbewusstsein der Mo-
derne — eine zugegebenermallen unscharfe Bestimmung — resultiert aus einer
Einsicht in die unhintergehbare Geschichtlichkeit menschlichen Denkens und
Gestaltens, das mit dem Bewusstsein einer beobachtbaren und rekonstruierba-
ren Gestaltungsoffenheit einhergeht. Aus dieser Gestaltungsoftenheit erofinet
sich die Moglichkeit, ethisch zu fragen, was normativ gelten soll und darf, wa-
rum etwas normativ gelten soll und mit welchen normativen Griinden. Letzte
Sicherheiten und unhintergehbare Gewissheiten der praktischen Vergewisse-
rung sind damit selbst fragwiirdig geworden. Das Leben in der Moderne ist
damit nicht nur faktisch, sondern auch ethisch riskant.

Dieser Prozess des radikalen reflexiven Bewusstseins der eigenen Begrenzt-
heit, einschlieBlich der Begrenztheit des menschlichen Bewusstseins tiber-
haupt, soll jedoch in transhumanistischen Bestrebungen selbst aufgehoben
werden. Denn der Transhumanismus zielt darauf ab, die Begrenzungen des
Menschseins selbst mittels neuer technologischer Moglichkeiten soweit wie
moglich aufzuheben und zu beseitigen. Ziel ist nicht die Perfektionierung des
Bestehenden, sondern die Neuformatierung des Menschen und die Uberwin-
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dung seiner endlichen conditio humana selbst mit dem Ziel der Optimierung,
sprich: Human Enhancement."” Dem Transhumanismus des Homo Deus geht
es demnach um die Selbsttranszendierung des Menschen im Sinne einer Kon-
tingenzbeseitigung mittels informationstechnologischer und biotechnischer
Moglichkeiten. Hier liegt zum einen ein zentraler Punkt, was das qualitativ
Neue des Transhumanismus ausmacht. Zum anderen zeigt dies aber auch seine
Widerspriichlichkeit auf. Denn aus der Einsicht in die Kontingenz erwachsen
neue Eindeutigkeiten; Komplexitit wird in Simplizitit Giberftihrt. Ferner bleibt
unbestimmt, was «Verbesserung» genau bedeutet im Unterschied zu einer
quantitativen Steigerung oder einer Erweiterung um nicht-menschliche Fi-
higkeiten; ganz zu schweigen von der funktionalen Reduktion menschlicher,
oft einander widerstreitender Bediirfnisse, Motive, Interessen und Gefiihle.

Der Einwand, dass Menschen sich durch Bildungsprozesse schon immer
um Selbstformung bemiiht haben, ist jedoch wenig iiberzeugend. Denn das
Anliegen von Human Enhancement unterscheidet sich von Selbstformungs-
strategien durch Erziehung und Bildung dadurch, dass durch technologische
Verfahren der Mensch zum passiven, korperlichen Objekt herabgestuft wird,
ohne sich Verinderungsprozesse selbst zuschreiben und als Ausdruck subjek-
tiver Einwilligung bejahen zu kénnen. Die Transformationen werden von au-
Ben bewirkt, durch technische Eingriffen oder technische Schnittstellen und
Instrumente.

Die Frage, wer der Mensch ist und sein will, also die Frage nach seiner
Identitit — jedoch nicht im Sinne einer Substanzontologie, sondern seines
praktischen Selbstverstindnisses —, verbindet sich mit der Frage nach dem Wo-
rauthin der Selbsttransformation. Im Zentrum des Transhumanismus steht die
Frage nach der Identitit des Menschen und damit verbunden die Frage nach
dem MaBstab der Verantwortung menschlicher Selbst- und Weltgestaltung.
Allerdings gerit auch die Identitit des Menschen in einen spannungsreichen
Zugriff. Wihrend auf der einen Seite die begrenzte conditio humana Giberwun-
den und damit die Fiktion eines optimierten Lebens propagiert werden soll,
operiert der Homo Deus auf der anderen Seite mit einer funktionalistischen
Vorstellung, um die menschliche Natur im Sinne einer leibseelischen Kons-
titution zu iiberschreiten. Um das geistige Potenzial des Menschen im Sinne
einer Selbsttranszendenz zu erweitern, zielt der Transhumanismus auf biolo-
gisch-materiale Schnittstellen ab. Ohne diese sind «substanzielle» Transforma-
tionen nicht moglich. Die transhumanistische Absicht, die conditio humana zu
iberwinden, impliziert eine funktional-materiale Reduktion, die Leiblichkeit
auf Korperlichkeit reduziert. Selbsttranszendenz soll damit aus dem Sinnzu-
sammenhang bedingt-freiheitlicher Selbstgestaltung in einen mdoglichst un-
begrenzten Funktionszusammenhang tiberfithrt werden. Dass dabei die Zu-
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schreibung menschlicher Freiheit selbst als liberale Illusion entlarvt werden
konnte, wie Harari herausstellt'', ist dabei fiir ein transhumanistisches Credo
nur konsequent.

Insofern der Transhumanismus quasi eine «Entleiblichung» des Menschen
anstrebt, um den Menschen zu optimieren, damit er sich in seiner nicht fest-
gestellten Bestheit entwickeln und vervollkommnen kann, wird aber die Be-
dingung seiner Autonomie selbst konterkariert. Denn es bleibt die Frage, wie
sich das Anliegen des Homo Deus auf die «Bewahrung und Sicherung von
Selbstgestaltung und Autonomie»'? auswirkt, wenn man Autonomie als zent-
rales Merkmal des praktischen Selbstverstindnisses des Menschen anerkennt.
Denn der praktische Zugriff auf den Menschen steht im Transhumanismus un-
ter funktionalistischen Vorzeichen. Dadurch wird aber eine zentrale Leistung
des Menschen als moralischem Subjekt, nimlich seine Fihigkeit und seine
Verpflichtung zur Begriindung seines Urteilens und Handelns, preisgegeben.
Harari beobachtet: «Die Menschen stimmen zu, auf Sinn zu verzichten, und
erhalten im Gegenzug Macht.»"? Zugleich verlieren sie jedoch die Kontrolle,
wenn sie Entscheidungen an Algorithmen delegieren. Der Transhumanismus
droht damit zu einer neuen Form von Heteronomie und Entfremdung zu
fithren, die mit der Moderne und Spitmoderne eigentlich tiberwunden wer-
den wollte. Uberdies mochte der Transhumanismus das dialektische Verhiltnis
von selbstgestalterischer Vernuntt und menschlicher Begrenztheit auflésen, das
letztlich den Konstitutionszusammenhang menschlicher Freiheit ausmacht. Be-
grenztheit, Endlichkeit, Vulnerabilitit sind somit Bedingungen der Moglich-
keit von menschlicher Autonomie und Konstitutionsbedingungen von Moral
und Verantwortung. Transhumanistische Transformationsambitionen zielen
demnach auf totale Selbstgestaltung, umfassende Kontrolle und Beherrschbar-
keit. Die «Sphire des Leiblich-Kontingenten»'* wird dabeti als letztlich defizitir,
unsicher und tberfliissig abgetan — eine Sphire die es zu tberwinden gilt.
Damit wird aber zugleich jener Selbstformungsimpetus negiert, der simtlichen
Bildungsprozessen innewohnt, nimlich das bleibend kritische Potenzial von
Miindigkeit gegen jede Form der Totalisierung, Identifizierung und Verobjek-
tivierung von Menschen durch technische Entwicklungen oder weltanschau-
liche Fiktionen, die die Moglichkeiten seiner Entwicklungsoffenheit und Frei-
heit arretieren, aber auch seine konstitutionelle Verletzbarkeit und Endlichkeit
ignorieren.
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3. Konsequenzen fiir die Pidagogik

Aus pidagogischer Sicht sind diese transhumanistischen Anspriiche kritisch zu
beleuchten. Denn damit wird auch der Selbstzweckcharakter humaner Bil-
dung aufgegeben. Uberdies scheint es, als ob damit zugleich ein Bemiihen
um Eindeutigkeit verbunden ist, das jegliche Anerkennung von bleibender
Differenz und Andersheit nicht nur in Bildungsprozessen ausschalten moch-
te."” Damit ist Human Enhancement in transhumanistischer Spielart letztlich
vor allem funktional auf individuellen, gesellschaftlichen oder wirtschaftlichen
Nutzen bzw. funktionale Optimierung ausgerichtet, so dass sich diese Trans-
formationen von Bildung wesentlich unterscheiden. Entsprechend gilt auch
hier die Kritik an einem rein funktionalen Bildungsverstindnis: «Der Skandal
besteht in der Verschiebung eines allgemein menschlichen Anspruchs, der den
Menschen immer auch als Selbstzweck zur Geltung bringen sollte, zu einem
allgemein praktikablen Mittel, das die Vermassung und Verzweckung der Men-

schen vorantreibt.»'®

Eine Ersetzung von Bildung durch ein transhumanisti-
sches Human Enhancement verabschiedet den kritisch-widerstindigen Impuls
ganzheitlicher Bildung und Selbstformung, der immer auch auf Miindigkeit
und Verantwortung des Subjekts abzielt. Denn es macht einen entscheidenden
Unterschied, ob man umfassende Selbstverbesserung als funktionale Optimie-
rung konzipiert, oder ob — nicht nur regulativ, sondern auch konstitutiv — ein
bleibender Uberhang der Nicht-Identifizierbarkeit des Menschen in seiner
Subjektivitit und Individualitit anerkannt wird, der sich funktionaler Katego-
risierbarkeit, technischer Steuerbarkeit und Optimierbarkeit entzieht und zur
Identitit einer Person gehort.

Transhumanistische Ambitionen sind bestrebt, das inhaltliche Spannungs-
verhiltnis «zwischen Optimierung und Widerstindigkeit»!” aufzuldsen. Damit
kidme aber auch eine machtanalytische und kritisch-emanzipatorische Sensi-
bilitit abhanden, die «die Verwobenheit von Macht und Bildungsprozessen»'®
bzw. Transformationsprozessen offenlegt und reflektiert. «Hierdurch werden
Einschreibungen der Subjektivierungsformen, von Macht und ihren Effekten,
von Zu- und Misstrauen und ganz allgemein von Selbstoptimierungsstrategien
sichtbar»' Aus pidagogisch-anthropologischer Perspektive impliziert das die
Anerkennung einer Unverfligbarkeit des Menschen, die sich dem umfassenden
technischen Zugrift zum Ziele einer Optimierung des Menschen entzieht.
Zugleich lasst sich in sinnkritischer Absicht zeigen, dass die mit dem Homo
Deus implizierte Sinnverwirklichung insofern fehlgeleitet ist, als sie mit ei-
nem Verstindnis von humaner Bildung, auf das alle Menschen aufgrund ihrer
Wiirde gleichermallen anspruchsberechtigt sind, nicht vereinbar ist. Dies gilt
nicht nur hinsichtlich Einzelner und Gruppen, sofern sie sich selbst bilden
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wollen, sondern auch fiir Zukunftsbilder und Fiktionen, die Transformations-
bemiithungen orientieren und motivieren. Die Frage nach dem Worauthin von
Transtormationsprozessen bzw. Human Enhancement lasst sich damit auch als
normative Frage nach der Identitit des Menschen und nach Zielvorstellungen
seiner Selbstgestaltung formulieren.

4. Die anthropologisch-ethische Frage nach der «Natur» des Menschen

Die anthropologisch-ethische Frage nach den Mdglichkeiten und Grenzen
menschlicher Selbstgestaltung bzw. von Human Enhancement und nach den
leitenden Zielvorstellungen lasst sich generell nicht hinreichend oder einfach
mittels eines Rekurses auf die Natur des Menschen im Sinne seiner vorfindli-
chen leibseelischen Struktur beantworten. Denn wenn humane Bildung stets
auch Selbsttransformation impliziert, ist sie auch auf Kultur und Biografie ver-
wiesen, worin sich die Geschichtlichkeit aller Bildungsprozesse realisiert. Die
Frage, ob Human Enhancement im Sinne des Transhumanismus die Identitit
eines Menschen oder des Menschen verandert und wie diese Verinderungen
ethisch zu beurteilen sind, stellt sich folglich in dreierlei Hinsicht: (1) Als an-
thropologische Frage «Wer ist der Mensch?» ist sie auf das praktische Selbstver-
staindnis des Menschen als Menschen gerichtet und fragt nach der Identitit des
Menschen als Vernunftnatur und nach den grundlegenden anthropologischen
Konstitutionsbedingungen. (2) Als geschichtlich-kulturelle Frage «Wer sind wir
und wie wollen wir leben?» ist sie auf das praktische Selbstverstindnis von
Menschen in Gruppen, Gemeinschaften oder Gesellschaften gerichtet und
fragt nach der Identitit von Menschen im Sinne einer konkreten Ethosgestalt
und nach deren handlungsorientierenden Sinnvorstellungen. (3) Als biografische
Frage «Wer bin ich und wer will ich sein?» ist sie auf das praktische Selbst-
verstindnis eines Menschen als Individuum mit einer bestimmten Lebensge-
schichte gerichtet und fragt nach der personalen Identitit eines Menschen als
biografische Lebensform.

Menschen zeichnen sich grundsitzlich dadurch aus, dass sie aufgrund ih-
rer Instinktarmut und Weltoffenheit ihr Leben selbstbestimmt fithren miissen.
Diese Aufgegebenheit menschlicher Selbstgestaltung ist ein konstitutiver Be-

standteil seiner conditio humana. Sie lisst sich als «Sein-Konnen»?

begreifen, in
das eine entwicklungsoffene Dynamik von Selbstformungsprozessen einge-
schrieben ist. So 1st die menschliche Natur einerseits ein Entwicklungsprinzip
mit physiologischen Strukturen, Funktionen und Prozessen, die den Moglich-
keitsraum menschlicher Selbstformung bedingen und mit denen auch tech-

nologische Transformationsbemiihungen kompatibel sein miissen. Andererseits
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ist sie zugleich ein Handlungsprinzip, das in geschichtlich, soziokulturell und
biografisch entstandenen Konstellationen eingebettet und damit nicht beliebig
ist. «Des Menschen Natur besteht nicht nur darin, das Prinzip seines biologi-
schen Werdens und Vergehens in sich selbst zu haben, sondern dartiber hinaus,
das Prinzip seiner eigenen freien Selbstbestimmung zu sein: Selbstbestimmung
nicht als Resultat von Evolution, sondern als eine ihrer Bedingungen.»*' Die
Bedingungsstrukturen menschlicher Natur sind aus anthropologisch-ethischer
Sicht also unbeliebig. Die Grenzen der Selbsttransformation sind zwar mehr
oder weniger dynamisch verschiebbar bzw. verinderbar, aber in ihrer begren-
zenden Funktion koénnen diese Strukturen niemals vollstindig aufgehoben
werden, ohne damit dem Menschen schweren Schaden zuzufiigen.?

In diesem Sinn hat die Bezugnahme auf die Natur des Menschen eine
doppelte anthropologisch-ethische Funktion: Sie stellt zum einen eine Orien-
tierungsgrofe fiir die normative Selbstbegrenzung dar, wenn es um tiefgreifen-
de und weitreichende Eingrifte in die korperliche Vertasstheit des Menschen
geht. Zum anderen stellt sie die leibseelische Grundlage fiir das menschliche
Selbstverstindnis als Vernunftwesen und damit als Freiheitswesen dar, das allen
Bildungsprozessen zugrunde liegt. Orientierung an der menschlichen Natur
bedeutet in einer Auseinandersetzung mit transhumanistischen Bestrebungen
folglich, der Dynamik und Begrenztheit menschlichen Sein-Koénnens und
dem praktischen Selbstverstindnis des Menschen Rechnung zu tragen.

5. Identitit und praktisches Selbstverstandnis als Orientierungsgrofe

Die Frage nach Zukunftsbildern sinnerflillten Menschseins ist eng mit der
Frage nach dem praktischen Selbstverstindnis und der Identitit des Menschen
verbunden. Entsprechend dem Verstindnis der Natur des Menschen als «Sein-
Konnen» ist Identitit eine Prozessgrof3e und kein statischer Zustand. Sie bildet
sich biografisch durch Interaktionsprozesse im sozialen Raum und ist zu keiner
Zeit im Laufe des Lebens abgeschlossen.® In Identititsentwiirfen bildet sich
einerseits das praktische Selbstverstindnis von Individuen aus. Andererseits las-
sen sich konkrete Identititsentwiirfe am MalBstab anthropologisch-ethischer
Grundannahmen sinnhafter Lebensfithrung kritisch reflektieren.

Durch die anthropologisch-ethische Bezugnahme auf ein interaktionelles
Verstandnis von Identitit wird also der Versuch unternommen, den R ekurs auf
die menschliche Natur als Orientierungsgrofe fur die ethische Reflexion auf
die Grenzen menschlicher Selbstgestaltung und Selbstoptimierung zu prizisie-
ren. Unter Berticksichtigung biografischer, psychosozialer und soziokultureller
Bedingungen lassen sich zentrale Voraussetzungen und Bedingungen erortern,
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die fiir ein gutes und sinnvolles Leben fiir alle erforderlich sind, sprich: die
die Chance auf gelingende Identitit fir alle eréffnen. Das gilt auch fiir die
Bestimmung von Grenzen der Selbsttransformation, die bestimmte Menschen
oder Gruppen betreffen oder gar die conditio humana im Sinne der mensch-
lichen Vernunftnatur beriihren. Die mit der grundsitzlichen Anerkennung
des Menschen und seiner Wiirde einhergehende Aufgabe zur Befihigung zu
Selbstbestimmung und Identititsbildung sowie die Leitperspektive der Chance
auf gelingende Identitit fiir alle stellt dabei eine Zielvorstellung dar, die dem
praktischen Selbstverstindnis des Menschen als Vernunftnatur entspricht. Sie
koénnen die anthropologisch-ethische Auseinandersetzung mit Human Enhan-
cement und die Frage nach einem verantwortbaren Mal} menschlicher Selbst-
transformation grundlegend orientieren.

Die Entgrenzungsambitionen von Human Enhancement sind der Kritik
zu unterziehen, wenn sie nicht von einer Chance auf gelingende Identitit
fiir alle ausgehen, wenn sie die anthropologischen Bedingungen menschlicher
Autonomie, seiner Gestaltungsoffenheit und Kreativitit, seiner Verletzbarkeit
und Endlichkeit, seiner Sinnoffenheit und Selbstzweckhaftigkeit jenseits aller
Funktionalitit ignorieren oder diese zu tiberwinden trachten. Bemerkenswert,
dass Harari in seiner jiingsten Veroffentlichung mit dem Titel «21 Lektionen
fiir das 21. Jahrhundert» mit dem Aufruf zur menschlichen Selbsterkenntnis en-
det: «Fiir ein paar Jahre oder sogar Dekaden haben wir noch eine Wahl. Wenn
wir uns anstrengen, kénnen wir immer noch erforschen, wer wir wirklich sind.

Aber wenn wir diese Chance nutzen wollen, sollten wir das jetzt tun.»*
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Abstract

Limitless Optimization? The «Homo Deus» Transhumanism. The ambitions of transhumanism to break
down boundaries, which aim to optimize human beings and to transcend the physical limits of hu-
man beings through biotechnology and information technology, raise fundamental anthropological
and ethical questions. On the one hand it is a question of what constitutes man as a human being,

and on the other hand it is a question of how the right balance can be found between a responsible
crossing of physical boundaries and unrestricted self-optimization with regard to man’s physical con-
ditionality. In his book «Homo Deus», the historian Yuval Noah Harari outlines future scenarios that

critically illuminate transhumanist fictions and warn against their reality. From an anthropological-
ethical perspective, the significance of the reflected practical self~understanding of man as a moral
subject for a critical discussion of human enhancement is outlined.

Keywords: anthropology — humanism — Homo Deus — Human Enhancement — responsibility — self-transfor-
mation — Transhumanism
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DIE OBSESSION DER
GRENZUBERSCHREITUNG

Zur Krise der Moderne?

In der westlichen Weltoftentlichkeit breitet sich seit Lingerem eine
apokalyptische Stimmung aus. VOllig unterschiedliche Ereignisse wie das
Schmelzen der arktischen Eismassen, die Exzesse des Finanzsystems oder die
Infragestellung moderner Demokratie durch einen neuen Autoritarismus wer-
den zumindest unterbewusst als Vorboten einer umfassenden Krise des mo-
dernen Weltsystems wahrgenommen. Gewiss, die Klage tiber Ambivalenzen
der Moderne bestimmt die Autklirung seit ihren Anfingen. Wihrend Turgot
und Condorcet das 18. Jahrhundert als das «Zeitalter der Vernunft» priesen,
sah bereits Jean-Jacques Rousseau gerade im Zivilisationsprozess die Quelle
fortschreitenden Ungliicks. Im 19. und frithen 20. Jahrhundert deckten Marx
und neomarxistische Schulen die Widerspriiche zwischen den Idealen der
Aufklirung und der Logik kapitalistischer Marktwirtschatt schonungslos auf.
Im Umtfeld des 2. Weltkriegs etabliert sich in der europiischen Philosophie
in den Spuren von Nietzsche eine machttheoretische Kritik der Moderne,
in der die politischen Katastrophen des 20. Jahrhunderts und die 6kologische
Krise nicht mehr auf die mangelnde Verwirklichung von Vernunft, sondern
auf ein der Aufklirung selbst inhirentes Machtsyndrom zurtickgefiihrt werden.
Waihrend Martin Heidegger den Machtwillen des neuzeitlichen Subjekts bei
Descartes® festmacht, sechen Horkheimer und Adorno den Ursprung der ak-
tuellen Krise bereits bei Francis Bacon angelegt. «Trotz seiner Fremdheit zur
Mathematik hat Bacon die Gesinnung der Wissenschatft, die auf ihn folgte, gut
getroffen [...] Das Wissen, das Macht ist, kennt keine Schranken, weder in der
Versklavung der Natur noch in der Willfihrigkeit gegen die Herren der Welt.»’

Machttheoretische Deutungen decken zwar die Bedrohungspotentiale
der Moderne in schonungsloser Weise auf. So warnte etwa Heidegger bereits
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in frither Zeit vor den Gefahren der Humangenetik und der industrialisier-
ten Landwirtschaft. Zugleich stellt jedoch eine radikale Modernekritik die
Menschheit vor die Situation, einen jahrtausendelangen Autklirungsprozess zu
stoppen, um den Sturz in den kollektiven Abgrund zu vermeiden. Nachdem
die Geschichte der abendlindischen Vernuntt in toto disqualifiziert worden ist,
bleibt jeweils im Dunkeln, mit welcher Vernunft die Menschheit noch einen
Ausweg aus der epochalen Sackgasse suchen kann. Eine machttheoretische
Kritik der Moderne droht daher in das triilbe Fahrwasser einer antimoder-
nistischen Politik abzudriften und ist wohl nicht zufillig immer wieder von
fundamentalistischen oder (neo-)faschistischen Bewegungen fiir ihre Zwecke
instrumentalisiert worden.

Vor diesem Hintergrund habe ich versucht, mit dem Leitbegriff der «Ent-
grenzungy einen neuen theoretischen Rahmen zu entwerfen, in dem sowohl
die epochalen Errungenschaften als auch die abgriindigen Bedrohungspoten-
tiale der Moderne angemessen analysiert werden konnen. In zentralen Be-
reichen der Moderne ist offenbar eine Dynamik permanenter Grenziiber-
schreitung wirksam. So sprechen wir noch immer, wenn auch inzwischen mit
einem zunehmenden Unbehagen, von einem «grenzenlosen» Fortschritt der
Wissenschaften, einem «grenzenlosen» 6konomischen Wachstum oder der kos-
mopolitischen Uberwindung ethnischer und nationaler Grenzen. In den spezi-
fisch neuzeitlichen Entgrenzungen ist jeweils ein bestimmtes Verstandnis von
«Grenze» leitend, das den Hauptstringen der europiischen Philosophie bis ins
spate Mittelalter hinein, aber auch auBlereuropiischen Kulturen, weithin fremd
ist. Am Wandel des Begriffs der «Grenze» und den daraus entspringenden Ent-
grenzungen lassen sich, wie im Folgenden an einzelnen Beispielen kurz illust-
riert werden soll, die Ambivalenzen der Moderne, genauer das Ineinander von
Rationalititsgewinnen und kulturellen bzw. exzessiven Dimensionen, sei es in
moderner Wissenschaft, neuzeitlicher Ethik oder der modernen Marktwirt-
schaft, in neuer Weise aufschlieen.

1. Ein dreifacher Prozess von Ent-grenzungen: Ein Blick in die Urspriinge der
Moderne in der Philosophie der Renaissance

Das komplexe Spiel von Entgrenzungen, das die Signatur der Moderne bis heu-
te prigt, ist vor allem durch drei Motivkomplexe, die weitgehend unabhingig
voneinander zundchst in der Philosophie der Renaissance aufgebrochen sind,
in Gang gekommen: (a) die Entgrenzung des ptolemiischen Weltbildes durch
Kopernikus; (b) die Entgrenzung der essentialistischen Anthropologie durch
die Idee der Selbstkreation; (c) die Entgrenzung der antiken Vorstellung der
«Okumene» durch die transozeanische Expansion Europas im 15. Jahrhundert.
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a) Die astronomische Revolution und ihre Folgen

Die kopernikanische Wende zihlt ohne Zweifel zu den spektakuldren Durch-
briichen europaischer Autklirung, die iiber den Bereich der Kosmologie hinaus
tiefgehende Verinderungen im kulturellen Leben der frithen Neuzeit ausloste.
Der Grund fuir die weit reichenden Umwilzungen durch die neue Astrono-
mie liegt in der inneren Struktur des geozentrischen Weltbildes, das seit Pla-
ton und Aristoteles in einer teleologischen Deutung des Kosmos eingebettet
ist. Die antike Vorstellung eines begrenzten Universums beruht nicht allein
auf lebensweltlichen Erfahrungshorizonten, sondern auf bestimmten ontolo-
gischen Primissen. Denn fiir Aristoteles ist, was flir die Biirger der Moderne
nicht unmittelbar einsichtig ist, das Universum begrenzt, weil es vollkommen
ist. Das Vollkommene ruht, wie Aristoteles betont, stets in seinem Ziel (telos),
das wiederum als Grenze (peras) zu verstehen ist.* Das Unbegrenzte (apeiron)
ordnet Aristoteles hingegen dem potentiell Unendlichen zu, dem entweder
noch etwas hinzugefiigt werden oder das durch unendlich viele Operationen
geteilt werden kann. Dies bedeutet: In dem von Platon und Aristoteles ge-
prigten Denken der griechischen Antike wird Grenze (peras) nicht als etwas
Negatives gedacht, etwa als Einschrinkung oder als Anzeichen eines Mangels,
der iiberwunden werde miisste, sondern als Verwirklichung simtlicher Seins-
moglichkeiten (telos, energeia).

Die teleologische Ontologie bildet in der Antike nicht nur fiir die Kosmo-
logie, sondern fiir simtliche Bereiche der Wirklichkeit das normative Funda-
ment, auf dem auch die Erkenntnislehre, die Anthropologie, die Moralphilo-
sophie, die politische Philosophie und auch die Okonomie aufruhen. So wie
sich die Suche nach Wahrheit nicht im grenzenlosen Erkennen nach immer
neuen Gegenstinden verliert, sondern im Ursprung des Ganzen (arche panton)
ihre Grenze findet, so ist nach Aristoteles auch der menschlichen Praxis eine
Grenze gesetzt, nimlich durch die Glickseligkeit (eudaimonia) im Sinne der
Verwirklichung der héchsten Fihigkeiten des Menschen. In dieser Perspektive
findet nach Aristoteles auch das grenzenlose Streben der Leidenschaften durch
die Ethik des MaB3es (mesofes) seine Grenze nicht im Sinne der Mittelmifig-
keit, sondern der Vollkommenheit. Die grenzenlose Akkumulation von Geld
muss hingegen durch die Lehre vom Reichtum als Mittel fiir das gute Leben
begrenzt werden. Nicht zuletzt bildet die Lehre, dass jedes Seiende, auch der
Mensch, sein Telos bzw. seine Grenze erreichen kann, d.h. zur Ruhe kommen
kann, die Grundlage fiir das antike Ideal der Seelenruhe, das in der hellenis-
tisch-romischen Zeit simtlichen Philosophenschulen, selbst der Lustlehre Epi-
kurs, als Kriterium der Gliickseligkeit zugrunde liegt.

Vor diesem Hintergrund wird verstandlich, warum die astronomische Re-
volution in der frithen Neuzeit zunichst nicht durch astronomische Beobach-
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tungen, sondern durch eine Revision der aristotelischen Ontologie ausgelost
worden ist. Neben der nominalistischen Bewegung, die Gott die Freiheit der
Erschaffung vollig anderer Welten einrdaumt, mochte ich hier vor allem auf
die Unendlichkeitsspekulation von Nikolaus von Kues verweisen.® Unter dem
Einfluss des Neuplatonismus denkt Cusanus absolute Vollkommenbheit gerade
nicht als felos bzw. peras, sondern als absolute Unendlichkeit, d.h. als vollige
Abwesenheit von Grenzen bzw. als Zusammentfall von Gegensitzen (coinciden-
tia oppositorum). Aus der neuen Philosophie des Absoluten zieht Cusanus die
Konsequenz, dass nicht nur das einzelne Seiende, sondern auch das Universum
als Ganzes seine Vollkommenheit nur in unendlichen Anniherungen, d.h. nie-
mals vollstindig erreichen kann. Auf diesem Weg gelangt Cusanus noch vor
Kopernikus zur Vorstellung eines grenzenlosen Universums, in dem die Erde
plotzlich als ein edler Stern unter anderen Sternen erscheint.

Da die teleologische Ontologie im antiken Denken fiir simtliche Seins-
bereiche die normativen Strukturen vorgibt, musste die Verinderung der
ontologischen Fundamente unumginglich eine Kettenreaktion auslosen. Im
frithneuzeitlichen Denken lisst sich folglich beobachten, wie die Destruktion
des antiken Begriffs von Grenze als Zustand der Vollkommenheit in verschie-
denen Bereichen durch die Idee einer permanenten Grenziiberschreitung ab-
gelost wird. Bei Cusanus selbst treten die Auswirkungen der neuen Ontologie
—neben der Kosmologie — vor allem in der Erkenntnislehre hervor. Dem gren-
zenlosen Universum korrespondiert bei Cusanus die Idee eines unabschlief3-
baren Erkenntnisprozesses. Cusanus vollzieht daher im christlichen Kontext
eine epochal bedeutsame Aufwertung unersittlicher Weltneugier (curiositas),
die nach Hans Blumenberg ein zentrales Merkmal der Moderne darstellt.”
Denn im romischen und frithchristlichen Denken wurde die unersittliche
curiositas, die gegen die Ethik des MaBles und das Ideal Seelenruhe verstoft,
einerseits im Namen der Sorge um das Vaterland (Cicero), andererseits im Na-
men der Heilssorge (Augustinus), zuriickgedringt. Insofern die Bejahung des
grenzenlosen Wissensdrangs die ethische Disqualifikation der «Unersittlich-
keit» relativiert, konnte die Aufwertung der curiositas nicht ohne Auswirkungen
auf die Moral bleiben. Zwei Jahrhunderte nach Cusanus definiert Hobbes in
offener Abgrenzung zu Aristoteles die Gluickseligkeit als «ein ungehindertes

Fortschreiten zu immer weiteren Zielen.»®

b) Die anthropologische Idee der Selbstkreation

In der Philosophie der Renaissance kommt es auch im Bereich der An-
thropologie zu einer revolutiondren Wende. Zwar lassen sich die historischen
Waurzeln der Kritik am Essentialismus der griechischen Anthropologie bis zu
den Kirchenvitern zurtickverfolgen. Doch erst die Anthropologie der R enais-



Die Obsession der Grenziberschreitung 153

sance spricht dem Menschen in der Lehre von der Gottebenbildlichkeit nicht
nur eine Teilhabe an der gottlichen Vernunft, sondern auch an der gottlichen
Schopferkraft (vis creativa) zu.” So wie Gott die Dinge aus dem Nichts erschafft,
so erschafft der menschliche Geist (mens) — so bereits Nikolaus von Kues in
Idiota de mente — die Begriffs- und Sprachwelten aus sich selbst.!” Nach Manetti
manifestiert sich die vis creativa des Menschen vor allem in seinen kulturellen
und technischen Leistungen.'" Pico della Mirandola schlieBlich bezieht in der
berithmten Oratio de hominis dignitate (1486/87) die schopferische Macht des
Menschen auf die menschliche Natur. Im Unterschied zu allen anderen Krea-
turen, deren Wirkungskreis jeweils durch ein festes Gesetz begrenzt ist, ist nach
Pico dem Menschen von Gott die Freiheit gegeben, «frei von allen Einschrin-
kungen» sich selbst jene Natur zu geben, die er bevorzugt.'” Auch wenn der
Mensch als freier Gestalter und Bildner seiner selbst («plastes et fictor sui ipsi-
us») angesprochen wird, so bleibt bei Pico die schopferische Freiheit noch in
einen neuplatonischen Stufenkosmos eingebettet. Die hierarchische Ordnung
der Lebensformen miindet in die mystische Einheit mit Gott; Picos Aufwer-
tung der vis creativa vermeidet ausdriicklich die Selbstvergottung des Men-
schen. Auch die Idee einer genetischen Manipulation der menschlichen Na-
tur lag noch vollkommen aufBerhalb seines Vorstellungsvermdgens. Denn der
Mensch ist nach Pico nicht Gestalter seiner physischen, sondern ausschlieBlich
seiner zweiten Natur, d.h. der selbst gewahlten Lebensformen.

Doch bereits bei Montaigne gerit der normative Rahmen, in dem Picos
Philosophie der Freiheit noch eingebettet war, in den Sog einer radikalen
Skepsis. Inmitten einer nicht nur riumlich, sondern auch normativ entgrenzten
Welt verwandelt sich, wie Montaigne in den Essais vorfuihrt, Picos Idee einer
Selbstkreation in das unabschlieBbare Projekt einer experimentellen Selbster-
kundung bzw. Selbstgestaltung. Was bei Montaigne noch vorsichtig angedeutet
bleibt, wird bei Nietzsche offen proklamiert. Nietzsche fordert uns auf, «unsere
eigenen reges [Konige| zu sein und kleine Versuchsstaaten zu griinden. Wir sind
Experimente und wollen es auch sein.»"? Die unendliche Vielfalt der Welt wird
spatestens bei Nietzsche zum Stoff fuir die Kreation neuer Lebensformen.

In der materialistischen Aufklirung wird schlieBlich auch die physische
Natur zum Objekt der vis creativa. La Mettrie spekuliert bereits iiber Manipula-
tionen der physischen Konstitution des Menschen.' Die ideengeschichtlichen
Whurzeln der modernen Humangenetik liegen daher in einer radikalen Re-
interpretation und Extension der christlichen Aufwertung der schopferischen
Freiheit des Menschen in der Renaissance durch die materialistische Philoso-
phie der Neuzeit.
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¢) Entgrenzung der Oikumene und ihre Folgen
Neben der kopernikanischen Wende ist die Entdeckung Amerikas zu Recht
immer wieder als GroBereignis flir die Genese der Moderne angesehen worden.
Die transozeanische Expansion Europas ist allerdings von vornherein in eine
tiefe Ambivalenz eingetaucht. Denn die Fahrten von Vasco da Gama und Ko-
lumbus legten zwar den Grundstein fiir die neuzeitliche Rationalisierung des
geographischen Weltbildes, erdfineten jedoch zugleich die blutige Epoche des
Kolonialismus und Imperialismus, der tiber zahllose Volker dieser Erde unsag-
bares Leid brachte. Aus diesem Grund ist Kolumbus zu einem Symbol fuir die
Zweideutigkeit der modernen Obsession der Grenziiberschreitung geworden.'®
Wie die kosmologische Entgrenzung, so hat auch die transozeanische Ex-
pansion Europas zu tiefgreifenden Verinderungen in zahlreichen Bereichen
der frithneuzeitlichen Kultur gefiihrt. Der Grund fuir die vielschichtigen Trans-
formationen liegt in der Struktur antiker geographischer Weltbilder, in der die
Idee der Okumene aufs Engste mit politischen Vorstellungen, insbesondere
der Weltreichsidee, verbunden ist, die wiederum ethische und anthropologi-
sche Vorstellungen, allen voran den Begriff des «Barbaren», enthilt. Vor diesem
Hintergrund stellte die Erweiterung des geographischen Weltbildes, wie sich
bereits in den Kolonial-Debatten des 16. Jahrhunderts zeigt, tiefsitzende ethi-
sche, anthropologische und politische Konzeptionen in Frage. Die Schule von
Salamanca, die sich als erste philosophische Bewegung dem frithneuzeitlichen
Globalisierungsprozess stellt, legt daher wichtige Fundamente flir den spezi-
fisch modernen Kosmopolitismus.'® Inmitten von Kolonialismus und millio-
nenfachem Sklavenhandel kommt es daher in der europiischen Philosophie
zu einem beachtlichen Fortschritt im moralischen Bewusstsein, namlich zum
Durchbruch zu einer globalen Ethik, in der die unsigliche aristotelische Dok-
trin von den Barbaren als natiirlichen Sklaven, die auch im christlichen Den-
ken des Mittelalters noch nachwirkte, endgiiltig zuriickgewiesen wird. Wah-
rend die Hoftheologen von Karl V. die Neue Welt noch in die traditionelle
Weltreichsidee integrierten, legten Francisco de Vitoria und Bartolomé de las
Casas bereits die Fundamente flir das moderne Vélkerrecht und eine univer-
sale Menschenrechtsethik. Die Ausweitung des geographischen Weltbildes 19st
dartiber hinaus auch eine radikale Entgrenzung des moralisch-politischen Ho-
rizonts aus. Die politische Natur des Menschen verwirklicht sich, wie Vitoria
gegeniiber Aristoteles betont, nicht in den engen Grenzen der Polis, sondern
in einer globalen Kommunikationsgemeinschaft mit einem globalen Reise-
und Handelsrecht und einem grofBziigigen Niederlassungs- und Biirgerrecht.
Vitoria verbindet daher den ethischen Universalismus mit der Utopie einer
kommunikativen Weltgesellschaft, in der die territorialen Grenzen und Bar-
rieren zwischen den Volkern systematisch abgebaut werden. Zugleich treten
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bei Vitoria allerdings auch die Ambivalenzen der neuzeitlichen Entgrenzun-
gen hervor. Denn die Idee einer Weltgesellschaft ruht bei Vitoria noch auf
einem christlichen Naturrecht auf, das Christen ein einseitiges Missionsrecht
zuspricht. Da jede Grenziiberschreitung zugleich neue Grenzen aufrichtet, ist
der neuzeitliche Prozess einer politischen Institutionalisierung des ethischen
Universalismus bis heute durch soziale Kimpfe geprigt, in denen gleichsam in
bestimmter Negation Exklusionsmechanismen aufgebrochen werden.

2. Von Bacon zu Locke: Entfesselung von Wissenschaft und Technik und die Idee
eines grenzenlosen okonomischen Wachstums

Die skizzierten Motivkomplexe einer kosmologischen, anthropologischen und
geographisch-politischen Entgrenzung flieBen in die theoretischen Grundle-
gungen moderner Wissenschaft, Politik und Okonomie, wie sie in der Philo-
sophie des 17. Jahrhunderts erarbeitet worden sind, ein. Dies soll abschlieBend
am Beispiel von Francis Bacon, dem Begriinder der experimentellen Natur-
wissenschaft, und John Lockes Rechtfertigung der Geldwirtschaft kurz darge-
stellt werden."”

Bacon radikalisiert in seiner Grundlegung moderner Wissenschaft zunichst
die Idee eines grenzenlosen Universums, wie sie bereits bei Cusanus entworfen
worden ist. Die Natur ist nach Bacon eine Werkstatt mit einer uniiberschauba-
ren Fille an verborgenen Qualititen und Kriften, die nur durch menschliche
Interventionen, d.h. durch Experimente, freigesetzt werden kénnen. Das Ziel
der Wissenschaft besteht daher nicht mehr allein in der Erforschung der Ursa-
chen, sondern zugleich in der Hervorbringung neuer Dinge. Kurz: Die uner-
sittliche Weltneugier verbindet sich mit der Vision einer grenzenlosen Entfes-
selung der produktiven Potentiale von Natur und Mensch, die nach Bacon die
Menschheit als ganze auf eine neue Stufe heben wird. John Locke hingegen
verbindet Bacons Konzept eines grenzenlosen wissenschaftlich-technischen
Fortschritts mit einer 6konomischen Analyse, in der die Grenzen der aristote-
lischen Okonomik, die allein der Versorgung der Familie bzw. des Haushalts
(oikos) und der Polis dient, iiberwunden werden. Aristoteles hatte die grenzen-
lose Geldwirtschaft (Chrematistik) — nicht den geldvermittelten Tausch an sich
—, als irrationale Idee zuriickgewiesen. Locke hingegen legt im Second Tieatise of
Government eine philosophische Begriindung grenzenloser Geldwirtschaft vor,
die allerdings nicht eine simple Rationalisierung des Irrationalen vornimmt,
auch nicht eine Umwertung von Lastern in Tugenden. Lockes Denken baut
vielmehr auf naturrechtlichen Primissen auf, in der die Okonomik um den
Begrift der «Arbeit», die bei Aristoteles noch den Sklaven zugeordnet war,
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erweitert wird. Vor allem jedoch baut Lockes Rechtfertigung grenzenloser
Geldwirtschaft auf der Baconschen Wissenschaft auf. Die Idee eines grenzen-
losen wirtschaftlichen Wachstums korrespondiert Bacons Konzept eines un-
uberschaubaren Reichtums der Natur, der durch Wissenschaft und Technik
erschlossen wird. Trotz aller sachlichen Nihe kommt es jedoch bei Locke zu-
gleich zu einer fatalen Abkehr von Bacon. Denn Lockes Arbeitstheorie des
Eigentums leitet eine gefihrliche Abwertung der immanenten Produktivitit
der Natur ein, die in der modernen Okonomie zu einer fatalen Ausblendung
der Natur als Produktionstaktor fiihrt.

Lockes Okonomik verstrickt sich jedoch trotz der Aufwertung der Arbeit in
eine gefihrliche Aporie. Denn Geld kann zwar als virtuelle Realitit unbegrenzt
vermehrt werden; die Natur ist hingegen trotz ihrer flir uns unabschitzbaren
Reichtiimer — dies war auch Bacon bewusst — prinzipiell begrenzt. Indem die
Natur in die Logik der grenzenlosen Geldvermehrung integriert wird, findet,
worauf Christoph Binswanger zu Recht hingewiesen hat, «ein alchimistischer
Transmutationsprozel3 von Natur (N) in Geld (G) statt, der es dem Menschen —
scheinbar — ermdglicht, die Natur zu beanspruchen und doch der Endlichkeit
der Natur auszuweichen und die Okonomie dns Unendliche> auszuweiten.»'®
In der gegenwirtigen Entwicklung der Marktwirtschaft, in der das beliebig ver-
mehrbare Geldkapital zur Determinanten des konomischen Systems gewor-
den ist, bricht der Widerspruch zwischen der Idee grenzenlosen 6konomischen
Wachstums und der Begrenztheit natiirlicher Ressourcen in aller Schirfe auf.

3. Schlussbemerkung

Die Menschheit steht heute vor der Aufgabe, inmitten einer Kultur von Ent-
grenzungen ein neues Verstindnis von Mal3 und Grenze auszubilden. Da die
antike Ethik des MaBesTeil eines Weltbildes ist, das nicht mehr wiederhergestellt
werden kann, ist der Weg zuriick in vormoderne Kulturen der Selbstbegren-
zung verbaut. So sind in jedem Subsystem der Moderne sowohl die Chancen
als auch die Risiken von Entgrenzungsdynamiken und die Erfordernisse einer
Selbstbegrenzung jeweils sorgfiltig abzuwigen. Die neoliberale Globalisierung
hat in den letzten Jahrzehnten eine soziale Zerkliiftung der Weltgesellschaft pro-
duziert, die inzwischen in die Kernbereiche westlicher Gesellschaften reicht.
Die Entwurzelungen und Marginalisierungen haben weltweit Bewegungen ei-
ner autoritiren Identititspolitik auf den Plan gerufen. In Europa und den USA
ist ein dichtes Netzwerk rechtspopulistischer Bewegungen entstanden, in de-
nen auch christliche Gruppen engagiert sind. Alain de Benoist, der Vordenker
der Nouvelle Droite in Frankreich, beschwort die ethnische Homogenitit der
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antiken Polis und kritisiert die Universalitit der Menschenrechte als christlich-
autklirerische Ideologie. In diesem Kontext ist gerade fiir Christen eine Riick-
besinnung auf die Schule von Salamanca, die wesentliche Grundlagen fiir den
modernen Kosmopolitismus gelegt hat, ein Gebot der Stunde."

Die Ideologie grenzenlosen wirtschaftlichen Wachstums muss hingegen
durch eine Politik der Nachhaltigkeit abgelost werden. In dieser epochalen
Herausforderung gewinnen ohne Zweifel die Quellen einer antiken Ethik des
Mafles neue Bedeutung. Dennoch kann auch die 6kologische Krise nicht ein-
fach durch ein Zuriick zu vormodernen Morallehren bewiltigt werden. Al-
lein um die bereits verursachten dkologischen Schiden abzumildern, bedarf es
moderner Wissenschaft und Technik. Aber auch der Aufbau einer nachhaltigen
Wirtschaft bewegt sich im Horizont der Baconschen Wissenschaft. Um nur
ein Beispiel zu nennen, das sogar von Bacon selbst bereits angedacht worden
ist: Die forcierte Nutzung der Sonnenenergie setzt im Sinne Bacons auf die
Freisetzung bislang verborgener Kritte der Natur zum Nutzen des Menschen.

Kurz: Die soziale und okologische Problemlage der Gegenwart erfordert
eine grundsitzliche Umorientierung in unserem Verhiltnis zur Natur und zum
Anderen. In diesem Kontext ist auf die Enzyklika Laudato si (2015) von Papst
Franziskus hinzuweisen, in der die 6kologische Krise in systematischer Weise
mit der sozialen Frage der gegenwirtigen Weltgesellschaft verkntipft wird. In
dieser Perspektive hat bereits kurz nach dem 2. Weltkrieg auch Albert Camus
in L’Homme révolté (1951) die Frage der Gerechtigkeit und der Bewahrung der
Natur als eine Einheit gesehen. Camus setzte der industriellen Ausbeutung
natiirlicher Ressourcen ein isthetisches Verstindnis der Natur und der Raserel
totalitirer Ideologien die normative Instanz der menschlichen Natur entgegen.
In der Suche nach einer neuen Sensibilitit flir Grenzen wendet sich Camus
den Griechen zu, ohne jedoch das teleologische Weltbild zu restaurieren: «Ne-
mesis, die Gottin des MaBes, verderblich den MaBlosen, war das Symbol dieser
Grenze. Ein Denken, das die heutigen Widerspriiche der Revolte einbeziehen
will, miite seine Inspiration bei dieser Gottin holen.»
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Abstract

The Obsession of Crossing Borders: On the Crisis of Modernity. Based on my study «Entgrenzungen»
(Weilerswisst 22016) this article offers some historical sketches about the modern dynamic of cros-
sing borders, which determines almost all fields of modern culture. The process of dis-limitations
was mainly inaugurated by three heterogeneous developments in Renaissance philosophy. Firstly,
before Copernicus Nicola de Cusa propagated the idea of a limitless universe based on a Neopla-
tonic speculation of the god as absolute reality where all limitations are dissolved. Secondly the
Renaissance philosophy developed the revolutionary idea of human self-creation integrating the
vis creative in the doctrine of the image Dei. Thirdly the expansion of the Iberian powers since the
15th century, above all the conquest of America, fostered the spirit of crossing frontiers in order to
discover and conquest unknown fields and, not at least, a new cosmopolitanism. The dis-limitations
of Renaissance philosophy inspired various intellectual and historical movements of the modern age,
including the ideas of unlimited scientific and technical progress and economic growth.
Keywords: Theory of modernity — Renaissance philosophy — anthropology — ethics
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AN DEN GRENZEN DES UNIVERSALISMUS

Humanitat bei Fontane und Joseph Roth

E.-M. Keimer in Dankbarkeit gewidmet

Theodor Fontane und Joseph Roth unterscheiden sich in vielem.!
Fontanes Lebensmittelpunkt und auch der Mittelpunkt seines literarischen
Werkes bleibt zeitlebens PreuBlen, der protestantische Hegemon Deutsch-
lands und spitere Triebkraft eines kleindeutschen Nationalstaates. Auch Roths
wechselhaftes Leben und Schaffen hat einen (verlorenen) Mittelpunkt: die
Welt der Donaumonarchie, der katholische Vielvolkerstaat des Hauses Habs-
burg. Die Lebensspannen beider beriihren sich dabei nur knapp. Das Leben des
Alteren umfasst den gréBten Teil des 19. Jahrhunderts in Deutschland. Es reicht
von der Restaurationszeit, tiber die Mirzrevolution und die Einigungskriege
bis hin zur Bismarckschen Reichsgriindung — eine Geschichte, die Fontane
grundsitzlich als nationale Erfolgsgeschichte versteht. Vom grofen Krieg ahnt
er noch nichts. Roth dagegen erlebt den Weltkrieg, der zum Untergang der
Habsburgermonarchie und ihrem Zerfall in Nationalstaaten fuihrt, er leidet an
der politischen Radikalisierung der zwanziger Jahre und flieht schlieBlich vor
dem grassierenden Judenhass nach Paris. Auch in Herkunft und Lebenslauf
gibt es betrichtliche Unterschiede: Fontane, der Apothekersohn mit stolzer
hugenottischer Ahnenreihe, erfihrt zwar die typischen Unsicherheiten und
Abhingigkeiten des Biirgertums in einem Obrigkeitsstaat. Erst spiat findet
er zu literarischer Form und hat Erfolg. Und doch scheint er am Ende, in
gliicklicher, kinderreicher Ehe lebend und mit akademischen und staatlichen
Auszeichnungen bedacht, mit seinen eigenen Umwegen und Widerspriichen
ebenso versohnt wie einer seiner altersmilden, Bonhomie und Selbstironie
versprithenden Romanfiguren. Roth hingegen, der vaterlose Jude aus dem
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jubBersten Osten des Habsburgerreiches, fihrt ein kurzes unstetes Leben in
Hotels und Kaffeehiusern, liebt heftig und ungliicklich, verfillt immer mehr
dem Alkohol, wie auch viele seiner traurigen Helden trinken.

Trotz dieser augenfilligen Unterschiede wurden Fontane und R oth mitun-
ter verglichen. Marcel Reich-Ranicky hat in einem einfiihlsamen Essay iiber
Roth gar die Frage gestellt: «Ist denn dieser Joseph Roth nicht ein sterreichi-
scher, ein jlidischer Fontane?»” Er hat damit unter anderem auf ihre alles andere
als avantgardistische Technik angespielt, die er als «konventionell» und «sen-
timental» bezeichnet.” Auch wenn in den Werken Fontanes und Roths eine
ganze andere Grundstimmung herrscht, verbinde sie eine «Abneigung gegen
das Monumentale», gegen «alles Gewichtige»*. Auf eine dhnliche Weise sind
auch die Lebenshaltungen der beiden Autoren beschrieben worden. Oft ist die
Rede von Heiterkeit, Gelassenheit, Charme und von Naivitit. Dabei ist Fon-
tanes «Heiteres Dartiberstehen» kein blof natiirlicher Charakterzug, sondern
eine gegeniiber den Spannungen des Lebens bewusst eingenommene Hal-
tung,’ wie auch Roths oft bemerkter «Charme» nichts Natiirliches ist, sondern
aus der duBlersten Anspannung eines krisengeschiittelten Lebens hervorgeht:
«Seine Weisheit gibt sich leicht, gelassen, heiter. Doch wie sich hinter seiner
Leichtigkeit Gram verbarg, so hinter der scheinbaren Gelassenheit die schreck-
lichste Unrast. Und seine Heiterkeit war die bitterste, die sich vorstellen 1aBt.»°

Diese Haltungen dienen nicht nur der personlichen Lebensbewiltigung,
sondern finden, wie im Folgenden deutlich werden soll, ihren erzihlerischen
Ausdruck auch in einem spezifischen Verstindnis von Humanitit. Fontane und
Roth sind ihrer Gesinnung nach entschiedene Humanisten. Aus den Apori-
en der Moral ziehen sie keine resignativen Schliisse; Zynismus und das Spiel
mit moralischer Ambivalenz sind ihnen als Erzihlern fremd. Entscheidend ist
sodann, dass sie beide dem «Leben» den Primat vor der Theorie einriumen.
Thre «Ethik» zeigt sich vor allem als Humanitit, d.h. als charakteristische Hal-
tung und farbige Lebensart. Schlieflich eint Roth und Fontane die Abneigung
gegen politische Extreme, auch dort wo diese als kompromissloser Ausdruck
humanitirer Ideale auftreten. Das gibt ihrem Humanititsverstindnis ein kon-
servatives Profil, das jedoch nicht als ein naives Ubersehen der sozialen und
politischen Spannungen ihrer Zeit missverstanden werden dart.

Fontane und Roth sind ithrem Selbstverstindnis nach keine intellektuel-
len Schriftsteller gewesen, die sich an philosophischen Problemen abarbeiten.
Gleichwohl lisst sich ihre Humanititskonzeption als erzihlerische Verarbei-
tung eines Grundproblems des humanitiren Universalismus verstehen. Damit
ist die Uberzeugung gemeint, dass aus der Einheit der menschlichen Gattung
normative Konsequenzen zu ziehen sind, die die Gleichheit aller Menschen
faktisch zur Geltung bringen. Ein humanitirer Universalismus war Fontane
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und Roth in Gestalt der ideologischen Programme des biirgerlichen Libera-
lismus und des Sozialismus geliufig; beide hatten unterschiedlich ausgeprig-
te Sympathien fiir diese, stellen sich in ihrem erzihlerischen Werk aber nur
bedingt in ihren Dienst. Das Grundproblem eines humanitiren Universalis-
mus liegt dabei darin, dass er sich in einem konkreten Lebensgeftige bewihren
muss. Die grenziiberschreitende Dynamik des Universalismus, die er als Idee in
sich trigt, wird dadurch erst real — und zugleich auch eingeschrinkt. Fontanes
und Roths Humanititsverstindnis und ihre eigenen Ausgriffe ins Universale
versuchen dieser Dialektik auf unterschiedliche Weise gerecht zu werden.

Zeigen lisst sich dies an ihrem Umgang mit Grenzen: mit gesellschaftlichen
Konventionen und sozialen Unterschieden, mit den unsichtbaren Trennlini-
en von Kulturriumen und Zeitlaufen oder den greifbaren Grenzen zwischen
Staaten, und schlieBlich auch mit der Endlichkeit des menschlichen Lebens.
Der Vergleich der beiden Autoren fiihrt vor Augen, wie das Problem des Uni-
versalismus vor dem Hintergrund zweier jeweils unterschiedlicher Epochen,
politischer Ordnungen und religiéser Ausganspunkte literarisch bearbeitet
werden kann. Diese Ausgangspunkte sind beide in gewisser Hinsicht repra-
sentativ fir die deutsche (Literatur-) Geschichte. In Schlagworten: zum einen
PreuBen, nationale Einigung, Protestantismus, die verhiltnismiBig stabile Welt
des langen 19. Jahrhunderts, zum anderen das vom Nationalismus bedrohte
Osterreich, jiidische und katholische religiose Elemente und die Krisenge-
schiitteltheit der Zwischenkriegszeit. So lisst der Vergleich ein komplementi-
res Bild der literarischen Verarbeitung der Grenzen eines humanitiren Univer-
salismus entstehen, das auch heute noch orientieren kann.

Fontanes gesellschaftliches Verschnungsprogramm

Grenzen und ihre Uberschreitung sind ein allgegenwirtiges Thema in den
Werken Fontanes.” Am offensichtlichsten ist dies mit Blick auf Standesunter-
schiede und Geschlechterverhiltnisse, die Fontane oft anhand von Heirats-
plinen und Liebesbeziehungen thematisiert («L’Adultera», «Effi Briest», «Ir-
rungen und Wirrungen»). Die sich hier abspielenden Konflikte sind solche,
die biirgerliches Leistungsdenken und Bildungsethos, Freiheitsbewusstsein und
aufgeklirtes Geschlechterverstindnis in einer von stindischen Strukturen und
Konventionen geprigten Gesellschaft zwangsliufig hervorbringen. Adlige Ex-
klusivitit und Ebenbiirtigkeitsdenken geraten dadurch ebenso unter Druck
wie die traditionelle Ehe- und Geschlechtermoral. Auch die biirgerliche Welt
kennt mit den Spannungen zwischen Besitz- und Bildungsbiirgertum einen
inneren Widerspruch, der in «Frau Jenny Treibel» paradigmatisch entfaltet wird.
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Fontanes Parteilichkeit in diesen Konflikten ist dabei offensichtlich: Die
«Grenziiberschreiter» sind die Sympathietriger seines erzihlerischen Werks, am
deutlichsten in den Frauengestalten. Umgekehrt sind es die auf die Einhaltung
von Standesgrenzen und Konventionen pochenden Figuren, deren Licherlich-
keit der Erzihler Fontane vorfiihrt. Und doch werden diese am Ende ebenso
geschont, wie sich die weiblichen Helden mit ithrem Schicksal verséhnen (Co-
rinna, Effi, Lene). Alle «Ausbrecher» bleiben an ihrem gesellschaftlichen Platz.
Moralisch bleiben sie {iberlegen, die Legitimitit ihrer Grenziiberschreitung
wird durch ihre abschlieBende Versdhnung mit Standesgrenzen und Konven-
tionen nicht zuriickgenommen — und wird es doch.

Fontanes Fokus ist dabei auf eine biirgerlich-adlige Zwischenschicht ge-
richtet. Die aparte Gesellschaft des Hochadels und des Hofes an sich interes-
siert ihn ebenso wenig wie das Kleinbiirgertum oder Proletariat. «Oben» — vor
allem Bismarck, die konigliche Familie — und «unten» — die Welt der Diener-
schaft und einfachen Leute — kommen von dort in den Blick, wo Fontane die
Mitte der Gesellschaft verortet. Diese Tatsache ist bereits flir sich genommen
Ausdruck einer bestimmten politischen Uberzeugung. Anhand Fontanes pri-
vater AuBerungen lisst sich zeigen, dass er die Befriedung der gesellschaftlichen
Mitte — die Versdhnung zwischen Adel und Biirgertum — fiir die Grundlage
der Stabilitit des preuBischen und des deutschen Staates hielt. Die politischen
Ansichten Fontanes bilden also die historische Allianz des biirgerlichen Libe-
ralismus mit dem oktroyierten Konstitutionalismus und dem autoritir durch-
gesetzten nationalen Einigungsprojekt ab. Zugleich erhoftte er sich durch diese
Verbindung auch einen Ausgleich gegentiber der Sprengkraft der sozialen Fra-
ge, wie sie durch das Erstarken der Sozialdemokratie sichtbar wurde.®

Diese Grundhaltung prigt auch Fontanes literarischen Blick auf die «hohe
Politik», insbesondere auf seinen Generationsgenossen Bismarck. Dieser taucht in
seinen Werken hiufig als durchaus kontroverse Figur auf. Fontane ist jedoch ge-
geniiber dem Kanzler und Vater der nationalen Einigung nachsichtig. Kritisiert
wird er vornehmlich von konservativen AuBlenseitern, denen Bismarcks Pakt
mit den Liberalen nicht geheuer ist (Baron Osten in «Irrungen und Wirrungen»,
Duquede in «”Adultera»). Daneben ist die irrationale Verehrung Bismarcks ein
wiederkehrendes Motiv, wobei diese nicht eindeutig abgelehnt wird. Im «Stech-
lin» verleiht Fontane dagegen seiner Hauptfigur, dem sympathischen Junker
Dubslav, und dessen alter ego, dem Graten Barby, einen Bismarckkopf. Nirgends
wird problematisiert, dass Bismarcks Einigungsprojekt kein biirgerliches, liberales
ist. Um der nationalen Einheit willen geht Bismarck oft brachial vor — wird aber
durch seinen Erfolg entschuldigt: «Der Kanzler ist ein Despot; aber er darf es sein,
er mub} es sein. War* er es nicht, wir® er ein parlamentarisches Ideal, [...] so hitten
wir tiberhaupt noch keinen Kanzler und am wenigsten ein deutsches Reich.»’
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Scheinen hier die liberalen Ideale Fontanes weitgehend einem nationalpo-
litischen Pragmatismus geopfert, ist sein Blick auf die soziale Frage spannungs-
reicher und doch von demselben aus der «Mitte» heraus entwickelten Versch-
nungsgedanken geprigt. Das zeigt sich besonders im «Stechlin». Hier gibt es
Seitenblicke auf die Sorgen der einfachen Leute, der armen Landbevolkerung
und der stidtischen Hausangestellten, deren Schlafquartier in stickigen Rumpel-
kammern liegt oder in an Seilen an der Kiichendecke aufgehingten Pritschen.
Die positiven Figuren des Romans — wie Dubslav, Barby, der liberale Pastor Lo-
renzen wiederum adlig oder biirgerlich — reagieren mit Empathie auf die Situa-
tion der unteren Schichten. Lorenzen steht gar der christlich-sozialen Bewegung
nahe und ist «beinah Sozialdemokrat» (St, 145). Aber eben nur beinahe.

Denn als Sachwalter der Interessen des Volkes tritt die Sozialdemokratie im
«Stechlin» gerade nicht auf. Dass Dubslav, der fur die Konservativen im Wahl-
kreis antritt, gegen den Sozialdemokraten Torgelow verliert, wird von ihm
ohne jeden Groll akzeptiert und von Lorenzen als Ausdruck eines durchaus
legitimen Wunsches nach Verinderung gedeutet. Das dndert jedoch nichts an
Dubslavs Abneigung gegen die Sozialdemokratie selbst, hinter der sich — ne-
ben einer nicht zu tberhdrenden antijidischen Tendenz — vor allem Skepsis
dariiber verbirgt, ob die Bewegung die Lage der lokalen Bevolkerung wirklich
verbessern kann und will. Bezeichnend fur diese Skepsis ist ein Gesprich, das
Dubslav am Wahltag mit dem Trunkenbold Tuxen fithrt, nachdem dieser auf
der Strale liegend fast vom Wagen des Junkers tiberfahren wurde. Als dieser
Tuxen fragt, fir wen er denn gestimmt habe, antwortet er plattdeutsch:

«For Torgelown.»

Dubslav lachte.

«Fiir Torgelow, den euch die Berliner hergeschickt haben. Hat er denn schon was fiir
euch getan?»

«Net, noch nich.»

«Na, warum denn?»

Joa, se seggen joa, he will wat for uns duhn un is so sihr f6r de armen Lid. Un
denn kriegen wi joa‘n Stiick Tiiffelland. Un se seggen ook, he is kloger, as de annern
sinn.»

«Wird wohl. Aber er is doch noch lange nich so klug, wie ihr dumm seid. Habt ihr
denn schon gehungert?»

«Nei, dat grad nich.»

«Na, das kann auch noch kommen.»

«Ach, gnidiger Herr, dat wihrd joa woll nich.»

«Na, wer weil3, Tuxen. [...] Und hier habt Ihr was. Aber nich mehr fiir heut. Fiir
heut habt Thr genug. Un nu macht, daf3 Thr zu Bett kommt, und traumt von (Tiiffel-
land>.» (St, 217)

Der Sozialdemokrat Torgelow ist flir Dubslav ein Sophist, der sich die Leicht-
gliubigkeit der armen Landbevolkerung zu Nutze macht. Von hier aus ist kei-
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ne Besserung zu erwarten. Indem Dubslav Tuxens Wunsch nach einem eige-
nen Kartoffelacker, nach «Tiiffelland», als Traum bezeichnet, spricht er diesem
Wunsch nicht die Legitimitit ab. Er sieht daflir aber keine reale Moglichkeit
und gibt Tuxen stattdessen ein Almosen.

Einen idhnlichen Ausgang nimmt ein Gesprich, das der alte Barby mit sei-
nem gleichaltrigen Hausdiener Jeserich fithrt. Der Graf lobt diesen flir seine
Menschenkenntnis und fragt, ob er schon einmal einen Philosophen gesehen
habe. Jeserich antwortet:

«Nein, Herr Graf. Wenn man so viel zu tun hat und immer Silber putzen muB.»
«Ja, Jeserich, das hilft doch nu nich, davon kann ich dich nicht freimachen...»
«Nein, so mein ich es ja auch nich, Herr Graf, und bin ja auch fiirs Alte. [...] Aber
ein biBchen anstrengend is es doch mitunter, und man is doch am Ende auch ein
Mensch.»
«Na, hore, Jeserich, das hab ich dir doch noch nicht abgesprochen.»
«Nein, nein, Herr Graf. Gott, man sagt so was bloB3. Aber ein biichen is es doch
damit...» (St, 124)
Der Wunsch nach einer Verinderung der sozialen Lage wird hier direkt mit
einem humanitiren Gleichheitsgedanken begriindet. Grundlegende Verbes-
serungsmoglichkeiten zeigen sich aber nicht und so sorgen «gnidige Herren»
im Nahverhiltnis fur Ausgleich, wihrend der Appell an die gemeinsame Men-
schennatur als unbeantwortete Frage nachhallt.

Geschichtsphilosophie, Religion und Ironie: Universalitit in Fontanes «Stechlin»

Fontanes gesellschaftliches und politisches Vers6hnungsprogramm enthilt ei-
nen humanitiren «Uberschuss», der sich nicht in radikalen Ausbriichen oder
politischer Auflehnung entlidt, sondern auf unterschiedliche Weise ins Univer-
sale vorstdBt. Dies lasst sich idealtypisch an dem Dreieck zwischen Lorenzen,
Melusine und Dubslav im «Stechlin» verdeutlichen.

Von Bedeutung ist zunichst ein lingeres Gesprich, dass Lorenzen mit Me-
lusine fithrt. Es umkreist anhand des Gegensatzes von «alter» und «neuer» Zeit
das Problem des sozialen Wandels. Melusines Bekenntnis — «fiir das Neue sollen
wir recht eigentlich leben» (St,291) — nimmt Lorenzen dabei zustimmend auf:
«Ich lebe darin und empfind es als eine Gnade, da, wo das Alte versagt, ganz in
einem Neuen aufzugehn.» (St, 291) Seine demokratische politische Uberzeu-
gung spricht Lorenzen schlieBlich unverbliimt aus. Dennoch verbinden beide
ihr Bekenntnis zu einer neuen Zeit, in der der Adel im Begrift ist obsolet zu
werden, mit einer Liebeserklarung an den alten Junker Dubslav und dariiber
hinaus an das Uberlieferte und Gewordene: «Alles Alte, soweit es Anspruch
darauf hat, sollen wir lieben» (St, 291), bemerkt Melusine. Und Lorenzen lasst
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sich bei anderer Gelegenheit gar die bemerkenswert konservative Maxime
entlocken: «Nicht so ganz unbedingt mit dem Neuen. Lieber mit dem Alten,
soweit es irgend geht, und mit dem Neuen nur, soweit es mul3.» (St, 33)

Lorenzen und Melusine kommt es im «Stechlin» zu, eine versohnliche,
weisheitliche Sicht auf die hier angedeuteten Spannungen zu eréfinen, in-
dem auf die geschichtliche Dynamik als Ganze reflektiert wird. Eine Schliis-
selfunktion hat dabei der Stechlinsee, der den Namen mit dem umliegenden
Wald, der Ortschaft und dem Junkergeschlecht teilt. Der See, der angeblich
seismische Aktivititen auf der ganzen Welt anzeigt — etwa das groie Erdbeben
von Lissabon 1755 — ist ein vielschichtiges Symbol flir den von Umbriichen
gekennzeichneten Zeitlauf. Fontane greift hiufig auf die Wortfelder von Erd-
beben und Vulkanausbriichen zuriick, um revolutionire Dynamiken zu be-
schreiben.'” Im Gesprich mit Lorenzen ist es Melusine, die die Betrachtung
iiber den Ausgleich von Altem und Neuem auf eine geschichtsphilosophische
Ebene hebt und mit dem Symbol des Sees verkniipft: «Ich respektiere das Ge-
gebene. Daneben aber freilich auch das Werdende, denn eben dies Werdende
wird iiber kurz oder lang abermals ein Gegebenes sein. [...] Und vor allem
sollen wir, wie der Stechlin uns lehrt, den groBen Zusammenhang der Dinge
nie vergessen. Sich abschliefen heil3t sich einmauern, und sich einmauern ist
Tod.» (St, 291)

Altes und Neues, das feudale und das demokratische Zeitalter werden hier
in ein Kontinuum des Werdens eingeordnet, das Dogmatismus ausschlieB3t. Ei-
nerseits darf das Alte nicht in trotzige Beharrung verfallen — «es ist nicht notig,
dal3 die Stechline weiterleben...» (St, 417). Sonst drohen Erstarrung und Tod.
Andererseits ist jedes Neue ein Werdendes und als solches im Begrift ein «Ge-
gebenes» zu werden. Jede noch so starke Erschiitterung steht im «groBen Zu-
sammenhang der Dinge». Das Symbol des Stechlinsees ist daher auch Ausdruck
eines naturphilosophisch inspirierten Geschichtsverstindnisses. In «Frau Jenny
Treibel» dient das Natiirliche an prominenter Stelle zum Ausgleich der Gegen-
sitze von Besitz- und Bildungsbiirgertum. So restimiert Willibald Schmidt am
Ende des Romans: «Fiir mich personlich steht es fest, Natur ist Sittlichkeit und
tiberhaupt die Hauptsache. Geld ist Unsinn, Wissenschaft ist Unsinn, alles ist
Unsinn. Professor auch.» (JT, 363) Dabei propagiert Fontane keinen kulturskep-
tischen Naturalismus, auch nicht im «Stechlin». Melusines abschlieBendes Vi-
vat — «...aber es lebe der Stechlin» (St, 417) — appelliert an die Natur, um dem
Gedanken der historischen Entwicklung eine bestimmte Kontur zu geben. Der
Name «Stechlin» bezieht sich hier zugleich auf den See und das ganze zwischen
den Spannungspolen von alt und neu liegende soziale und kulturelle Feld, das
im Roman unter diesem Titel vermessen wird. Fontane propagiert so eine or-
ganische Sicht auf gesellschaftliche Gegensitze und geschichtlichen Wandel.
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SchlieBlich preist Melusines Hochruf die Verbindung von Natur und Kul-
tur zu einer ur-preullischen Landschaft. Denn der See steht nicht nur fiir eine
«natiirliche» Sicht auf den (modernen) Zeitlauf, sondern bleibt ein bestimm-
ter geographischer Ort, der auf eine bestimmte Geschichte und bestimmte
Personen — vor allem die Stechline — verweist. Diese Gebundenheit an ei-
nen historischen Ausgangspunkt wird im Roman zwar durch andere Figuren
aufgelockert. So tragen die Barbys, die lange in England gelebt haben und
deren Giiter in ganz Europa verstreut sind, eine gewisse Weltldufigkeit in den
Zusammenhang des Stechlin ein. Fontanes Interesse an England ist jedoch
nicht Ausdruck eines Kosmopolitismus, sondern auch hier vor allem auf das
Charakteristische und Eigenttimliche gerichtet. Das Geschichtskontinuum, das
Melusine unter Verweis auf den Stechlinsee den «groBen Zusammenhang der
Dinge» nennt, bliebt also ein farbiges und konkretes, bis sich der Horizont in
der Ferne verliert. Universal ist dieser Horizont im Sinne des unauthérlichen
Werdens einer historischen Entitit, nicht im Sinne eines gattungsgeschicht-
lichen Allgemeinbegriffs der «Menschheit». Wenn man so will, st6Bt der ge-
schichtsphilosophische Universalismus Fontanes hier an die Grenzen seiner
historistischen Perspektive.

Werden diese Grenzen durch die Religion iiberwunden? Der allgegenwirtige
Gegensatz von «alt» und «neu» umfasst auch die Verhiltnisbestimmung von
orthodoxem Christentum und einer freien Religiositit. Fontane fuihrt die-
ses Thema hiufig mit, neben dem «Stechlin» vor allem in «Effi Briest». Seine
Parteinahme gegen die alte Orthodoxie ist dabei sehr deutlich. Hinter dieser
verbergen sich fast immer andere Interessen und Affekte — so bei der misogy-
nen Jungfer Sidonie von Grasenabb, bei dem karrieristischen Superintenden-
ten Koseleger und der emotional tiberspannten Frau des Oberforsters Katzler.
Ihr gemeinsam mit Koseleger gegen den sterbenden Dubslav unternommener
Bekehrungsversuch scheitert kolossal. Und der Alte gerit ernstlich in Rage
dartiber, dass die selbsterklirten Abgesandten der Orthodoxie dabei die Recht-
gliubigkeit des Pastors Lorenzen, der «euch alle in die Tasche steckt» (St, 356)
in Zweifel ziehen. Auch in «Effi Briest» sind es liberale Pastoren, denen die
Sympathie des Lesers zufillt, wenn sie die Grenzen des orthodoxen Chris-
tentums tiberschreiten (Niemeyer bedeutet der Ehebrecherin Effi, dass auch
sie in den Himmel kommen werde; Lindequist will den «Chinesen» auf dem
Pfarrfriedhof bestatten.)

Im «Stechlin» geben Lorenzen und Melusine diesem freien Christentum
Konturen. Charakteristisch fiir diese universalistische Religion ist die Nach-
rangigkeit, vielleicht sogar Verzichtbarkeit des geoftenbarten Glaubens. Mit
Blick auf das Stigma ihrer gescheiterten Ehe bekennt Melusine ihrem Ge-



An den Grenzen des Universalismus 167

sprachspartner freimiitig: «Meiner ganzen Natur nach bin ich ungliubig. Aber
ich hoffe, sagen zu diirfen: ich bin wenigstens demiitig.» (St, 290) Lorenzen
setzt zwar ein Fragezeichen hinter die Selbsteinschitzung der selbstbewussten
Grifin, nicht aber hinter die grundsitzliche Weitung des orthodoxen Christen-
tums zu einer universalen Religion der Liebe («Demiitig sein heilit christlich
sein, christlich in meinem, vielleicht darf ich sagen in unsrem Sinne», St., 290).
Melusines Uberzeugung — «Wer demiitig ist, der sieht die Scheidewinde fal-
len und erblickt den Menschen im Menschen» (St, 290) — entspricht Loren-
zens Grabrede auf Dubslav, die die Menschlichkeit des verstorbenen Junkers
hervorhebt (Er «war recht eigentlich das, was wir tiberhaupt einen Christen
nennen sollten. Denn er hatte die Liebe. Nichts Menschliches war thm fremd,
weil er sich selbst als Mensch empfand und sich eigner menschlicher Schwiche
jederzeit bewul3t war.» (St, 405) Es wird zwar angedeutet, dass Lorenzen die
«eue» Religion auf eine dem liberalen Protestantismus entsprechende Weise
mit den tberlieferten Lehrgehalten des Christentums vermittelt («dies neue
Christentum ist gerade das alte», St, 397). Diese Vermittlungsaufgabe scheint
jedoch vor allem der Profession Lorenzens geschuldet zu sein. Melusine, die
im Vergleich zu Lorenzen kraftvollere Figur, kann das orthodoxe Christentum
ganz durch ein humanistisches Credo und eine demiitige Lebenshaltung erset-
zen, ohne daflir von Lorenzen getadelt zu werden.

Bemerkenswert ist, dass Lorenzen stattdessen die mit dieser Haltung ver-
bundene Passivitit kritisiert: «Nur freilich ist Demut nicht genug; sie schafft
nicht, sie fordert nicht nach aufB3en, sie belebt kaum.» (St, 290) Lorenzen selbst
ist namlich alles andere als ein Agitator. «Er ist ein Schweiger», der immer so
still dasitzt, wie wenn er auf den heiligen Geist wartet» (St, 269). Mit «seiner
stillen Weise» (St, 32) unterschiedet er sich von Adolf Stoecker, dem zeitgenos-
sischen Anftihrer der christlich-sozialen Bewegung, mit dem er aufgrund einer
unterstellten Gesinnungsgemeinschaft oft verglichen wird. Lorenzen hilt dem
Aktivismus Stoeckers die Maxime entgegen: «Einen Brunnen graben just an
der Stelle, wo man gerade steht.» (St, 32) Trotz der kleinen kritischen Spitze
Lorenzens gegen eine passive religidse Haltung, zielt die universale Liebesre-
ligion also nicht auf missionarische oder politische Aktivitit. Praktisch ist die
«eue» Religion neben Tugenden wie Grofmut, Milde und Demut vor allem
durch eine bestimmte Haltung gegeniiber dem geschichtlichen Wandel, die das
Neue kommen sieht, aber dem Zeitenlauf und den sozialen Unterschieden in
einer Art erwartungsfroher Duldsamkeit gegentibersteht.

Hier verbinden sich geschichtsphilosophische Weisheit und freies Chris-
tentum. Bei Lorenzen und Melusine bringt das religiose Element dabei einen
universal-humanitiren, die Grenze der historistischen Perspektive erweitern-
den Zug ein. Diese Weisheit und die ihr entsprechenden Haltungen bleiben
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jedoch mystisch und innerlich; sie gewinnen keine institutionelle Gestalt, sei es
politisch oder als religidse Organisation.

Doch das Bild ist ohne Dubslav noch nicht vollstindig. Er ist die unbestrittene
Hauptfigur des «Stechlin», und auch in anderen Romanen Fontanes steht — ne-
ben den selbstbewussten Frauengestalten — die Lebensweisheit dlterer Minner
im Fokus. Die liberalen Pastoren bieten zwar eine intellektuelle Interpretation
und christliche Grundierung dieser Weisheit (etwa in der Grabrede Loren-
zens auf Dubslav); sie selbst bleiben aber vergleichsweise blasse Figuren am
Rande. Im Mittelpunkt steht nicht die religitse oder geschichtsphilosophische
Theorie, sondern ein konkreter, farbiger Charakter, der diese Theorie immer
auch in ihrer Bedeutung relativiert. Dubslav unterlduft mit seinen zum Teil
schrulligen Ansichten nicht nur die politische Gesinnung Lorenzens, sondern
in gewisser Weise auch dessen liberales Christentum. «Sonderban, sagte der
Alte, wihrend er in den Friihlingstag hinausblickte, «dieser Lorenzen is eigent-
lich gar kein richtiger Pastor. Er spricht nicht von Erlésung und auch nicht
von Unsterblichkeit, und is beinah, als ob ihm so was flir alltags wie zu schade
sei» (St, 392) Dubslavs Bedenken sind dabei nicht theologischer Art — gegen
die Angriffe der Orthodoxie nimmt er seinen Pastor ja ausdriicklich in Schutz.
Sie sind «mirkisch-praktisch» (St, 394) und beziehen sich vor allem auf die
soziale Rolle eines Pastors. In seinem letzten Gesprach mit Lorenzen erklirt
Dubslav sich daher auch fiir religiés unzustindig: «Nun gut, das mit dem neu-
en Christentum ist IThre Sache; da will ich Thnen nicht hineinreden.» (St, 397)
Stattdessen nimmt er Lorenzen das Versprechen ab, seinen Sohn Woldemar
nicht vom Hochhalten der Traditionen des mirkischen Junkertums abzuhalten.
Das borussisch-historistische Programm des Romans behauptet dadurch ei-
nen selbstindigen Rang neben der von Melusine und Lorenzen eingebrachten
religids-universalistischen Perspektive.

Dabei verfligt auch Dusblav iiber eine ins Universale ausgreifende Strategie
des Umgangs mit geschichtlichem Wandel und sozialen Konflikten: die ironi-
sche Selbstrelativierung. Ihre soziale Funktion zeigt sich sehr schon in einem
Gesprich zwischen Dubslav und Lorenzen. Der Pastor berichtet hier davon,
dass der aufstrebende Superintendent Koseleger sich auf seiner Pfarrstelle in
der Provinz «deplaziert» fithle. Dubslav entgegnet:

Deplaciert. Das ist auch solch Wort; das kenn’ ich. Wenn man durchaus will, ist jeder
deplaciert, ich, Sie, Krippenstapel, Engelke. Ich miifite Prises von einem Stammtisch
oder vielleicht auch ein Badedirektor sein, Sie Missionar am Kongo, Krippenstapel
Kustos an einem mirkischen Museum, und Engelke, nun der miifite gleich selbst hi-
nein, Nummer hundertdreizehn. Deplaciert! Alles blof3 Eitelkeit und Groflenwahn.
(St, 195)
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Die von Dubslav anerkannte zeitliche wie soziale «Deplaziertheit» der Men-
schen ist Ausdruck ihrer fundamentalen Gleichheit. Sein selbstironischer Ton
diskreditiert jedoch nicht nur den Karrierismus Koselegers, sondern verséhnt
auch mit der faktischen Ungleichheit. Die Ironie des Junkers ist dadurch zu-
gleich Ausdruck universaler Humanitit und einer konservativen Haltung ge-
geniiber dem sozialen Wandel.

An den Grenzen der Donaumonarchie: Joseph Roths «Radetzkymarsch»

Seit Claudio Magris’ bedeutender Studie hat sich der «<habsburgische Mythos»
als literaturwissenschaftlicher Topos etabliert. Magris hat nachgezeichnet, wie
bereits die Osterreichische Literatur des 19. Jahrhunderts die Dynastie und das
Reich, seine Biirokratie und sein Lebensgefiihl in das goldene Licht der Mil-
de und Menschlichkeit, aber auch der ausschweifenden Lebenslust taucht.!!
Dieser Mythos fiillt zum Teil die Legitimationsliicke, die das anachronistische
Staatswesen Osterreichs im Umfeld demokratischer und nationalstaatlicher
Aufbriiche kennzeichnet. Nach Magris findet der Mythos jedoch erst nach
1918, vor allem bei Franz Werfel, Stefan Zweig und Joseph Roth, zu seiner
hochsten Form.'? Es ist der Verlust der alten Ordnung und die Unzulinglich-
keit und Fragilitit der neuen, die eine neue Phase des Mythos erdfinet. Auch
diese Phase ist Verklirung oder gar Glorifizierung der habsburgischen R eali-
tit. Aber sie ist weit mehr als ihre Vorldufer aus der Krise und Ungewissheit
geboren. So flieht auch Joseph Roth nicht einfach in ein Idyll, dem man von
diesen Erschiitterungen nichts mehr anmerken wiirde. Das Individuum ist bei
Roth in einer weitaus prekireren Situation als bei Fontane. Roths Figuren
kennen die Verzweiflung, die Depression, den korperlichen Verfall und auch
den Suizid, Fontanes nicht. Vor allem aber zeigt Roths spites Werk eine vom
Untergang bedrohte Welt. Im Vergleich dazu trigt das PreuBen des «R ealisten»
Fontane geradezu bukolische Ziige.

Grenzen kommen daher bei Roth zunichst auf eine ganz andere, handfeste
Art in den Blick: als Grenzen des habsburgischen Reiches. Roth, der selbst
aus einer Grenzstadt in Galizien stammit, siedelt die Handlung wiederholt an
Grenzorten im Osten an. Von zentraler Bedeutung ist etwa die «Grenzgarni-
sony, in der der junge Leutnant Carl Joseph von Trotta im «Radetzkymarsch»'?
schlieBlich seinen Dienst tut. Die Grenze markiert hier zunichst das Ende des
Osterreichischen Kulturraumes. Als Carl Josephs Vater, der Bezirkshauptmann,
seinen Sohn dort eines Tages besuchen will, heil3t es: «Fiir einen Mann von der
Art Herrn von Trottas war es kein leichtes Unternehmen. Er hatte ungewdhn-
liche Vorstellungen von der 6stlichen Grenze der Monarchie. [...] Biren und
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Wolfe und noch schlimmere Ungeheuer wie Liuse und Wanzen bedrohten
dort den zivilisierten Osterreicher. [...] Herr von Trotta nahm seinen alten
Trommelrevolver mit.» (R, 185) Doch die Grenze trigt auch einen zeitlichen
Index, wie die Stimme des aus der Zeit nach 1918 zuriickblickenden Erzahlers
deutlich macht: «Was sollte da ein Revolver! Man sah keine Biren und keine
Wolfe an der Grenze! Man sah nur den Untergang der Weltl» (R, 199) Hier
lauert das Ende des alten Osterreichs, schlieBlich versinnbildlicht durch den
Tod Carl Josephs am Beginn des Weltkrieges, mit dem auch die militaradlige
Familie der Trottas ausstirbt.

Roth gestaltet vor allem im «Radetzkymarschy, aber etwa auch in der No-
velle «Das falsche Gewicht»'* die ostliche Grenze als prekire Peripherie der
Donaumonarchie aus. Unter eindriicklichen Seitenblicken auf die angestamm-
te Welt der ruthenischen Bauern und Juden kommen hier Reprisentanten des
Staates ins Trudeln. Carl Joseph, der unmilitirische Leutnant, und Anselm Ei-
benschiitz, der als Eichmeister die Gewichte der lokalen Handler priifen muss,
geraten dort beide in den Bann einer zwielichtigen Gestalt namens Kapturak,
der sich an der Grenze als Schmuggler, Menschenhindler und Geldverleiher
betitigt.

An den Grenzen der sterreich-ungarischen Monarchie gab es damals viele Minner
von der Art Kapturaks. Rings um das alte Reich begannen sie zu kreisen wie die
schwarzen und feigen Vo6gel, die aus unendlicher Ferne einen Sterbenden erdugen.
Mit ungeduldigen und finsteren Fliigelschligen warteten sie sein Ende ab. Mit
steilen Schnabel stoBen sie auf die Beute. Man weil3 nicht, woher sie kommen, noch

wobhin sie fliegen. Die gefiederten Briider des ritselhaften Todes sind sie, seine Kiin-
der, seine Begleiter und seine Nachfolger. (R, 208-209)

Der gutmiitige und unbestechliche Eichmeister fillt am Ende einem Mord-
komplott Kapturaks und Jadlowkers, des skrupellosen Wirtes der «Grenzschin-
ke», zum Opfer, wihrend Carl Joseph Spielschulden bei Kapturak anhiuft. An
der Grenze warten namlich auch die Laster des Gliickspiels und des Alkoho-
lismus, vor allem in Gestalt des «Neunzigriders», des Schnapses, der auch der
«Heimische» (R, 198) genannt wird. Die Grenzstadt, in der Carl Joseph seinen
Dienst tut, ist daher auch im tibertragenen Sinne von einer Sumpflandschaft
umgeben: «Wer immer von Fremden in diese Gegend geriet, mulite allmih-
lich verloren gehen. Keiner war so kriftig, wie der Sumpf. Niemand konnte
der Grenze standhalten.» (R, 155f.) Uber einen &sterreichischen Offizier, der
plotzlich als russischer Spion verhaftet wird, wird gesagt: «Allen war er stirker
erschienen als der Sumpf und die Grenze.» (R, 313) Die Grenzen des Habs-
burgerreiches stecken mithin einen Bereich ab, in der die alte Gsterreichische
Kultur blithen kann, wihrend jenseits von ihr — d.h. auBBerhalb wie zeitlich
danach — Barbarei und Untergang warten.
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Menschlichkeit als Lebensart — Ziige des alten Osterreich

Die osterreichische Zivilisation ist zunichst eine bestimme Lebensart, deren
menschlicher Zug schon vor Roth immer wieder betont wurde. Magris® Stu-
die iiber den Habsburgermythos weist ihre charakteristischen Merkmale be-
reits in der Literatur des 19. Jahrhunderts nach. Dazu gehort etwa ein affirmati-
ves Verhiltnis zum sinnlichen Genuss. Im «Radetzkymarsch» erfreut sich sogar
der asketisch lebende Bezirkshauptmann des Anblicks einer gut gedeckten Ta-
fel: «Er war ein Spartaner. Aber er war ein Osterreicher.» (R, 34) Und bevor
das Unheil endgiiltig seinen Lauf nimmt, lidt der Graf Chojnicki den Leutnant
Carl Joseph und seinen Vater, den Bezirkshauptmann, in der Grenzstadt im
Osten zu einem wahren Festbankett. Noch im Angesicht des Untergangs speist
ein altosterreichisches Trio: der Gutsbesitzer, der Beamte, der Offizier. Hinzu
tritt die erotische Lebenslust, hier prisent durch die Ausfliige Carl Josephs in
die Residenzstadt Wien zu seiner Geliebten, einer verheirateten Mittvierzige-
rin, die mit jiingeren Minnern gegen ihr eigenes Altern «anliebt». Der Erzihler
vermerkt melancholisch: «Ja, so begann das, was er «das Leben> nannte und was
zu jener Zeit vielleicht auch das Leben war: die Fahrt im glatten Wagen, zwi-
schen den dichten Geriichen des gereiften Friihlings, an der Seite einer Frau,
von der man geliebt wurde.» (R, 238)

Zu dieser Lebensart gehoren auBerdem die Langsamkeit und der organi-
sche Gang des Lebens, die schon Grillparzer und Stifter beschworen haben. In
einer eindriicklichen Passage sieht der Erzihler des «Radetzkymarschs» darin
riickblickend ein Zeichen der Menschlichkeit. Im Vergleich zum Krieg und
der auf ihn folgenden Zeit erscheint das unmoderne Osterreich als der huma-
nere Ort.

Damals vor dem groBen Kriege, da sich die Begebenheiten zutrugen, von denen auf
diesen Blittern berichtet wird, war es noch nicht gleichgiiltig, ob ein Mensch lebte
oder starb. Wenn einer aus der Schar der Irdischen ausgeldscht wurde, trat nicht
sofort ein anderer an seine Stelle, um den Toten vergessen zu machen, sondern eine
Liicke blieb, wo er fehlte, und die nahen wie die fernen Zeugen des Unterganges
verstummten, sooft sie diese Liicke sahen. Wenn das Feuer ein Haus der Hiuserzeile
der StraBe hinweggerafft hatte, blieb die Brandstitte noch lange leer. Denn die Mau-
rer arbeiteten langsam und bedichtig. [...] Alles, was wuchs, brauchte viel Zeit zum
Wachsen; und alles, was unterging, brauchte lange Zeit, um vergessen zu werden.

(R, 136)

Zu den Konstanten des Habsburgermythos, die sich auch bei Roth finden, zahlt
schlieBlich das typische Gespann aus giitigem Herrn und treuem Diener. In den
Begegnungen der Trottas mit dem Kaiser und vor allem durch die Figur Jacques,
des Dieners des Bezirkshauptmanns, den dieser schon von seinem Vater iiber-
nommen hat, klingt dieses Motiv an. Der alte Trotta verschaftt Jacques am Ende
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ein feudales Begribnis, in dem sich der baldige Tod des Monarchen — und der
Monarchie — ankiindigt. Wie sehr der Typus des treuen Dieners mit dem alten
Osterreich verbunden ist, zeigen die Gedanken des Bezirkshauptmanns bei der
Nachricht von der Erkrankung Jacques: «Es war nun dem Bezirkshauptmann,
als machte ihn erst die Erkrankung Jacques mit einem Mal auf die grausamen
Verinderungen der Welt autmerksam und als bedrohte der Tod, der jetzt am
Bettrand des alten Dieners sitzen mochte, nicht diesen allein.» (R, 172)

An dieser Stelle gibt es durchaus Parallelen zu Fontanes gesellschaftlichem
Versohnungsprogramm. Denn bestimmte Lebenshaltungen haben auch bei
Roth eine ausgleichende Wirkung gegentiber Standesunterschieden und tra-
ditionellen Geschlechterrollen. Programmatisch ist diesbeziiglich ein nostalgi-
scher Kommentar, in dem der Erzihler des «Radetzkymarschs» den Umgang
mit Standesgrenzen im alten Osterreich beschreibt:

Die Zeit war damals strenge, wie man weil3. Aber sie erkannte Ausnahmen an und
liebte sie sogar. Es war einer jener wenigen aristokratischen Grundsitze, denen
zufolge einfache Biirger Menschen zweiter Klasse waren, aber der und jener biir-
gerliche Offizier Leibadjutant des Kaisers wurde; die Juden auf hohere Auszeich-
nungen keinen Anspruch erheben konnten, aber einzelne Juden geadelt wurden und
Freunde von Erzherzégen; die Frauen in einer tiberlieferten Moral lebten, aber diese
und jene Frau lieben durfte wie ein Kavallerieoffizier. (R, 228)

Die angestammte Ordnung wird hier zwar nicht direkt verteidigt. Aber iiber
eine Einstellung, die auf die Beseitigung einer «Kultur der Ausnahme» zielt,
fillt der Erzdhler ein vernichtendes Urteil: «Es waren jene Grundsitze, die
man heute «erlogene> nennt, weil wir soviel unerbittlicher sind; unerbittlich,
ehrlich und humorlos.» (R, 228) Die menschlichere Haltung besteht also nicht
in einer auf die formale Gleichheit der Menschen bedachten Prinzipientreue,
sondern in einer Sympathie mit gesellschaftlichen «Grenziiberschreitern» bei
gleichzeitiger versdhnlicher Haltung gegeniiber sozialen Hierarchien.

Universalitit der Form: Staat und Religion im Habsburgerreich

Trotz dieser Ubereinstimmung haben Fontane und Roth eine ganz unter-
schiedliche Sicht auf gesellschaftliche Institutionen. Betrachtet man niher, wie
beide den wohl wichtigsten Standesunterschied — den Adel — begriinden, wird
dies ganz deutlich. In Fontanes «Stechlin» ist der preuBische Adel etwas, das
noch aus heidnisch-wendischer Vergangenheit stammt und «chon vor den
Hohenzollern da» (St, 10) war. Diese «Urwiichsigkeit» des Adels schwicht sei-
nen institutionellen Charakter ab und ermdoglicht es, ihn durch soziale Um-
briiche hindurch in den organisch-naturhaften Geschichtsverlauf aufzuheben.
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Der Adel der Trottas fulit im Vergleich zu den Stechlinen auf einem eindeu-
tigeren, «hirteren» Fundament — dem Willen des Kaisers Franz Joseph. Er ist
jedoch zugleich der fragilere, denn er steht und fillt mit dem Monarchen und
den von ihm abhingigen Institutionen.

Als Beamten und Offiziere reprisentieren die Trottas den Monarchen, was
im Falle des Bezirkshauptmanns bis zur physischen Ahnlichkeit mit dem allge-
genwirtigen Portritbild des Kaisers reicht. Dariiber hinaus fungiert der ganze
Staatsapparat, die zivile und militirische Burokratie, im «Radetzkymarsch» als
Zwischeninstanz, die das Los der Familie Trotta immer wieder zum Guten
wendet. Der Bezirkshauptmann erreicht {iber seine Kontakte in der Hofbii-
rokratie gleich zweimal eine Intervention des Monarchen zugunsten seines
strauchelnden Sohnes. SchlieBlich verschwindet Kapturak eines Tages wie von
Zauberhand von der Grenzgarnison und Carl Josephs Schulden sind beglichen.
Der Kaiser hat die Trottas noch einmal vor dem Sumpf der Grenze bewahrt:
«Die Strahlen der habsburgischen Sonne reichten nach Osten bis zur Grenze
des russischen Zaren.» (R, 151)

Dabei zeigt Roth durchaus die Ambivalenz der biirokratischen und militiri-
schen Form. Die Trottas verdanken dem Kaiser, dem Militar und der staatlichen
Biurokratie ihren Stand in der habsburgischen Welt. Zugleich ist der peinlich
geregelte Tagesablauf im Hause des Bezirkshauptmanns und seine militirische
Haltung von Sprachlosigkeit und Geftihlskilte geprigt. In der Kaserne wie zu-
hause antwortet Carl Joseph «in der Sprache der Armee, die seine Mutterspra-
che wam (R, 316). Denn die Welt der militirischen und biirokratischen Form
ist eine Minnerwelt, Miitter und Ehefrauen fehlen in ihr. Carl Josephs Be-
gegnungen mit dem anderen Geschlecht sind ungliickliche Fluchtversuche aus
dem viterlichen Haus und der Armee. Vom «natiirlichen» Leben des einfachen
Volkes schneiden Stand und Rang ab. Sehnstichtig hort Carl Joseph in der
Kaserne das Musizieren der Mannschaften, die sich aus ruthenischen Bauern
rekrutieren: «Die grofle Wehmut dieser Instrumente |[...] erfiillte die Finsternis
mit einer lichten Ahnung von Heimat und Weib und Kind und Hof. Daheim
wohnten sie in niedrigen Hiitten, befruchteten nichtens die Frauen und tags-
iiber die Felder.» (R, 75) Als Carl Joseph seine eigenen slowenischen Wurzeln
entdeckt — Vater und GroBvater hatten den Kontakt zur Heimat abgebrochen —
und sich dorthin versetzten lassen will, wird ihm dies von den Behorden versagt,
gerade weil der Adelstitel der Familie an ihren slowenischen Stammort erinnert.
Der Bezirkshauptmann mahnt: «Das Schicksal hat aus unsrem Geschlecht von
Grenzbauern Osterreicher gemacht. Wir wollen es bleiben.» (R, 152) Oster-
reichersein heif3t in diesem Falle Amtsperson zu sein und von seiner eigenen
ethnischen Herkunft getrennt zu werden. Die «Strahlen der habsburgischen
Sonne», sie wiarmen nicht nur, sondern schaffen auch Distanz.
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Auf der Ebene des Staatsganzen hat diese Zweischneidigkeit jedoch eine
ausschlieBlich positive Funktion. Der staatliche und militirische Apparat, der
im Kaiser seine Spitze hat, verhilft den verschiedenen Vélkern des alten Oster-
reich zu friedfertiger Koexistenz. Seine Formalitit, die Carl Joseph von seiner
slawischen Herkunft entfremdet, steht fir Ordnung und Stabilitit. So heil3t es
tiber die Kaserne, in der Carl Joseph zwischenzeitlich Dienst tut: «Der uralten
LandstraBe selbst, die von der jahrhundertelangen Wanderung slawischer Ge-
schlechter so breit und gerdumig geworden war, verstellte sie den Weg.» Die
militarische Prisenz trotzt dem unbindigen Eigenwillen der slawischen Vélker
und ist als solche «eine Drohung, ein Schutz und beides zugleich». (R, 72)

Durch dieses Zugleich wird die staatliche und militirische Form zum Aus-
druck einer volkerumspannenden Universalitit. Dies klingt in der Sicht des
Bezirkshauptmanns auf die «nationalen Minorititen» an, ein Wort, das der Alte
«hasst, da es fuir politischen Aufruhr steht: «Es mochte viele Volker geben, aber
keineswegs Nationen.» (R, 278) In der Erzihlung «Die Biiste des Kaisers» wird
der Graf Morstin zum Sinnbild des alten Osterreich: Er war «einer der edelsten
und reinsten Typen des Osterreichers schlechthin, das heift also: ein iibernati-
onaler Mensch».”” Demgegeniiber beruht die Tatsache, dass Ungarn in Roths
Werken nahezu ausnahmslos negativ dargestellt werden, auf ihrer anti-Osterrei-
chischen, nationalistischen Einstellung. Im «Radetzkymarsch» zeichnet Roth
die ungarischen Offiziere, die bei der Nachricht vom Tod des Thronfolgers
in Jubel ausbrechen («Das Schwein ist hin.» R, 367), geradezu als Dimonen,
die von Carl Joseph in einem letzten Kraftakt der alten Welt zum Schweigen
gebracht werden.

Dabei kommt der Religion fiir die Legitimation des tibernationalen Staats-
wesens eine eigentiimliche Rolle zu. Roth lisst seinen schillernden Visionir,
den Grafen Chojnicki, die ideelle Grundlage der habsburgischen Herrschaft
thematisieren. Wihrend andere Monarchien, etwa die noch junge des deut-
schen Kaiserreiches, von der zeitgendssischen Welle des Nationalismus getra-
gen werden, droht diese Welle das Habsburgerreich fortzureilen, da es sich auf
eine anachronistische Weise, namlich religios, legitimiert:

Diese Zeit will sich selbstindige Nationalstaaten schaffen! Man glaubt nicht mehr

an Gott. Die neue Religion ist der Nationalismus. Die Volker gehen nicht mehr in
die Kirchen. Sie gehen in nationale Vereine. Die Monarchie, unsere Monarchie ist
gegriindet auf der Frommigkeit: auf dem Glauben, dal3 Gott die Habsburger erwihlt
hat, tiber so und so viel christliche Vélker zu regieren. Unser Kaiser ist ein weltlicher
Bruder des Papstes, es ist Seine K. u. K. Apostolische Majestit, keine andere Majestit
in Europa so abhingig von der Gnade Gottes und vom Glauben der Volker an die
Gnade Gottes: Der deutsche Kaiser regiert, wenn Gott ihn verliB3t, immer noch;
eventuell von der Gnade der Nation. Der Kaiser von Osterreich-Ungarn darf nicht
von Gott verlassen werden. (R, 196)
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Zu beachten ist, dass der hier geforderte Glaube nicht in einem bestimmten
religidsen Bekenntnis besteht, sondern sich ausschlieBlich auf das Gottesgna-
dentum der kaiserlichen Herrschaft bezieht. Auch wenn von den «christlichen
Volkern» des Reiches die Rede ist, marschieren bei der Fronleichnamsprozes-
sion in Wien auch muslimische Truppenteile auf, der «Islam zu Ehren seiner
Apostolischen Majestit» (R, 234). Als der Kaiser im Osten des Reiches zu einer
Militiribung weilt, lisst er sich von den dort lebenden Juden den Segen ertei-
len: «Franz Joseph neigte den Kopt.» (R, 271) Das Gottesgnadentum des Kai-
sers verpflichtet weder auf ein Bekenntnis noch auf eine Kirche, die bei Roth
iberhaupt keine Rolle spielt, sondern legitimiert eine politische Ordnung. Die
prachtige Fronleichnamsprozession mit dem Kaiser im Zentrum beeindruckt
vor allem durch die religiose Aura, die Staat und Militir umgeben: «Kein Leut-
nant der kaiser- und koniglichen Armee hitte dieser Zeremonie gleichgiltig
zusehen konnen.» (R, 235)

Roth verleiht hier einem vormodernen politischen Gebilde, das selbst we-
der demokratisch strukturiert noch legitimiert ist, die Ziige einer humanitir-
universalen Ordnung. Der religiose Bestandteil des Habsburgermythos wird
zur politischen Theologie einer «Weltbiirgermonarchie». Das Christentum,
das Roth hier als Legitimationsprinzip der Donaumonarchie anruft, zielt also
ganz anders als Fontanes religiose Ausgriffe ins Universale auf eine politische
Institution. Dartiber hinaus ist es kaum als Religion erkennbar. Mythos und
Humor verbinden sich, wenn der Kaiser sich Gott als eine Art hoheren «Vor-
gesetzten» vorstellt, der «noch ilter als ich» ist (R, 267).

Die osterreichische Existenz an der Grenze und der Gott des Glaubens

Bei aller Nostalgie zeigt der «Radetzkymarsch» Humanitit jedoch nicht nur als
Thema der Vergangenheit. So lassen sich die von Roth im Osten angesiedelten
«Grenzerfahrungen» auch als Bild fiir die menschliche Existenz verstehen. Im An-
gesicht von Tod und Verzweiflung entscheiden sich Schicksale und das gefihrdete
Leben sucht nach letzten Auswegen. Dabeti ist die Grenze kein vollig hoffnungs-
loser Ort. Es gibt dort zartes Gliick in Freundschaft und Begehren, das freilich
am Ende zerbricht. Doch auch im Scheitern zeigt Roth menschliche Haltungen,
die nicht der Skepsis preisgegeben werden, sondern bestehen bleiben. Sie sind
Ausdruck eines existenziellen Humanismus, dem nun keine institutionelle Gestalt
mehr entspricht. Hier kann dann auch die Religion anders in den Blick kom-
men. Da sie als politische Theologie des Habsburgerreiches passé ist — «Gott hat
ihn [den Kaiser, CS] verlassen» (R, 196), — kann sich auch der jidisch-christliche
Glaube am Horizont der bedrohten menschlichen Existenz abzeichnen.
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In Werken wie dem «Radetzkymarsch» oder «Das falsche Gewicht» bleibt
es allerdings dabet, dass die Endlichkeit und Tod bedeutende Grenze nicht ein-
fach zum Horizont des Lebens im Allgemeinen wird, sondern der Horizont
osterreichischer Charaktere ist. Man kann dies so verstehen, dass es auch nach
dem Untergang der Donaumonarchie einen «dsterreichischen Umgang» mit
den Bedrohungen der Grenze gibt, einen Umgang den Roth in seine von
politischen Radikalismen geprigte Gegenwart «hiniiberretten» wollte. In einer
dem Vorabdruck des «Radetzkymarschs» vorangestellten personlichen Bemer-
kung zeigt sich dies ganz deutlich: «Die Volker vergehn, die Reiche verwehn.
[...] Aus dem Vergehenden und Verwehenden das Merkwiirdige und zugleich
das Menschlich-Bezeichnende festzuhalten ist die Pflicht des Schriftstellers.»'®

Das «Menschlich-Bezeichnende» zeigt Roth etwa an der Figur des Kaisers.
Die intime Nihe, die der Erzihler im «Radetzkymarsch» zu Franz Joseph ein-
nehmen kann, offenbart diesen nicht als entschlossenen Herrscher, der eisern
an den Prinzipien der Donaumonarchie festhilt, sondern als weisen Alten, der
darum weil}, dass er den Kampf mit der Grenze des Lebens und der Zeiten
bereits verloren hat. Er widersteht ihr jedoch noch in der Schwiche durch
Haltungen, die seine Menschlichkeit ausmachen — durch die Schicksalserge-
benheit des Greises: «Seine hellen und harten Augen sahen seit vielen Jahren
verloren in eine verlorene Ferne [...] sie blickten geradeaus auf jenen zarten,
feinen Strick, der die Grenze ist zwischen Leben und Tod, auf den Rand des
Horizontes, den die Augen der Greise immer sehen» (R, 261) — und durch
Ironie: «Es palit ihnen halt nimmer, von mir regiert zu werden! dachte der Alte.
Da kann man nix machen! Fiigte er im stillen hinzu. Denn er war ein Oster-
reicher...» (R, 274)

Bezeichnend sind jedoch vor allem die Haltungen, die Roths traurige Hel-
den im Tode einnehmen. Carl Joseph, der letzte der Trottas, fillt in einem der
ersten Grenzscharmiitzel des beginnenden Weltkriegs bei dem Versuch, Wasser
fiir seine Truppe zu holen. Es ist ein kaum bemerktes Opfer ohne militirische
Bedeutung, keine strahlende Heldentat, wie die seines Grolvaters, der sich
buchstiblich vor den Kaiser geworfen hatte. Menschlichkeit bewahrt sich nicht
mehr im Raum der Monarchie, sondern nach ihr, ohne ihre Sicherungen, aber
doch in leiser Erinnerung an sie. In dhnlicher Weise heil3t es iiber den gestrau-
chelten Eibenschiitz, nachdem dieser vor der Grenzschenke erschlagen wurde:
«So also starb der Eichmeister Anselm Eibenschiitz, und, wie man zu sagen
pflegt: Kein Hahn krihte nach ihm.» (FG, 140) Thm selbst erscheint jedoch im
Sterben eine Gestalt mit der Physiognomie eines alten Juden, die ithn gerecht
spricht: «Alle deine Gewichte sind falsch, und alle sind dennoch richtig. Wir
werden Dich also nicht anzeigen. [...] Ich bin der GroBe Eichmeister.» (FG,
139)
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Komplementdre Perspektiven auf universale Humanitdt

Fontane und Roth entwerfen Humanitit als Erzihler. Worauf es ihnen an-
kommt, ist das konkret Menschliche und sind die Ausgrifte ins Universale,
die in einem immer auch von Grenzen durchzogenen Lebensgefliige moglich
sind. Mit dem Urteil tiber das, was moglich ist, wird freilich ein schmaler Grat
betreten. Auf der einen Seite liegt die unkritische Affirmation des Gegebenen
oder das idealisierende Ausweichen vor der Realitit. So mag man Fontane
riickblickend vorwerfen, dass sein Blick auf die sozialen Spannungen des Kai-
serreiches nicht kritischer, nicht «realistischer» war, wie man Roth vorwerfen
kann, dass er zu nostalgisch an der Vergangenheit hing und die Méglichkeiten
zum Autbau eines neuen demokratischen Osterreichs iibersah. Auf der anderen
Seite des Grats drohen jedoch geschichtslose Abstraktheit und Frustrationen,
die aus dem Abstand von Ideal und Wirklichkeit erwachsen und zur Verbitte-
rung oder zu Gewalt fiihren konnen. Fontane und Roth haben dies vermieden
und der Humanitit ein Denkmal gesetzt, indem sie PreuBen und Osterreich
ein Denkmal gesetzt haben.

Ihre Ausgrifte ins Universale reprisentieren dabei in komplementirer Wei-
se verschiedene Epochen, politische Kontexte und religise Ausgangspunk-
te: Historistisches Entwicklungsdenken im Verein mit liberalem Christentum
bei Fontane, bei Roth ein universalistisches Reichsgebilde gestiitzt durch eine
iiberkonfessionelle politische Theologie und schlieflich ein existenzialistischer
Humanismus, der im menschlichen Scheitern eine Spur zum jiidisch-christ-
lichen Gottglauben legt. Auffillig ist, dass nur die mittlere Position ein, aller-
dings vordemokratisches, Verhiltnis zu Institutionen hat; die beiden anderen
Formen bleiben auf ihre Weise innerlich. Dem Existentialismus Roths ist dabei
Fontanes Vertrauen in eine christlich grundierte Kontinuitit des Geschichts-
verlaufes weitgehend abhandengekommen. Dadurch wird auch die Religion
auf eine neue, auf die Krisen des Einzelnen wie der Gemeinschaft bezogene
Weise ins Spiel gebracht. Universalistische Ethik und Religion sind dadurch
auf drei Aspekte verwiesen, die auch heute unter verindertem geschichtlichen
Vorzeichen von Bedeutung scheinen: die Frage nach der institutionellen Ge-
stalt eines humanitiren Universalismus, seine Einbettung in einen dynami-
schen Geschichtsverlauf und die Krisenanfilligkeit dieses Geschichtsverlaufs.
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Abstract

At the Limits and Borders of Universalism. Fontane’s and _Joseph Roth’s Account of Humanness. The article is
dedicated to the concept of humaneness in the literary work of Theodor Fontane and Joseph Roth.
It shows that this concept can be understood as an involvement with the problem of a humanita-
rian universalism. Fontanes und Roths literary treatment of limits and borders takes into account
the dialectical structure of its specific dynamic. This dynamic seeks to draw consequences from the
theoretical insight into the unity of mankind for the equality of human beings within concrete
historical, political and social contexts. It can, thus, only become real if it is implemented in such
contexts which means at the same time that it is limited by this implementation because it has to
consider specific historical circumstances. Fontane’s and Roth’s option for a «concrete humane-
ness» can be seen as reaction to this problem as can be their own philosophical and religious visions
of universality. Since both authors represent two major epochs, political and religious context of
German (literary) history the comparison of Fontane and Roth reveals a complementary scheme of
humaneness at the limits of universality.

Keywords: Christianity and the philosophy of history — liberal Protestantism — Habsburgermythos — Jewish-
Christian existentialism — Prussia — Austrian Empire
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MISSIONARE ALS KULTURELLE UND
POLITISCHE GRENZGANGER
IN DER FRUHEN NEUZEIT

Mental Maps

Die Wahrnehmung von Landschaften und dementsprechend auch
deren Reprisentation in Form einer Karte kann bisweilen sehr subjektiv ge-
raten. In der Wahrnehmungsgeographie spricht man von sogenannten mental
maps oder aber kognitiven Karten, die das Resultat eines solchen Verarbei-
tungsprozesses abbilden. Proportionen konnen hierbei durcheinandergera-
ten, Grenzen werden scheinbar willkiirlich gezogen, die Darstellung einzel-
ner Landstriche oder aber des ganzen Globus folgt ganz dem individuellen
Weltbild des Einzelnen und sagt damit mehr iiber ihn als tiber die tatsichli-
chen geographischen Gegebenheiten aus. Eine solche kognitive Karte schuf
im Jahr 1703 auch der Dillinger Jesuit und Mathematikprofessor Heinrich
Scherer (1628—-1704)." Allerdings kann man ihm wegen mangelnder Exaktheit
der Landschaftsdarstellung, verzerrender Proportionen oder dhnlichem keinen
Vorwurt machen. Alle MaB3e und ihre kartographische Umsetzung seiner Welt-
karte erfolgten nach den genauesten Berechnungen seiner Zeit, die technische
Umsetzung der Karte war mustergiiltig. Allein die Farbgebung der Landmassen
und die dadurch markierte Grenzziehung erscheint sonderbar. Weite Teile des
Globus sind dunkel eingefirbt, kleinere Teile bleiben hell wie das Papier. Statt
einer Legende muss man die biblischen Figuren, die sich am Rand der Karte
befinden, zum Verstindnis der Karte richtig interpretieren: Jesus Christus selbst
und eine Schar Engel sind dort zu sehen; von ihnen geht ein Licht aus, das
einige Teile der Welt bereits erreicht hat und das auch die jetzt noch im Schat-
ten liegenden Bereiche frither oder spiter «erhellen» wird. Das wird durch
die Dynamik der Figuren nahegelegt. Hell erscheinen: die iberische Halbinsel,
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weite Teile Mittel- und Siideuropas, ein groB3es Gebiet im Miindungsgebiet des
Kongo, China, Teile Japans, bis auf die Urwaldgebiete Stidamerikas der gesamte
Rest des Subkontinents, Mittelamerika mit weit auslaufenden Anhingseln im
Norden des Doppelkontinents. Dargestellt wird in der Karte Heinrich Sche-
rers der aktuelle Status der Weltmission der katholischen Kirche zu Beginn des
18. Jahrhunderts mittels eines einfachen schwarz/wei3-Schemas. Im Licht sind
die Gebiete, in denen sich die dort lebenden Menschen zur romischen Kirche
bekennen,im Schatten die «Heidenlander» und die nach der R eformation «ab-
gefallenen» Teile Europas. Am unteren linken Kartenrand, im Atlantik vor der
afrikanischen Kiste in einem Schift schwimmend, erkennt man eine Gruppe
von Minnern, die fiir eine «Grenziiberschreitung» vom Hellen ins Dunkel
ausgewihlt wurden. Sie sind die «Mitarbeiter im Weinberg des Herren» — wie
sie sich auch selbst immer wieder bezeichnen —, die nach Lesart der Karte
Christus und seinen Engeln dabei helfen sollen, bald schon den ganzen Globus
zu erleuchten. Es sind Mitbriider von Heinrich Scherer, europiische Jesuiten
auf Missionsreisen.

Im Reich der Mitte

Einer aus dieser symbolisch dargestellten Gruppe von Minnern schuf bereits
100 Jahre vor Heinrich Scherer eine weitere kognitive Karte des ihm bekann-
ten Globus, die sich durch eine ganz andere Besonderheit auszeichnete. Der
Italiener Matteo Ricci (1552-1610), ebenfalls studierter Mathematiker und in
der kartographischen Umsetzung seiner astronomischen Beobachtungen und
Berechnungen dulerst exakt, war als Missionar trotz der damals vorherrschen-
den Xenophobie der Chinesen in dieser Epoche bis in deren Hauptstadt Pe-
king vorgedrungen. In jahrelangen Anstrengungen hatte Ricci sich nicht nur
die chinesische Sprache perfekt angeeignet, seine Beschiftigung mit chinesi-
scher Kultur und Philosophie hatte ihn zu einer Art von kulturellem Uber-
laufer werden lassen. Er kleidete sich wie ein chinesischer Gelehrter, suchte
Kontakt zu den fithrenden Intellektuellen und Politikern des Landes, denen er
zum einen mit seiner unstillbaren Neugier flir China, zum anderen aber auch
mit seinen aus Europa mitgebrachten fortschrittlichen Kenntnissen aus dem
Bereich von Mathematik und Astronomie imponierte. Sein kultureller Pers-
pektivenwechsel driickt sich auch in der angesprochenen Karte aus. In einer
grof3flichigen Weltkarte, in der den Chinesen zum ersten Mal auch der ameri-
kanische Doppelkontinent bekannt gemacht wurde, positionierte Ricci 1584
China, das «Reich der Mitte», im Zentrum seiner Darstellung. Alle weiteren
Kontinente und Inseln umspielten das Kaiserreich. Als «Li Madouw» versuch-
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te der italienische Jesuit somit einmal mehr den «Chinesen ein Chinese» zu
werden, wie es eine populire deutsche Biographie aus dem Jahr 1990 im Titel
formulierte.? Ricci suchte nach Ankniipfungspunkten, um das Christentum
in die chinesische Kultur zu tibersetzen. In der konfuzianischen Ethik glaubte
er eine ideale Grundlage gefunden zu haben, um den chinesischen Gelehrten
aufzuzeigen, dass die alten chinesischen Traditionen und der christliche Glaube
ohne weiteres harmonisierbar seien. Tatsichlich stieB seine Ubersetzung des
Christentums bei vielen Chinesen auf Interesse, quantitativ bescheidenes Ge-
meindeleben entwickelte sich noch zu Riccis Lebzeiten. Die Missionsmethode
der Akkomodation, der kulturellen Anpassung an die vorgefundenen Verhilt-
nisse, die bereits unter Alessandro Valignano (1530-1606) in Japan entwickelt
worden war, flihrte Matteo Ricci zur Perfektion, womit er den Grundstein flir
eine dauerhafte Prisenz christlicher Missionare im chinesischen Kaiserreich
legte. Die Begeisterung in Europa fuir dieses missionarische Projekt war enorm,
noch bis in die Zeit der Autklirung hinein wurden die jesuitischen Berichte
aus dem Reich der Mitte begeistert rezipiert.

In der mental map Heinrich Scherers, von der wir zu Beginn sprachen, war
ganz China im hellen Licht abgebildet. In der nachtridentinischen romischen
Kirche galten die religisen Grenzverschiebungen auf dem Globus verbreitet
als Kompensation fiir die quantitativen Verluste der R eformation und schluss-
endlich als faktischer Aufweis fiir den eigenen Anspruch, die «wahre» Kirche
zu verkorpern. Tatsichlich aber war Riccis doppelte Grenziiberschreitung —
geographisch wie kulturell — im Hinblick auf ihre missionarische Uberzeu-
gungskraft viel weniger erfolgreich als in Europa dargestellt. Bereits bei den
ersten Gesprichspartnern unter den chinesischen Intellektuellen gab es neben
Neugier und Faszination auch Unverstindnis fiir Riccis Mission:

Er (Ricci, C.N.) lebte fast zwanzig Jahre zu Chaoch’ing in der Gegend am Un-
terlauf des West-Flusses und las die gesamte Literatur unseres Landes. [...] Jetzt
beherrscht er vollkommen das Reden in unserer Sprache, das Schreiben mit unserer
Schrift und das Benehmen nach unseren Regeln des Verhaltens. Er ist ein au3er-
ordentlich eindrucksvoller Mensch. Im Innern ist er ganz klar und aulen ganz
schlicht. Unter den Menschen, die ich gesehen habe, ist keiner ihm vergleichbar.
[...] Aber ich weil3 nicht, wieso er hierher gekommen ist. Ich bin schon dreimal mit
ihm zusammen gewesen und weil} schlieBlich doch nicht, wozu er hierher gekom-
men ist. Sollte es etwa sein Wunsch sein, auf Grund seiner Lehre unsere Lehren des
Herzogs von Chou und des Konfuzius umzuwandeln, dann wire das allzu toricht.
Ich glaube, darin besteht nicht [der Zweck seines Hierseins].?

So formulierte es einer von Riccis ersten chinesischen Dialogpartnern. Der
franzdsische Sinologe Jacques Gernet (1921-2018) pragte im Hinblick auf die
Chinamission der Jesuiten in der Frithen Neuzeit gar die Rede vom «gro-
Ben Missverstindnis»!, denn das Christentum stie3 nicht nur auf freundliche
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Neugier, sondern auch auf harsche Ablehnung. Man warf Ricci vor, Vertrau-
enswiirdigkeit zu heucheln und mit technischen Spielereien zu blenden, in
Wirklichkeit aber wolle er die moralischen Traditionen Chinas ausloschen.
Ricci selbst erreichte durch die «Sinisierungy seiner eigenen Personlichkeit,
dass er von den Chinesen geachtet und als integriert betrachtet wurde, doch
konnte bei Neuchristen bereits die «Verchristlichungy kleinster chinesischer
Gewohnheiten zu enormen Schwierigkeiten fiihren. Dass ein getaufter Chi-
nese beispielsweise auch einen christlichen Namen annahm, machte ihn zum
Storfaktor innerhalb seines rein chinesischen Umtfelds. Denn allein durch sei-
nen Namenswechsel stellte sich der betreffende Chinese selbst auf3erhalb die
politisch-religiose Ordnung. Diese war vor allem durch Riten, wie die Ah-
nenverehrung oder den Konfuziuskult, bestimmt und prigte das Verhiltnis des
einzelnen sowohl zur staatlichen Ordnung als auch zu seinem gesellschaftli-
chen, sozialen und familidiren Umfeld. Seine Konversion bedeutete gleichzeitig
eine soziale Grenziiberschreitung, die ihn aus Sicht der anderen aus der festen
Ordnung herausriss und die Stabilitit der Gesellschaft bedrohte.

Eine weitere Schwierigkeit bestand darin, die Chinesen mit dem europi-
isch-christlichen Weltbild vertraut zu machen. Matteo Ricci begann damit,
Briicken zwischen chinesischer Kultur und christlichen Vorstellungen dadurch
zu schlagen, dass er eine Sinisierung der christlichen Begriffe vornahm. Doch
der Missionar verkannte dabet, dass die chinesischen Worter, die er als Uberset-
zung benutzte, in den meisten Fillen nicht kompatibel waren. Verstanden die
Chinesen etwa unter dem Begrift shangdi eine ordnende, unpersonliche Macht,
so benutzte ihn Ricci, um den einzigen, allmichtigen, personlichen Schopter-
gott zu benennen. Dem chinesischen, konfuzianischen Weltbild nach gab es
auBerhalb der Welt keinen Sinn, Korper und Geist waren untrennbar und die
Welt bestand nur aus greifbaren Dingen. Hier standen sich das transzendent-
orientierte monotheistische Weltbild des Abendlandes und die immanenz-
orientierte poly- und pantheistische Vorstellung der Chinesen unverriickbar
gegeniiber. Die Vorstellung eines gleichzeitig ziirnenden und barmherzigen
Gottes bereitete den Chinesen genau solche Schwierigkeiten, wie es ande-
re christliche Glaubenswahrheiten wie die Passion Christi, die Dreifaltigkeit
oder die Inkarnation auch taten. Siinde und Erbsiinde waren fiir sie ebenso
unverstindlich, denn im asiatischen Raum existierte der Begriff Schuld nur in
Verbindung mit einem konkreten Verbrechen.

Der entscheidende Punkt dieser Missverstandnisse war, dass in China Reli-
gion, Moral und Politik eine Einheit bildeten, was Ricci und seine Nachfolger
zu wenig beachteten. Das Pantheon der Chinesen hitte durchaus einen christ-
lichen Gott integrieren konnen, aber der christliche Alleinvertretungsanspruch
mit seiner destabilisierenden Wirkung flir den Staat konnte von der Mehrheit
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der Chinesen nicht akzeptiert werden. Sinozentrismus und ein Gefuihl der
geistig-moralischen Uberlegenheit der Chinesen waren vorherrschend, so dass
zwar Interesse vor allem an westlicher Technik bestand, aber im Hinblick auf
das intakte Gesamtgeflige von Religion, Kultur und Politik Chinas die Ansprii-
che des europiischen Christentums nicht integrierbar erschienen. Die verbrei-
tete kritische Haltung gegeniiber dem Christentum steigerte sich in Folge des
sogenannten Ritenstreits. Jahrzehntelange innerchristliche Streitigkeiten und
Denunziationen beziiglich der von den Jesuiten priferierten Akkomodations-
methode gerade im Hinblick auf den in China weit verbreiteten Ahnenkult
fihrten zum von Rom bestimmten Ende dieses missionarischen Experiments.
Zustindige Stellen in Rom glaubten, hinsichtlich der Orthodoxie seien die
Grenzen des Erlaubten in unzulissiger Weise tiberschritten worden. Fir die
chinesische Seite hingegen bedeutete dieses Verbot eine unzulissige Einmi-
schung von auBen, worauthin schliellich Kaiser Yongzheng (1723—1735) das
Christentum in China 1724 ofhziell verbieten lieB. Die am kaiserlichen Hof
titigen Jesuiten bat er in diesem Kontext um einen Perspektivenwechsel: «Was
wiirdet ihr dazu sagen, wenn ich eine Schar Bonzen und Lamas in euer Land
schicken wiirde, um ihre Lehren bei euch zu verbreiten?» Wie wire in Europa
eine solche Missionsgruppe aufgenommen worden?

Am Orinoko

Die geographischen und damit auch kulturellen Grenziiberschreitungen frith-
neuzeitlicher Missionare tangierten auch das Selbstverstindnis des europiisch
geprigten Christentums. Die Frage nach dem Verhiltnis von Kultus und Kul-
tur wurde gerade in den Kreisen missionarisch titiger Orden neu bewusst
gemacht und ausgehandelt. Dass bei der Missionierung anderer Volker kul-
turelle Eigenheiten nicht nur respektiert, sondern auch theologisch integriert
werden mussten, war besonders durch die Kulturkontakte in Asien im Laufe
des 16. Jahrhunderts neu in das europiische Bewusstsein gertickt. Die 1622
zur besseren Koordinierung der katholischen Weltmission gegriindete Propa-
gandakongregation gab 1659 den von ihr ausgesandten Chinamissionaren fol-
genden bemerkenswerten Rat mit auf den Weg: «Betrachtet es nicht als eure
Aufgabe, Sitten und Briuche eines Volkes zu dndern — es miisste denn sein, sie
stinden offenkundig im Gegensatz zur Religion und einer gesunden Moral.
Was wire abwegiger, wolltet ihr Frankreich, Spanien, Italien oder ein anderes
europiisches Land nach China bringen.»® Die neuartigen Kulturkontakte, die
den zukiinftigen Missionaren bevorstanden, wurden auch theologisch konst-
ruktiv aufgegriffen. Neue methodische Uberlegungen zur Evangelisierung im
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nichteuropiischen Kontext wurden anhand der bereits gemachten Erfahrun-
gen entwickelt. Eine der umfassendsten Missionstheorien, die in dieser Zeit
aufkam, stammte von dem Jesuiten José de Acosta (1540-1600), der selbst als
Missionar im Andenraum gewirkt hatte. Am Beispiel seiner eigenen Erlebnisse
und Reflexionen entwickelte er eine Art missionsmethodischen Leitfaden mit
dem Titel De procuranda Indorum salute (1588), der die kiinftigen missionari-
schen Grenzginger auf ihre Arbeit vorbereiten sollte.® Als fundamental wich-
tig wurde von Acosta die Kenntnis von Natur und Kultur des zukiinftigen
Einsatzgebietes eingestuft, um kompetent die ungewohnten Lebensbedingun-
gen und die kulturelle Ubersetzungsleistung anpacken zu kénnen. In seinen
kulturgeschichtlichen Betrachtungen entwickelte er schliellich eine Art von
«Ranking» der ihm bekannten nichteuropaischen Kulturen. Anhand der Kri-
terien Schriftlichkeit und sozialer Organisationsgrad stufte er Japan und China
auf nahezu europiischem Niveau ein, eine Stufe darunter folgten die alten
Hochkulturen des Andenraumes und Mexikos, und auf dem niedrigsten Rang
ordnete er die Nomadenvdlker an, wie sie im Amazonas- und Orinokogebiet
lebten.

Die unterschiedlichen geopolitischen Rahmenbedingungen, in denen die
Missionare in dieser Zeit arbeiteten, reflektierte Acosta eher beiliufig. Die mo-
derne Forschung macht verstirkt darauf aufmerksam, dass gerade im Bereich
der entstehenden Kolonialreiche Spanien und Portugal die Evangelisierung
der autochthonen Bevolkerung zugleich auch Aspekte von kultureller und
sozialer Assimilation in staatlichem Auftrag mit sich brachte. Die Missiona-
re agierten demnach als Agenten kolonialer Grenzverschiebungen im Zuge
der europiischen Expansion.” Ein anderer Forschungsansatz erkennt in den
Missionsgebieten in der Peripherie der Kolonialgebiete den Versuch eines
gesellschaftlichen Experiments, in dem man sich bewusst vom Umfeld der
Kolonialgesellschaft abgrenzte, um in grofftmdoglicher Miteinbeziehung der
urspriinglichen Kultur der dort lebenden Menschen diese Christen werden zu
lassen.® Beide Lesarten beschreiben in ihrer je eigenen Weise richtig das mehr-
dimensionale Spannungs- und Abhingigkeitsverhiltnis, in dem die Missionare
als religitse, aber oft auch politische Grenzginger agierten.

Wihrend die Dialogpartner des frithneuzeitlichen europiischen Evangeli-
sierungsprojektes in China und Japan politisch autonom blieben und mit gro-
Bem Selbstbewusstsein auf die Versuche von kulturellen und religiésen Grenz-
verschiebungen von aullen reagieren konnten, stellte sich die Situation gerade
fiir die von Acosta auf der untersten Stufe soziokultureller Entwicklung einge-
ordneten Ureinwohner des Amazonas- und Orinokogebietes ganzlich anders
dar. Der fehlenden Schriftkultur geschuldet, besitzen wir — anders als aus China
oder Japan — keine authentischen Stimmen, die uns iiber die Wahrnehmung
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von Seiten der Indigenen informieren konnten. Lediglich aus den Beschrei-
bungen einzelner europiischer Missionare lasst sich im Umkehrschlussverfah-
ren herauslesen, wie deren Eindringen in die indianische Lebenswelt gedeutet
und auf dieses reagiert wurde.

Ein in dieser Hinsicht besonders interessanter Bericht stammt aus der Fe-
der des aus Rottenburg stammenden Orinokomissionars Kaspar Beck (1645—
1684), der kurz nach seiner Ankunft in der kleinen Siedlung Cussia unter dem
Stamm der Siliva 1681 seine Ordensoberen in Rom tiber die ersten Erlebnisse
vor Ort informierte.” Schnell wird beim Lesen des Textes deutlich, dass Beck
trotz einer missionsmethodischen Vorbereitung seinen Grenziibertritt mit sehr
viel weniger Einfihlungsvermdgen und eigener Anpassung an die Kultur sei-
ner Gastgeber gestaltete, als dies etwa Matteo Ricci in China getan hatte.

Kaum war er in der Siedlung des halbnomadisch lebenden Stammes an-
gekommen, kam es zu einer Mondfinsternis, die von den Sailivas sofort mit
der Anwesenheit des europiischen Missionars in Verbindung gebracht wurde.
Becks «neuer Gottr, der noch dazu selbst unsichtbar bleibe, sei verantwortlich
fiir das plotzliche Verschwinden des von ithnen selbst als gottihnlich verehrten
Mondes. Der Missionar versuchte, im entstehenden Aufruhr die astronomi-
schen Hintergriinde zu erkliren, musste aber in der allgemeinen Panik aus
Angst um sein Leben zunichst die Flucht ergreifen. Als sich die Situation
wieder beruhigt hatte, suchte eine Abordnung des Stammes den Missionar
auf, um dessen Erklirungen erneut zuzuhoren. Beck versuchte darauthin die
Hintergriinde fur das Zustandekommen der Finsternis mit Hilfe eines Papier-
modells zu demonstrieren, indem er Sonne und Mond als Teil der gottlichen
Schoptung prisentierte und damit die religidsen Deutungen der Saliva ad-
dquat zu ersetzen versuchte. Er selbst war unsicher, inwieweit dieser Versuch
erfolgreich war. Wie grof3 die kulturellen Unterschiede zwischen Beck und
den Indios dauerhaft blieben und er dadurch sukzessive unter einen gewissen
Rechtfertigungsdruck im Hinblick auf seine Prisenz im Ort geriet, zeigt eine
weitere Anekdote Becks, die dem Umstand geschuldet war, dass den Salivas
das grundsitzliche Verstindnis fiir die Funktionsweise von Schrift fehlte. Die
Indianer hatten Becks religiose Gebriauche neugierig beobachtet, wodurch
bei ihnen der Eindruck entstanden war, dass das beschriebene Papier, das der
Missionar mit sich fiihrte, sprechen konne: Sobald Pater Beck das in besonde-
ren transzendenten Zusammenhingen stehende Messbuch nahe seines Kopfes
hielt, gar ein Gebet dabei sprach, glaubten sie, dieser hore nun Stimmen, die
durch die Schreibkunst in das Buch hineingelangt seien. Auch dafiir, dass sie
selbst diese Stimmen nicht héren konnten, hatten sie eine passende Erklirung
gefunden: Als Pater Beck eines Tages einen Brief von seinem deutschen Mit-
bruder Christoph Riedel aus der benachbarten Missionsstation erhielt, fand er
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diesen bereits geofinet vor. Auf Nachfragen erklirten ihm die Saliva, dass man
den Umschlag gedffnet habe, um zu horen, was der andere Pater denn ausrich-
ten wollte. Aus dem Umstand, dass sie indessen keine Stimme horen konnten,
schlossen sie, dass das Papier ausschlieBlich mit weillen Minnern rede, da es ja
selbst auch weil sei. Als man bei anderer Gelegenheit den Pater darum bat, in
ihrem Anliegen an «seinen» Gott einen Brief zu schreiben, lehnte er dies ab, da
Gott ja alles hore und sehe und somit das Gebet ausreiche. Was Beck fehlein-
schitzte war, dass das religiose Verstindnis der Indios dialogisch geprigt war.
Kontakt mit dem Geisterreich galt insbesondere im Zustand der durch Alko-
hol herbeigefiihrten Trance, der sogenannten Hyopa, als moglich. Beck stand
diesem Brauch mehr als skeptisch gegeniiber. Immer wieder wurde er mit
Botschaften konfrontiert, die Mitglieder des Stammes wihrend dieser Rituale
aus dem Geisterreich erhalten hatten. Man erklirte ithm, mittels der Hyopa
schon vor seiner Ankunft von seinem baldigen Besuch gewusst zu haben und
dass dieser als Ungliick bringend verheilen worden war. Weiterhin habe man
von dort die Botschaft flir Beck erhalten, dass dieser sich in seiner Kleidung
den Sitten anpassen und zukiinftig unbekleidet unter ihnen leben miisse. Beck
akzeptierte jedoch weder die Autoritit der Hyopa, noch passte er sich in sei-
nem Lebensstil dem der Saliva an. Deren Reaktion war eine schleichende Aus-
grenzung des Missionars aus ihrer Gemeinschaft: Wahrend einer gemeinsamen
Wanderung an einen anderen Ort lie} man ithn mitten in der Nacht allein im
Urwald zurtiick. Als er dennoch nach langem Suchen wieder in das Dorf zu-
riickfand, begann man dessen Versorgung mit Nahrungsmitteln schrittweise zu
drosseln. Die Indios vermieden es, den Pater direkt aus der Dorfgemeinschaft
zu verweisen. lhre zeichenhafte Sprache, die einer schleichenden Ausgrenzung
nahekam, diirfte aber deutlich genug zum Ausdruck gebracht haben, dass sie
auf die weitere Prisenz des Geistlichen keinen gesteigerten Wert legten. Ganz
im Gegenteil sah man in dem Missionar so etwas wie einen Ungliicksboten,
was sich kurze Zeit spiter auch zu bewahrheiten schien. Cussia wurde 1684
von eindringenden Kariben tiberfallen und Beck und zahlreiche Dortbewoh-
ner dabei getotet.

Evangelivm und Kultur

Kaspar Becks Tod wurde auf einer weiteren mental map vermerkt. Eine Karte
der jesuitischen Ordensprovinz Neugranada aus dem 18. Jahrhundert zeigt ne-
ben den Standorten von Kollegien und Missionsstationen mittels zahlreicher
Kreuze all die Stellen auf, an denen Ordensmitglieder als «Mirtyrer» unter
den Indigenas den Tod gefunden hatten. Zeigen sie zugleich so etwas wie die
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Orte misslungener Grenziiberschreitungen an? Genau wie Matteo Ricci hatte
sich auch Kaspar Beck an die Sprache vor Ort angepasst und versucht, Uber-
setzungshilfen zum Verstindnis des Christentums anzubieten. Doch zu einem
solchen Grad an Akkomodation, wie sie seit Ricci immer wieder durch Jesui-
tenmissionare in Asien angewendet worden war, war Beck im Hinblick auf die
Kultur der Salivas nicht bereit. Das Ranking Acostas beztiglich des unterschied-
lichen Entwicklungsstands der Kulturen hatte dies sicherlich mitverhindert.
Jeder geographischen Grenziiberschreitung der frithneuzeitlichen Missionare
— sei es in Asien oder in Amerika — folgte unweigerlich deren Konfrontation
mit einer weiteren Grenze, deren Verlauf allerdings wesentlich schwerer zu be-
stimmen erscheint, namlich der zwischen Kultur und Evangelium. Betrachtet
man die vorgestellten frithneuzeitlichen Kulturbegegnungen mit kritischem
Blick, kénnte man aus moderner Perspektive von zwar faszinierenden, aber
letztendlich stets gescheiterten Experimenten von «Inkulturation» sprechen.
Zugleich o6ffneten diese Grenzerfahrungen jedoch auch ein neues Bewusstsein
fiir kulturelle Fremdheit, fiir die stete Notwendigkeit von Ubersetzung des
Evangeliums und damit auch vorheriger erneuter Selbstvergewisserung. Sie
legten das Fundament fiir die Erkenntnis, dass es einen christlichen Glauben
ohne Kultur nicht geben kann und er sich immer wieder neu inkulturieren
mul. Um es abschlieBend mit Arij A. Roest Crollius zu sagen:

Inkulturation ist nicht die Partikularisierung eines abstrakten, universellen Christen-
tums in eine besondere Kultur, sondern es ist die spezifische, singulire Wirklichkeit
Jesu Christi, des Auferstandenen, dem alle Macht gegeben ist, und der Herr der
Geschichte ist und der die Kraft und den Auftrag hat, «alle an sich zu zieheny, alle in
sich selbst verschlossenen Partikularkulturen einzuladen, sich zu 6ffnen und einzu-
treten in eine neue Gemeinschaft, die einen Namen hat und eine Geschichte und
einen immer wachsenden Schatz von Kulturen: das Volk Gottes, von ihm zusam-
mengerufen und auf die endgiiltige Begegnung mit ihm hinlebend."
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Abstract

Crossing Cultural and Political Borders: Early Modern Missionaries. The protagonists of the early modern
oversea mission led by the Catholic church were frontier commuters in many ways. In theology,
their confrontation with foreign cultures should raise awareness of the relationship between the
Gospel and culture in a new and lasting fashion. The mission concepts which were developed in

this context as well as their correlating concepts and models of culture did soon reach their limits of
practicability and acceptance, especially by the objects of their missionary attempts. This article offers
historical examples of success and failure of exploring the limits of the term inculturation.
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KATHOLIZITAT UND NATION

Zur Dramatik der Grenzlberschreitungen

Besser konnte die Stunde nicht gewihlt gewesen sein. Am 18. No-
vember 1965 iiberschreiten die polnischen Bischofe mutig eine der wichtigs-
ten Grenzen nationaler Identitit des Nachkriegspolens. Die im Zweiten Va-
tikanischen Konzil hautnah erlebte Erfahrung der Katholizitit sensibilisierte
sie fuir die Notwendigkeit, aber auch die Chance der Heilung einer schmerz-
haften Wunde im kollektiven Gedichtnis des polnischen Volkes. Schon die im
18. Jahrhundert erfolgten Teilungen Polens, vor allem aber die Zeit und die
Verbrechen des Nationalsozialismus generierten im polnisch-nationalen Be-
wusstsein die Kategorie der generationeniibergreifenden Feindschaft zwischen
Deutschen und Polen. Das Bild des «hisslichen Deutschen», das in den Dar-
stellungen der grolenden SS-Soldaten im Nachkriegspolen fast allgegenwirtig
war, hielt nicht nur die Erinnerungen an die Bedrohung des Krieges wach,
es stimulierte Hassgeflihle und konnte deswegen von der kommunistischen
Propaganda als nationalistisches Bindeglied instrumentalisiert werden. Dies
umso mehr, als es auf realpolitischer Ebene ein «heil3es Eisen» gab. Die «Oder-
NeiBe-Grenze» spaltete die Wahrnehmung in Politik und Kirche. Der staatlich
verordneten Rhetorik der «wiedergewonnenen Gebiete», deren Bedeutung
fir die polnische Innenpolitik der Nachkriegszeit kaum tiberschitzt werden
kann, stand der nicht eindeutige kirchliche Status gegentiber: In den «ehemals
deutschen Bistimern» residierten polnische Administratoren, die deutschen
Katholiken sahen in den vom Vatikan fiir sie ernannten Kapitularvikaren die
rechtmiBigen kirchlichen Hierarchen der «echemaligen deutschen Gebiete».

Unter Verweis auf die Zeit des Konzils, an dem sie nun alle als katholische Bi-
schife teilnehmen, schlagen die polnischen Bischofe die Erdffnung eines kon-
tinuierlichen Dialogs zwischen den Bischofen beider «verfeindeten Nationen»
vor, sie benennen die schmerzhaften Opfer auf beiden Seiten und laden zur
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Feier des Geburtstagsjubiliums der polnischen Nation ein, dem Fest «1000
Jahre Taufe Polens», das man im Jahre 1966 begehen will. Mit dieser Aktion
schienen sie — wenn vermutlich auch unbewusst — die fundamentale These
des bereits 1938 geschriebenen Klassikers von Henri de Lubac tiber den Cha-
rakter der Katholizitit der Kirche aufzugreifen und zu bestitigen: sie sei «die
einzige Wirklichkeit, die, um zu sein, es nicht nétig hat, sich entgegenzusetzen,
also alles andere als eine «geschlossene Gesellschaft.»! So beschlieBen sie ihren
Brief an die deutschen Mitbriider? mit den Geschichte schreibenden Worten:
«Im zutiefst christlichen und zugleich menschlichen Geist strecken wir unsere
Hinde zu Euch, die Ihr auf den Binken des gerade zu Ende gehenden Konzils
Platz genommen habt. Wir vergeben und bitten um Vergebung. Und wenn Ihr,
die deutschen Bischofe und Konzilsviter, diese ausgestreckten Hinde ergreift,
werden wir ruhigen Gewissens unser Millennium auf eine echt christliche
Weise feiern.»

Diese Grenziiberschreitung, die der durch das Konzil neu justierten Ka-
tholizitit der Kirche® zur politisch relevanten Bodenhaftung mitten im Nach-
kriegseuropa hitte verhelfen konnen, schien zuerst kontraproduktive Folgen
zu haben. Die halbherzige Reaktion der «deutschen Mitbriider», die in ihrer
Antwort verbal zwar die «ausgestreckte Hand» ergriften, aber im Hinblick auf
Konkretes merklich blass geblieben sind, sich jeglicher an die Realpolitik in
Kirche, Staat und Gesellschaft ankniipfenden Aussage enthielten, vor allem aber
die beispiellose Hasskampagne gegen das polnische Episkopat, die das kom-
munistische Regime in Polen wihrend des ganzen «Jubiliumsjahres» gefiihrt
hat, trugen nicht nur zu Spannungen in der Polnischen Bischofskonferenz bei
(Kard. Wyszynski trug sich gar mit dem Gedanken des radikalen Riickzugs) und
zu Verunsicherung bei den polnischen Katholiken. Die Regierung niitzte die
Geste der Grenziiberschreitung zur regelrechten Kolonisierung der Kategorie
«Nation». Weil die Bischofe das Vaterland verraten haben, habe die Katholi-
sche Kirche jeglichen Anspruch auf die Definition eines normativen Begriffes
der Nation verloren. So paradox es heute klingen mag, ausgerechnet die dem
Begriff der Nation kritisch gegentiiberstehenden — in Kategorien internationa-
ler «Solidaritit des Proletariats» denkenden — Kommunisten deformierten den
durch die polnischen Bischoéfe instinktiv beschrittenen Weg in Richtung eines
im Geiste der Katholizitit transformierten nationalen Bewusstseins zur Frage
strategisch gedachter und ideologisch aufgeladener politischer Allianzen: «Ech-
te Polen» und damit auch «echte polnische Katholiken» sollten demnach ihren
Patriotismus durch unhinterfragte Verbundenheit mit «Sozialistischen Nati-
onen», vor allem durch die «ewig wihrende Freundschaft» zur Sowjetunion
zeigen. Dementsprechend feierte die kommunistische Regierung irrwitziger
Weise «ihre» Version des Jubiliums: «1000 Jahre des polnischen Staates».
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Dieser — wohl — tiberraschende Einstieg in den Themenkreis von «Katholi-
zitat und Nation» Gber die Erinnerung an diese leider wenig rezipierte Episode
aus dem Umfeld des Konzils soll auf einen blinden Fleck in der nachkon-
ziliaren Diskussion — gerade im Zusammenhang mit der Thematik der no-
tae ecclesiae — aufmerksam machen. Der im Westen erfolgte Durchbruch zur
Perspektive interkultureller und kontextueller Ekklesiologien iibersah bewusst
die spezifischen Kontexte europiischer Katholizitit, vor allem deren nationa-
le Konnotationen. Diese systematische Ausblendung nationaler Thematik bei
Bemiihungen um eine inkulturierte Katholizitit scheint inzwischen kontra-
produktive Folgen zu haben, weil die Theologie die Kompetenz im Umgang
mit Themen der nationalen Kulturen verloren hat, deswegen auch im Kontext
gegenwartsrelevanter politischer Entwicklungen nur noch mit dem «erhobe-
nen moralischen Zeigefinger» vor dem «ewig gestrigen Nationalismus» war-
nen kann.* Zum anderen soll die Erinnerung die Frage stellen, ob der dogma-
tisch konnotierte Katholizititsbegriff nicht unter einer Harmonisierungssucht
leidet, deswegen auch letztendlich im Kontext der gelebten Kirchlichkeit steril
bleibt. Das von den polnischen Bischéfen initiierte Wagnis der Katholizitit im
(inter)nationalen Kontext zeigt deutlich, dass die Erfahrung und das lebens-
nahe Zeugnis der Katholizitit gerade unter Nachbarn schmerzhafte Vorginge
sind; sie deuten die dramatischen Komponenten dieses Kennzeichens der Kir-
che in aller Schirfe. Diese reichen ja von der Erfahrung katholisch tiberttinch-
ter Gegnerschaft, gar Feindschaft, tiber falsche, oft harmlose — weil auf Folklore
reduzierte — Anniherungsversuche, echte Grenziiberschreitungen, aber auch
Ruiickschlige bis hin zum kompromisslosen Mut zur Wahrheit, den Gesten der
Vergebung und nachbarschaftlicher Solidaritit.

1. Von «Katholizismus und Nationalismus» zur Katholizitit ohne Nationen

Am 9. Juni 1832 verurteilte Papst Gregor XVI. den polnischen November-
aufstand, ergriff damit — gemil der Doktrin der Allianz von Thron und Al-
tar — Partei fiir Russland und den (orthodoxen) russischen Zaren. Zwei Jahre
spater widmete der polnische romantische Dichter Juliusz Stowacki in seinem
Drama «Kordian» diesem Akt religionspolitischer Grenzsicherung eine sarkas-
tische Szene. Ein junger Pole bringt dem Papst ein Biindel blutgetrinkter pol-
nischer Erde und bittet um den Segen fiir die gedemiitigte Nation. Der Papst
gibt sich folkloristisch und empfiehlt Kordian, die Sehenswiirdigkeiten Roms
zu besuchen. Die Klage des Polen und die Aussagen des Papstes werden von
einem auf der papstlichen Tiara sitzenden Papagei verballhornt. Schlussendlich
droht der Papst der (sich als «katholisch» erlebenden) polnischen Nation mit
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einem Interdikt; der Papagei schreit dazu: «Alleluja».® Die Szene verdichtet
Spannungen und Widerspriiche des 19. Jahrhunderts, die unmoglich auf eine
eindeutige Formel iiber das Verhiltnis der Katholischen Kirche zur Bewegung
des nationbuilding gebracht werden konnen. Die Forschung sucht das Verhiltnis
mittels Giberschaubarer Modelle zu prisentieren. Durch sein lebenslang anhal-
tendes Interesse an der Problematik «Religion und Nation» motiviert, schligt
Urs Altermatt vier solche Modelle vor: Im «dentitiren Modell» tiberlagern
sich die katholischen und nationalen Gemeinschaften; das «Kultursymbiose-
und Separationsmodell» kann im Kontext von Minderheiten der Ethnisierung
der Religion Vorschub leisten (wie dies bei der Entstehung des irischen Na-
tionalismus der Fall war); das «Konkurrenzmodell» motiviert die Distanz zum
Nationalstaat bei gleichzeitiger Identifizierung mit «Nation»; das «Trennungs-
modell» durchbricht das identitire Verhiltnis, ermoglicht dadurch die Heraus-
bildung von katholisch motivierten sozialen und politischen Bewegungen.® So
wichtig solche Differenzierungen sein mogen, so begrenzt ist ihr Erklirungs-
wert im Kontext gegenwirtiger Debatten liber internationale Ordnungen
und das «Wiederaufleben» von Nationalismen. Da trotz des inzwischen stark
in Misskredit geratenen Sikularisierungsparadigmas die politisch relevanten
Diskurse im Horizont des Glaubens an die unaufhérlich vorwirtsschreitende
Sikularisierung gefiihrt werden, wittert die «aufgeklirte Offentlichkeit» fast
in jedem religionspolitischen Impuls blo die Gefahr des Aufstiegs eines «fa-
natischen konfessionellen Staates» alter Ordnung. Deswegen verfestigen auch
die gingigen Untersuchungen zum Thema «Katholizismus und Nation» beide
Fronten, anstatt diese zu tberschreiten: Der Katholizismusbegrift, der erst in
nachreformatorischer Zeit als spiter geborener Bruder des Protestantismusbe-
griffes geprigt wurde, fokussiert blof3 die «kulturell-sozialen Manifestationen
der rémisch-katholischen Tradition» und zementiert die Wahrnehmung eines
«katholischen Milieus»,” dessen Erosion heutzutage tagtiglich mit Handen zu
greifen ist. Der Begriftf der Nation wiederum verdoppelt in diesem Zusam-
menhang die Grenzziehungen und kiisst stindig das Gespenst des Nationalis-
mus wach: «Die Nation schlieBt nur die ein, die schon immep zu ihr geho-
ren, und sie schlieBt diejenigen aus, die schon immen drauBlen wesensfremd
sind». Die so verstandene «politische Einigung der Biirger» konnte nattirlich
unmdéglich dem «Erfahrungshorizont der Aufklirungy, «dem Prinzip universa-
ler Vernuntt» entspringen. Sie werde auch «aus einem tiberrationalen Prinzip
begriindet», dessen «Uberzeugungskraft [sich] vollig der Intuition und dem
Gefiihl verdankt».®

Weil im theoretischen Diskurs der Begriff der Nation nur noch wegen
des Nationalismusbegriffs einer Erwihnung wert zu sein scheint, verwundert
es nicht, dass der nicht konfessionell eingeengte Begriff der Katholizitit in
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seinem semantischen Potential keine Bertihrung zu Fragen der Nation auf-
weist. Geradezu paradigmatisch prisentiert sich diese paradoxe Situation in der
letzten Ausgabe des «Lexikon fiir Theologie und Kirche»: «Missionarisch gibt
Katholizitit das Ziel vor, nach allen Bekundungen des HI. Geistes in den ver-
schiedenen Religionen, Philosophien, Denkgestalten, Wertvorstellungen, his-
torischen Kontexten der Menschheit zu suchen, sie zu integrieren im Prozel3
von Rezeption, (gegebenenfalls) Purifikation und Adaptation».”

Stellt man die Ereignisse um den eingangs erwihnten Brief der polnischen
Bischofe an ihre deutschen Mitbriider unvermittelt in einen derart konzipier-
ten theoretischen Rahmen von «Katholizismus und Nation» und zieht man
die sarkastische Szene der Begegnung eines jungen Polen mit dem Papst im
Nationaldrama «Kordian» hinzu, so wird man das Wagnis polnischer Bischofe
im besten Fall als einen nicht besonders klugen Akt politischer Vernunft inter-
pretieren, im schlimmsten gar — und dies gemeinsam mit den Kommunisten
— darin den Verrat an der polnischen Nation erblicken. Keinesfalls wird man
aber an eine «Bekundung des HI. Geistes» glauben! Warum haben sich dann
die Bischofe spirituell zum Schritt der gewagten Grenziiberschreitung durch-
ringen kénnen? So tberraschend es auf den ersten Blick klingen mag: Diese
Entscheidung bekommt ihre Plausibilitit im Fadenkreuz zweier theologischer
Kulturen. Die durch das Zweite Vatikanische Konzil neu justierte Katholizitit
der Kirche ging bei den polnischen Bischéfen Hand in Hand mit einer « Theo-
logie der Nation».

2. «Nation» im Horizont der Katholizitit

Nirgends wird tiber eine «Theologie der Nation» intensiver gestritten als in
Polen. Die Wahrnehmung dieser Diskussion seitens der nicht-polnischen theo-
logischen Offentlichkeit reduziert sich meistens auf plakative Abwertungen des
«riickstandigen polnischen Katholizismus», der in den extrem nationalistischen
politischen Bewegungen der Gegenwart seine konkrete gesellschaftliche Ge-
stalt gewinnt. Dabei sind die Entwiirfe dieser Theologie denkbar verschieden.'

Am konsequentesten wurde der Begriff «Nation» mit dem der «Katholizi-
tit» in der «Theologie der Nation» von Johannes Paul II. verbunden. Der Papst
schopft reichlich aus den Quellen polnischer Tradition, die den Gedanken der
Nation gerade unter den Bedingungen des fehlenden Nationalstaates in der
Emigration entwickelt hat, deswegen auch die letztlich unheilvolle Verbin-
dung von Nation und Nationalstaat im Ansatz iberwindet. Nicht zuletzt als
Reaktion auf die am 3. Mai 1791 erfolgte Verabschiedung der (im damaligen
Europa ersten geschriebenen) Verfassung des Landes wurde Polen von sei-
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nen Nachbarn auf der Europalandkarte ausradiert. Unzihlige Intellektuelle,
Dichter und Musiker sind emigriert und arbeiteten sich in der Fremde an
einem Nationbegriff ab, der bereits im Ansatz von Nationalismus, Fremden-
feindlichkeit und Aggression frei war. Die von den Invasoren erzwungene
Grenziiberschreitung und das Geschick der Emigranten verlangten nach einer
Sinngebung. Den meisten dieser Denker half dabei die biblische Tradition des
«eidenden Gottesknechtes», der Aggression und Gewalt im Geiste der Ge-
waltfreiheit erleidet und sein Geschick in Kategorien der (gar die Grenze zum
Feind iiberschreitenden) Stellvertretung begreift. Gerade solche theologischen
Gedanken standen spiter auch Pate fiir die Theologie der Nation von Kardinal
Stefan Wyszynski, der die polnische Kirche in der Zeit des kommunistischen
Staates fiihrte. So paradox es heute klingen mag, gerade diese Art von Theologie
verhalf der «gedemiitigten Nation» zum Selbstwertgefiihl.!" Fiir den Philoso-
phen und Dichter Karol Wojtyla verband sich seine Katholizitit mit der klaren
Vision einer nationalen Kultur, die alles andere als xenophob war. Immer und
immer wieder erinnerte er daran, dass beim Konzil von Konstanz der polni-
sche Rechtsphilosoph Pawel Wlodkowic dieselben Prinzipien fiir das geord-
nete Zusammenleben von Volkern zur Sprache brachte, wie sie auch von der
Schule von Salamanca (Francisco de Vitoria) gelehrt wurden. Sein nationaler
Stolz nihrte sich aus der Erfahrung, dass Polen «ein Land ohne Scheiterhaufen»
war, das es gar zu einem Pridikat «asylum haereticorum et judaecorum» brach-
te, weil es tiber Jahrhunderte als Republik existierte, die viele Nationen, viele
Kulturen und viele Religionen umfasste. Deswegen stellt seine «Theologie der
Nation» nicht nur einen theoretischen Entwurf dar, sie war ihm — und dies in
der Zeit seines Pontifikates — auch ein spirituelles Itinerarium.

Obwohl das in den westlichen Lindern oft mit Befremden wahrgenom-
men wurde, hat er keinen Hehl aus seiner groBen Liebe zur «polnischen Na-
tion und polnischen Erde» gemacht. Erstaunt nahm die Welt6ffentlichkeit bei
seinem ersten Besuch in Polen im Jahr 1979 seinen Bodenkuss wahr. Der Papst
deutete die Geste gleich am Flughafen, indem er auf die durch gottliche Vorse-
hung gesteuerte Grenziiberschreitung hinwies: «Ich habe gerade die polnische
Erde, aus der ich gewachsen bin, gekiisst. Es ist die Erde, aus der ich durch Gott
selber — dank dem unbegreiflichen Plan seiner Vorsehung — nach Rom auf
den Stuhl Petri gerufen wurde.»'? Weil er spiter diese Geste auf alle Linder, die
er besuchte, ausdehnte, brachte er beides zum Ausdruck: die Universalitiat der
Katholizitit, die in der Person des (polnischen) Papstes in diesem historischen
Augenblick ihre symbolische Verdichtung findet, aber auch die in seinem Be-
griff der Nation enthaltene Konnotation der Offnung auf andere Nationen
hin, hat er sich doch immer und immer wieder als «stolzer Sohn des polni-
schen Volkes» vorgestellt. «Uberall unterstreiche ich meine polnische Abstam-
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mung — es ist unmdoglich, dies nicht zu tun! Es gibt auch keinen Grund, der
mich davon abbringen wiirde. Und wenn ich dies tue, verfalle ich keineswegs
dem Nationalismus. Schlicht und einfach: dies ist ein besonderer Moment des
Weltgeschehens und der Geschichte der Kirche. Ich bin meiner Nation un-
endlich dankbar, dankbar der polnischen Schule, der polnischen Universitit,
der polnischen Kirche, den polnischen Erfahrungen der Geschichte.»' Gerade
in einer solchen bewussten Unterstreichung der Zugehorigkeit zu der kon-
kreten Nation und der wohliiberlegten Pflege des nationalen Bewusstseins sah
er den Schutz vor dem destruktiven Nationalismus. In seinen «Gesprichen an
der Schwelle zwischen den Jahrtausenden», die er mit dem Krakauer Philoso-
phen und geistigen Mentor der Gewerkschaft «Solidarno$é» Jozef Tischner™
und dem Griinder und langjihrigen Rektor des Wiener «Instituts der Wissen-
schaft von Menschen» (IWM) Krzysztof Michalski® fihrte und die unter dem
Titel «Erinnerung und Identitit» publiziert wurden'®, zeichnete der «polnische
Papst» eine geradezu systematische Vision der von der Katholizitit inspirierten
Nation. Mehr noch: Mit seinen Reflexionen gab er ein klares Zeugnis davon
ab, dass sein «Bewusstsein von dem Wert der Nation» ihn den «fremden Men-
schen» nicht entfremdete. «Im Gegenteil, die Erfahrung meines Vaterlandes
half mir enorm bei der Begegnung mit den Menschen und den Nationen
aller Kontinente.»'” Seine «Theologie der Nation» kreist um drei Begriffe, die
man voneinander nicht 16sen darf: das Vaterland, die Nation und die Kultur.
Da der Begriff des Vaterlandes (gerade auch in emotionaler Hinsicht) vom
Land kaum zu trennen ist, tritt im Fall des Verlustes des Landes die Kultur
an dessen Stelle. Sie erméglicht das Uberleben einer Nation, motiviert zum
Engagement fiir ihre Rechte, sensibilisiert aber auch fiir die Rechte anderer
Nationen. Damit setzt sich der Papst in seiner Theologie von den extrem nati-
onalistischen Theologen ab. Die Nation kann nicht die «urspriingliche» Grofe
sein, die im Schopfungsakt Gottes gesetzt wird, es ist die Kultur, von der die
Nation geschaffen wird: «Die Nation existiert «durch> die Kultur und «tin die
Kultur.»' Seine Analysen setzten folgerichtig zwar beim Begrift «Vaterland»
an, in dem sich «geistige und materielle Aspekte» zum Begriff des «geerb-
ten Erbes» verbinden. Doch bekommt der Begrift durch das Evangelium eine
neue Bedeutung. «Das Erbe, das wir Christus verdanken, orientiert das, was
zum Erbe der menschlichen Vaterlinder und Kulturen gehort, auf die ewige
Heimat, das ewige <Vaterland> hin. [...] Wenn vom <himmlischen Vaterland
oder der «ewigen Heimat die Rede ist, dann sind das Ausdriicke, die genau
das bezeichnen, was sich in der Geschichte der Menschen und der Nationen
infolge des Kommens Christi in diese Welt und seiner Riickkehr aus dieser
Welt zum Vater vollzogen hat.»' Johannes Paul I ist sich dessen bewusst,
dass in der globalisierten Welt der politische Trend in Richtung Entwicklung
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«nationentibergreifender Strukturen» gehen muss und auch gehen wird. Doch
damit ist das Schicksal dessen, was er als Nation versteht, keineswegs besiegelt.
Ganz im Gegenteil:

Ist dieses Streben nicht der Beweis, dass sich die kleinen Nationen, um tiberleben
zu konnen, von groBeren politischen Strukturen absorbieren lassen miissen? |[...]
Es scheint jedoch, dass ebenso wie die Familie auch die Nation und das Vaterland
unersetzliche Realititen sind. Die katholische Soziallehre spricht in diesem Fall von
«nattirlichen» Gesellschaften, um auf eine besondere Verbindung sowohl der Familie
als auch der Nation mit dem Wesen des Menschen hinzuweisen, das eine eigene
gesellschaftliche Dimension besitzt. [...] Die kulturelle und historische Identitit
der Gesellschaften wird bewahrt und gefordert durch das, was der Begrift «Nation»
beinhaltet. Eine Gefahr muss natiirlich unbedingt vermieden werden: dass diese
unersetzliche Funktion der Nation in Nationalismus abgleitet. Das 20. Jahrhundert
hat uns unter diesem Aspekt Erfahrungen beschert, die auch im Licht ihrer dramati-
schen Konsequenzen dulBerst vielsagend sind. Wie kann man sich von einer solchen
Gefahr befreien? Ich meine, dass die rechte Weise der Patriotismus ist. Charak-
teristisch fiir den Nationalismus ist namlich, allein das Wohl der eigenen Nation
anzuerkennen und zu verfolgen, ohne die Rechte der anderen zu beriicksichtigen.
Der Patriotismus als Liebe zum Vaterland weil3 dagegen allen anderen Nationen die
gleichen Rechte zuzuerkennen, die er fiir seine eigene beansprucht, und ist darum
der Weg zu einer geordneten sozialen Liebe.”
Welchen Stellenwert hat diese im Horizont der Katholizitit entwickelte Vi-
sion der Nation im Kontext gegenwirtiger politischer Auseinandersetzungen
in Polen? Am 14. Mirz 2017 beschloss die Polnische Bischofskonferenz einen
Hirtenbrief Gber den christlich motivierten Patriotismus. Sich von radikal na-
tionalistischen Stromungen in Polen distanzierend, rufen die Bischofe darin
die Grundsitze des Denkens von Johannes Paul II. in Erinnerung, zeichnen
damit auch so etwas wie die Horizonte einer offenen Katholizitit. Polen brau-
che heute mehr denn je «einen Patriotismus, der offen ist fiir die solidarische
Mitarbeit mit anderen Nationen und eine wertschitzende Haltung zeigt fiir
andere Kulturen und Sprachen.» Patriotische Anliegen wiirden weder durch
abstrakte Denkfiguren noch durch aggressive Sprache und Aktionen verwirk-
licht. Das «Gesicht des Vaterlandes» miisse man vielmehr in den Gesichtern
und Schicksalen von Menschen entdecken, mit denen man tagtiglich lebt.
«Es ist entscheidend, dass unsere nationale Identitit offen bleibt fiir die Vielfalt
der lokalen Gemeinden. [...] Unsere Republik hat ihre Tradition und Iden-
titdt bewahrt, wenn sie zum gemeinsamen Haus fir Menschen verschiedener
Sprachen, Uberzeugungen, selbst Religionen wurde. Deswegen lebten unter
dem polnischen Himmel und auf polnischer Erde Menschen unterschiedli-
cher Nationen. Sie sorgten sich um das tigliche Brot, beteten, gestalteten ihre
eigenen Briuche. Die Kultur gestalteten Katholiken verschiedener Riten, Or-
thodoxe, Protestanten, Juden und Muslime. [...] Dank dieser Vielfalt wurde in
der polnischen Kultur das Modell des gastfreundlichen Patriotismus gestaltet.»
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Verdringen aber solche Riickblicke nicht die Tatsache der Feindschaft unter
den Nachbarn? Wir kehren zum Abschluss an den Beginn des Beitrags und die
dort aufgeworfene Frage zuriick, welche Bedeutung die Vergebungsgeste fiir
die Katholizitit im Kontext des Gedankens der Nation hat.

3. Grenziiberschreitung par excellence: Katholizitditsgeste der Vergebung
unter den verfeindeten Nationen

22 Jahre nach der im lateinischen Ritus erfolgten Taufe Polens wurde im Jahr
988 die Kiewer Rus in der Gestalt des GroBfiirsten Wladimir I. von Byzanz aus
getauft. Nicht zuletzt durch seine personlichen Erfahrungen mit der Verge-
bungsgeste polnischer Bischofe im Umbkreis der Vorbereitung des polnischen
Jubildums sensibilisiert, regte Johannes Paul II. ein Jahr vor dem «Jubilium der
Taufe der Kiewer Rus» ein Treffen polnischer Bischoéfe mit den ukrainischen
Bischofen des griechisch-katholischen Ritus an. Das in Rom — im Umfeld
der dort tagenden Bischofssynode tber die «Berufung und Sendung der Lai-
en in Kirche und Welt» — abgehaltene Treffen, an dem politisch bedingt nur
die Auslandsukrainer teilnehmen konnten, kulminierte in Vergebungsgesten
beider Seiten. Mit diesem Ereignis fing der Prozess einer grenziiberschreiten-
den Versohnung zwischen beiden Riten der Katholischen Kirche an, der in
Folge auch auf die Versohnung der beiden verfeindeten Nationen ausgeweitet
wurde. Nicht nur, dass es 1988 auch eine Feier des Jubiliums der Taufe der
Kiewer Rus im polnischen Tschenstochau gab, an der sogar Bischofe aus der
Ukraine teilnahmen. Im Jahre 2000 kam es zum Besuch von Johannes Paul II.
in der Ukraine, bei dem in Lemberg/Lviv/Lwéw?!' die ukrainischen Mirtyrer
aus der Zeit des Stalinismus seliggesprochen und die beiden Vélker zu einem
intensiven Prozess der «Heilung von Wunden» aufgerufen wurden. Zahlreiche
Begegnungen auf verschiedenen Ebenen, gemeinsames Gebet flir die Opfer
des ukrainisch-polnischen Konfliktes und v.a. der gemeinsame Hirtenbrief,
den die ukrainisch-katholischen Bischéfe und die polnischen Bischofe im Eu-
charistischen Jahr 2005 bei den Feiern in Warschau und Lemberg promulgie-
ren, waren die Folge. Der Hirtenbrief greift die Logik des geschichtstrichtigen
Briefes aus dem Jahr 1965 auf, die Worte: «Wir vergeben und bitten um Ver-
gebung» deuten auf eine — auch an der kirchlichen Basis wachsende — Haltung
der Katholizitit, die es nicht nur nicht nétig hat, sich entgegenzusetzen, son-
dern die bewusst die durch Feindschaft verfestigten Grenzen des nationalen
Hasses iiberschreitet. Ein zihes Ringen — vor allem im Hinblick auf die Be-
wertung der von ukrainischen Nationalisten durchgefiihrten Massaker an den
Polen in Wolhynien und Ostgalizien und der «Vergeltungsaktionen» bei den
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Vertreibungen im Nachkriegspolen — prigt die politische Auseinandersetzung
bis heute. Es bleibt aber auf jeden Fall ein Prozess, bei dem die Kirche der
Politik vorausgeht.

Mit den Worten: «Das Gesprich der Kirchen und ithrer Gemeinden war dem
Dialog der Politiker voraus»® driickte Willy Brandt seine groB3e Wertschitzung
der kirchlichen Bemiithungen um Vers6hnung zwischen Ost und West aus. Er
hatte mit seinem Kniefall in Warschau (1970) ja auch eine Geste vollzogen, die
von dhnlicher GroBe und Symbolkraft war wie die Vergebungsgeste des polni-
schen Episkopats; seine Ostpolitik setzte zudem bekanntlich einen Meilenstein
auf dem Weg der Entspannung in Europa. Im Umfeld von «Pax Christi», jener
«katholischen Friedensbewegungy, in der die nationale Grenzen iiberschrei-
tende Katholizititsgeste der Vergebung lange vor dem Konzil gelebt wurde,
rang man seit 1968 um eine Position in der Frage der Vers6hnung mit Polen.
Es war vor allem das 1968 publizierte Memorandum des Bensberger Kreises,
das man aus heutiger Perspektive als adiquate Antwort auf den Schritt der
polnischen Bischofe ansehen kann. Die scharfen (katholischen) R eaktionen in
Deutschland (aber auch unter den polnischen Kommunisten, die irrwitziger
Weise im Memorandum die Bekundung der Solidaritit mit den Biirgern der
DDR vermissten) zeigen dhnliche Folgen, wie wir sie schon in der Reakti-
on auf den Brief der polnischen Bischofe sahen. Das Ringen um Katholizi-
tit wurde deformiert und zur Frage strategisch gedachter Allianzen zwischen
Staaten oder Staatsblocken uminterpretiert. Trotzdem ging die Bemiihung um
eine auch im Kontext verfeindeter Nationen gelebte Katholizitit weiter. Die
1973 aut Beschluss des Zentralkomitees der deutschen Katholiken erfolgte
Griindung des «Maximilian-Kolbe-Werks» wurde zu einem Volltrefter. Auch
wenn diese und unzihlige andere Aktionen der deutschen Katholiken keine
tiefgreifende Transformation des Begriffes «Nation» in der deutschsprachigen
Reflexion gebracht haben, so trugen sie doch sehr viel zum Mentalititswandel
beim Verstindnis von Katholizitit bei.” Deswegen darf der Brief der polni-
schen Bischofe von 1965 doch als eines der wichtigsten «Zeichen der Zeit»,
gar als ein Zeichen des Wirkens des Heiligen Geistes in einer durch Grenzen,
Abgrenzungen und Verfeindungen strukturierten Welt gedeutet werden.

Anmerkungen

1 Henri e Lusac, Glauben aus der Liebe. «Catholicisme», Gbertragen und eingel. von Hans Urs von
Balthasar, Einsiedeln 1970, 263.

2 Die Texte und Kommentare findet man in: « Wir vergeben und bitten um Vergebung». Der Briefwechsel
von polnischen und deutschen Bischifen von 1965 und seine Wirkung, hg. von Basil Kersk1, Thomas Ky-
c1a und Robert Zurek (Verdftentlichung der Deutsch-Polnischen Gesellschaft Bundesverband
e.V,,Nr. 9), Osnabrtick 2006.



Katholizitat und Nation 199

10

11
12

14
15

16

17
18

20
21

22
23

Zur Wandlung des Begriffs gerade im Kontext des Konzils vgl. Peter WALTER, Katholizitit: Allge-
meinheit, Einheitlichkeit, Fiille? Wandlungen eines Begriffs in der jiingeren Theologiegeschichte, in: Chris-
toph BorTicHEIMER (Hg.), Globalitit und Katholizitat. Weltkirchlichkeit unter den Bedingungen des 21.
Jahrhunderts (QD 276), Freiburg i. Br. 2016, 31-66, v.a. 59-66.

Bereits im Jahr 2000 beklagte Mariano DeLGapo, Lebendige Katholizitit gestalten. Auf dem Weg zu
einem Miteinander von einheimischen und zugewanderten Katholiken, in: Stimmen der Zeit 218 (2000)
595-608, dass die deutschsprachige (Pastoral)theologie mit dem «Thema einer multikulturellen
Kirche und der Einwanderung als «pastoraler Strukturkonstante> bis auf den heutigen Tag wenig
anzufangen» weill und es «an theologischen Konzepten», die das Thema Nationalitit integrieren
wiirden, mangelt.

Juliusz Stowackd, Kordian, 2. Akt (Der Wanderer).

Vgl. Urs ALTERMATT, Katholizismus und Nation. Vier Modelle in europdisch-vergleichender Perspektive,
in: DERS. — Franziska METzGER (Hg.), Religion und Nation: Katholizismen im Europa des 19. und 20.
Jahrhunderts, Stuttgart 2007, 15-33.

Hans MAIgR, Art. «Katholizismus>, in: LThK® Bd. 5 (1996), 1368—1370.

Auf diese Weise wird der «geschlossene Begriffs der Nation im Lehrbuch «Christliche Sozi-
alethik» definiert, wo er letztlich den «Pappkameraden» flir den Abschuss von gegenwirtigen
Nationalismen abgibt. Vgl. Marianne HetmBacH-STEINS (Hg.), Christliche Sozialethik, Bd. 2: Kon-
kretionen, Regensburg 2005, 40. Vgl. auch die (alle Fragen von Identitits- und Identifikationsfak-
toren ausblendende) Uberzeugung: «Mit dem zunehmenden Ausbau supra- und intranationaler
Rechtsordnungen ist zu hoffen, dass die dem bonum commune entgegengesetzten nationalstaatli-
chen Egoismen nicht nur theoretisch, sondern auch in der empirischen Wirklichkeit diskreditiert
werden.»

So Wolfgang BEINERT, Art. Katholizitdt, in: LThK? Bd. 5 (1996), 1373. In dem etwa 20 Zeilen
umfassenden Artikel «Nation» kommt der Begrift «Kirche» nicht vor; im langen Artikel tiber die
Kirche findet man wiederum den Begriff «Nation» nicht.

Die Zahl der polnischen Publikationen zu diesem Thema ist enorm. Eine umfassende Darstellung
wichtigster Modelle findet man in: Jerzy Buczexk, Teologia narodu w ujeciu wybranych polskich teolo-
g6w (Theologie der Nation in den Schriften ausgewihlter polnischer Theologen), Rzeszéw 2016;
Grzegorz STRZELCZYK, Po co Kosciét (Wozu Kirche), Warszawa 2018, bringt eine kritische Analyse
vor allem jener zweideutigen Entwiirfe, in denen die Nation im Schopfungsakt Gottes verankert
wird, damit aber zu einer ontologischen Grofe mit einem eigenen Selbstbewusstsein und Willen
mutiert, und die deswegen auch problemlos von den extrem nationalistischen Stromungen zur
Legitimation ihrer Ideologien herangezogen werden konnen.

Gerade deswegen konnte die Gewerkschaft «Solidarnos§é» in der Kirche eine Heimat finden.

Zit. nach Buczek, Teologia (s. Anm. 10), 198; Ubersetzung und Hervorhebung J. N.

Zit. nach Buczek, Teologia (s. Anm. 10), 201; Ubersetzung J. N.

Vgl. z. B. Jozef TISCHNER, Ethik der Solidaritit. Prinzipien einer Hoffnung, Graz 1982.

Der Philosoph und exzellente Netzwerker gab in den Jahren 1985-1998 nicht nur die legendiren
«Castel Gandolfo Gespriche» im Verlag Klett-Cotta heraus; es ist v. a. die seit 1990 erscheinende
Zeitschrift «Transit — Europidische Revue», die das Forum der Auseinandersetzung mit den religi-
onspolitischen Fragen bildet.

Jouannes Pauvr 1., Erinnerung und Identitit. Gespriche an der Schwelle zwischen den Jahrtausenden,
Augsburg 2005.

Ebd., 113.

Ebd., 111.

Ebd., 85f.

Ebd., 91f.

Die Stadt kann als symbolische Verdichtung des scheinbar unlésbaren Kniuels von nationalen
Anspriichen (deutsch, ukrainisch, polnisch) und religiésen Traditionen (katholisch, griechisch-
katholisch, orthodox) gelten.

Willi BRaNDT, Begegnungen und Einsichten. Die Jahre 1960—1975, Hamburg 1976, 241.

Daran hat nicht zuletzt Papst Franziskus in seiner Ansprache vor der Polnischen Regierung und
dem ganzen Diplomatischen Corps am 27. Juli 2016 in Krakau hingewiesen, als er davon sprach,
dass der Brief, der zuerst nur einige kirchliche Gemeinschaften inspiriert hat, «den nicht um-
kehrbaren gesellschaftlichen, politischen, kulturellen und religitsen Prozess initiiert hat, der die
Geschichte zwischen den beiden Nationen verindert hat.»



200 Jozef Niewiadomski

Abstract

Catholicity and Nation: The Drama of Crossing Borders. The flare-up of various nationalisms urges a
reflection on the connection between catholicity and nation. Unfortunately, the topic of the nation
was not dealt with in the post-conciliar debate on contextual ecclesiology. The Polish Theology

of the Nation is an exception to this trend. This theology not only inspired Pope John Paul II to

his engagement in the global church across all borders but also the Polish bishops to gestures of
reconciliation with «enemies of the nation». The letter they addressed to their «German co-brothers»
at the Second Vatican Council and the words «We forgive and ask for forgiveness» have anticipa-
ted the reconciliation between Poles and Germans. Something similar occurred in the relationship
with Ukraine. The transcending of borders that occurs in the ecclesial attitude of forgiveness among
enemy nations provides an experience of catholicity in its most sublime form.

Keywords: reconciliation — identity politics — remembrance — post-war Europe — multiculturalism — Fall of
Nations
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WECHSELSEITIG AUFGEHOBEN?

Zum judisch-katholischen Verhaltnis nach den
jingsten Debatten um Joseph Ratzinger / Benedikt XVI.

1. Anstiffe zum Neuaufbruch

Die jiingsten Einlassungen von Joseph Ratzinger / Benedikt XVI.
zum Verhiltnis der katholischen Kirche zum Judentum haben einen wichtigen
theologischen Klirungsprozess angestoBen, den ich mit diesem Beitrag fort-
setzen mochte. Bevor ich hier in die eigentliche Auseinandersetzung eintrete,
seien drei Punkte vorweg festgehalten, die mir jeweils wichtige DenkanstoBe
zu implizieren scheinen.

Ein erster Punkt, der in der bisherigen Debatte immer wieder herausgestellt
wurde: Joseph Ratzinger / Benedikt XVI. affirmiert ohne jede Einschrin-
kung die Aussage vom nie gekiindigten Bund Gottes mit Israel, die Johannes
Paul II. in Mainz am 17.11.1980 entwickelt hat. Er will diese Rede einfach
nur theologisch so prizisieren, dass sie gegen Kritik wasserdicht ist. Dabei ist
ihm wichtig, dass die Rede von der Unkiindbarkeit des Bundes nur aus Got-
tes Perspektive gilt. So sehr Gottes Wahl unzerstorbar ist und bleibt, so sehr
ist die menschliche Antwort — Israels wie auch der Kirche' — «zugleich durch
das ganze Drama menschlichen Versagens mitbestimmt»?. Aus biblischer Sicht
tibergeht Gott aber nicht einfach die menschliche Antwort. Gott will seine
Treue und Liebe mit uns zusammen verwirklichen und kann sie nicht ohne
uns heilsame Wirklichkeit werden lassen. «Die Liebe Gottes kann nicht einfach
das Nein des Menschen ignorieren. Es verletzt ihn selbst und so notwendig
auch den Menschen.»?

Es ist offensichtlich, dass Joseph Ratzinger / Benedikt XVI. hier nicht nur
Israel, sondern jeden gliubigen Menschen vor Augen hat. Wenn ein Mensch
sich Gottes Zuwendung verweigert und sie auf diese Weise anderen Men-
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schen wegnimmt, kann Gott die so verweigerte Zuwendung nicht einfach
herbeizaubern. Denn er will nicht anders als mit dem freien Ja der Menschen
zusammen fur sein Reich eintreten. Entsprechend tut Gott Israels Untreue
weh — wie ithm auch die Untreue der Kirche immer wieder weh tut. Und doch
wird Gott immer neu mit seiner Liebe den Bund erneuern — wie man etwa an
der wunderbaren Stelle in Hos 11,7-9 sehen kann.

Letztlich ist es also das Vertrauen in Gottes Kraft und Treue, das uns dazu
bringt, anzunehmen, dass der Bund Gottes mit Israel nie zu Ende geht. Der
hier im Hintergrund stehende Glaubenssatz hat seine Entsprechung in der
Lehre von der Indefektibilitit der Kirche. So wie katholischerseits fiir das Zu-
trauen geworben wird, dass Gott immer wieder Menschen in seine Kirche be-
ruft (und auch phantasievoll genug ist, diese Berufung gliicken zu lassen) und
sie dadurch vor ithrem Untergang bewahrt, genauso diirfen wir hoffen, dass
Gott immer wieder Juden daflir gewinnen wird, dem von Gott her unkiindba-
ren Bund die Treue zu halten, sodass Israel bleibender Bezugspunkt der Kirche
ist und die Kirche immer neu herausfordert, weil Gott es so will.

Mit dieser Interpretation gehe ich schon tiber das hinaus, was Joseph Rat-
zinger / Benedikt XVI. ausdriicklich festhilt. Aber auch bei ihm findet sich
zumindest die Rede von Israel als unabhingiger Bezeugungsinstanz der hei-
ligen Schrift!, sodass man auch hier einen heilsgeschichtlichen Sinn in der
bleibenden Existenz Israels erkennen kann. Immerhin konzediert Ratzinger /
Benedikt, dass der Dialog von Kirche und Israel nach menschlichem Ermessen
nie zu Ende gehen wird und so beiden Seiten aufgetragen ist, «cum die rechte
Erkenntnis zu ringen und die Auffassung der je anderen Seite ehrfiirchtig zu
bedenken.»® Vor allem aber beharrt der emeritierte Papst auf der paulinischen
Einsicht, dass ganz Israel gerettet wird. Denn «Reuelos (unwiderruflich) sind
Gnade und Berufung, die Gott gewihrto (Rom 11,29) [...] <Wenn wir untreu
sind, bleibt er doch treu, denn er kann sich nicht selbst verleugnen> (2 Tim
2,12£)».% Es scheint mir ausgesprochen naheliegend zu sein, aus solchen Aus-
sagen eine Hoffnung auf die Indefektibilitit des Judentums bis zum Ende der
Geschichte abzuleiten.

Damit ist eigentlich auch schon der zweite Punkt impliziert, auf den ich
hinweisen mochte und der mir fur das jidisch-katholische Verhiltnis einen
epochalen Durchbruch zu markieren scheint. Da Israel insgesamt gerettet wird,
auch wenn es sich nicht zu Jesus Christus bekennt, entfillt fir Christen die
Grundlage flir die Judenmission. Entsprechend macht Ratzinger / Benedikt
mit erfrischender Deutlichkeit klar, dass sich der Missionsbefehl aus Mt 28,19
nicht auf die Juden bezieht. Denn dieser Befehl habe das Ziel «den Menschen
den wnbekannten Gott (Apg 17,23) bekanntzumachen. [...] Eine Mission
der Juden war einfach deshalb nicht vorgesehen und nicht nétig, weil sie al-
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lein unter allen Volkern den winbekannten Goto kannten.»” Natiirlich gilt das
auch fiir das Judentum heute und so kann es nicht Ziel der Kirche sein, Juden
zum Ubertritt in die katholische Kirche zu bewegen. Wir miissen also unter-
scheiden zwischen dem Zeugnis flir die Mensch gewordene Liebe, die in Jesus
Christus Gestalt findet und durch die Kirche als Leib Christi bezeugt werden
soll auf der einen Seite, und konkreten, institutionell verankerten Missionsbe-
mihungen auf der anderen Seite. Den Juden gegentiber ist aus katholischer
Sicht nur ersteres legitim, eben weil Juden schon von dem einen Gott Zeugnis
geben, der sich in der Geschichte Israels und der Kirche immer neu in seiner
Vergebungsbereitschaft und Liebe zeigt.

Ein letzter Punkt sei wenigstens kurz erwihnt. Dem emeritierten Papst
wurde in den letzten Monaten wiederholt vorgeworfen, dass er in seinem Text
kein Interesse an dem Judentum heute erkennen lisst und auch keinen Raum
fiir die bleibende Bedeutung Israels bereitet.® Allerdings will Joseph Ratzin-
ger / Benedikt XVI. mit seinen Ausfithrungen auch keine umfassende Wiirdi-
gung Israels leisten, sondern nur ausgewihlte Aspekte fiir das innerchristliche
Gesprich diskutieren. Hieraus Ableitungen im Blick auf die vielen Dinge zu
machen, die er dabei nicht erwihnt, scheint mir theologisch unangemessen zu
sein. Seine Reaktionen auf jiidische Anfragen auf seine Uberlegungen zeigen
zudem Uberzeugend, wie viel ihm auch das gegenwirtige Judentum bedeutet.

2. Streitpunkt Substitutionstheorie

So deutlich Joseph Ratzinger / Benedikt XVI. die Rede vom ungekiindigten
Bund bestitigt hat, so missverstandlich sind seine Einlassungen zur Substituti-
onstheorie. Hier setzt er sich auch am deutlichsten von den Uberlegungen der
romischen Kommission fiir die religiésen Beziehungen mit den Juden ab, die
Kardinal Koch anlisslich des 50jihrigen Jubiliums von Nostra Aetate im Jahr
2015 veroffentlichte. Diese kritisiert noch unmissverstindlich die Substituti-
onstheorie und verweist darauf, dass sich diese Theorie bei manchen Kirchen-
vitern finden lasse.” Leider verrit sie allerdings nicht, an welche Kirchenviter
sie hier denkt. Offenbar hat dieser fehlende Hinweis den Forscherehrgeiz des
emeritierten Papstes geweckt. Und da er offenbar keinen Kirchenvater gefun-
den hat, der wirklich eine Substitutionstheorie vertreten hat, beharrt er darauf,
dass es eine Substitutionstheorie nie gegeben habe.

Ich bin nicht ganz sicher, ob dieses Beharren wirklich zielfithrend ist. Da
Joseph Ratzinger / Benedikt XVI. ein glinzender Experte in der Patristik ist
und die Kirchenviter sicherlich besser kennt als ich, will ich ithm hier gar nicht
widersprechen. Es ist gut moglich, dass es an dieser Stelle keine ausgearbeitete
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Form von Theorie gab, die man angemessen als Substitutionstheorie bezeich-
nen konnte. Andererseits ist es aber auch vollig klar, was mit der Abkehr von
der Substitutionstheorie im Gefolge von Nostra Aetate gemeint ist. Wenn die
Kirche sich so wohltuend deutlich von der Substitutionstheorie distanziert,
will sie den in der Geschichte leider immer wieder erhobenen Anspruch zu-
rickweisen, dass die Kirche als Gottesvolk das Gottesvolk Israel ersetzt. Und
dass dieser Anspruch immer wieder erhoben wurde, wird niemand ernsthaft
bestreiten konnen.' Entsprechend ist es gut und wichtig, dass die romische
Kommission erklart: «Die Kirche wird das neue Gottesvolk genannt (vgl.
«Nostra aetate> Nr. 4), doch nicht in dem Sinn, dass das Gottesvolk Israel auf-
gehort hitte zu existieren.»'” Auch Israel bleibt also Gottesvolk und die Kirche
ersetzt es in dieser Funktion nicht.

Diese Aussage will Joseph Ratzinger / Benedikt XVI. in ihrer Allgemein-
heit auch gar nicht bestreiten. Zugleich beharrt er allerdings darauf, dass der
Gedanke der Substitution des Judentums durch die Kirche in mehreren Hin-
sichten zustimmungswiirdig ist, in anderer Hinsicht aber auch klar zurtick-
zuweisen sel. Zurtickgewiesen werden miisse etwa der Gedanke einer Subs-
titution der alttestamentlichen durch die neutestamentliche Moral. Vielmehr
betont der emeritierte Papst vollig zu Recht, dass im Neuen Testament die
Bestimmungen zu Recht und Moral aus dem Alten Testament giiltig bleiben
und lediglich vertieft werden."

Zugleich gibt es flir den emeritierten Papst allerdings drei wesentliche Ele-
mente des alttestamentlichen Israels, die durch Christus endgiiltig ersetzt seien,
wie Christian Rutishauser pointiert zusammentasst: «der Tempelkult durch die
Eucharistie, die Messias-Erwartung durch Christus, die Landverheissung durch
die Heimat im Himmel.»" Insbesondere das erste und dritte Moment schei-
nen mir dabei problematisch zu sein.

Zunichst einmal sei es so, dass der Tempelkult durch die Eucharistie zwar
nicht vollig aufgehoben werde, wohl aber eine neue Zielbestimmung erfahre.
Aller vorangegangene Kult erfahre im Opfer Jesu Christi seine Erflillung, so-
dass alle jidischen Opfer als Unterwegs sein zum eucharistischen Opfer ver-
standen werden.'* Diese Aussage ist deshalb fragwiirdig, weil es schon seit den
Anfingen des Christentum gar keinen Tempelkult mehr gibt, sodass auch das
rabbinische Judentum diese Form des Kultes ersetzt hat. Hier wire es sicher
winschenswert gewesen, wenn der emeritierte Papst die Dimension des Op-
fers des Lobes im synagogalen jiidischen Gottesdienst in die eigene Reflexion
einbezogen hitte.” Auf diese Weise hitte deutlich werden konnen, dass an
dieser Stelle von keiner Ersetzung Israels durch die Kirche die Rede sein kann,
sondern nur von zwei unterschiedlichen Gestalten der Erfiillung des Tempel-
kultes.
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Zweitens kann Ratzinger / Benedikt offenkundig nur wenig mit der Land-
verheiBung Israels anfangen und scheint sie nicht auf sein eigenes theologi-
sches Denken beziehen zu wollen. Entsprechend hat der Vatikan dem emeri-
tierten Papst zu Folge auch nicht mehr und nicht weniger gemacht, als Israel
als modernen Rechtsstaat anzuerkennen. Er «sieht in ihm eine rechtmilige
Heimat des judischen Volkes, deren Begriindung freilich nicht unmittelbar aus
der Heiligen Schrift abgeleitet werden kann, aber dennoch in einem weiteren
Sinn die Treue Gottes zum Volk Israel ausdriicken darf.»'® Damit spiritualisiert
Ratzinger / Benedikt den jidischen Zionismus und lisst den Besitz des Landes
als Ausweis des eigenen Glaubens nicht zu.

Diese Haltung scheint mir unnétig Gbergrifhig zu sein. Denn — so David
Bollag in seiner Erwiderung an den emeritierten Papst: «Das heutige Israel ist
das dem jiidischen Volk in der Bibel verheissene Land und ist ftir fast alle Juden
weltweit ein integraler und essenzieller Teil ihrer jiidischen Identitit.»!” Hinzu
kommt, dass die pure Fortexistenz Israels und dann der erneute Landbesitz
fir viele jiidische Denker nach der Schoa einfach allesentscheidend war, um
wieder Vertrauen in Gott und das Leben zu gewinnen.'” Wenn Ratzinger /
Benedikt gerade in der Landlosigkeit Israels die Gottlichkeit Gottes aufleuch-
ten sieht'’, zeigt das zwar seine personliche Spiritualitit und kann sicher auch
bei vereinzelten jiidischen Denkern ankniipfen®, aber es ist angesichts eines
judischen Staates, der verzweifelt um seine Legitimitit zu ringen hat, doch et-
was einseitig. Hier steht Ratzinger / Benedikt offenbar seine eigene Theologie
im Weg, die ihm weder eine Anerkennung des rechtlichen Charakters der Tora
noch die Bindung von Gottes VerheiBung an ein konkretes Land zu verstehen
erlaubt.”!

Umso bemerkenswerter ist, dass Ratzinger / Benedikt in seinen jlingsten
AuBerungen zugibt, dass sich «in der Entstehung des Staates Israel doch auf
eine geheimnisvolle Weise die Treue Gottes zu Israel erkennen liBt.»* Diese
Nachdenklichkeit sollte uns dazu anregen, noch einmal zu priifen, ob nicht am
Ende doch ein moderater katholischer Zionismus zu verteidigen wire, wie das
etwa jiingst Gavin D’Costa vorgeschlagen hat.?

Der dritte und wahrscheinlich brisanteste Punkt der Ausfiihrungen Ratzin-
gers / Benedikts betriftt die Messiasfrage. Er nimmt an dieser Stelle wahr, dass
mittlerweile die «Vielstimmigkeit und Vielgestalt der Hoffnung»** Israels her-
ausgearbeitet wurde. Die christliche Lektiire des Messiasglaubens im Kontext
der Passion als Wesenselement der Hoffhung, betone hier einen bestimmten
Aspekt, ohne dass dieser und dass damit «der Gedanke der Selbsterniedrigung,
ja des Leidens Gottes» dem Judentum fremd sei. Diesen Punkt gilt es genauer
zu bedenken.



Wechselseitig aufgehoben? 207

3. Das bleibende Problem der Universalitit und Einzigkeit Jesu Christi

In der Messiasfrage entsteht das Problem fiir den jiidisch-christlichen Dialog
nicht erst durch die Ausfithrungen von Joseph Ratzinger / Benedikt XVI.,
sondern es ergibt sich bereits aus der oben zitierten romischen Erklirung.
Denn auch diese Erklirung beharrt darauf, dass alleine Jesus Christus der
Messias ist und dass in ithm allein die Heilszusage Gottes verbiirgt ist. Und in
der Tat scheint auch mir das Bekenntnis zum universalen und allumfassenden
Heil allein in dem Menschen Jesus von Nazaret unaufgebbar zum christlichen
Glauben zu gehoren — so anstoBig dieser Gedanke auch fiir das interreligiose
Gesprich ist.

Von daher betont die romische Kommission zu Recht: «Die Theorie, dass
es zwel verschiedene Heilswege, den jldischen Heilsweg ohne Christus und
den Heilsweg durch Christus gibt, von dem Christen glauben, dass es Jesus
von Nazareth ist, wiirde tatsachlich die Fundamente des christlichen Glau-
bens gefihrden. Das Bekenntnis zur universalen und deshalb auch exklusiven
Heilsmittlerschaft Jesu Christi gehort zum Kern des christlichen Glaubens.»*
Dieses Bekenntnis wird von der romischen Kommission ausdriicklich auch
auf das Verhiltnis zum Judentum bezogen. So heil3t es etwas spiter: «Es ist der
Glaube der Kirche, dass Christus der Heiland fiir alle ist. Damit kann es keine
zwei Heilswege geben, denn Christus ist der Retter der Juden, wie auch der
Heiden.»? An dieser Stelle niitzt es wenig, wenn man sich klar macht, dass das
christliche Insistieren darauf, dass Jesus Christus der Retter auch der Juden ist,
einfach damit begriindet ist, dass sich christlich nicht anders denken lisst, dass
auch die Juden von Gott gerettet werden. Es geht — allgemein gesprochen —
um das Heil der Nichtchristen, wenn Christen behaupten, dass Jesus Christus
allen alles ist. Denn nur weil Gott in Jesus Christus definitiv und uniiberholbar
seine Menschenfreundlichkeit gezeigt hat, glauben Christen zu wissen, dass
sie (und alle Menschen) im Leben und im Sterben auf Gott und seine Zusage
vertrauen diirfen.

Entsprechend ist es nur konsequent, dass der Text der romischen Kom-
mission auf der Heilszusage Gottes auch an Israel beharrt. So heifit es in den
Uberlegungen wortlich — genauso wie bei Ratzinger / Benedikt mit Verweis
autf Rém 11,29: «Dass die Juden Anteil an Gottes Heil haben, steht theologisch
auBer Frage, doch wie dies ohne explizites Christusbekenntnis moglich sein
kann, ist und bleibt ein abgrundtiefes Geheimnis Gottes.»*® Geheimnis Gottes
bleibt dies deshalb, weil hier die Rettung eben ausdriicklich auch dann gilt,
wenn Juden das Bekenntnis zu Jesus Christus zurtickweisen und sich dagegen
verwehren inklusiv in die Christusbeziehung der Kirche hineingenommen zu

werden.
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Dadurch sind auch die Deutungsbewegungen Ratzingers / Benedikts an
dieser Stelle noch nicht ausreichend. Der emeritierte Papst nimmt in seinen
Uberlegungen den Gedanken aus dem Papier der rémischen Kommission auf,
dass in Gottes Bundeszusage in Jesus Christus alle vorherigen Bundesschliisse
zur Erfiillung gebracht sind.?” Offenbar ist er der Meinung, dass die Anliegen
des Alten Testaments ebenso wie die messianischen Hoffnungen der Juden im
Hegelschen Sinne in Jesus Christus aufgehoben sind. Sie sind also nicht veral-
tet, kommen aber erst in ihm zur Geltung und zur Fiille. Entsprechend deutet
er auch die oben zitierten Verse aus Hos 11 auf Christus hin, wenn er schreibt:
«Was hier grof3 und erschiitternd gesagt wird, ist realisiert in den Abendmahls-
worten Jesu: Er gibt sich selbst in den Tod und 6finet so in der Auferstehung
den neuen Bund.»* Der neue Bund in Jesus Christus erftllt also den alten und
macht ihn dadurch wahr.

In diesem Kontext fillt dann auch das viel zitierte Wort von der Umwid-
mung bzw. Umstiftung des Sinai-Bundes durch den Christus-Bund. Damit
will Ratzinger / Benedikt den Juden also nicht zurufen, dass an Christus auch
fiir sie kein Weg vorbei fithrt.*’ Noch viel weniger will er behaupten, dass
die Juden vom Heil ausgeschlossen sind.”” Im Gegenteil! Er will sagen, dass
die Juden auch ohne Christusbekenntnis erlost und gerettet sind — durch die
Mensch gewordene Liebe Gottes in Jesus Christus. Diese inkludierende Sicht
ist im Blick auf die Wiirdigung jiidischer Alteritit sicher noch unbefriedigend.
Allerdings bietet auch der emeritierte Papst selbst schon einen ersten Ansatz-
punkt, wie sich die hier verwendete Inklusion autbrechen und relativieren lisst.
So schreibt er ausdriicklich im Blick auf die Frage, wie der eine in Jesus Chris-
tus vollendete Bund gelebt werden kann: «Wie kann nun der Bund gelebt
werden? Dies ist die Frage, die die konkrete Realitit des Alten Testaments in
zwei Wege, Judentum und Christentum getrennt hat.»* Offenkundig erkennt
er also die beiden Ausginge des Alten Testaments in Neuem Testament und
Talmud erst einmal grundsitzlich an, ohne genauer kliren zu konnen, wie sie
aufeinander zu beziehen sind. Unaufgebbar ist ihm einfach nur die Moglich-
keit einer Inklusion des jiidischen Messiasgedankens in den christlichen. Ob
auch die umgekehrte Inklusion statthaft sein kann, thematisiert er nicht. In der
Auslotung dieses Gedankens scheint mir aber eine Méglichkeit zu bestehen,
um die unerwiinschten superioristischen Elemente der Israeltheologie der ka-
tholischen Kirche abzumildern. Ich m&chte hierzu einen theologischen Ge-
danken wiederholen, den ich bereits vor einigen Jahren zur Diskussion gestellt
habe* und der ganz im Sinne eines mutualen Inklusivismus® eine interessante
theologische Lésung fiir die Frage anbieten kdnnte, wie man zugleich an der
Universalitit und Exklusivitit Jesu Christi festhalten und doch die Gleichran-
gigkeit des jiidischen Messiasverstandnisses behaupten konnte.
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4. Wiederholung eines Losungsvorschlags:
Mutualer Inklusivismus in der Israeltheologie

Dart ich als Christ hoffen, dass der Jude wenigstens am Ende Jesus als den
Christus erkennen wird oder wird durch diese Hoffnung der Versuch der Wiir-
digung des Judentums unmoglich gemacht? Darf man wirklich darauf behar-
ren, dass «in Jesus Christus Gott endgiiltig an den Volkern und auch an Israel
gehandelt» hat und dass «die Zuwendung Gottes zur Welt in Jesus Christus
auch fiir das Bundesvolk die untiberholbar endgiiltige ist»2*

In der Struktur der christlichen Hoffnung hingt alles davon ab, dass wir
nicht von einer abstrakten Gerechtigkeit gerichtet werden, sondern dass Gott
uns in menschlicher Gestalt und damit in Solidaritit und in Sensibiltit fir un-
sere menschlich, allzu menschlichen Sorgen und Néte richten und verwandeln
wird. Und dabei ist es von gar nicht zu iiberschitzender Bedeutung, dass es der
Jude Jesus sein wird, der mit seinen unabgegoltenen Hoffnungen auf umfassen-
de Gerechtigkeit und seiner grof3en Sensibilitit fur die Leidensgeschichte seines
Volkes, unser Richter sein wird. Es hieBe einfach dem anderen einen entschei-
denden Vorzug vorzuenthalten, wenn ich nicht Christus als Richter fiir ihn
sehen wiirde. Nimmt man als Christ also flir Juden oder andere Nichtchristen
eine andere Gestalt von Vollendung an als die durch Christus, so billigt man
ihnen der Logik christlichen Glaubens nach nur eine Vollendung zweiter Klasse
zu. Von daher scheint mir das Problem des Nicht-Ernstnehmens des judischen
Selbstverstindnisses in diesem Denkangebot anders gelost werden zu miissen.

Ein Schlissel hierfiir konnte die Einsicht sein, dass wir entsprechend der
gingigen gegenwirtigen Schultheologie den Kommenden nur «in dem Mal3e
kennen, als wir uns in unserem Denken und Handeln von seiner Botschaft
bestimmen lassen»”. Hier ist es wichtig, sich daran zu erinnern, dass wir als
bedingte und endliche Wesen den Unbedingten nur in bruchsttickhafter Weise
zur Richtschnur unseres Denkens und Handelns machen kénnen. Daraus folgt,
dass wir auch als Christen lingst nicht wissen, wie die Begegnung mit Jesus
Christus aussehen wird und was es heif3t, thm zu begegnen.

Katholischerseits wird man also zwei Dinge festhalten dirfen. Einerseits
wird der eschatologische Richter Jesus Christus sein, also dieselbe Gestalt, die
mir in der Bibel begegnet und in deren Bleibendheit ich in der Kirche als Leib
Christi einbezogen bin. Andererseits bedeutet das nicht, dass ich eine konkrete
Vorstellung davon hitte, wie der eschatologische Herr aussehen und sich die
Begegnung mit thm anfiihlen wird. Schon im Blick auf den irdischen Jesus
haben wir allenfalls vage Vermutungen wie er aussah und das Zeugnis der
Schrift eréffnet uns ein sehr vielfiltiges Profil seiner Wirklichkeit. Vor allem
aber haben wir schlichtweg nicht die leiseste Ahnung davon, wie ein Auf-
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erstehungsleib aussehen konnte und was es bedeuten konnte, Jesus als dem
eschatologischen Herrn zu begegnen. Sicher diirfen wir voller Zuversicht hof-
fen, dass die Begegnung mit dem eschatologischen Retter unsere Hoffnungen
iiberbietend erfiillen wird. Von daher braucht uns vor der Begegnung mit dem
Richter nicht bange zu sein.

Aber epistemisch gesehen diirfen wir davon ausgehen, dass uns einige
Uberraschungen ins Haus stehen. Das ergibt sich schon daraus, dass das Jiingste
Gericht wohl nicht mehr in unseren Dimensionen von Raum und Zeit statt-
finden wird, sodass wir fiir seine Konzeption auch nicht unsere raumzeitlichen
Anschauungsformen in Anschlag bringen diirfen. Man denke nur an die Ge-
rechten in der Weltgerichtsszene des Matthiusevangeliums, die offenkundig
den eschatologischen Herrn nicht mit dem irdischen Jesus bzw. mit dem im
Armen begegnenden Christus zu identifizieren vermogen (Mt 25,37-39), ob-
wohl bei ithnen die Kenntnisse iiber den irdischen Jesus sicher grofer waren
als bei uns. Mir scheint das ein wichtiger Hinweis darauf zu sein, dass sich
Christinnen und Christen nicht einmal sicher sein diirfen, Jesus Christus im
Jingsten Gericht wiederzuerkennen. Und selbst wenn ihnen das gelingt, wird
es sicher jede Menge von Aspekten iiber seine Person geben, die thnen nicht
bewusst waren. Man wird also zusammenfassen diirfen, dass aus christlicher
Sicht die wahre Bedeutung des eigenen Glaubens erst am Ende aller Tage mit
der Parusie Jesu Christi offenbar wird.

Nach allem bisher Gesagten scheint es mir epistemisch moglich zu sein,
dass Juden im Blick auf das eschatologische Vollendungsgeschehen gar nicht in
groBerem Ausmal tiberrascht sein werden als Christen. Die eschatologisch er-
folgende Begegnung mit dem endzeitlichen Messias konnte von daher sowohl
fiir Juden als auch fiir Christen im gleichen Ausmaf Uberraschungen bringen,
sodass hier gute Griinde bestehen, sich bei den wechselseitigen Vollendungs-
hoffnungen ernst zu nehmen. Die Parusie Christi, dessen eschatologisches
Antlitz weder die Kirche noch Israel kennen, stellt in dieser Perspektive das
entscheidende noch ausstehende Ereignis fiir Juden und Christen dar, das in
Kontinuitit bei bleibender Diskontinuitit sowohl zum christlichen Bild vom
Parusiechristus als auch zu jiidischen Messiasvorstellungen konzipiert werden
kann.” Von daher scheint es mir nicht erforderlich und auch nicht zielftihrend
zu sein, unterschiedliche eschatologische Vollendungsgeschehen fiir Juden und
Christen anzunehmen.

Auffillig ist in diesem Zusammenhang, dass auch Paulus im Blick auf die
Rettung von ganz Israel den Messiasglauben mit einer alttestamentlichen For-
mulierung aufgreift. So schreibt er im Rémerbrief an prominenter Stelle, dass
der Retter Israels aus Zion kommen wird (Rom 11,26) und greift damit eine
VerheiBung des Propheten Jesaja auf (Jes 59,20f), die in abgewandelter Weise
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auch im Psalter vorkommt (Ps 14,7). Auch wenn bei Paulus klar ist, dass er den
hier genannten Retter mit Jesus Christus identifiziert, verzichtet er an dieser
Stelle aut diese ausdriickliche Namensnennung. Offenkundig will er zeigen,
dass es unterschiedliche Wege zu dem einen Zusagewort Gottes gibt und dass
diese ebenso wie die Wege Gottes zu uns unerforschlich sind (Roém 11,33)
und je neu Wege des Erbarmens Gottes mit Israel und den Volkern erdftnen.

Hinzu kommt noch ein Hinweis von jidischer Seite, der helfen kann, das
genannte Problem zu entschirfen. Es wird von jiidischer Seite immer wieder
betont, dass das entscheidende Problem an dem christlichen Glauben an das
Gekommensein des Messias nicht in der Identitit Jesu Christi besteht, sondern
in der offenkundigen Unerlostheit der Welt. Der eigentliche Stein des Ansto-
Bes besteht also weniger im von jiidischer Seite aus durchaus nachvollziehba-
ren Gedanken der Einwohnung oder Inkarnation Gottes in einem Menschen,
sondern in der bleibenden Unerldstheit der Welt nach dem Auftreten des an-
geblichen Messias.” Von daher wird man vielleicht einfach mit dem jiidischen
Theologen Pinchas Lapide sagen diirfen: «Wenn der Messias kommt und sich
dann als Jesus von Nazareth entpuppen sollte, dann wiirde ich sagen, dass ich
keinen Juden auf dieser Welt kenne, der etwas dagegen hitte.»*” Das Problem
besteht einfach darin, dass aus jiidischer Sicht nicht erkennbar ist, wieso in Jesus
Christus die jidischen Hoffnungen auf Frieden und Gerechtigkeit eschato-
logisch eingeldst sind. Jiidisch bleiben einfach eine ganze Reihe von Fragen,
die christlicherseits nicht einfach beantwortet werden konnen, sondern die als
Herausforderung der eigenen Hoffnungsgestalt anzunehmen sind.

Offenkundig sieht auch Benedikt XVI. / Joseph Ratzinger an dieser Stelle
die Notwendigkeit christlicherseits wieder stirker die Dimension bleibender
Unerlostheit der Welt und die Unabgegoltenheit der jlidischen messianischen
Hoffhungen anzuerkennen.* In diese Richtung verstehe ich jedenfalls seine
Aussage, dass die «Zeit der Kirche nicht als Zeit einer schon endgiiltig erlosten
Welt» zu verstehen ist, sondern als «das, was fiir Israel die vierzig Wiistenjahre
waren.»** Auch die Kirche ist also noch unterwegs zum endgtiltigen Heil und
hat Entbehrungen zu ertragen, die sie zuriickschrecken und verzagen lassen.
Wie genau das eschatologische Heilsereignis der Begegnung mit dem Retter
Israels am Ende der Tage dann zu allumfassender Gerechtigkeit zu fithren ver-
mag, wissen Christen nicht, auch wenn sie den eschatologische Retter Israels
mit Jesus Christus identifizieren. Von daher sehe ich nicht, wieso es erforder-
lich sein sollte, die christliche Vollendungshoffnung aufgrund der Einsichten
des Dialogs mit dem Judentum einer vollstindigen Revision zu unterziehen.
Wichtig scheint mir lediglich zu sein, dass man in dieser Welt einen bleibenden
Wert des Judentums fiir das Christentum anzuerkennen bereit ist und diesen
Wert auch heuristisch zu bestimmen versucht.*
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Wenn man meinen hier vertretenen Losungsansatz religionstheologisch
einzuordnen versucht, wiirde man wahrscheinlich am ehesten von einem mu-
tualen Inklusivismus sprechen. Im Blick auf die christologische Vollendungs-
hoffnung werden einerseits Juden in die christliche Hoffnungsgestalt inklu-
diert. Zugleich wird Juden zugestanden, Christen im gleichen Male in ihre
Vollendungshoffnungen einzubeziehen, auch wenn Christen diese nicht zu
verstehen imstande sind und auch nicht verstehen, wie die Vollendungshoft-
nungen beider Religionen vermittelbar sind. Damit ist ein religionstheologi-
sches Modell eroffnet, das sich auf hermeneutischer Ebene in den Bahnen des
Inklusivismus bewegt.

Fiir das Verhiltnis des Christentums anderen Religionen gegentiber schei-
nen mir an dieser Stelle zwei Dinge wichtig zu sein. Zum einen ist das Verhalt-
nis zum Judentum aus christlicher Sicht nicht einfach als Verhiltnis zu einer
fremden Religion zu konzipieren. Denn Jesus war Jude, und das Judentum ist
eng mit dem Christentum verwoben. Von daher gelten fiir die Israeltheologie
andere MaBstibe als fiir die Religionstheologie. In der Israeltheologie scheint
es mir legitim zu sein, Wege der Inklusion zu suchen, die es erlauben, den jii-
dischen Glauben bleibend wertzuschitzen.

Von daher ist es dann zweitens legitim und sogar erforderlich, die Alteritit
des Judentums wertschitzend und inklusiv herauszuarbeiten. Die bleibende
Rettung Israels ist eben Teil der christlichen Hoffnungsgestalt, so dass das Ver-
hiltnis von Christentum und Judentum nur eingeschrinkt mit den Mitteln
Komparativer Theologie zu bearbeiten ist. Zugleich ist allerdings deutlich, dass
die Wiirdigung von Alteritit aus dem Eigenen heraus der Komparativen Theo-
logie insgesamt die Hoftnung gibt, dass Differenz und sogar Widerspriiche
zwischen Religionen nicht zur Ablehnung der jeweils fremden Religion fith-
ren missen. Allerdings bemtht sich Komparative Theologie auf der kriterialen
Ebene die Denkwege des Inklusivismus zu weiten und nicht nur in inklusiver
Ausweitung der christologischen Denkfigur, sondern autonom philosophisch
zu einer Wiirdigung von Alteritit zu finden.* Im Blick auf die Israeltheologie
scheint mir der einzigartige Fall gegeben zu sein, dass die Authebung und Er-
fiilllung des Judentums im Christusereignus auch umgekehrt werden darf. Auch
die christliche Hoffnungsgestalt dart sich dariiber freuen, wenn sie in jiidischen
Vollendungshoffnungen aufgehoben wird. Ich bin nicht sicher, ob Ratzinger
/ Benedikt das zugeben wiirde, aber erst mit dieser mutual inklusiven Weitung
kann es gelingen, das superioristische Moment aus der traditionellen Christo-
logie zu tilgen.
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Abstract

On_Jewish-Catholic Dialogue After Recent Debates on Joseph Ratzinger / Benedict XVI. Benedict's latest
contributions to the theology of Israel are so important because they explain why the church has to
stop her institutionalized missionary work among Jews and why the church can hope for a remain-
ing legacy of Judaism untill the end of time. At the same time Benedict struggles with the question
how we can speak of a fulfillment of Jewish hopes in Jesus Christ without challenging the remaining
dignity of Judaism.The author suggests a model of mutual inclusivity between the Church and Israel
to solve this problem, and he tries to show how this model could help to overcome supersessionism
without denying the universality and uniqueness of salvation in Christ.

Keywords: Jewish-Christian Dialogue — covenant theology — supersessionism — christology — Israel — Compar-
ative theology
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BESCHNEIDUNG DES HERRN

Warum Papst Franziskus eine Licke in der katholischen
Gedenkkultur schlie3en sollte

Der Pegel des Antisemitismus steigt in Europa wieder an. Gewiss, in
den abgedunkelten Hinterzimmern der extremen Rechten waren judenfeind-
liche Uberzeugungen nie ganz verstummt. Aber seit kurzem werden auch in
der politischen Linken Stimmen lauter, die unter dem Mantel des Antizionis-
mus und der Kritik am Staat Israel antisemitisches Ideengut verbreiten. Hin-
zu kommen neue Formen eines islamischen Antisemitismus, die das jidische
Leben in seiner Normalitit beeintrichtigen, ja bedrohen — ein Problem, das
durch die Migranten aus dem arabischen Raum nicht geringer geworden ist.

Die katholische Kirche, die Jahrhunderte lang selbst antijiidische Denk-
weisen gefordert hat, sollte dazu nicht schweigen. Sie hat aus dem Schrecken
der Shoah gelernt und ihr Verhiltnis zum Judentum seit dem II. Vatikanischen
Konzil auf eine neue Grundlage gestellt. Sie sucht seitdem nicht nur das Ge-
sprach mit den «lteren Bridern im Glauben» (Johannes Paul I1.), sondern ist
auch bestrebt, Schulter an Schulter tragfihige Allianzen zur Forderung von
Gerechtigkeit, Frieden und Bewahrung der Schépfung zu bilden. Das Postulat
der Erinnerungssolidaritit mit den jiidischen Opfern, das Johann Baptist Metz
der Theologie nach Auschwitz eingeschrieben hat', ist nur dann glaubwiirdig,
wenn die Kirche auch zu praktischem Einsatz fiir die heute bedringten Juden
bereit ist.

Beschneidung des Herrn — ein anamnetischer Kontrapunkt gegen die Israelvergessenheit

Immer mehr Juden aber, ob gliubig oder nicht, fiithlen sich mit dem Problem
des ansteigenden Antisemitismus allein gelassen. Neben Solidarititsbekundun-
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gen durch kirchliche Wiirdentriger und Aufkliarungsarbeit in Religionsunter-
richt und Katechese konnte die katholische Kirche einen symbolischen Akt
setzen, um ihrer Verbundenheit mit dem Judentum nachhaltig und 6ffentlich
Ausdruck zu verleihen. Konkret kdnnte sie in threm liturgischen Kalender ein
Fest wiederbeleben, dessen Wurzeln ins 6. Jahrhundert zurtickreichen, das im
11. Jahrhundert in die rémische Liturgie Einzug hielt und das bis 1969 jeweils
am Oktavtag von Weihnachten gefeiert wurde: Beschneidung des Herrn — cir-
cumcisio Domini. Auch wenn der Name des Festes bereits 1960 im Zuge der
Rubrikenreform von Johannes XXIII. abgeschafft wurde, so hat doch erst die
nachkonziliare Liturgiereform an seiner Stelle das Hochfest der Gottesmutter
Maria eingefiihrt.? Die Erweiterung des Evangeliums (statt Lk 2,21 jetzt Lk
2,16-21) hat den Akzent von Beschneidung und Namengebung Jesu hin zur
Mutterschaft Mariens verschoben, was nicht unproblematisch ist. Im Gefolge
des Konzils, das eine kritische Aufarbeitung antijudaistischer Spuren in Theo-
logie, Katechese und Gottesdienst gefordert hat (vgl. Nostra Aetate 4), wurde
mit der Uberschreibung des Festes In circumcisione Domini durch das mutmal-
lich dltere romische Marienfest eine gewisse Amputation der kirchlichen Ge-
denkkultur vorgenommen.’ Der Zusammenhang zwischen Geburt, Beschnei-
dung und Namensgebung wurde unterbrochen — ein Zusammenhang, der in
der Theologie der Mysterien des Lebens Jesu, aber auch in der liturgischen
Gedenkpraxis seit dem mittelalterlichen Missale der romischen Kurie einen
Bogen gebildet hatte.*

Spontan kénnte man meinen, die Liturgiereform habe nur ein verstaubtes
Relikt der Tradition aus dem Kalender entfernt. Beschneidung des Herrn — das
diirfte bei vielen Glaubigen heute ein miides Achselzucken, wenn nicht blankes
Unverstindnis hervorrufen. Aber genau das ist das Problem. Denn bei niherem
Hinsehen hat dieses Fest gerade fiir das Verhiltnis zum Judentum zentrale Be-
deutung. Jesus von Nazareth war Jude. Er ist als Sohn einer jiidischen Mutter
geboren und nach den Vorschriften des Gesetzes «<am achten Tag beschnitten»
(Gen 17,12; Lev 12,3) worden. Er ist im semantischen Universum Israels grof3
geworden und hat mit den Psalmen beten gelernt, die Tora und die Propheten
hat er gekannt. Neben die physische Dimension der Geburt als Jude tritt hier
die theologische Dimension der Einwurzelung Jesu in die Bundesgeschichte Israels,
die man nicht zu einem blof3 zufilligen Faktor herunterspielen sollte.” Die
Theologie der Menschwerdung des Wortes Gottes, die durch die Kirchenviter
und die altkirchlichen Konzilien mit hellenistischen Denkmitteln ausbuchsta-
biert wurde, hat die jiidische Herkunft Jesu nicht selten in den Hintergrund
treten lassen. Jesus ist aber nicht nur ganz allgemein Mensch geworden, er ist als
«Sohn Abrahams» (Mt 1,1) im erwihlten Bundesvolk religios sozialisiert wor-
den. Daran erinnert die Beschneidung als Bundeszeichen zwischen Gott und
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Israel®, das in der Liturgie als anamnetischer Kontrapunkt gegen die latente
Israelvergessenheit der Kirche erneut eingespielt werden konnte.

Im Johannes-Evangelium hat Jesus selbst auf die Gabe der Beschneidung
durch Mose und die Viter hingewiesen (vgl. Joh 7,22). Entsprechend lehrt
Paulus, Jesus sei «Diener der Beschneidung geworden um der Wahrheit Got-
tes willen, um die VerheiBungen an die Viter zu befestigen» (Rom 15,8). An
anderer Stelle sagt er, Jesus sei «geboren von einer Frau und dem Gesetz un-
terstelltr (Gal 4, 4), nicht um dieses abzuschaffen, sondern um es zu erflillen
(vgl. Mt 5,17). Der Zusammenhang zwischen Altem und Neuem Bund, der
von Markion iiber die Deutschen Christen bis in die populire Jesus-Literatur
unserer Tage immer wieder infrage gestellt wurde, findet im Ritus der Be-
schneidung symbolisch prignanten Ausdruck. Die Verwurzelung Jesu in der
Bundesgeschichte Israels wird auch von heutigen Spielarten der Inkulturati-
onstheologie in Indien und Asien unterschlagen, die ihre eigenen Lokaltradi-
tionen an die Stelle der Geschichte Israels setzen wollen.” Sie sind an ein Wort
von Johannes Paul I1. zu erinnern: «Wer Jesus Christus begegnet, begegnet dem
Judentum.»® Dieses Wort finde im liturgischen Gedenken der Beschneidung
Christi einen konkreten Kommentar. Kaum zufillig hat sich die Philosophin
Edith Stein am 1. Januar 1922, dem Fest In circumcisione Domini, taufen las-
sen, weil sie ihren Ubertritt zur katholischen Kirche nicht als Abkehr vom
Judentum verstanden wissen wollte.” Ohne die Liturgie padagogisch instru-
mentalisieren oder erinnerungspolitisch funktionalisieren zu wollen, kdnnte
der theologische Zusammenhang zwischen Altem und Neuem Bund durch
Wiedereinfiihrung des Festes der Beschneidung des Herrn den Glaubigen neu
vor Augen gestellt werden. '’

Brit Mila — Zeichen jiidischer Identitdt

Die Praxis der Beschneidung ist in den Kulturen des Alten Orients zunichst
ein Initiationsritus gewesen, der an der Schwelle zur Mannbarkeit praktiziert
wurde und hygienische oder sexualmedizinische Griinde gehabt haben mag.
Im Buch Genesis wird er als Bundeszeichen eingesetzt, das Abraham und sei-
nen Nachkommen gilt: «Ich richte meinen Bund auf zwischen mir und dir
und deinen Nachkommen, von Generation zu Generation, als einen ewigen
Bund, dir und deinen Nachkomme Gott zu sein. Und ich gebe dir und deinen
Nachkommen das Land, in dem du als Fremder weilst, das ganze Land Kanaan,
zu ewigem Besitz, und ich will ihnen Gott sein.» (Gen 17, 7-8). Dieser Bund
ist nicht wechselseitig, sondern asymmetrisch. Es handelt sich um eine bedin-
gungslose Selbstverpflichtung Gottes, die Zusagen fur die Zukunft einschlielt.
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Diese kommen im Versprechen der Bundesformel prignant zum Ausdruck,
«dir [sc. Abraham] und deinen Nachkommen Gott zu sein» (Gen 17,7). Da-
mit verbunden ist zugleich die Zusage des Landes Kanaan als «ewiger Besitz».
Zeichen dieses Bundes, der von Gott eingesetzt wird, ist die Beschneidung. «Es
soll sich bei euch beschneiden lassen alles, was mannlich ist. Am Fleisch eurer
Vorhaut sollt ihr euch beschneiden lassen. Das soll das Zeichen sein des Bun-
des zwischen mir und euch» (Gen 17,10f). Wer sich «am achten Tagy (V. 12)
beschneiden lisst, wird in den Abrahamsbund aufgenommen und hat Teil an
Gottes Zusagen. Durch die Vorverlegung der Zirkumzision ins Siuglingsalter
unterscheidet sich Israel von den Volkern. Die Markierung am «Fleisch» macht
deutlich, dass der ganze Mensch hineingenommen wird in den Gnadenbund
Gottes, ohne dass er zuvor etwas geleistet haben miisste. Im Buch Deuterono-
mium ist dann von einer Beschneidung des Herzens die Rede, wenn es heil3t:
«Ihr sollt die Vorhaut eures Herzens beschneiden lassen und nicht linger hals-
starrig sein.» (Dtn 10,16) Das ist nicht als spiritualisierende Abkehr von einem
leeren Ritualismus, sondern als komplementire Vertiefung zur Zirkumzision
am Fleisch zu verstehen. Das unbeschnittene Herz steht fiir mangelnde Hinga-
be, die Metapher der Halsstarrigkeit bringt mit Blick aut die Korpersprache die
Unbeugsamkeit Israels gegen Gott zum Ausdruck. Das Gebot, die Herzensvor-
haut zu beschneiden, ist ein Appell zur ungeteilten Hingabe an Gott und seine
Tora, die die Sozialordnung Israels regelt. Es meint daher iiber den Einzelnen
hinaus das ganze Gottesvolk: «<Hore Israel ...» (Dtn 6,4f). Auch bei den Pro-
pheten, die zur Umkehr aufrufen, ist von einer Beschneidung der Lippen (Ex
12,6,12.30), der Ohren (Jer 6,10) und vor allem des Herzens die Rede (vgl. Jer
4,4;25,9; Ez 44,7.9)." Dem Bundeszeichen am Korper soll die Haltung des
Herzens entsprechen.

Diese innere Korrespondenz zwischen «Fleisch» und «Herz» ist von Seiten
der christlichen Theologie als Spiritualisierung gedeutet und hiufig im Sinne
einer Uberbietung gegen die Juden gewendet worden. Der Barnabasbrief geht
von einer vollstindigen Annullierung der alttestamentlichen Heilsordnung aus
und lehrt, dass die Beschneidung zunichte gemacht worden sei.'? Justin der Mir-
tyrer polemisiert in seinem Dialog mit dem Juden Tryphon gegen die «fleischli-
che Beschneidungy und nimmt dafiir den «neuen Gesetzgeber» Jesus Christus in
Anspruch, der das alte Gesetz vermeintlich abgeschafft habe."> Auf dieser Linie
spielt auch Tertullian in seiner Schrift Adversus Iudaeos die circumcisio carnalis, die
dem «halsstarrigen Volk» der Juden als Zeichen gegeben wurde, gegen die circum-
csio spiritualis aus, die dem «gehorsamen Volk» der Christen zum Heil gereiche."
Eine klare Uberbietung ist bei Johannes Chrysostomos zu finden, fiir den jener
Christ der «wahre Jude» ist, der die duBere Beschneidung des Korpers durch die
innere des Geistes ersetzt hat.'® Die Stimmen lieen sich fortsetzen.
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Die «verschnittenen» Juden — polemische Stimmen gegen die Zirkumzision

Auch die paganen Feinde des Judentums haben die Praxis der Beschneidung
immer wieder attackiert. Der Seleukidenherrscher Antiochus IV. Epiphanes,
der im 2. Jahrhundert v. Chr. MaBnahmen einer Zwangshellenisierung durch-
fithrte'®, um das traditionelle Judentum zu neutralisieren, hat nicht nur den
Tempel in Jerusalem durch Errichtung einer Zeus-Statue entweiht, sondern
auch das Ritual der Brit Mila unter Strafe gestellt (1 Makk 1,48). Eltern, die
ihre Sohne dennoch beschneiden lieBen, wurden brutal hingerichtet.'” Diese
judenfeindliche Politik fiithrte zum Aufstand der Makkabier. Umgekehrt gab es
aber auch assimilierungswillige Juden, die einen Bund mit den gojim schlieBen
wollten, um ihre Lebensbedingungen durch Anpassung an die hellenistische
Mehrheitskultur zu verbessern. Sie errichteten in Jerusalem eine Sportschu-
le mit Stadion, in dem sie bei athletischen Ubungen nach Art der Griechen
nackt trainierten, «und lieBen bei sich die Beschneidung riickgingig machen,
um einer sozialen Stigmatisierung zu entgehen (1 Makk 1,13-15). Beim grie-
chischen Historiker Strabo finden sich kurz vor der Zeitenwende ebentalls
abschitzige Aussagen tiber die Beschneidung. Er sieht darin ein «tyrannisches
Instrumenty, die Juden zu kontrollieren, und verurteilt die «Verstimmelung des
Korpers». Auch bei den Romern gibt es ablehnende und polemische Stimmen.
Cicero und Tacitus kontrastieren den «Aberglauben» der Juden — superstitio —
mit der romischen religio und kritisieren das verachtungswiirdige jiidische Ri-
tual der circumcisio scharf. Juvenal sieht in der Beschneidung einen Grund der
Integrationsverweigerung, Horaz spottet iiber die «verschnittenen Juden», und
Martial bringt die Zirkumzision mit ungehemmter Sexualitit in Verbindung.'®
Umnstritten ist, ob das Kastrationsverbot Kaiser Hadrians, das eine Reduktion
der Eunuchen zum Ziel hatte, auch ein Zirkumzisionsverbot einschloss. Erst
sein Nachfolger, Kaiser Antoninus Pius, erlaubte den Juden ausdriicklich die
Brit Mila und verinderte zu ihren Gunsten die Gesetzgebung im Imperium
Romanum. Verachtung und Spott durch pagane Autoren fithrten zu apologe-
tischen Reaktionen im jiidischen Schrifttum. Neben dem Hinweis bei Jose-
phus Flavius, dass die Zirkumzision auch bei anderen Vélkern wie den Agyp-
tern praktiziert werde, wird auf gesundheitliche Vorziige der Beschneidung
hingewiesen. Philo von Alexandrien beriihrt auch Fragen der Fortpflanzung
und fiihrt gegenliufig zur paganen Polemik den ethischen Gesichtspunkt der
Zigelung einer allzu freiziigigen Sexualitit an, erinnert aber auch und vor
allem an den Bund Gottes mit Abraham und seine mnemotechnische Ein-
schreibung in den Korper.

Nach der Zerstérung des Zweiten Tempels durch die Rémer im Jahre 70
n. Chr. galt die Beschneidung — neben der Einhaltung des Sabbats und der
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Speisevorschriften — als zentraler Ausdruck jiidischer Identitit in der Diaspora.
Ohne das treue Festhalten an diesen Identititsmerkmalen hitte sich das unter
die Volker zerstreute Judentum gewiss aufgeldst. Das Ritual der Brit Mila wird
nach den halachischen Bestimmungen im Tanach im talmudischen Judentum
weiter ausgestaltet und mit leichten Modifikationen bis in die Gegenwart bei-
behalten.” Baruch Spinoza, der 1656 selbst aus der Synagoge von Amsterdam
ausgestoBen wurde, weil sein Denken als heterodox galt, vermerkt in seinem
Tractatus theologico-politicus: «Ich halte dieses Zeichen fir so wichtig, dass es
meiner festen Uberzeugung nach an sich schon geniigt, um die gesonderte
Existenz der Nation fur immer zu behaupten.»® Und Jean-Marie Lustiger
(1926-2007), der schon als Kind Ausgrenzungserfahrungen machen musste,
bemerkt in seinem Buch Gotteswahl, dass er bereits sehr frith ein Bewusstsein
von der Grofle des jiidischen Erbes ausgebildet habe: «Erinnere dich daran,
dass du Jude bist. Ich wusste, was das Zeichen der Beschneidung bedeutete: Du
sollst nicht liigen, du sollst nicht falsch handeln, du sollst Gutes tun, sei nicht
so wie die Heidem.»*' Auch Jacques Derrida (1930-2004), der in Algerien
als jiidischer Schiiler in den Zeiten des Vichy-Regimes der Schule verwiesen
wurde, hat in seinem autobiographischen Text Cirumfessions — einem Titel, der
circumcisio und confessio zu einem Kunstwort verschrinkt — auf den «Einschnitt»
hingewiesen, die sein Denken untergriindig umkreist: «Beschneidung: iiber
nichts anderes habe ich stets gesprochen, denken Sie an den Diskurs iiber die
Grenze, die Rinder und die Freiriume, die Marken und Markierungen, die
Mark oder das Grenzland etc., iiber die Geschlossenheit (cléture), den Ring
(Bundnis und Gabe), das Opfer, die Schrift des Korpers.»*

Wie in der franzosischen Autklirung bereits bei Voltaire und Diderot die
Erwihlung Israels im Namen der universalen Vernunft bestritten und die Be-
schneidung als «unnatiirlicher Eingriff» diffamiert wurde, so gab es auch in der
deutschen Philosophie des 18. und 19. Jahrhunderts deutliche Reserven. Kant
julerte, solange die Juden Juden bleiben und sich beschneiden lassen, werde es
mit der Gleichberechtigung nichts. «Fichte driickte sich nur grober aus, er ver-
langte die Beschneidung als Voraussetzung der Gleichberechtigung, nimlich
die Beschneidung der qiidischen» Kopfe mit ihren eingefleischten jiidischen
Ideen.»” Die Stimmen, die das Ritual der Beschneidung als Relikt einer vor-
aufgeklirten Religionskultur verichtlich machten, lieBen sich leicht vermeh-
ren. Diese Tendenzen reichen bis in die Gegenwart hinein — so, wenn die Zir-
kumzision von Jungen am achten Tag mit weiblicher Genitalverstimmelung
polemisch vermengt wird. Selbstverstindlich ist die Einhaltung medizinischer
Standards unerlisslich, worauf in der jiidischen Tradition immer hochster Wert
gelegt worden ist, die mit dem Mokhel ein eigenes Amt mit entsprechender
Ausbildung und Zertifizierung kennt.** Zuletzt hat das Beschneidungsurteil
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des Kdlner Landgerichts aus dem Jahr 2012 die Zirkumzision ohne medizi-
nische Indikation aus rein religidsen Griinden als Korperverletzung eingestuft
und entsprechend fiir strafbar erklart. Die Richter machten das Recht auf
korperliche Unversehrtheit und das Recht auf Selbstbestimmung geltend, um
der Beschneidung minderjihriger Knaben — einer «irreparablen» Verinderung
des Korpers — eine juristische Grenze zu ziechen. Das Erzichungsrecht der El-
tern sei nicht beeintrichtigt, wenn ithnen abverlangt werde zu warten, ob sich
der Knabe spiter, wenn er mindig ist, selbst flir die Beschneidung als sichtba-
res Zeichen religioser Zugehorigkeit entscheidet. Der Fall, der sich an einem
vierjihrigen muslimischen Knaben entziindete, der wegen Komplikationen in
die Kindernotaufnahme der Universititsklinik Koln eingewiesen worden war,
fithrte zu offentlichen Auseinandersetzungen dartiber, wie die Prinzipien der
sikularen Rechtskultur mit der iiberlieferten Ritualpraxis in Judentum und
Islam zusammenzubringen seien. Religionssensible Stimmen zeigten sich alar-
miert, dass ausgerechnet das Land, das unter Hitler die Vernichtung der Juden
betrieben hatte, nun die Beschneidung, das uralte Zeichen jiidischer Identitit,
unter Strafe stellen wolle. Der Chor abschitziger, ja gehissiger Kommentare,
der sich nach dem Urteil in den sozialen Netzwerken breitmachte, hat den
Basler Religionshistoriker Alfred Bodenheimer veranlasst, einen Essay mit dem
aufriittelnd doppelsinnigen Titel «Haut ab!»® zu verdéffentlichen. Die Diskus-
sion fiihrte zu der Entscheidung des Deutschen Bundestags, die Beschneidung
Minderjahriger ohne medizinische Indikation zu gestatten, aber zu verlangen,
dass sie «<nach den Regeln der drztlichen Kunst» durchgefiihrt wird (vgl. BGB
§ 1631 d).

Ecclesia ex circumcisione und ecclesia ex gentibus

Die theologische Akzentuierung der Beschneidung Christi steht gegen Ten-
denzen, die das Christentum vom Judentum abriicken wollen. Ganz selbst-
verstandlich erzihlt das Lukas-Evangelium, dass Johannes der T4aufer und Jesus
beschnitten wurden (Lk 1,59; 2,21). Die Beschneidungspraxis wird erst zum
Konfliktthema bei der Frage, wie mit Nichtjuden umzugehen ist, die zum
Glauben an Christus kommen. In Antiochien gab es eine Partei von Juden-
christen, welche die Beschneidung nach dem Brauch des Mose flir heilsnot-
wenig hielt: sine circumcisione nulla salus (vgl. Apg 15,1). Paulus und Barnabas
widersprachen, es kam zum heftigen Streit. Um diesen innerchristlichen Dis-
put zu l6sen, wurden Paulus und Barnabas von der Gemeinde in Antiochi-
en «zu den Aposteln und Altesten nach Jerusalem» gesandt. Auch dort gab
es gliubig gewordene Pharisier, die den Heidenchristen Beschneidung und
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Toraobservanz abverlangen wollten (Apg 15,5). Der Disput eskalierte. Nach
Reden des Petrus und des Jakobus wurde auf dem Apostelkonzil beschlossen,
den Heiden keine weiteren Lasten aufzuerlegen als «Gotzenopferfleisch, Blut,
Ersticktes und Unzucht zu meiden» (Apg 15,28f). Uber diese Jakobsklauseln
hinaus gab es keine weiteren Bedingungen. Damit war das Tor zur gesetzesfrei-
en Heidenmission gedfinet. «Zur ecclesia ex circumcisione tritt nun die ecclesia ex

20 Das Sakrament der Taufe im Namen des Vaters, des Sohnes

gentibus hinzu.»
und des Heiligen Geistes trat in der Kirche an die Stelle der Beschneidung und
wurde zum neuen Zeichen der Initiation in den Glauben. Das unauslschliche
Siegel, im Judentum physische Gravur, wurde im Christentum ins Geistige
transponiert.

Der Briet an die Kolosser bringt diese Transposition sehr deutlich zum Aus-
druck: In Christus «habt ihr eine Beschneidung empfangen, die man nicht mit
Hinden vornimmt, namlich die Beschneidung, die Christus gegeben hat» (Kol
2,11). Paulus aber sicht das Evangelium verdunkelt, wenn seine Annahme an
Gesetzesauflagen gebunden wird. Seine Programmformel, dass niemand durch
Werke des Gesetzes gerecht wird, sondern durch den Glauben an Jesus Chris-
tus, richtet sich, was den «Sitz im Leben» anlangt, keineswegs pauschal gegen
die Juden, sondern wendet sich speziell gegen strenge Judenchristen, die auch
fiir Heidenchristen die Beschneidung sowie die Beachtung der Reinheitstora
und des jlidischen Festkalenders fordern. Im R merbrief hat Paulus zugleich
darauf abgehoben, dass Abraham der Vater aller Glaubenden sei, sowohl der Ju-
den als auch der Heiden. Dem Stammvater wurde der Glaube als Gerechtigkeit
angerechnet (vgl. Gen 15,6), als er noch unbeschnitten war, das Zeichen der
Beschneidung aber empfing er «zur Besiegelung seiner Glaubensgerechtigkeit»
(Rom 4,11). Diese paulinische Sicht der Beschneidung bekundet «zwar Ach-
tung vor denen, die sie praktizieren, relativiert sie aber gleichzeitig als nicht-
heilsnotwendigen Brauch, der fiir niemanden verpflichtend gemacht werden
kann. Damit fillt die Schranke zwischen Heiden und Juden, die nun beide,
sofern sie nur aus dem Glauben Abrahams leben, in ithm auch ihren gemeinsa-
men Vater erblicken diirfen.»

Beschneidung — ein «Sakrament» des Alten Bundes

In den Debatten um die Deutung der Inkarnation betonen Theologen die Be-
schneidung, um die unverkiirzte Menschheit Jesu auszusagen und doketische
Tendenzen abzuwehren. In seinen Sermones de circumcisione predigt Bernhard
von Clairvaux, die Beschneidung erweise die Wahrheit der vollen Menschheit.
Beschnitten werde der Erloser als «Sohn Abrahams», Jesus genannt werde er
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als «<Sohn Gottes». Bernhard gibt eine soteriologische Deutung der Beschnei-
dung, wenn er daran erinnert, dass hier bereits «unschuldiges Blut fiir uns»
vergossen werde — ein Geschehen, das auf die Passion des ErlGsers voraus-
verweist. Ambivalent fillt die Sicht bei Petrus Abaelard aus. Er lisst in seinem
Gesprich eines Philosophen, eines Juden und eines Christen den Iudaeus ausfiihrlich
zu Wort kommen. Dieser betont, dass das Gesetz eine Gabe Gottes sei, und
stellt heraus, dass der Ritus der Beschneidung und die Speisevorschriften eine
«Mauer» zwischen Juden und Nichtjuden ziehen. Einer theologischen Aus-
hohlung oder Bedeutungsentleerung hilt er entgegen, dass die Zirkumzision
ein unverbriichliches Bundeszeichen sei — eine Markierung ,,im Fleisch®, die
bestindig zur Herzensbeschneidung Anlass gebe.” Gleichzeitig lisst Abaelard
den Iudaeus dann aber auch sagen, die Beschneidung sei eine Strafe Gottes fiir
die Ubertretung Adams. Wie die Frau nach der Vertreibung aus dem Paradies
in Schmerzen Kinder gebire, so werde «auch der Mann als Teilhaber der Siinde
besonders an seinem Zeugungsglied zum Leidensgenossen»®.

Gegenliufig zu dieser eigenwilligen Umecodierung der Zirkumzision vom
Bundeszeichen zur StratmalBnahme fillt Hugo von St. Viktors Sicht in seinem
Werk De sacramentis Christianae Fidei aus. Im Hintergrund steht eine heilspa-
dagogische Theologie, die die Geschichte der Menschheit in drei Epochen
untergliedert. Die Zeit ante legem von Adam bis Mose, in der es Sakramente des
Naturgesetzes gegeben habe, sei durch die Zeit sub lege von Mose bis Christus
abgelost worden, in der Gott seinem Volk die Sakramente des geschriebe-
nen Gesetzes als Heilmittel gegeben habe. Unter diesen ragt nach Hugo die
Beschneidung als Bundeszeichen hervor — ein Sakrament, welches die Gna-
de nicht nur bezeichne, sondern auch bewirke. Erst in der Zeit nach Christi
Geburt, in der Epoche sub gratia, sei das Zeichen der Beschneidung auf die
Taufe iibergegangen. Bemerkenswert ist nun, dass Hugo trotz seiner christo-
zentrischen Deutung der Heilsgeschichte von einer Gleichzeitigkeit der Gna-
denordnungen ausgeht und den Sakramenten des Alten Bundes bleibenden
Heilswert zuspricht.” Auch Thomas von Aquin, der von der Beschneidung
als einem sacramentum legis mosaicae sprechen konnte®', fithrt in seiner theo-
logischen Summe eine ganze Serie von Argumenten an, um die Konvenienz
der Beschneidung zu erweisen. Das erste macht gegeniiber gnostischen Stro-
mungen geltend, dass der Erl6ser keinen Scheinleib — kein corpus phantasticum
— gehabt habe; ein weiteres weist darauf hin, dass Christus durch die Beschnei-
dung Gottes Satzungen bestitigt habe; ein drittes ruft die Abstammung aus
dem Geschlecht Abrahams in Erinnerung, dem das Gebot der Beschneidung
als Bundeszeichen gegeben wurde; das vierte erginzt, dass die Juden einen
Unbeschnittenen nicht akzeptiert hitten — und das letzte betont, dass Christus
das Joch des Gesetzes auf sich genommen habe, um uns davon zu befreien
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(vgl. Gal 4,5).* In der christlichen Bildkunst ist die Szene der Beschneidung
immer wieder auf mittelalterlichen Fliigelaltiren dargestellt worden, Kiinstler
wie Diirer, Rembrandt und Rubens, Mategna und Strozzi haben dem Sujet
bedeutende Werke gewidmet. Allerdings ist hier eine ambivalente Tendenz zu
beobachten. «Die Beschneidung wird zunehmend brutalisiert und im selben
Zuge judenteindlich zugespitzt. Das Messer gerit grofler und groBer, das Ge-
sicht des Mohel zunehmend grimmiger und das Kind immer 4ngstlicher, wenn
nicht gequilter.»*

Der Name Jesu

In der kirchlichen Liturgie hat neben dem Gedenken der circumcisio Domini
auch das Fest der Namensgebung Jesu lange einen festen Ort in der Memori-
alkultur gehabt.” Seine Urspriinge reichen ins 15. Jahrhundert zurtick, univer-
salkirchlich eingefiithrt wurde das Festum sanctissimi nominis Iesu allerdings erst
unter Papst Innozenz XIII. (1721-1724). Nicht christologische Hoheitstitel
wie «Sohn Gottesy, «Messias» oder «Herr» wurden hier memoriert, sondern
der einfache Name «Jesus», der dem Kind auf Geheill des Engels gegeben
wurde (Lk 2,21). Diesem Namen ist die Semantik der Rettung und Erlésung
eingeschrieben (vgl. Mt 1,21). Die theologisch durchaus geldufige Rede von
Jesus als dem «absoluten Heilbringer» (Karl Rahner) oder «kerygmatischen
Christus» (Rudolf Bultmann) erhilt durch das Gedenken der Beschneidung
und des Namens Jesu ein Korrektiv, das an die jiidische Wurzel der Chris-
tologie riickerinnert. Gegeniiber allzu spekulativen Christologien, die diese
Riickbindung marginalisieren oder im Rahmen einer reflexiven Theologie
vergessen lassen, wird an die historische Herkunft des galildischen Juden Jesus
von Nazareth erinnert, der ein Sohn des erwihlten Volkes Israels ist.*®
Stattdessen ist 1969 das altromische Fest der Gottesmutter Maria wieder
eingefithrt worden. Nun ist die katholische Kirche fiir ihre liebevolle Mari-
enverchrung bekannt. Dieser reicht bis in die Antike zuriick, auf dem Kon-
zil von Ephesus 431 ist der Titel «Gottesgebireriny — theotokos — lehramtlich
festgeschrieben worden (DH 251), das zweite Konzil von Konstantinopel 551
fithrt den Topos von «der heiligen, glorreichen, allzeit jungfriulichen Maria»
ein (DH 427). Die Verehrung der Gottesmutter nimmt schon frith Ziige einer
sakralen Uberhohung an, welche die Geschopflichkeit Mariens in den Hin-
tergrund treten lassen. Ein Indiz dafiir diirfte der Koran sein. Bekanntlich Iisst
er Jesus die Behauptung zuriickweisen, er selbst habe dazu aufgefordert, Maria
und ihn als Gétter neben Gott zu stellen (Q 5, 116). Der Koran kritisiert hier
eine «marianitisch-tritheistische Uberformung des christlichen Glaubens auf
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der arabischen Halbinsel», die nie Mehrheitsmeinung im Christentum gewe-
sen ist.** Im Mittelalter werden dann Traktate iiber die theologischen Privi-
legien Mariens verfasst, sie wird als «<neue Eva», Mittlerin aller Gnaden, ja als
MiterlGserin angerufen. Die Marienverehrung hat in Zeiten der Gegenrefor-
mation, vor allem im marianischen Jahrhundert (1850-1950) starke Bliiten
hervorgetrieben. Die Dogmen von 1854 und 1950 sind auch vor diesem Hin-
tergrund zu verstehen. Die wichtige Differenz zwischen Anbetung, die allein
Gott zukommt, und Verehrung, die Maria und den Heiligen gebiihrt, wurde in
der katholischen Volksfrommigkeit hiufig verwischt. Aus Mirjam, der Mutter
Jesu, wurde durch Alterititsinsignien in der bildenden Kunst, aber auch durch
Hoheitspradikate in Hymnen und Gebeten eine beinahe gottgleiche Gestalt.”
Der liturgische Kalender der katholischen Kirche aber kennt bis heute eine
Vielzahl von Festen, welche die Bedeutung Mariens im kollektiven Gedichtnis
der Gliubigen prisent halten: die Hochfeste der Gottesmutter (1. Januar), der
Aufnahme Mariens in den Himmel (15. August) und der ohne Erbsiinde emp-
fangenen Gottesmutter Maria (8. Dezember) sind nur die bekanntesten. Noch
im vergangenen Jahr hat Papst Franziskus das Fest Maria, mater ecclesiae fir
den Montag nach Pfingsten eingefiihrt und so das marianische Symbolkapital
im liturgischen Kalender noch weiter aufgestockt. Bei dieser hohen Zahl an
Marienfesten wiirde die katholische Kirche m.E. nichts verlieren, aber einiges
gewinnen, wenn sie das Hochfest der Gottesmutter Maria am Oktavtag von
Weihnachten verlegen®™ und den Gedenktag der Beschneidung und Namens-
gebung des Herrn wiedereinfiihren wiirde. Natiirlich wire auch die Option
denkbar, die Feste miteinander zu verbinden. Denn Maria lebt und glaubt im
«semantischen Universum ihres Volkes Israel»”; als Mutter Jesu ist sie zugleich
Garantin seines Judeseins. Sie steht fiir Israel, das den Erldser hervorbringt, das
alle seine Worte im Herzen bewahrt (vgl. Lk 2,19) und treu zu ihm steht bis
ans Ende (vgl. Joh 19,25-27).

Pladoyer fiir die Wiedereinfiihrung des Festes Beschneidung des Herrn

Die Wiedereinfiihrung des Festes Beschneidung des Herrn, dessen liturgische
Partitur von antijudaistischen Uberbietungsspuren gereinigt werden miisste,
wire zundchst (1) ein Zeichen der Erinnerung an die jiidische Identitit Jesu, die
nicht geschichtsvergessen oder gar neo-markionitisch tiberspielt werden darf.
Was heiB3t es, dass weithin unbeschnittene Christen mit Jesus von Nazareth
einen beschnittenen Juden als ihren Herrn und ErlGser bekennen? Die patris-
tische Theologie und altkirchliche Konzilienchristologie haben das Mysterium
der Inkarnation mit griechischen Denkmitteln zu kliren versucht und dabei
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den jidischen Hintergrund Jesu weithin abgeblendet — mit Folgen bis in die
Gegenwart. Das neu erwachte Interesse an Jesus in der jiidischen Forschung®
aber konnte der Kirche heute die Augen 6ffnen fiir die bleibende Verbunden-
heit Jesu mit der Kultur und dem Glauben Israels. Der Gott Israels ist der Gott
Jesu. Die Erinnerung an die Zirkumzision Christi als «Schnittstelle» zwischen
Kirche und Israel ist zugleich ein Anstof flir eine kritische Selbstbesinnung.
Gerade die Christologie ist oft als Speerspitze des Antijudaismus missbraucht
und gegen die Juden als «Morder Christi» gewendet worden — eine Hypothek,
die Christoph Dohmen zu der Frage veranlasst hat: «Wire die Schoa mog-
lich gewesen, wenn wir Christen an jedem Weihnachtsfest uns daran erinnert
hitten, dass Gott nicht nur Mensch geworden ist, sondern als Jude Mensch
wurde?»*!

Die Wiedereinfihrung des Festes Beschneidung des Herrn wire dartiber
hinaus (2) ein antignostisches Zeichen, das an die korperliche Dimension der In-
karnation erinnert. Geist und Korper sind nicht gegeneinander auszuspielen, als
habe das Christentum mit der Taufe das «fleischliche» Ritual der Beschneidung
der Juden ein fur alle Mal geistlich tiberboten. Eine reine Spiritualisierung des
Gottesglaubens widerspricht der conditio humana, die immer auch korperliche
Ausdrucksformen braucht. Fir Juden aber vollzieht sich mit der Brit Mila,
dem Einschnitt in die Physis des Korpers, bis heute der Eintritt in den ewi-
gen Gottes-Bund; Christen hingegen werden durch das Sakrament der Taufe
in das Paschamysterium Jesu Christi hineingenommen und in die kirchliche
Gemeinschaft eingegliedert. Wer auf der Linie des II. Vatikanischen Konzils
die bleibende theologische Wiirde des Judentums stark machen will, wird das
Ritual der Beschneidung daher nicht weiter abwerten und als obsoletes Reelikt
einer vergangenen Heilsordnung abqualifizieren diirfen.* Die Anerkennung
der Brit Mila als «Sakrament» Israels schliet mithin keineswegs ein, die These
von zwel parallelen Heilswegen zu vertreten. Christliche Hoffnung kann viel-
mehr so ausbuchstabiert werden, dass die unterschiedlichen und eigenstindi-
gen Wege von Synagoge und Kirche im Zusammenhang der Parusie Christi
eschatologisch durch Gott selbst zusammengefiihrt werden.*

Weiter wire die Wiedereinflihrung des Festes der Beschneidung Christi (3)
ein okumenisches Signal. Die katholische Kirche, die das Fest im ambrosiani-
schen Ritus bis heute feiert, wiirde durch eine allgemeine Wiedereinfithrung
ins Missale Romanum anschliefen an die liturgische Praxis des Ostens und
der Reformationskirchen, die das Fest der Beschneidung immer beibehalten
haben.

SchlieBlich wire die Wiedereinfithrung (4) ein demonstrativer Akt der So-
lidaritit mit den Juden heute, die gerade wegen der Brit Mila in Geschichte und
Gegenwart immer wieder sozialen Stigmatisierungen ausgesetzt waren und
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denen in Zeiten eines wieder erstarkenden Antisemitismus auch und gerade
durch die Tochter und S6hne der Kirche der Riicken zu stirken ist. Die anam-
netische Kultur der Kirche wiirde mit der jiidischen Identitit Jesu auch die Si-
tuation seiner heutigen Briider und Schwestern in den Blick riicken und damit
gegen kulturelle Amnesie und wachsende Gleichgiiltigkeit ein Zeichen setzen.

Bei seinem Besuch der Groflen Synagoge von Rom im Jahr 2016 wurde Papst
Franziskus von einem ilteren Rabbiner gefragt, ob er das Fest der Beschnei-
dung des Herrn nicht wiedereinfithren wolle. «In der Tat, eine gute Idee»,
erwiderte der romische Pontifex spontan. Ob er diesem Wort Taten folgen
ldsst? Das Jahr 2019 — 50 Jahre nach der Liturgiereform des Konzils — wire
ein giinstiges Datum, die Liicke in der kirchlichen Gedenkkultur wieder zu
schlieBen und den Zusammenhang zwischen Geburt, Beschneidung und Na-
mensgebung Jesu neu aufleuchten zu lassen.*
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Abstract

The Feast of the Circumcision of Christ: Why Pope Francis Should Close a Gap in the Catholic Culture of
Remembrance. This essay argues for a re-introduction of the feast «In circumcisione Domini» in the
catholic liturgical year. Circumcision is a theme that roots deep in the history of Judaism and must
be examined in biblical, patristical and juridical perspective. There are four major reasons for the plea
for re-introduction: (1) The feast is an act of solidarity with the Jews in Europe who are facing a rise
in antisemitism today. (2) As a sign of God’s Covenant the circumcision is a reminder of the Jewish
identity of Jesus Christ. (3) The feast could be a corrective against gnostic tendencies in Christo-
logy, because it focusses on the bodily dimension of God’s incarnation. (4) Moreover it is a signal
for ecumenism, since the feast connects with the liturgical praxis of the Eastern churches and the
Reformed church.
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Hans-Ridiger Schwab - Minster

UBERMUTIG, TODERNST

Thomas Hurlimanns grofser Roman von einem verlorenen Sohn

Zwei Personen in diesem Roman tragen denselben Namen, und
Gutes verheiBt er nicht: Heinrich Ubel. Die eine, senior, hat es als Gummi-
waren-Fabrikant mit Sitz in einem Schweizer Hochtal zum regionalen Tycoon
gebracht. Die andere, junior, macht sich im Unternehmen als Automatenkont-
rolleur sowie miBig erfolgreicher Werbetexter niitzlich. Eines Tages bezeichnet
der Vater seinen Sohn als «Abfally, der «weit vom Stamm gefallen» sei, und
weist ihm die Tiir. Zwanzig Jahre spiter, nach einem Sturz, lasst er ihn erstmals
wieder zu sich rufen.

Die Ich-Erzihlung des jungen Heinrich (aus welcher der Text besteht) fingt
mit einem groBen Knall an. Kurz vor dem viterlichen Haus — oder von diesem
zuriick? — kommt es nachts auf vereister Stausee-Briicke zum Crash. Blutend
aus den Resten des geliehenen Chevys kriechend, dimmert der Erzihler bald
vollends weg — um in ginzlich fremden Umstinden zu sich zu kommen, einem
Hotel an der Siidkiiste Siziliens. «Uber das Ende vielleicht schon hinaus», kann
er sich an sein fritheres Leben zwar erinnern. Was vor und nach dem Unfall
geschah indes, scheint wie ausgeldscht.

Seit dem Erwachen bewegt Ubel junior sich als ein «neuer Mensch» in der
Welt, die vollig real, «doch auf mysteridse Weise verwandelt» ist. Kahlkopfig
mittlerweile und mit einem spektakuliren Wundmal an der Schlife, wird er
vom sterbenden Paten des Ortes zum ranghohen Mafioso initiiert. Alle Schon-
heiten, die ihn nun bewundern, tibertrifft eine nackt dem Meer entsteigende
Frau. Auch wenn sie sich als DDR-Biirgerin mit kompaktesten Gewissheiten
entpuppt (im Schlepptau ein aktuelles Produkt der innovativen Findigkeit ih-
res Landes, das von einem monstrosen Ohrensessel als Gehiuse umgebene,
drahtlose Telefon), st sie bei Ubel euphorische Vorstellungen aus.

Um dieses «Urbild der Liebsten», seine «Anima», nicht mehr zu verlieren,

HaNs-RUDIGER ScHwag, geb. 1955, Literaturwissenschaftler und Publizist; Prof. fur Kultur-
padagogik an der Katholischen Hochschule Nordrhein-Westfalen, Abteilung Minster.
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durcheilt der Erzahler auf den Spuren ihrer Delegation erfolglos den schwar-
zen Kontinent. Danach geht es heimwirts. Nach dem Rauswurf von Zuhause
hatte er eine billige Ziircher Mietwohnung bezogen und als Langzeit-Gastho-
rer an der Universitit in verschiedenste Fakultiten hineingeschnuppert, «der
Theologischen selbst», ohne dem vom Vater geforderten Doktortitel niher-
zukommen. Nie will ihm die Uberbriickung des «Abgrunds zwischen den
Dingen und den Wortern» gelingen. Da er notorisch daran scheitert, einen
Lebenslauf von passgenau einer Seite anzufertigen, wichst sich das Umhertas-
ten im Irrgarten seines «trostlos misslungenen» Daseins, samt flankierendem
Nachsinnen tiber vielerlei, allmidhlich zum «Papierpalast» aus, dem Riesen-
Torso eines alphabetischen Katalogs.

Wo er vormals verkehrte wie zu einem unidentifizierbaren «Phantom» ge-
worden, macht Heinrich sich auf dieser Suche nach verloren gegangener Zeit
und treibt die Erhellung des Dunkels der Geschehnisse wihrend seiner Un-
fallnacht voran. Ein selbstgefillig in Ritualen seiner Progressivitit kreiselndes
Kinstler- und Intellektuellenmilieu unter anderem fithren diese Berichte vor.
Auch Ubels Ex, der er in wechselseitig desolater Beziehung verbunden war,
halt sich dort auf. Unter manch alten Bekannten, auf die er trifft, befindet sich
jener ihm aus dem «Cabaret Voltaire» (wo einst der Dadaismus proklamiert
worden war), zugelaufene Kater, der clever ist und sprechen kann.

Die Reise seinem (als Produzent von «Verhtiterli» 6ffentlich allgegenwirti-
gen) Erzeuger hinterher fiihrt den Sohn zum Gummikongress nach Berlin. Am
Tag des Mauerfalls befindet er sich im Ostteil der Stadt unter Systemgetreuen,
die an der Frage verzweiteln, «wieso der wissenschattlich bewiesene Weltgeist
den historischen Irrtum» zulasse, dass sein ungreifbarer Antipode, «der Grof3e
Desorganisator, die erste Friedensrepublik auf deutschem Boden den Pastoren
ausliefere». Dort endlich trifft er auf Mo, seine Liebste.

Wieder zuriick gelangt, wacht Heinrich in der Intensivstation auf, an
Schliuche gefesselt, vom bevorstehenden «Seitenwechsel» gezeichnete Men-
schen um sich. Bei erster Gelegenheit ergreift er die Flucht. Auch das eigene
Leben betreffende «Verblendungen» beginnen nun zu weichen. Seine Mutter,
die, als er noch Kind war, scheinbar im See ertrank, findet sich beildufig als
GroBkiinstlerin der Kulturschickeria. Am Ende erhilt er gar Aufklirung tiber
die Desaster seiner bisherigen Versuche, zum Vater heimzukehren: «<nach drii-
ben», wie es heil3t. Beim dritten Mal scheint die Geschichte zum feiernswer-
ten Abschluss gebracht. Dement im Rollstuhl sitzend, empfingt Ubel senior
den Sohn mit offenen Armen, vermag ihn aber nicht mehr zu erkennen. Mit
dem bekifften Kater am Steuer des Unfallwagens rast der Gummi-Erbe zuletzt
«vom Tod ins Leben» — als ob alles vorher nur Schattenspiele gewesen wiren.
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«Heimkehr ist ein wundersam furioser Roman, in dem man sich durchge-
hend wie auf schwankendem Geriist befindet. Riume, Zeiten und Gestalten
gehen ineinander tiber, ununterscheidbar sind Wirklichkeit und Surreales. Fall-
tiiren allenthalben. Uber seinen Zustand weill der Erzihler selbst nicht ge-
nau Bescheid. Dem Diesseits noch verhaftet, scheint er sich zugleich wesenlos
in einer davon unterschiedenen Sphire zu tummeln, dem biblischen Lazarus
gleich nach dessen Wiederbelebung. Im Text kurz «als prominenter Zeuge fiir
den Weiterwandel der Seele» aufgeboten, entwirft ein nach eigener schwerer
Krankheit verfasster Essay des Autors ihn selbstbildhaft als Figur, deren «Leere
alle Grenzen verwischt».

Am gleichen Tag geboren, teilen die Hauptperson und ihr Erfinder auch
die Initialen des Namens — HU — und riicken so aneinander heran, ohne
dass der Roman dadurch autobiographisch wiirde. Von jeher ist Thomas Hiir-
limann ein Spezialist fiir existenzielle Befindlichkeiten. Seit «Die Tessinerin»
(1981), seiner Debiit-Erzihlung ist der Tod ein Dauergast, zuweilen tritt er gar
selbst auf. Den ndrrischen Zusammenhang, in dem dies geschehen kann, treibt
das neue Buch auf die Spitze.

Schier tiberbordend namlich macht sich in «Heimkehr» eine Komik des
Schrigen und Bizarren geltend, der Slapsticks, Gags und Pointen. Ganz wie
beim Dada einander bedingend, bilden sie als Versteck wie Resonanzraum
den Ermoglichungsgrund jener eingestreuten Stillagen des Ernstes und der
Emphase, auf die es ankommt. Einen Grenzgang menschlicher Todesnihe ge-
wandet Hiirlimann verwegen ins Burleske, dessen Un-Sinn die Instindigkeit
evoziert. Solches Vorgehen ist natiirlich ebenso kalkuliert wie sein virtuoses
Jonglieren mit verschiedenen Gattungen. Zwischen Bildungs-, Schelmen- und
Trivialroman, zwischen Krimi und Mirchen, parodistisch tiberdreht, entfaltet
diese Prosa einen flirrenden Reiz. Aus der Kunst sprachlicher Kombinatorik
wiichst ihr eine unerhort stimulierende Fliissigkeit zu. Stindig unterliuft der
Autor vordergriindige Bedeutungen, indem sie plotzlich auf eine ganz «andere
Seite» durchsichtig werden. Auf diese Weise kniipft er Knoten sich tiberla-
gernder Beziige und Assoziationsketten, die ferner perspektivisch und situativ
gebrochen bleiben.

Allenthalben gilt das Prinzip der (mindestens!) doppelten Boden. So kenn-
zeichnet jene Briicke, auf welcher der Roman beginnt, die grundsitzlich ge-
teilte Wirklichkeit: «Es gibt ein Hiiben und ein Driiben, ein Davor und ein Da-
nachy. Dass Ubel junior in das Ende der DDR hineingerit, ist ebenfalls nicht
beliebig, sondern Spiegelung des Themas «Zeitenbruch», dem er anderweitig
selbst unterliegt. Oder der Kater, bei dem ein Organismus mitzubedenken ist,
dem man mehrere Leben nachsagt. Im speziellen Falle verkorpert er noch
die Gestalt eines dem Menschen tiberlegenen Mysteriums. Dass alle Aussagen
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letztlich selbstbeziiglich sein kdnnten — diese bemerkensweise Einsicht ver-
dankt der Erzihler just dem Tier: «und ich war ziemlich sicher, dass auch jenes
Wesen, das wir Gott nannten, unsere Anrufungen flir eine permanente Selbst-
darstellung der Menschen hielt».

Geschichten und Motive, ja selbst Wendungen, repetiert der Roman wie
ein Rondo in immer neuen Rahmungen. Einer seiner schonsten Passagen
macht den stindigen «Rundumlauf» eines sizilianischen Brunnenesels «auf das
Geheimnis der Schopfungy hin durchsichtig, «das groBe Kreisen der Sterne und
der Zeit». Auch die Menschen «<kommen und gehen, gehen und kommen».
Variationen des kosmischen Prinzips erkennt der Erzihler noch im scheinbar
Banalsten, dem Nigelfeilen von Sekretirinnen, und selbst an der Bar ist man
darin «gefangen». Uberbleibsel der archaisch-komédiantischen Mittelmeerwelt
hielten noch heute — gegen die «von der Aufklirung domestizierte Vernunft» —
Wieder-Kehrende aus dem Jenseits flir moglich (weswegen man Fremden ge-
geniiber stets um Freundlichkeit bemiiht sei). Stichworte des philosophischen
Diskurses dazu muten wie blof hingetupft an: Kierkegaards «Wiederholungy,
eine Triebfeder zur Selbstwahl, oder Nietzsches «ewige Wiederkehr des Glei-
chen». Platons Anamnesis gehort ebenfalls hierher, das erinnernde «Wieder-
und Zuriickholen dessen, was die Seele vor unserer Geburt geschaut hat». Sei-
ne vor diesem Hintergrund gedeutete Erfahrung der Liebe ldsst den Erzihler
zu der Uberzeugung gelangen, dass der Mensch tatsichlich «eine Seele hatte
und nicht, wie die Seelenmechaniker behaupten, einen Triebmotor».

«Inmitten der Verginglichkeit» entwickelt er das Verstindnis fiir den
«Raum des ewig Gleichen», eines im wortlichen niemals, dem eigentlichen
Sinne nach jedoch stets Anwesenden mit seinen Figurationen. Die Suche nach
Gewissheit, was mit ithm selbst (geschehen) ist, wird flir den jungen Heinrich
so zur Fahrt durch eine mythisch entzifferbare Realitit samt entsprechenden
Ubergingen. «Auf einmal bist du Odysseus» oder der hissliche Verehrer einer
meerschaumentsprungenen Liebesgottin. Von ferne auch Odipus. Neben der
urbildhatten Erkenntniskraft antiker Mythen stehen, offen wie untergriindig,
literarische Anspielungen, nicht zuletzt auf den Typus der Schweizer Heimkeh-
rer-Literatur von Keller bis Frisch.

Dem Zeitlos-Bestehenden nimlich bleibt als Gegenmotiv ein Dementi
eingeschrieben. Sisyphos, die Danaiden oder Oknos’ Seilkniipferei sind Bil-
der des absurden Wiederholungszwangs, unter dem der Erzihler selbst leidet:
«einer Zeit hinterherzuhecheln, die fiir immer abgelaufen war». Im Gleichen
vollzieht sich immer auch der Wechsel «von einer Existenz in die andere».
Eine dauerhafte Heimkehr ist deshalb unmoglich, «auf dieser Welt» jedenfalls.
Was die Vergangenheit betrifft, gibt es nur «<Heimweh» aufgrund von «Ver-
klirungy. Gegen Ende des Romans wagt der Erzihler sich, aller Skepsis zum
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Trotz, einmal weit vor: «Aber lag in der nach Winterwald schmeckenden, von
immer mehr Sternen tibersiten Unendlichkeit nicht doch eine trostliche Ver-
heiBung? Offenbarte sich da, trotz aller Fremdheit, eine andere und ferne Hei-
mat? Gewiss, daflir brauchte man ein Einreise-Visum, das gar nicht so einfach
zu beschaffen war.»

Natiirlich verweisen all diese Aspekte schon auf religitse Grundfragen. Die
religidsen Transparenzen beginnen bereits auf der zweiten Seite. Dort nimmt
der Ich-Erzihler nach seinem Unfall mit Verwunderung wahr, dass er «auf der
Stirn eine Krone mit spitzen Dornen» tragt. Fragen der «Auferstehungy und
einer «neuen Existenz» geraten in den Blick, Beheimatungsgedanken unter-
schiedlicher Art, mdgen sie nicht nur «einem aufgeklirten modernen Geist»
widerstreben, sondern auch Ansichten vom «wahren Christentum», das im
wozialen Fireinander» bestehe. Diese Position des «konfessionskompetenten
Pastoralassistenten» Pltz aus dem Klinikum ist ja lingst zur gingigen Selbstbe-
schrinkung des Horizonts hauptamtlich Gliubiger geworden. Alle im Text auf-
tretenden Priester- und Pastoren-Figuren geben sich der Welt-Uberschreitung
gegentiber jedenfalls als unsichere Kantonisten zu erkennen.

Ein biblisches Gleichnis dient zur vorrangigen Schliisselkategorie der
Handlung: «die Heimkehr des verlorenen Sohns», als welcher der Erzahler sich
«par excellence» versteht. Die Vorlage wird jedoch paradoxal aufgeladen. In
Umkehrung der Situation Adams, dazu noch ins Leere, fragt Heinrich der
Jiingere, warum sein Erzeuger sich vor ihm verberge. Der Verdacht eines allen
Aufwands um Verbindung zu ithm ritselhaft sich entziehenden Gottes liegt
hier tatsichlich nicht weit. «Aus dem Nichts» hat er ein Werk hervorgebracht.
Als der «Allmichtige» wird er bezeichnet, dessen «Name leuchtet. Uber der
grofiten Produktionshalle ist er in den Himmel geschrieben, in die Nacht...»
Oder haben wir einen lachhatt sich als gottgleich aufspielenden Illusionisten
vor uns, einen Fall von allzu menschlichem GroBBenwahn? Dass auch er sterb-
lich und einmal tot sein, dass er vom «Nichts» verschlungen werden konnte,
versucht der Senior auf groteske Weise abzuwehren: «Um sich seine Unsterb-
lichkeit zu erhalten, hat er sich in sein Grab eingeschlossen.» Bei der Feier zur
Heimkehr des verlorenen Sohns wird er zuletzt «von niemandem mehr beach-
tet, von seiner Schopfung bereits vergessen» — die ihrerseits «todesvergesseny ist.

Mit Fabulierlust und Sprachmichtigkeit stiftet der Autor uns dazu an, Ver-
dichtungen elementarer Vexierbilder wie diese im Horizont nicht nur des Tex-
tes selbst zu ermessen. «Heimkehr» ist ein prichtiges Buch. Anspruchsvoll und
fordernd? Unbedingt! Thomas Hiirlimanns Meisterwerk — vorliufig jedenfalls.

Thomas HURLIMANN, Heimkehr. Roman, S. Fischer: Frankfurt/M. 22018, 522 S., 25€.
Siehe auch Jan-Heiner Tock (Hg): «Der groffe Niemand». Religiose Motive im literarischen Werk von
Thomas Hiirlimann, Herder: Freiburg 1. Br. 2018.
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«GOTT LOBEN, DAS IST UNSER AMT»

Alle Lieder des Gotteslobes neu kommentiert

Das katholische Gebet- und Gesangbuch «Gotteslob» zihlt zu den
Erfolgsgeschichten der gottesdienstlichen Erneuerung infolge des Zweiten Va-
tikanischen Konzils. Als «Rollenbuch» der Gemeinde (vgl. Sacrosanctum Conci-
lium Art. 33) ist die Akzeptanz der 2013 erschienen Neuauflage dhnlich hoch
wie die des Vorgingermodells von 1975. Die Erstauflage von 3,6 Millionen
Exemplaren legt — abgesehen von der Bibel — nahe, vom letzten «kirchlichen
Massenmedium» zu sprechen, dessen Bedeutung tiber den kirchlichen Ge-
brauch hinausgeht. Die darin dokumentierte Uberlieferung reicht von den
Psalmen bis in unsere Zeit iiber drei Jahrtausende und spiegelt die historische
Entwicklung von Sprache, Literatur und Musik eines gesamten Kulturraumes
wider, der sich im Fall des Gotteslobes von Miinster bis Bozen, von Liittich bis
Gorlitz und von Freiburg im Breisgau bis nach Wien erstreckt. Texte heraus-
ragender Dichter (Johannes Tauler, Martin Luther, Friedrich Spee, Paul Ger-
hard, Matthias Claudius) sind darin ebenso enthalten wie Formen schlichter
Volkstrommigkeit. Die anonym tradierte Gregorianik steht Seite an Seite mit
Melodien nambhafter Komponisten (Johann Sebastian Bach, Georg Friedrich
Hindel, Michael Haydn, Franz Schubert). Klassische Volkslieder fehlen ge-
nauso wenig wie populirmusikalische Werke, die meist unter dem Label «neue
geistliche Lieder» fungieren. Hermann Kurzke bezeichnet das neue Gotteslob
als «Haus- und Lebensbuch flir das Katholischsein», weil es neben den Liedern
nicht nur zentrale Bekenntnistexte der kirchlichen Lehre und liturgische Ord-
nungen enthilt, sondern auch fiir den Gebrauch in Beziehung, Familie und
Alltag konzipiert ist.

Am Gesangbuch lisst sich die kulturelle Prigung unterschiedlicher Epo-
chen ablesen, nicht zuletzt die Gestalt jenes Zeitalters, in der es erschienen ist.
Das Zusammentreften von Geschichte, Liturgie und Kultur macht Kirchenlie-
der zu einem umfassenden Forschungsobjekt fiir Theologie, Germanistik, Mu-
sikwissenschaften oder Soziologie. Wihrend evangelische Kirchenlieder schon
lange hymnologisch erforscht werden, blieb das katholische Kirchenliedgut
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wissenschaftlich vielfach unbeachtet. Das Gesangbucharchiv der Johannes Gu-
tenberg-Universitit Mainz (www.gesangbucharchiv.de) bemiiht sich seit den
frithen 1990er Jahren, diese Liicke schrittweise zu schlieBen. Den vorlaufigen
Hohepunkt seiner Arbeit bildet das 1314 Seiten umfassende Kommentarwerk
Die Lieder des Gotteslob. Geschichte — Liturgie — Kultur, das alle 293 Lieder des
aktuellen Gotteslob-Stammteils und 20 ausgewihlte Lieder des Kolner Eigen-
teils umfassend erschliet und kommentiert. Dass die Wahl zusitzlicher Lieder
ausgerechnet auf Koln fiel, ist nicht nur auf die tiberregionale Bedeutung des
Erzbistums zuriickzufithren, vielmehr hat es das Werk finanziell maligeblich
unterstiitzt. Als Herausgeber fungieren der renommierte Mainzer Germanist
Hermann Kurzke, die langjihrige Mitarbeiterin am Gesangbucharchiv Chris-
tiane Schifer und Ansgar Franz, der als Liturgiewissenschattler das Archiv leitet
und zu den fithrenden Hymnologen im deutschsprachigen Raum zihlt. Die
Liedkommentare erstrecken sich durchschnittlich tiber vier Seiten, sind wis-
senschaftlich fundiert, richten sich aber dennoch an eine breite Leserschaft.
Layout und Aufmachung des Buches
s . sind eng an das Gotteslob angelehnt, da

Die Lieder jeder Artikel die Liedfassung so wieder-
des Gotteslobes gibt, wie sie im katholischen Gesangbuch
abgedruckt ist. Sinnvollerweise sind die
eI S Kommentare alphabetisch gereitht und
folgen nicht der Liednummerierung im
Gotteslob, was das Auffinden einzelner
Lieder erleichtert.

Inhaltlich informieren die Artikel
tiber Entstehung, Form und Gehalt so-
wie tiber die Melodie der jeweiligen
Kirchenlieder. Die gewihlte Methode ist
im Unterschied zu anderen liederkundli-
chen Kommentaren innovativ, da sie die

Wirkungs- und Rezeptionsgeschichte in
den Vordergrund stellt und damit Uner-
wartetes zu Tage fordert. Oft genug griffen Gesangbuchredakteure in unliebsa-
me Strophen ein, tauschten eingesungene Ursprungstexte aus oder verinder-
ten im Volk beliebte Melodien. Die hohe Qualitit des Buches lisst sich an den
Kommentaren zu den Marienliedern ablesen, die aufgrund ihrer «unscharfen»
Theologie besonders hiufig von Anpassungen betroffen waren. «Maria, dich
lieben ist allzeit mein Sinn» (GL 521), so erfihrt der interessierte Leser, ist
eine Kontrafaktur zum bis in die 1960er Jahre im deutschsprachigen Raum
weit verbreiteten «Maria zu lieben, ist allzeit mein Sinn». In der alten Fassung
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durfte die Gottesmutter noch wie eine Geliebte angeschwirmt werden: «Mein
Herz, o Maria, brennt ewig zu dir», die Strophen strotzen ferner vor mysti-
schen Liebesbekenntnissen («So oft mein Herz klopfet, betehl ich es dir»). Eine
solche explizit erotisch-schwirmerische Marienfrommigkeit hielt den theolo-
gischen Anforderungen nach dem Konzil nicht mehr stand, sodass es Anfang
der 1970er Jahren zur heutigen Neufassung durch Friedrich Dorr kam, die auf
Liebesschwiire verzichtet, damit aber auch an emotionaler Tiefe einbiif3t.

Aber auch tiber vermeintlich bekannte Lieder wie «Zu Betlehem geboren»
(GL 239) lisst sich Unerwartetes in Erfahrung bringen: Der Weihnachtsklas-
siker besingt weder Krippenidylle noch weihnachtliche Riihrseligkeit, viel-
mehr geht es um innige Liebe und tapfere Nachfolge, die bis in den Tod fthrt.
«Hertzopfter» lautetet der urspriingliche Titel des Liedes, das dem Jesuiten-
dichter Friedrich Spee zugeschrieben wird, der dem «Kindelein» sein Herz
ganz und gar opferte, indem er sich bei der Pflege von pestkranken Soldaten
ansteckte und am 7. August 1635 in Trier im Alter von 44 Jahren starb. Im
Unterschied zur ersten Auflage des Gotteslobes druckt die Neuauflage auch
die finale 6. Strophe ab, auf die das ganze Lied im Sinn eines geistlichen Ver-
16bnisses hinausliuft. Eindringlich fleht das Ich den gottlichen Geliebten an:
«Lass mich von dir nicht scheiden, kniipf zu, kniipf zu das Band», um dann zu
schlieBen: «Die Lieb zwischen beiden nimm hin mein Herz zum Pfand.» Der
Geliebte bekommt als Biirgschaft ein Pfand im irdischen Leben tibertragen, das
beim himmlischen Hochzeitsmahl eingel6st wird.

Jede Zeit braucht ihr eigenes geistliches Lied, ein Gesangbuch darf nicht
zum bloBen Museum verkommen. Waren deutsche Kirchenlieder lange ein
begehrtes Exportgut, dokumentiert das neue Gotteslob die Internationalisie-
rung der Kirchenmusik, die den Bestand des Gesangbuches um englische («Du
lisst den Tag, o Gott, nun enden» GL 96) franzosische («Atme in uns, Heiliger
Geist» GL 346), italienische («Herr, du bist mein Leben» GL 456), spanische
(«Bewahre uns, Gott» GL 453) oder niederlindische («Herr, unser Herr, wie
bist du zugegen» GL 414) Titel erweitert. Als besonders gelungenes Beispiel fiir
spirituelle Inkulturation lisst sich das aus Schweden stammende Lied «Stim-
me, die Stein zerbricht» (Gl 417) von Anders Frostenson bezeichnen, das der
evangelische Pfarrer Jirgen Henkys ins Deutsche tibertrug: «Var inte ridd jag
ir hir — Habe keine Angst, ich bin da.» Das Lied verkniipft die Offenbarung
des Gottesnamens im brennenden Dornbusch «Ich bin der Ich bin da» (Ex 3,14)
mit der Perikope vom Gang Jesu auf dem Wasser: «Habt Vertrauen, ich bin
es; flirchtet euch nichtl» (Mk 6,45-52). Die beiden biblischen Texte werden
in die Vertrautheit menschlicher Urerfahrung zuritickiibersetzt: «Jemand der
leise spricht: Hab keine Angst, ich bin da.» Wie sorgfiltig die Liedkommentare
ausgearbeitet wurden, belegen u.a. die fremdsprachigen Titel, die jeweils in der
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Originalsprache abgedruckt und mit Hilfe einer Arbeitsiibersetzung erliutert
werden. «Stimme, die Stein zerbricht» zeigt exemplarisch, was fiir das gesamte
Gotteslob gilt: Die Okumene des Gesangs ist weiter fortgeschritten als viele
andere Debatten im dkumenischen Dialog, vor allem aber wird sie von allen
Seiten als Bereicherung erfahren.

Auch die musikalischen Aspekte werden in den Liedartikeln berticksich-
tigt, wenngleich sie nicht immer im Vordergrund stehen. Wird auf Melodie-
analysen verzichtet, verweisen kurze Literaturangaben am Ende jedes Artikels
auf erginzende Untersuchungen. Wenn das Verhiltnis von Ton und Wort von
Belang ist, verzichten die Beitrdge aber nie auf die Erlduterung musikalischer
Aspekte, wie etwa am katholischen Klassiker «Ein Haus von Glorie schauet»
(GL 479) vorexerziert wird. Viele der hier aufgelisteten Parameter tragen zum
Lesegenuss dieses monumentalen Werkes bei. Die durchgingige Qualitit aller
313 Artikel, die immerhin von 22 unterschiedlichen Autorinnen und Auto-
ren stammen, ldsst auf eine gewissenhafte redaktionelle Bearbeitung schlieBen.
Die untergliedernden Zwischentitel verlethen dem Buch dartiber hinaus ein
frisches Erscheinungsbild, ohne dass die wissenschaftliche Seriositit oder die
kritische Auseinandersetzung mit den Liedern darunter leidet. Liest man die
einzelnen Liedartikel quer, ldsst sich eine durchgingigen «Liturgietheologie in
nuce» erkennen, die den Gottesdienst der Kirche im Licht der Tagzeiten, des
Kirchenjahrs und der Sakramente im Modus des Gesangs erschlieit. Das vor-
liegende Kommentarwerk ist ein groBer Wurf, der nicht nur fiir akademisch
Interessierte aus Theologie, Germanistik, Musik und Kulturwissenschaft ein
unverzichtbares Standardwerk darstellt. Es gehort in alle Pfarrhiuser, Sakristei-
en und Bibliotheken all jener, die direkt oder indirekt mit dem Gottesdienst
zu tun haben.

Andreas Bieringer

Ansgar Franz — Hermann Kurzke — Christiane ScuArer (Hg.), Die Lieder des Gotteslob.
Geschichte — Liturgie — Kultur, Katholisches Bibelwerk: Stuttgart 2017, 1314 S., € 78,-.
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STIMME, DIE STEIN ZERBRICHT

Stimme, die Stein zerbricht,
kommt mir im Finstern nah,
jemand, der leise spricht:

Hab keine Angst, ich bin da.

Sprach schon vor Nacht und Tag,
vor meinem Nein und Ja.
Stimme, die alles trigt:

Hab keine Angst, ich bin da.

Bringt mir, wo ich auch sei,
Botschaft des Neubeginns,
nimmt mir die Furcht, macht frei,
Stimme, die dein ist: Ich bin’s!

Wird es dann wieder leer,

teilen die Leere wir.

Seh dich nicht, hor nichts mehr —
und bin nicht bang: Du bist hier.

«Der Glaube kommt vom Horeny, schreibt der Apostel Paulus (Rom 10,17).
Er meint das Horen auf die Botschaft dessen, der Jesus Christus verkiindet.
Diese Botschaft des Glaubens, die man sich sagen lassen muss, griindet letzt-
lich im Wort Christi selbst, so fahrt Paulus fort. An entscheidenden Stellen
thematisiert die Bibel diesen Gedanken: Autoritit gebietend und Vertrauen
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erweckend ist das Wort, ist die Stimme Gottes. Paradigmatisch zeichnet sich das
bereits in der Schopfung ab (Gen 1). Gott sprach: Es werde, und es ward. Die
Logos-Christologie des Johannesprologs sieht dieses Leben spendende Schop-
fungswort Gottes in Jesus von Nazareth Fleisch werden. Offenbarung stellt die
Schrift weithin als auditiven Vorgang dar. Auf dem Sinai hort Mose die Weisung
des Herrn und erhilt den Auftrag, sie dem Volk zu sagen. Dass Autoritit und
Vertrauen wesentlich iiber die Stimme vermittelt werden, entspricht unserer
alltiglichen Erfahrung. Es ist nicht nur, aber doch entscheidend die Stimme
der Eltern, die das weinende Kind beruhigt; die Rede, mit der die Politikerin
iiberzeugen muss; das Gesprich, das einen Konflikt 16st. So sehr es auch auf
den Inhalt des Gesagten ankommen mag, das gesprochene Wort lieBe sich in
keinem der genannten Beispiele durch ein anderes Medium ersetzen.

Ganz auf eine Stimme konzentriert sich auch das Lied «Stimme, die Stein
zerbricht» (GL 417), ein Neuzugang im Gotteslob 2013. Dass es um die Stim-
me Gottes geht, wird auf der Oberfliche des Textes nicht gesagt, erschlieB3t sich
aber aus den biblischen Resonanzriumen, die das Lied zum Schwingen bringt.
In der Schlusszeile der ersten drei Strophen héren wir, was die Stimme spricht:
«Hab keine Angst, ich bin da» und «Ich bin’sl». Damit werden zwei Erzahlun-
gen der Bibel aufgerufen, je eine aus dem Alten und aus dem Neuen Testament.
«Ich bin da» spielt auf den Gottesnamen an, der Mose aus dem brennenden
Dornbusch offenbart wird (Ex 3,14), als er den Auftrag erhilt, das Volk aus der
Knechtschaft des Pharao herauszufiithren. «Ich bin der dch-bin-da»: Das Sein
Gottes ist ein «Sein fir in der Zuwendung zu seinem bedringten Volk. Des-
sen Not nimmt Gott wahr (Ex 3,7), und sie veranlasst ihn zum Handeln (Ex
3,8). Dies ist die Grunderfahrung des biblischen Gottesbildes, von der auch die
Auferstehungsbotschaft des Neuen Testaments spricht: Gott rettet und befreit
aus der Sklaverei der lebensteindlichen Michte. Interessant ist an der Erzih-
lung nicht zuletzt, dass sie mit der auBergewohnlichen visuellen Erscheinung
des brennenden Dornbuschs beginnt, der sich gleichwohl nicht verzehrt und
damit die Aufmerksamkeit des Mose auf sich zieht (Ex 3,2f). Eindeutig wird
die Erscheinung als Offenbarung jedoch erst durch Gottes Sprechen.

Etwas Ahnliches gilt fiir die zweite Geschichte, auf die sich das Lied bezieht.
Es handelt sich um die Wundererzihlung vom Gang Jesu aut dem Wasser. Auch
hier gibt es fuir die abends auf den See vorausgefahrenen Jiinger zunichst etwas
AuBergewohnliches zu sehen: Die Gestalt, die ithnen tiber das Wasser entge-
genkommt, halten sie spontan flir ein Gespenst (Mk 6,49; Mt 14,26). Nicht
Faszination wie bei Mose, sondern Schrecken ist die Folge. Aber auch hier
klart das Wort, klart die Stimme Jesu die Situation: «Habt Vertrauen, ich bin
es; furchtet euch nichtl» (Mk 6,50; Mt 14,28; vgl. Joh 6,20). Die Reaktion der
Junger schildern die Evangelisten unterschiedlich. Bei Markus bleiben sie «be-
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stlirzt und fassungslos» (Mk 6,51), wihrend Matthius der Perikope durch den
scheiternden Versuch des Petrus, Jesus auf dem Wasser entgegen zu gehen, eine
neue Pointe verleitht: Zu ihrem inneren Zielpunkt modelliert er Jesu Frage
«Du Kleingliubiger, warum hast du gezweifelt?» (Mt 14,31). Den Leserinnen
und Lesern wird damit ein Identifikationsangebot unterbreitet: Wie sehr tragt
der Glaube an Jesus Christus ihr eigenes Leben und lisst sie tiber das Bedroh-
liche hinwegschreiten? Bei Matthius jedenfalls endet die Geschichte mit dem
Bekenntnis der Jinger: « Wahrhaftig, Gottes Sohn bist du» (Mt 14,33).

Die gottliche Stimme hort auch der Sprecher des Liedes. «Hab keine Angst»
(1,4; 2,4) und «Ich binsh (3,4) greifen Mk 6,50 (Mt 14,28) auf, «Ich bin da»
den Gottesnamen aus Ex 3,14. Wie die Israeliten in Agypten und die Jiinger
im nichtlichen Sturm auf dem See kennt auch das Ich des Liedes Situationen
der Not und Bedringnis, der Versteinerung (1,1), der Finsternis (1,2) und der
Furcht (3,3). Doch es lasst sich auf die Stimme, anders als Petrus in Mt 14,
vertrauensvoll ein. Es ist von der Erfahrung getragen, dass diese Stimme den
lastenden Stein zerbricht (1,1) — «Ist nicht mein Wort [...] wie ein Hammer,
der Felsen zerschmettert?» (Jer 23,29) — und bergende Nihe schenkt (1,2).
Wie Elija am Horeb erkennt es gerade im deisen Siuseln> (1 Kon 19,12; vgl.
1,3) die Stimme des Schopfers (2,1.3). Sie kommt in ihrer Zuwendung je-
der menschlichen Entscheidung zuvor (2,2) und trifft in jeder Lebenssituation
(3,1). Sie ist die Stimme des Gottes des Exodus (3,3: «macht frei») und der
Auferstehung (3,2: «Botschaft des Neubeginns»), sie verheil3t den Autbruch aus
jeder Knechtschaft des Lebensfeindlichen in die «Freiheit und Herrlichkeit der
Kinder Gottes» (Rom 8,21).

Es zihlt zu den Stirken des Liedes, dass es auch die Erfahrung des Verstum-
mens der gottlichen Stimme nicht verschweigt. Die letzte Strophe handelt
von der «Leere», die entsteht, wenn die Stimme Gottes verklingt. Der Kontrast
von Klang und Stille gehdrt zum Wesen jeden Sprechens. Diese Spannung
von Nihe und Entzogenheit spiegeln auch die Ostererzahlungen des Neuen
Testaments, besonders deutlich die Begegnungen des Auferstandenen mit Ma-
ria Magdalena (Joh 20,17: «Halte mich nicht fest») und den Emmausjiingern,
die Jesus im Moment des Brotbrechens erkennen, ihn gleich darauf aber nicht
mehr sehen (Lk 24,31). Doch die Intimitit der Stimme hat eine Gewissheit er-
zeugt, die auch durch die Erfahrung (scheinbarer) Absenz (4,3: «Seh dich nicht,
hor nichts mehr) nicht mehr verunsichert wird und die empfundene Leere
vermeintlicher Gottverlassenheit als geteilte Leere interpretieren lasst (4,1f).
Daher konnte das Lied schon am Ende der dritten Strophe unter der Hand in
die Anredeform, in den Modus der Antwort auf die gottliche Anrede tiberge-
hen (3,4). Im Vertrauen auf die Zusage der bleibenden Nihe (vgl. Mt 28,20)
ist die Furcht dauerhaft tiberwunden: «und bin nicht bang: Du bist hier» (4,4).
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Im Original stammt das Lied aus Schweden. Den Text dichtete 1971 Anders
Frostenson (1906-2006), dessen Einfluss auf die schwedische Gesangbuchge-
schichte des 20. Jahrhunderts quantitativ noch jenen Maria Luise Thurmairs
(1912-2005) auf die deutschsprachige iibersteigt. Die deutsche Fassung, erst-
publiziert 1990 in der Sammlung «Friihlicht erzihlt von dir», ist ein Werk des
evangelischen Theologen Jirgen Henkys (1929-2015), der sich tiber Jahrzehn-
te hinweg um die ErschlieBung neueren Liedguts aus Skandinavien und den
Niederlanden fiir den deutschen Sprachraum verdient gemacht hat, welches
sich poetisch wie theologisch wohltuend vom Mainstream des deutschsprachi-
gen NGL abhebt. Der Stammteil des neuen Gotteslob hat diesbeziiglich einen
behutsamen Schritt der Internationalisierung gewagt und vier Texte von Juir-
gen Henkys aufgenommen (GL 100;291;417; 419). Einen besonderen Akzent
dartiber hinaus setzt der Eigenteil des Bistums Mainz, der nicht weniger als 14
weitere Ubertragungen von Henkys enthilt.

Alexander Zerfaf3

Literatur: Ansgar Franz — Elke LieBIG, Stimme, die Stein zerbricht, in: Ansgar Franz — Hermann
Kurzke — Christiane ScHAFER (Hg.), Die Lieder des Gotteslob. Geschichte — Liturgie — Kultur,
Stuttgart 2017, 1050-1054.
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WERTSCHATZUNG FUR
ALLE LEBENSALTER

Editorial

«Die Welt ist jungy, riefen die Studenten in den sechziger Jahren des
vorigen Jahrhunderts mit prophetischem Eifer, und brachen eine Kulturrevo-
lution vom Zaun, die unsere Gesellschaft nachhaltig verinderte. Der Slogan
bezog sich nicht nur auf den Protest gegen die Gerontokratie der ersten Nach-
kriegsjahrzehnte, er lisst sich auch wortlich verstehen. Denn die hohe Gebur-
tenrate der Jahre zwischen 1955 und 1969 wurde in Mitteleuropa bis dato
nicht mehr erreicht. Heute hat sich das Schlagwort der 68er-Bewegung lingst
ins Gegenteil verkehrt. Die Uberalterung der Gesellschaft gehort zu Europas
groBten Herausforderungen. Politik und Gesellschaft sind sich uneins, wie mit
den Folgen einer immer ilter werdenden Gesellschaft umgegangen werden
soll. Nur die Wirtschaft und ihre gewieften Marketingstrategen tun sich mit
den demographischen Verinderungen leichter. Lingst wurden die «Best-
Agers» als neuer Kiufertypus entdeckt, da sie im Vergleich zur iibrigen
Bevolkerung iiber die meisten Ressourcen verfligen. Aber auch jenseits von
Profit und Kapital zichen die agilen Pensionire die Autmerksamkeit auf sich.
Universititen und andere tertidre Bildungseinrichtungen werben mit umfas-
senden Studienprogrammen, um die «Generation 60plus» zurtick in die Hor-
sile zu locken, fehlt doch gerade in geisteswissenschaftlichen Fichern mitunter
der studentische Nachwuchs. Die rasante Verschiebung der Bevolkerungspyra-
mide zugunsten der Alten stellt auch die Kirche (im Westen) vor neue Heraus-
forderungen. Als bedeutende Tragerin von Alters- und Pflegeheimen sitzt sie
an zentralen Schaltstellen und kann damit die Folgen des demographischen
Wandels wesentlich mitgestalten. Zugleich leidet sie wie kaum eine andere
Institution an der Uberalterung der Gesellschaft. Die Kirchenpopulation ist in
unseren Breiten im Durchschnitt noch dlter als der Rest der Gesamtbevédlke-
rung. Nicht nur die Jugend bleibt der Kirche mittlerweile flichendeckend fern,
sondern die ganze Institution wird als alt und tiberholt wahrgenommen. Wenn
der Eindruck nicht tiuscht, ist die Kirche so sehr in interne Konflikte ver-
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strickt, dass ihr die Kraft fiir die Beteiligung an gesellschaftlichen Diskursen
fehlt. Dabei wire gerade das Thema «Altern» ein Gebiet, auf das sie sich eigent-
lich verstehen miisste. Im Lauf ihrer Geschichte hat sie einen reichen Erfah-
rungsschatz im Umgang mit der Begrenztheit des menschlichen Lebens ange-
sammelt, der als «Prophetie der Lebensalter» fiir heutige Verhiltnisse fruchtbar
gemacht werden kann. Bereits ein kursorischer Blick in das Alte Testament
kiindet von der hohen Wertschitzung der Lebensalter. Im Unterschied zu heu-
te zog die Antike das Alter der Jugend vor. «Vor einem grauen Haupt sollst du
aufstehen und die Alten ehren und sollst dich flirchten vor deinem Gott», ist im
alttestamentlichen Heiligkeitsgesetz zu lesen (Lev 19, 32). Kohelet dreht die
Metapher um, wenn er die Jugend ebenso unter seinen Vanitas-Vorbehalt stellt,
«denn die Jugend und das dunkle Haar sind Windhauch.» (Koh 11,10) Der
hohe Respekt vor dem Alter zieht sich als ethisches Grundprinzip durch die
gesamte Schrift: «<Behandle einen Menschen in seinem Alter nicht verichtlich,
denn auch manche von uns werden altersschwach!» (Sir 8,6). Der entscheiden-
de Punkt liegt aber nicht in der Riicksichtnahme auf die Gebrechlichkeit der
Alten, sondern in der Hochachtung vor ihren Stirken: Besonnenheit, Weitblick
und Gelassenheit, wie Thomas S6ding in diesem Heft zeigen wird. Die Bibel
lisst sich jedoch nicht fiir eine einseitige Wertschitzung des Alters instrumen-
talisieren. So tiberliefert etwa die Susanna-Erzihlung (Dan 13,1-64) drastische
Bilder vom Schicksal hoher Wiirdentriger, die ihr Amt flir eigene Machtinter-
essen missbrauchen. Die katholische Leseordnung siedelt die lingste Perikope
des Kirchenjahres etwas abseits in der 5. Woche der Quadragesima an, inhalt-
lich kénnte sie aber kaum aktueller sein. Zwei Alteste des Volkes, die ausge-
rechnet das Richteramt bekleiden, stellen der verheirateten Susanna nach, um
sie im Garten ihres Hauses zu vergewaltigen. Die gottesfiirchtige Frau wehrt
sich gegen den sexuellen Ubergriff, nimmt damit aber einen fingierten Ehe-
bruch-Prozess in Kauf, den die Ubeltiter als Rache fiir die Zuriickweisung
gegen sie anstrengen. Schon zum Tode verurteilt, greift der junge Prophet
Daniel ins Geschehen ein, indem er seinem Namen, «Gott verschafft Rechty,
alle Ehre macht. Durch getrennte Verhore iiberfiihrt er die alten Richter der
Liige und verhilft der schonen Susanna zu ithrem Recht. Am Ende der Erzih-
lung wendet sich das Blatt und die selbstherrlichen Richter werden fiir ihr
Verbrechen getotet. Die Erzihlung schildert exemplarisch, wie verwerflich
auch vermeintlich ehrwiirdige Wiirdentriger sein kdnnen und wie weise und
moralisch lauter hingegen die Jugend sein kann. Diese Perikope reicht aber
nicht aus, um ein vorldufiges Restimee tiber Wesen und Bedeutung des Alters
zu ziehen. Ein letzter Blick fiihrt uns daher zu einer der bekanntesten Beru-
fungserzihlungen des Alten Testaments. In einer Zeit, in der Worte des Herrn
selten waren, horte der junge Samuel im Tempel von Schilo eine merkwiirdige
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Stimme, die er zuerst nicht als Ruf Gottes deuten kann. Erst auf Anweisung des
greisen Priesters Eli, der aufgrund seines hohen Alters blind war, lernte Samu-
el, mit dem inneren Ruf umzugehen und sich ganz in den Dienst des Herren
zu stellen. Eli gab den entscheidenden Hinweis, der Samuel das beriihmt ge-
wordene «Rede, denn dein Diener hort» sprechen lieB (1Sam 3,1-21). Die
Lebensalter stehen sich hier nicht unverséhnlich oder gar feindlich gegeniiber,
sie ergianzen einander. Der Mut des jungen trifft auf die Erfahrung des alten
Priesters, einer hilft dem anderen. Hinter den kurz angerissenen Bibelstellen
lassen sich tiberblicksartig drei Modelle des intergenerationellen Zusammenle-
bens erkennen, die uns von aktuellen Diskursen vertraut sind: Der Vorzug des
Alters gegeniiber der Jugend, die jugendliche Demaskierung der Alten und ein
kooperatives Modell, das die Stirken und Schwichen beider zusammenfiihrt.
Erhoht sich der Anteil von Menschen iiber 65 Jahren im nichsten Jahrzehnt
von heute 21% auf ungetihr 30% der Gesamtbevolkerung im Jahr 2030, wird
die Frage nach einem gerechten Generationenvertrag noch virulenter. Eine
Jugendrevolte ist derzeit nicht in Sicht, aktuelle Protestbewegungen wie Fri-
days for Future, die eine grofle Zahl von Schiilern mobilisiert, um fiir den Kli-
maschutz auf die Stralle zu gehen, anstatt die Schulbank zu driicken, konnten
erste Vorboten eines tiefergreifenden Generationenkonflikts sein. Fiir Papst
Franziskus haben Gerechtigkeit und Ausgleich zwischen den Generationen
seit seinem Amtsantritt oberste Prioritit, wie er erst jiingst wieder in seinem
nachsynodalen Schreiben Christus vivit (25. Mirz 2019) an die Jugend betonte:
«Wenn wir gemeinsam gehen, junge und dltere Menschen, werden wir gut in
der Gegenwart verwurzelt sein konnen. Aus dieser Position heraus werden wir
in der Lage sein, mit der Vergangenheit und der Zukunft im Austausch zu
stehen: mit der Vergangenheit, um von der Geschichte zu lernen und die Wun-
den zu heilen, die uns zuweilen beeintrichtigen; mit der Zukunft, um den
Enthusiasmus zu nihren, die Traume aufsprieBen zu lassen, prophetische Visi-
onen zu erwecken, Hoffnungen blithen zu lassen.» (Christus vivit 199). Was bei
Franziskus aut den ersten Blick etwas pathetisch klingt, lisst sich ebenso auf
biblische Wurzeln zuriickfithren. Der Prophet Joel hinterlieB eine Prophezei-
ung, die auch Petrus in der Apostelgeschichte aufgreift, um die Pfingstereignis-
se zu erkldren: «In den letzten Tagen wird es geschehen, so spricht Gott: Ich
werde von meinem Geist ausgieBen tiber alles Fleisch. Eure Sohne und eure
Tochter werden prophetisch reden, eure jungen Minner werden Visionen ha-
ben und eure Alten werden Traume haben.» (Apg 2,17 vgl. Joel 3,1) Der Pon-
tifex deutet die GeistausgieBung als Allianz zwischen Jung und Alt. Die Visio-
nen der Jugend werden in Erfullung gehen, wenn sie in den Triumen der Alten
verankert sind. Zugleich appelliert Franziskus an die Jungen, ihre Hoffnungen
fur die Zukunft lautstark zu artikulieren, um innerhalb wie auBBerhalb der Kir-
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che gehdrt zu werden. Die Jugendsynode im Herbst 2018 sollte nicht der
letzte Schritt bleiben, um Visionen der Jungen fruchtbar zu machen.

Das Christentum zeichnete sich in seiner langen Geschichte durch eine
besondere Wertschitzung aller Lebensabschnitte aus, vom ungeborenen Leben
tiber die Phasen der Initiation bis hin zu den letzten Stunden am Totenbett. Im
Rahmen der liturgischen Bestattungs- und Erinnerungskultur reicht die Sorge
sogar weit iber den physischen Tod des Menschen hinaus.

Das aktuelle Heft konzentriert sich auf das «dritte Lebensalter» und greift ne-
ben grundsitzlichen Fragestellungen auch aktuelle Herausforderungen des
vielschichtigen Themas auf. Den Auftakt macht der Sankt Georgener Pastoral-
theologe Michael Sievernich SJ, der das breite Feld aufbereitet, indem er siku-
lare mit christlichen Altersdiskursen verkniipft und daraus eine «kleine Kunst
des Alterns» entwickelt, die in ganz besonderer Weise auf die (Selbst-)Seel-
sorge abzielt. Den «fréhlichen Wechsel von Gabe und Aufgabe», wie er die
Grundhaltung im Alter bezeichnet, macht er an sieben Schritten auf dem Weg
zur Selbstsorge fest. Dazu zihlen die Fihigkeit, die eigene Lebensbilanz im
Alter im Licht des Evangeliums zu deuten, und seelsorgliche Uberlegungen,
wie die reiche christliche Musik- und Liedkultur im Alter nutzbar gemacht
werden kann. Thomas Sioding entwirft in seinem Beitrag eine «Prophetie des
Alters» aus der Perspektive des Neuen Testaments. Er tritt fiir ein biblisch
begriindetes Biindnis zwischen Jung und Alt ein, das sich am prophetischen
Dialog zwischen den Generationen orientiert. Als Beispiel dienen ithm etwa
Elisabeth und Maria, die das «Pathos des Neuen» im frithen Christentum be-
sonders anschaulich verkdrpern. Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz umspielt das
Thema aus philosophischer Perspektive und skizziert auf wenigen Seiten drei
spannunggsreiche Sinnlinien des menschlichen Daseins. Die Existenz hat ihren
Schwerpunkt weder nur «auBlen» (in den anderen), noch nur «innen» (in sich
selbst), sondern «liber sich». Wer im Alter den Blick nach «oben» wagt, erfihrt
die befreiende Wirkung des «Weglassen-Diirfens». Sinn und Wert entstehen
dort, wo die Erfahrung gemacht wird, dass im Ende Voll-Endung sichtbar
wird. Ivica RaguZ rollt in seinem Beitrag das Thema nochmals grundlegend
auf, indem er nach den Schwierigkeiten des Alterns fragt und Ansitze einer
Beziehungskultur entwickelt, die das christliche Proprium mit gesellschaft-
lichen Herausforderungen verbindet. Wie konkret sich die gesellschaftlichen
Rahmenbedingungen durch die Uberalterung der Gesellschaft verindern,
zeigen die beiden letzten Beitrige des Heftes. Herbert Schligel OP vergleicht
die «Christliche Patientenvorsorge» (CVP) mit dem aus Amerika stammenden
Konzept des «Advance Care Planningy, das in Deutschland unter dem sperri-
gen Namen «Behandlung im Voraus Planen» firmiert und sich den ethischen
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Herausforderungen am Lebensende stellt. Verena Wetzstein nihert sich dem
immer dringender werdenden Phinomen der Demenz ebenfalls aus ethischer
Perspektive. Sie warnt vor einem reduktionistischen Personenkonzept, das zu
einer Erosion der Wiirde von Menschen mit Demenz fuhrt, und mahnt statt-
dessen zur Achtung der Leiblichkeit als Ausdruck des eigentlichen Personseins.
Durch die Lektiireempfehlung fiir Ottfried Hoftes Buch Die hohe Kunst des
Alterns wird das Themenheft abgerundet.

Andreas Bieringer



Michael Sievernich - Mainz

DIE KUNST DES ALTERNS

Pastorale Uberlegungen

Als der Protest die junge studentische Generation um 1968 heftig
bewegte, erschienen gegenliufig Diskurse ganz anderer Art, nimlich tber das
Alter. Sangen die jungen Wilden nicht gerade den Abgesang auf die Alten und
ihren Muff, sodass die Alten in die literarische Defensive gehen mussten? Oder
meldete sich eine anthropologische Konstante der Generationen zu Wort, so-
dass Verinderlichkeit und Endlichkeit plotzlich Hand in Hand gingen?

1. Altersdiskurse

Der Reigen beginnt 1968 mit Jean Améry (1912-1978), ein Pseudonym des
Osterreichers Hanns Mayer, der schon der ilteren Generation angehdrte, als
er sein Buch Uber das Altern (1968)" schrieb, mitten im Wechsel der Genera-
tionenlage. Gegeniiber dem hohen Wellenschlag der Zeit befindet sich der
Autor eher im existentialistischen Wellental der Resignation des Alters. Sei-
ne bescheidenen fuinf Essays handeln von der vergehenden Zeit und damit
von der im Altern erfahrenen Endlichkeit; vom Fremdwerden des Korpers;
vom sozialen Altern durch den Blick der Anderen; vom kulturellen Altern,
wenn man die Welt nicht mehr versteht; schlieBlich vom Erlernen des Sterbens
und wachsender Unsichtbarkeit. Der schmale Band wurde zum internationa-
len Bestseller mit zahlreichen Auflagen und Ubersetzungen, bis hin zur jiingst
erschienenen chinesischen Ubersetzung (Bian lao de zhe xue, 2018), in der
sich gewiss die wachsende Alterungsproblematik Chinas widerspiegelt. In den
Kontext seiner Sicht des Alters gehoren neben seiner jiidischen Herkunft die
bosen Erfahrungen auf der Flucht und im nationalsozialistischen KZ. Mit dem
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Georgen in Frankfurt/M. , an der Johannes Gutenberg-Universitat im Mainz und an Universi-
taten in Lateinamerika (Argentinien, Mexiko).
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Buch Hand an sich legen (1976) schrieb er iiber den Suizid, den er ein Jahrzehnt
spater an sich vollzog.

1970 legte die franzosische Schriftstellerin Simone de Beauvoir (1808—
1986) einen umfangreichen Essay La Vieillesse vor,? der mit vielen Versatzstii-
cken das Alter historisch und politisch rekonstruiert. Biographisch das eigene
Alter im Blick (62), kritisiert sie vom Klassenstandpunkt aus die skandalose
Lage der entfremdeten Alten als «Verbrechen» unserer Gesellschaft und traf
mit ihrer scharfen Kritik gewiss einen Nerv der Zeit. Sie schreckte auf; als sie
intergenerationell das biologische Schicksals der Verganglichkeit und die Lage
der Alten gleichermaBlen skandalisierte und mit der Forderung nach einem
politischen Umbau des Systems verband. Dieser neue Bestseller der bekann-
ten Autorin brachte es zu vielen Auflagen und Ubersetzungen, die bis heute
gelesen werden.

1972 veroftentlichte der damals junge deutsche Autor Alfons Deeken (geb.
1932) ein Englisch verfasstes Buch unter dem Titel Growing old, and how to cope
with i, das in Japan und spiter auch in anderen Sprachen ein internationaler
Bestseller wurde. Den interkulturellen Erfolg dieses und 30 weiterer Biicher
verdankt er seinem jahrzehntelangen Wirken in Japan als Missionar und Pro-
fessor an der Sophia Universitit in Tokyo. Er schitzte das Land und eine Kul-
tur, die besonders die alte Generation wertschitzt und daher einen jihrlichen
Feiertag, den Tag der Ehrung der Alten (Keiro no Hi), eingerichtet hat. Das grol3e
Interesse der Japaner an Themen wie Alter, Krankheit, Tod, Sinnfrage, Wahrheit
am Krankenbett, Sterbebegleitung, Hospiz und Trauerbegleitung, das der Au-
tor in Vorlesungen, Vortrigen und in den Medien verbreitete, rithrt nicht zu-
letzt daher, dass das Land der aufgehenden Sonne den weltweit héchsten Anteil
an alten Menschen ab 65 Jahren in der Gesamtbevolkerung aufweist (27%) und
die gerontologischen und ethischen Fragen nur zuriickhaltend, wenn nicht
tabuisiert zur Sprache kommen. In vergleichender interkultureller Perspektive
kommt die anthropologische Similaritit zum Vorschein, zu der auch Moral
und Religion gehoren.

Vor einem halben Jahrhundert haben die genannte Autorin und die bei-
den Autoren ihre Biicher geschrieben. Doch ihre Themen, das Alter und das
Altern sowie die Bewiltigung sind derweil keineswegs verblasst. Im Gegenteil,
das oOftentliche Interesse an den Fragen von Alter und Altern hat erheblich
zugenommen. Die demographischen Daten machen auf Wandlungsprozesse
aufmerksam, die auf besondere Weise die westlichen Industrie- und Schwel-
lengesellschaften prigen. Dazu gehdren Verschiebungen in der Altersstruktur,
wonach der Anteil der ilteren Menschen iiber 65 Jahren in der deutschen
Gesellschaft zunimmt und heute bei gut 21% der Gesamtbevolkerung liegt
und weiter steigt. Fiir 2030, also in einem Jahrzehnt, rechnet man mit einem
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Anstieg auf 29% und flir 2060 sollen es hochgerechnet gut ein Drittel (34%)
der gesamten Bevolkerung sein.* Damit ist Deutschland (neben Italien) das
europdische Land, dessen Wachstum sich bei der alternden, nicht der jungen
Generation abspielt. Das Zusammenspiel von bleibend niedrigen Geburten-
ziffern und steigender Lebenserwartung trigt dazu bei. Derzeit konnen die
Frauen mit einer durchschnittlichen Lebenserwartung von 83 Jahren rechnen,
die Minner nur mit 78 Jahren. Eine weitere Tendenz der Gegenwart ist eine
Spreizung des Alters, bei dem heute eine dritte und eine vierte Lebensphase
unterschieden wird: die ¢jungen Alten» mit ihren Aktivititen bis hin zur Uni-
versitit des Dritten Lebensalters (in den GroBstidten), die zwischen 65 und 80
Jahren alt sind, wihrend die hochbetagten «alten Alten» eher von den Risiken
der Morbiditit und der Pflegebediirftigkeit bedroht werden. SchlieBlich ist
eine Feminisierung des hohen Alters zu beobachten, dass Frauen bei denen, die
tiber 75 Jahre alt sind, etwa % der Gesamtbevolkerung ausmachen.

Es liegt auf der Hand, dass die neue Gemengelage zur generalisierten Frage
fithrt: <how to cope with it» — wie ist damit umzugehen? Vor den neuen He-
rausforderungen stehen einerseits die einschligigen Wissenschaften wie Ge-
rontologie und Geriatrie, Psychologie und Pflegewissenschaften. Das dkono-
mische Interesse an den Alten und ihren differenzierteren Bediirfnissen in den
Bereichen von Kultur, Sport, Kleidung und Reisen wichst. Zugleich macht
steigende Altersarmut auf ein sozialethisches Problem aufmerksam, zumal alte
Menschen nicht nur mit dem Notwendigen zu versehen sind, sondern wir ih-
nen auch «einen angemessenen Anteil am wirtschaftlichen Fortschritt zukom-
men lassen» sollen (Zweites Vatikanum, Apostolicam actuositatem 11). SchlieBlich
steigt das Bedtirfnis nach Lebenshilfe und Gelassenheitskunst. Und theologi-
sche, spirituelle und pastorale Fragen um das menschliche Altern gewinnen
zunehmend an Resonanz.

2. Lebensalter

Wer von Lebensalter sprechen hort, denkt in der Regel an die dritte Phase des
Alters, ob der jungen oder der alten Alten. Unwillkiirlich fillt einem jene bio-
grafische Lebenszeit ein, die einem biologischen Rhythmus folgt und an dessen
unaufhaltsamen Ende die Lebenszeit endet. Doch zum Leben gehoren alle Al-
tersphasen des Menschen, vom vorgeburtlichen Leben und dem Siuglingsalter
zum jugendlichen und erwachsenen Alter bis hin bis zum riistigen oder hohen
Alter, das iber Jahre anhalten kann. «Alter» meint also nicht nur das letzte Stadi-
um, sondern polysemisch alle Phasen des Lebens. Ein Kind freut sich emotional,
wenn es «schon» so alt wird, wihrend Erwachsene genau dies eher beflirchten.
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Um den Lauf der verschiedenen Lebensalter in eine chronologische Ord-
nung zu bringen, entstanden verschiedene Schemata, die bei der Zahl der
Lebensjahre ansetzten, die seit der frithen Neuzeit anschaulich an einer Le-
benstreppe illustriert werden. Sie konnte funf, sieben, elf oder mehr Stufen
zihlen, mit unterschiedlichem Symbolgehalt der Zahlen. In jedem Fall jedoch
zeigt die Treppe einen Aufstieg, der im finfzigsten Lebensjahrzehnt kulminiert,
aber dann den Abstieg von Mann und Frau zu Greis und Greisin vorfiihrt, oft
emblematisch aufgeladen. Das Alter gilt jedenfalls als Phase des Niedergangs
und Verfalls, was nicht selten zum Spott anregte.’

Im Kontrast dazu steht ein ganz anderes Schema von sieben Stufen, in
dem die Lebensalter nicht zu einem bejammernswerten Niedergang fiihren,
sondern im Gegenteil durch die neue Geburt der Taufe zu einem geistlichen
Weg, zu Leichtigkeit, Gliick und Freude fithren. Ein rhetorisch kunstvoll ge-
staltetes Schema stammt von Augustinus, der seinen Taufbewerbern, analog zu
den Weltaltern (aetates) die sieben geistlichen Stufen des Lebens auslegt. Dabei
greift der Bischof von Hippo die romischen Merkmale der Lebensalter auf:
Kindheit (infantia), Knabenalter (pueritia), Junglingsalter (adolescentia), Mannes-
alter (iuventus), Seniorenalter (senium) und Greisenalter (senectus), um diesen
sechs Lebensaltern entsprechende moralische Werte zuzuordnen: Unschuld,
Ehrfurcht, Geduld, Tugend, Verdienst und «nichts als weil3-weiser Verstand»
(canus sapiensque interlectus). Doch das siebte geistliche Lebensalter fithrt nicht
wie bei den Lebenstreppen ins gekrimmte Greisenalter, sondern zur ewigen
Sabbatruhe und zur Unsterblichkeit: Wie bei Iijob heillt es: «In sechs Drang-
salen wird er Dich retten, in sieben rithrt kein Leid dich an.» (Ijob 5,19). Mit
dem siebten Lebensalter miinden also die irdischen Lebensalter in Gottes ewi-
ge Ruhe, Immanenz und Transzendenz finden zueinander.®

Die Lebensalter, ihre Bezeichnungen, Abfolgen und sikularen oder religi-
osen Deutungen nehmen andere Farben an, wenn sie nicht diachronisch, son-
dern synchronisch gelesen werden, so dass verschiedene Lebensalter im Mit-
einander, im Vergleich, in Konkurrenz oder im Gegeneinander stehen. Dann
steht das Verhiltnis der Generationen zur Debatte, wenn etwa in der Gegen-
wart die protestierende Schiilergeneration unter dem Label Fridays for Future
ihre Schulen bestreiken und fiir den Klimaschutz demonstrieren, doch auch
den dlteren Generationen vorwerfen, beim Klimaschutz versagt zu haben. Eine
Menschheitsfrage wird zum Generationenkonflikt.

Das Verhiltnis der jungen und der ilteren Generationen zueinander kann
vielfiltig ausfallen, je nachdem, ob sich die Alterskohorten in den Familien
oder in der Gesellschaft gut verstehen, oder konfliktiv aneinander geraten.
Politisch denke man an die intergenerationellen Konflikte der 1968er Jahre,
die gegen die Gerontokratie antraten und den Umbau forderten. Beste Ge-
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nerationenbezichungen gibt es nicht selten in familidren Zusammenhingen,
wenn agile GroBeltern oder UrgroBeltern spezielle emotionale Beziehungen
zu ithren Enkelkindern aufbauen, durchaus auch in Erginzung zum elterlichen
Erziehungsstil. Die Rolle der ilteren Generation wird im dritten Lebensalter
an Bedeutung gewinnen, auch im erzieherischen und religiésen Bereich, wenn
etwa in sikularen Familien die religitse Erziehung den Alteren zufillt. Kreati-
ve Modelle des intergenerationellen Zusammenlebens sind weitere mogliche
Spielfelder. Jedenfalls ist das rein defizitorientierte Altersbild zu tiberwinden,
das nur auf negative Phinomene, nicht aber auf positive Moglichkeiten und
Potentiale schaut.

Das Verhiltnis der alten zur jungen Generation hat der Schweizer Theolo-
ge Karl Barth (1886-1968) in einem Briefwechsel mit dem Dramatiker Carl
Zuckmayer altersmilde zusammentasst, indem er sieben «Lebensregeln fiir il-
tere Menschen im Verhiltnis zu jiingeren» aufstellte — iibrigens in seinem letz-
ten Lebensjahr 1968. Zwei der Regeln seien zitiert: «2. Du sollst thnen [den
Jingeren] also weder mit deinem Vorbild noch mit deiner Altersweisheit, noch
mit deiner Zuneigung, noch mit Wohltaten nach deinem Geschmack zu nahe
treten. [...] 7. Du sollst sie unter keinen Umstinden fallen lassen, sollst sie viel-
mehr, indem du sie freigibst, in heiterer Gelassenheit begleiten, im Vertrauen
auf Gott auch ithnen das Beste zutrauen, sie unter allen Umstanden lieb behal-
ten und fiir sie beten.»’

Gilt das auch umgekehrt, dass die Jungen in ihnlicher Weise ihre Wert-
schitzung gegentiber den Alten in Lebensregeln zum Ausdruck bringen? Die
Antwort ist ambivalent, da Altersweisheit sowohl gesucht und gepriesen, aber
Halsstarrigkeit und Besserwisserei ebenso gescholten werden. Der religiose
und ethisch bedeutsame Dekalog regelt im vierten Gebot normativ das Ver-
hiltnis der jiingeren zur Elterngeneration: «Ehre deinen Vater und deine Mut-
ter, damit du lange lebst in dem Land, das der Herr, dein Gott, dir gibt.» (Ex
20,12). Uber die individualethische Dimension hinaus stehen auch Gerech-
tigkeit und Ausgleich zwischen den Generationen auf dem Spiel. Generali-
siert bringt Papst Franziskus das wechselseitige Verhiltnis fiir unsere Zeit auf
Punkt: «Die Alten bringen das Gedichtnis und die Weisheit der Erfahrung ein,
die dazu einlidt, nicht unsinnigerweise dieselben Fehler der Vergangenheit zu
wiederholen. Die Jugendlichen rufen uns auf, die Hoffnung wieder zu erwe-
cken und sie zu steigern, denn sie tragen die neuen Tendenzen in sich und 6ff-
nen uns fir die Zukunft, sodass wir nicht in der Nostalgie von Strukturen und
Gewohnheiten verhaftet bleiben, die in der heutigen Welt keine Uberbringer
von Leben mehr sind.» (Evangelii gaudium 108).
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3. (Selbst-)Seelsorge im Alter

Die Sorge (cura) fur Bediirftige kann als typisch flir das Christentum gelten,
das in seiner langen Geschichte alle Lebensalter sorgend im Blick hatte, vom
ungeborenen Leben bis zum Sterbenskranken und dariiber hinaus (Bestattung).
Zu diesen Schutz- und Hiltebediirftigen gehorten immer auch die alten Ge-
nerationen, deren durchschnittliche Lebenserwartung freilich unterschiedlich
ausfiel. Eine ausdifferenzierte Altenpastoral bildete sich erst im 20. Jahrhundert
aus, bis dahin war die Sorge um die Alten der Armentiirsorge und der Kran-
kenfiirsorge zugeordnet. Trager der Fiirsorge waren seit der Spitantike der Bi-
schof als «pater pauperumn, aber auch Herrscher, Orden, Stiftungen oder Hos-
pitdler. Im spiten Mittelalter entstanden die dem Heiligen Geist gewidmeten
Spitiler, in Frankreich trugen sie den schonen Namen «Hotel Diew» wie im
burgundischen Beaune, das noch heute als Altersheim fungiert. Dort erinnert
Roger van der Weydens Weltgericht an das Ende des Lebens und die Verant-
wortung der Barmherzigkeit.® In der Neuzeit setzte sich die christliche Sorge
fort, auch in den Missionen der Frithen Neuzeit, dann in der katholischen
Frauenbewegung des 19. Jahrhunderts, die in den vernachlissigten Bereichen
wie Bildung, Gesundheit, Armen- und Altenpflege initiativ wurden, bis im
20. Jahrhundert sich die Freie Wohlfahrtspflege entwickelte, darunter der von
Lorenz Wertmann gegriindete Charitasverband fiir das katholische Deutschland
(1897). Heute hat sich das Feld der Wohlfahrtspflege mit ihren Trigern enorm
erweitert und differenziert. Der Deutsche Caritasverband gehdrt zusammen mit
der 6kumenischen Schwesterinstitution Diakonisches Werk zu den groBten In-
stitutionen dieser Art, die verschiedene soziale Dienste betreiben, darunter die
«Altenhilfe», die etwa dreitausend Einrichtungen betreibt. Dazu kommen zahl-
reiche weitere Einrichtungen, die von kirchlichen Institutionen wie Orden
oder Stiftungen getragen werden. Hier 6ffnet sich ein weites Feld der indi-
viduellen und institutionellen Seelsorge in kirchlichen Einrichtungen.” Die
biblische Begriindung dieser Liebestitigkeit liegt im Doppelgebot der Gottes-
und Nichstenliebe (Mk 12,28-34) oder der Szene vom Weltgericht und den
daraus erflieBenden «Werken der Barmherzigkeit» (Mt 25,31—-46).

Betrachtet man die Gesamtzahl der dlteren Menschen, die der professionel-
len Hilfe und Pflege bediirfen, dann geht es, mit zunehmender Tendenz, um
3,4 Millionen Personen, die Anspruch auf Leistungen aus der sozialen Pfle-
geversicherung (SBG XI) haben. Diese Hilfe wird in tiber 14.000 stationiren
Pflegeeinrichtungen geleistet und durch tiber 14.000 ambulante Dienste. Etwa
ein Viertel der Betroffenen werden stationdr versorgt, doch bei % findet eine
hiusliche Versorgung statt, bei der Hilfte aller Betroftenen durch Angehdorige.
Damit sind die Familien die am stirksten belasteten Pflegestationen. Hier sind
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auch kirchliche Gemeinden oder ehrenamtliche Krifte gefragt, aus christlicher
Motivation betroffene Familien zu unterstiitzen, wenn die Kirche ihrer pasto-
ralen Aufgabe nachkommen will.

Eine Besonderheit der katholischen Seelsorge besteht in dem inkludieren-
den Charakter der sakramentalen Struktur, die sich in sieben anthropololo-
gisch begriindete Sakramente entfaltet, von den drei Initiationssakramenten bis
zu den an Leib und Seele heilenden Sakramenten (Krankensalbung, Versch-
nung) und den das Volk Gottes auferbauenden Sakramenten (Ehe und Ordo).
In unserem Fall ist das Alter mit seinen Risiken von Gesundheit und Sterben
dem Krankensakrament (unctio infirmorum) zugeordnet, das sich biblisch auf
Jak 5,13-16 bezieht, wo durch Gebet und Salbung der Herr den Betroffenen
aufrichtet (egeirei) und die Stinden vergibt.

Nach dem Konzil hat sich als pastorale Grundformel das trinitarisch be-
griindete Schema der drei christlichen Grundfunktionen von Verkiindigungs-
dienst (Martyria), Gottesdienst (Leiturgia) und diakonischem Dienste (Diako-
nia) durchgesetzt, das Karl Rahner in seiner Pastoraltheologie grundgelegt hat,
wonach die Feier der Einheit von Wahrheit (Logos) und Liebe (Pneuma) sich
in der Liturgie vollzieht." In den drei Grundaufgaben aber, die sich wechsel-
seitig bedingen, driickt sich nicht weniger als «das Wesen der Kirche» aus."
Diese Formel hat freilich zwei Seiten, denn die drei Aufgaben beziehen sich ei-
nerseits auf die pastorale Sorge der Kirche fiir das Volk Gottes, die sich vielfil-
tig durch die Amter und Dienste seelsorglicher Art konkretisiert. Andererseits
gelten die Aufgaben dariiber hinaus fiir alle, die thren Glauben leben, auch in
der Phase des Alterns. Auch alte Menschen tragen fiir die Aufgabe der Selbst-
sorge, natlirlich im Mal des Méglichen, Verantwortung. Daraus ergibt sich
ein frohlicher Wechsel von Gabe und Aufgabe, insofern die einzelnen durch
die Trias der Dienste die Heilsgaben empfangen, iiberdies aber auch an Aufga-
ben teilhaben. Das gilt natiirlich fuir die aktiven und initiativen jungen Alten;
aber selbst fiir hochbetagte Senioren und Seniorinnen kann das heillen, das
Wort Gottes horen und lebendiges Zeugnis davon zu geben; Liturgie (auch im
Fernsehen) mitfeiern oder fiir andere und die Weltkirche beten; diakonische
Hilfe wie Pflege empfangen und daftir ein freundliches Wort oder einen Dank
sagen. In jedem Fall ist die Wiirde der Pflegebediirftigen und der Pflegenden

zu wahren.'?

Aus der Vielfalt der Formen von Seelsorge und Selbst-Seelsorge im Alter seien
einige wenige exemplarisch zur Anregung genannt:

Bilder des Lebens — Da mit steigendem Alter die eigene Biografie an Bedeu-
tung gewinnt, ist es Zeit, die eigene Lebensgeschichte (anderen) zu erzihlen,
woflir es geduldiger Zuhorer bedarf, auch am Telefon. In solche Lebensge-
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schichten verstrickt, ergibt sich ein Horizont fiir all das, was sich ereignet und
gefligt hat, aber auch von Leid und Verwundung geblieben ist. Daraus kann
eine Lebensbilanz entstehen mit all ihren Beziehungen und Leistungen, Brii-
chen und Heilungen, hat man doch im Alter das Leben im doppelten Sinn vor
sich: das gelebte irdische Leben und das erhoffte ewig Leben. Selbst wenn die
Augen es nicht mehr tun, kann man im Geist das Bilderbuch des Lebens vorbei
ziehen lassen und mit den Augen des Glaubens betrachten.

Szenen des Alltags — Ein Wort des Dichters Reiner Kunze (geb. 1933) sagt
knapp, was «unser Alter»" noch fertigbringt, nimlich verneigen, staunen und

ehren:
UNSER ALTER

Unser alter

ist das alter, dem es schwerfallt,
sich zu bticken, leichter doch,
sich zu verneigen

Unser alter
ist das alter, das das staunen mehrt,

Unser alter
ist das alter, das, vom glauben nicht ergriffen,
das wort, das war im anfang, ehrt

Buch der Biicher — Die Bibel, das Buch der Biicher, erzihlt im Alten Testa-
ment die Geschichte Gottes mit seinem auserwihlten Volk Israel und im Neu-
en Testament in den Evangelien die Geschichte Jesu. Wer in dieser narrativen
Tradition aufwiachst, kennt die Geschichte Gottes mit den Menschen und mit
sich. Sie sich anzueignen, erfordert eine lebenslange Lektiire und Meditati-
on der biblischen Schriften. Wer als lesefahiges Kind beginnt, kann im Alter
aus diesem Schatz leben, ob aus der Schopfungsgeschichte, den Psalmen, dem
Buch [job oder aus den Evangelien, der Apostelgeschichte oder den paulini-
schen Briefen. Es kommt nicht auf die Lange der Lektiire an, sondern auf den
Glauben an Gottes Wort, Voraussetzung jeder Selbst-Evangelisierung.

Lieder der Hoffnung — Nicht von ungefihr fallen Menschen in der Phase des
Alters oder des hohen Alters Kinderlieder aus frithen Tagen ein. Sie haben sich
emotional eingegraben, so dass selbst Demenzkranke einen Hauch von Erin-
nerung an ihre Identitit spiiren. So kann die reiche Musik- und Lied-Kultur
eindriicklich wirken, ob als 6kumenisches Lied am Morgen (Moigenglanz der
Ewigkeit, Gotteslob 84) oder als Beatles-Song von gestern; Yesterday ist dann
heute.

Kunst des Altwerdens — Blicher zur Gelassenheit und zur Sinnfrage haben
Hochkonjunktur, auch zur Schmerzvermeidung wie beim antiken Arzt Gale-
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nus oder zur Lebenshilfe. Insbesondere die philosophische Kunst des Alterns
wird gepflegt, mit klugen Ratschligen wie den vier Lss: Laufen, Lernen, Lie-
ben, Lachen." Zur Kunst des Lebens (ars vivendi) gehort freilich die Kunst
des Sterbens. Das wusste schon Seneca mit seinem Wort: Was vom Leben ver-
gangen ist, hat der Tod schon lingst (quidquid aetatis retro est mors tenet; Seneca,
epist. 1). Der Gedanke einer befristeten Lebenszeit, iiber die wir nicht verfligen
koénnen, bereitet freilich in der spiten Moderne kein geringes intellektuelles
oder emotionales Autbegehren.

Goldene Regel — Diese Regel der Wechselseitigkeit im Umgang miteinander
ist ein ethisches Prinzip, das sich in zahlreichen Kulturen und Religionen fin-
det und daher zum Weltkulturerbe gehort. Die sprichwortlich bekannte Regel
besagt, dass man andere so behandeln soll, wie man selbst behandelt werden
will. «Sorge fiir deinen Nichsten wie fiir dich selbst, und denk an all das, was
auch dir zuwider ist» (Sir 31, 15), heil3t es in der Weisheit und neutestamentlich
in der Bergpredigt: «Alles also, was ihr von anderen erwartet, tut auch ihnenl
(Mt 7,12). Im Kontext der Pflege im Alter gilt die Regel sowohl fir das Pfle-
gepersonal (Infantilisiert die Alten nicht!) als auch fiir das Verhalten der alten
Personen gegeniiber den Pflegenden (Geht pfleglich mit den Pflegenden um!).

Kunst des Sterbens —Wer die Kunst des Lebens und des Alterns eintibt, kann
nicht von der Kunst des Sterbens absehen, die als ars moriendi bekannt ist und
im Christentum gepflegt wird. Dabei ist relativ unerheblich, ob der Tod plétz-
lich oder schleichend kommt, er kommt sicher. Ein mittelalterliches Kirchen-
lied hilt realistisch fest: Media in vita morte sumus: «Mitten wir im Leben sind /
mit dem Tod umfangen» (Gotteslob 503). Aber nach der christlichen Hofthung
gilt auch umgekehrt: «Mitten wir im Tode sind von dem Leben umfangen.»
Daher umgibt die Kirche das Leben und das Pflegen (cura), das Sterben und
den Tod mit ihren Ritualen.” Denn Hoffnung auf ewiges Leben bei Gott und
miteinander ist eine Botschaft der Freude. Ostern ist das Schlusselwort, die
Uberwindung des Todes durch Christ Auferstehung.
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Abstract

The Art of Growing Old: Pastoral Considerations. This article evaluates the perspectives of different dis-
courses on old age (Améry, Beauvoir, Deeken) up to the present time. Furthermore, recent empirical
tendencies of aging are considered. This leads to elaborations on the relationship of the young and
old generations and their genuin values. In the light of pastoral care inside and outside of the church
the article provides seven concluding ideas for pastoral and individual approaches to the phenomena
of old age.
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DIE PROPHETIE DES ALTERS

Eine Verheil3ung im Neuen Testament

Die westliche Gesellschaft altert!, die Kirche in Deutschland altert
mit ithr. Was erneuert sich in diesem Prozess, den viele nur als Krise, nicht aber
als Chance sehen? Wer Altersweisheit gegen Jugendwahn stellen oder Jugend-
arbeit mit Altersdiskriminierung erkaufen wollte, hitte noch nicht einmal die
Frage verstanden.

Das Neue Testament lasst nach einer Antwort suchen, die nicht einen Ge-
nerationenkonflikt anstachelt, sondern einen Generationenvertrag anbahnt.”
Er ist aus zwei Griinden im Urchristentum nicht selbstverstandlich. Zum einen
bricht der Glaube mit dem Primat der Familie, die unter der Vorherrschaft des
Patriarchen tber alles entscheidet, auch iiber die Religion; das Evangelium
verlangt aber Glaubensfreiheit und deshalb im Zweifel den Bruch mit der
Konvention.” Zum anderen kennt das frithe Christentum mit Jesus ein Pathos
des Neuen: «Neuer Wein in neue Schliuche», wird als eines seiner Programm-
worte tiberliefert (Mk 2,22), obgleich in der Antike, anders als heute, das Alte
als das Bessere galt.*

Beide Faktoren zusammen eréfinen den Zugang zu einer VerheiBung: Im
Zeichen des Glaubens sollen sich neue Familien und sollen sich Familien neu
bilden. Das Neue ist nicht die Zerstorung, sondern die Erflillung des Alten,
weil Gott selbst sich treu bleibt, wenn er im UbermaB seine Gnade schenkt.’

1. Inspirierte Worte
Nach der Apostelgeschichte zitiert Petrus in Jerusalem, um Pfingsten zu erkli-

ren, den Propheten Joél: «Und es wird geschehen in den letzten Tagen, spricht
Gott, da werde ich ausgieBen von meinem Geist iiber alles Fleisch, und pro-
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phetisch reden werden eure S6hne, und eure T6chter, und eure Jungen werden
Gesichte schauen, und eure Alten werden Triume haben» (Apg 2,17:Joél 3,1).

Das Zitat geht weiter; die Pointe bleibt, dass Gottes Geist® alle Menschen
erflillen wird, unabhingig davon, wie reich oder arm, wie frei oder unfrei, wie
jung oder alt sie sind. Alle haben ihre eigenen Einsichten und Ausdriicke; aber
sie konnen sich verstindigen, weil sie keine Angst haben, den Mund aufzu-
machen, um auszusprechen, was ithnen aufgegangen ist, und weil sie einander
zuhoren, um zu verstehen. Es beginnt mit der Gemeinschaft der Gliubigen
und zieht von ihr aus weitere Kreise.

Am ersten Pfingstfest wird in Jerusalem deutlich, dass es moglich wird, den
Krieg der Volker um Macht und Herrschaft zu beenden, der sich nach dem
Turmbau im babylonischen Sprachenwirrwarr abspielt.” Es bleibt bei allen
Muttersprachen dieser Welt; aber in allen kann Gott gleich gut verkiindigt und
verstanden werden. Dass S6hne und Tochter, Junge und Alte je auf ihre Weise
Zugang zu Gottes Wort finden und anderen Gottes groBe Taten bezeugen
konnen, zeigt im Kleinen den groBen Frieden, den Gott fiir seine Welt will.

Nach der Apostelgeschichte gibt es kein Privileg des Alters fuir Prophetie;
aber es gibt ein spezifisches Charisma von Alten, das genutzt sein will — nicht
gegen andere, sondern in einem vielstimmigen Chor zusammen mit anderen.
Wie es geht, zeigt das Lukasevangelium, der erste Band des Doppelwerkes,
schon mehrfach im Vorspann der Kindheitsgeschichte.®

Elisabeth als Mutter
Die beste Freundin Marias ist ihre Tante Elisabeth, eine alte Frau, die trotz
ihres hohen Alters auf wunderbare Weise doch noch Mutter werden soll (Lk
1,5-25). Maria, gerade als Jungfrau zum Kind gekommen (Lk 1,26-35), be-
sucht Elisabeth in Judia. Das Kind in ihrem MutterschoB3, Johannes der Tiufer,
reagiert als prinataler Prophet — und die Mutter, symbiotisch mit ihrem unge-
borenen Kind verbunden, reagiert, «vom Heiligen Geist erfullt» (Lk 1,42). Sie
begriiit Maria so, dass Millionen Gebete inspiriert worden sind, von alten wie
von jungen Menschen: «Du bist gesegnet unter den Frauen und gesegnet ist
die Frucht deines Leibes» (Lk 1,42).

Sie bringt aber auch ihre eigene Person zur Sprache, voll freudiger Demut
und selbstbewussten Glaubens:

Woher wird mir, dass die Mutter meines Herrn zu mir kommt? Denn siehe, als die
Stimme deines Grufles an mein Ohr kam, hiipfte voll Jubel das Kind in meinem
Leib. Und selig, die geglaubt hat, dass vollendet wird, was ihr vom Herrn gesagt
worden ist (Lk 1,43—45).

Elisabeth ist eine prophetische Sprecherin Israels; sie bringt die schonsten
Hoffnungen des Gottesvolkes zum Ausdruck. Sie erkennt die besondere Rolle
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Marias in Gottes Heilsplan: als Mutter Jesu, des Messias. Sie erklirt den Be-
such als Ausdruck einer Zuwendung und Hingabe, die der Heilssendung Jesu
entspricht. Sie erkennt den Glauben Marias und preist ihn selig, als ob sie die
Verkiindigung Jesu vorwegnehmen wiirde, die ihrerseits tief in der Heiligen
Schrift Israels begriindet ist. Sie ist eine Frau, die wegen ihrer Kinderlosigkeit
(Lk 1,7) lange Zeit in Schande gelebt hat, wie es die Verhaltensmuster patri-
archaler Gesellschaften bis heute sind; Hanna ist das alttestamentliche Vorbild
(1 Sam 1). Elisabeth erfihrt, wie ihre alttestamentliche Geistesverwandte, das
spate Glick der Mutterschaft (Lk 1,57f), ohne dariiber in Triumphgeheul aus-
zubrechen. Thre Sprache ist der GruB}, der ein Gebet wird, das Zeugnis, das ein
Bekenntnis ist, die Seligpreisung, die eine Hoffnung war.

Elisabeth steht als alte Prophetin in innigster Verbindung mit einer jun-
gen Prophetin: Maria. IThre Antwort auf den Gruf3 Elisabeths ist das Magnifi-
cat: ein neutestamentlicher Psalm, ein Lobgesang der Armen’, ein Bekenntnis
des Glaubens, das auch Elisabeth den Horizont jener definitiven Wende in
der Heilsgeschichte oftnet, in dem beide Frauen, die Junge wie die Alte, eine
entscheidende Rolle spielen. In ihrem Preislied auf die Revolution der Lie-
be, die Gott angezettelt hat, lobt sie auch das Biindnis der Generationen, das
durch Gottes Erbarmen gestiftet wird: «Er erbarmt sich von Geschlecht zu
Geschlecht tiber alle, die ihn ftirchten» (Lk 1,50).

Die Neuerung, die Gott anstdt, besteht darin, dass er sich selbst treu bleibt,
indem er immer neue Horizonte des Lebens aus Gnade erdffnet. Alte und
Junge sind gleichermalen NutznieBer. Sie sind des Erbarmens Gottes wiir-
dig — und lassen es sich auch gefallen. Die junge Prophetin, Maria, tritt auch
fir die Rechte und Hoffnungen der Alten ein; die alte Prophetin, Elisabeth,
gibt der Jungen das Wort — weil beide auf ihre Kinder setzen, die kommende
Generation.

In diesem prophetischen Dialog von Jung und Alt wird der Boden bereitet
fiir den Messias, der die VerheiBung wahrmacht.

Simeon und Hanna als Heilige

In der lukanischen Kindheitsgeschichte gibt es nach Elisabeth — und ihrem
stummen Mann Zacharias, dem die Zunge geldst wird (Lk 1,67-76) — zwei
weitere Alte, die prophetisch reden: den greisen Simeon und die Prophetin
Hanna. Beide legen Zeugnis fur Jesus ab. Beide erheben im Tempel ihre Stim-
me, als Jesus von seinen Eltern «dargestellts, d.h. Gott geweiht wird: Er ist
Gottes Sohn; seine Eltern vertrauen ihn Gott an, von ithm empfangen sie ithn
als ihr Kind, das ithnen anvertraut ist (Lk 2,21-40). Beide Alten, die der jun-
gen Familie an diesem Ort und in diesem Moment begegnen, verkorpern die
messianischen Hoffnungen Israels. Ihr Alter zeigt an, wie tief verwurzelt sie in
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der Geschichte Israels sind. Wire es anders, konnte die Verheilung nicht frisch
hervorbrechen.

Von Simeon heil3t es, er sei «gerecht und fromm» gewesen (Lk 2,25). Das
ldsst sich nur von einem Menschen sagen, der schon ein gewisses Alter erreicht
und sich in vielen Situationen bewihrt hat. So alt, wie er ist, hat er sich aber
seine Neugier bewahrt. So kann er, vom Geist inspiriert, Jesus erkennen. Sein
prophetisches Wort, das als Nunc dimittis ins abendliche Stundengebet der Kir-
che eingegangen ist, verbindet das Gliick des Augenblicks — «Meine Augen
haben das Heil geschaut» — mit der Freiheit, nun in Gelassenheit und Zuver-
sicht das Ende seines Lebens erwarten zu konnen: in Gottes «Frieden». Jenseits
seines Todes wird es eine Zukunft flir den Glauben geben: unter allen Volkern
(Lk 2,29-32). Wer mit aller Lebenserfahrung so weit blicken kann, ist ein Vor-
bild, auch fiir die Jugend. Die Kirche hat durch ihr Gebet dieses prophetische
Zeugnis fiir jede Generation neu erschlossen: Jeder Abend hat die Verheiung
eines neuen Morgens — bis zu jenem Tag, der keinen Abend mehr kennt.

Bei Lukas tritt zum alten Mann die alte Frau: Hanna, frith verheiratet,
frith verwitwet — dann ist sie aus freien Stlicken keine neue Ehe eingegangen,
sondern hat ihr Leben dem Tempel geweiht. Die Liicke, die ihr verstorbener
Mann hinterlassen hat, wollte sie nicht mit einem neuen Ehemann schlief3en,
sondern fiir Gott und seinen Messias offenhalten (Lk 2,37-38). Jetzt, da sie
vierundachtzig Jahre alt geworden ist, schligt ihre Stunde: «Sie trat herzu, lobte
Gott und sprach tiber ihn zu allen, die auf die Erlsung Jerusalems warten» —
bis heute. Lukas nennt sie «Prophetin». Sie ist eine Heilige im Alter, mit einem
wachen Geist fur den richtigen Augenblick und den richtigen Menschen: Je-
sus, den Messias.

Beide Alten, Simeon wie Hanna, zeigen bei Lukas, dass die VerheiBung des
Propheten Joél lingst vor Pfingsten Wirklichkeit geworden ist. Das Wort, das
Petrus sich zu eigen macht, besagt nicht, dass es vorher keine Prophetie gege-
ben hitte, sondern dass jetzt eine neue Stunde der Prophetie schligt: weil der
Geist Gottes iiber alles Fleisch ausgegossen wird und deshalb nicht nur einzel-
ne, sondern alle mit dem Charisma begabt.

In der Kindheitsgeschichte hilt Lukas fest, dass die Prophetie im Juden-
tum wurzelt: im lebendigen Glauben an den einen Gott. Sie hat nicht nur ein
mannliches, sondern auch ein weibliches Gesicht. Sie kommt nicht von Un-
gefihr, sondern entwickelt sich dort, wo Religion lebendig ist: institutionell,
kulturell und individuell — hier: im Tempel, im messianischen Judentum und
in frommen Menschen, die viel daflir tun, ihr Sensorium fiir Gott und den
Nichsten zu schirfen. Prophetie ist immer jung und frisch — deshalb muss sie
auch von Alten kommen, die ihr eigenes Leben in die Hoffnungsgeschichte
Israels eingeschrieben haben.
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2. Inspirierte Gesten

Die Apostelgeschichte, die mit der Pfingstgeschichte Fahrt aufnimmt, schil-
dert nach der Jerusalemmission, die vor allem mit Petrus verbunden ist, in der
gesamten zweiten Hilfte die Volkermission, die sich Paulus auf die Fahnen
geschrieben hat. Das Charisma der Prophetie ist allgegenwirtig, in seinen jii-
dischen Wurzeln und in seiner Offenheit flir den Glauben der Heiden. An
zwei Stellen verbindet es sich mit der GroBherzigkeit, der Fiirsorge und der
Weitsicht des Alters.

Philippus als Vater

Als Paulus von seinen Missionsreisen nach Jerusalem zuriickkehrt, im pro-
phetischen Wissen, das Martyrium erleiden zu miissen, spielt Philippus eine
wichtige Nebenrolle!, die schnell iibersehen wird, aber charakteristisch ist.
Er ist einer der Sieben, die von der Urgemeinde fiir den Tischdienst bei den
Witwen in Jerusalem auserkoren worden waren (Apg 6,1-7). Er hat grofe
Aulftritte: als Missionar Samarias (Apg 8,4—13), wo er sogar Simon Magus, das
Urbild des Faust, fur Jesus gewinnt, und als Taufer des dthiopischen Kamme-
rers, der auf der Riickkehr von einer Wallfahrt nach Jerusalem in seine Hei-
mat ist (Apg 8,26—40). Diese Taufe ist ein Durchbruch, weil der Mann kein
beschnittener Jude war; Philippus ist einer der Wegbereiter der Volkermission.
Die Szene endet bei Lukas mit einer Notiz, die in die Zukunft weist: «Phi-
lippus aber sah man in Aschdod wieder. Und er wanderte durch alle Stadte
und verklindete das Evangelium, bis er nach Caesarea kam» (Apg 8,40). Lukas
erzihlt nichts von dieser Philippusmission — ohne die sich aber das Evangeli-
um am Mittelmeer nicht so schnell ausgebreitet hitte. Aschdod liegt weit im
Siiden, Caesarea ist die romische Hauptstadt von Judia, der Sitz des Statthalters.

An genau der Stelle, wo sie Philippus zwischenzeitlich Ade gesagt hat,
nimmt die Apostelgeschichte den Faden wieder auf: Lukas erzihlt in der 1.
Person Plural, wahrscheinlich als Augenzeuge: «Am nichsten Morgen brachen
wir auf und gingen nach Caesarea und betraten das Haus des Evangelisten
Philippus, einer der Sieben, und blieben bei ihm» (Apg 21,8).

Die kurze Notiz erlaubt den Blick auf eine ungeschriebene Biographie:
Philippus ist ilter geworden; er ist in Judida geblieben, nicht im jiidischen
Stammland, sondern in der phonizischen Kiistenregion, wo viele Heiden leb-
ten. So wie er sich bereit erklirt hat, in Jerusalem den Witwen zu helfen, so
iibt er jetzt Gastfreundschaft, mehrere Tage (Apg 21,10). Die paulinische Rei-
segruppe ist nicht klein; das Herz des Philippus ist also grof3.

Man kann noch einen Schritt weitergehen. Denn im folgenden Vers heil3t
es tiber Philippus: «Der hatte sieben Tochter, Jungfrauen, die prophetisch rede-
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ten» (Apg 21,9). Philippus hat also — nach seiner Wandermissionsphase — eine
Familie gegriindet und ist wohl auch deshalb nicht ein Weltbiirger wie Paulus
geworden. Wenn er vier inzwischen erwachsene Tochter hat (leider wird die
Mutter nicht erwihnt), war er nach antiken MaBstiben alt. Aber wie es scheint,
ist das Feuer seiner Begeisterung auf die nichste Generation iibergesprungen.
Seine Tochter sind allesamt Prophetinnen. Leider wird nicht tiberliefert, was
sie prophezeit haben. Aber auch mit der kurzen Notiz stehen sie stellvertretend
fiir viele junge Frauen, die der Heilige Geist erwihlt hat, im Namen Gottes zu
sprechen. Philippus hilt zu ihnen und gewihrt ithnen Schutz in seinem Haus.
Dass sie «Jungfrauen» waren, spiegelt wieder, wie progressiv und attraktiv fir
viele Frauen in der Antike (und teils bis heute) Askese ist: weil sie sich nicht
dem Diktat thres Ehemannes beugen mussten, in dessen Besitz sie gemil3 den
herrschenden Konventionen durch eine Ehe iibergegangen wiren, und auch
nicht das hohe Sterblichkeitsrisiko einer Geburt zu tragen hatten.'" Freilich
waren, von ganz wenigen sehr reichen Familien abgesehen, Frauen, die sich fiir
diese Lebensform entschieden, ohne Ehemann auf Schutz und Unterstiitzung
angewiesen, rechtlich, finanziell, sozial und religios.

Das alles hat seinen sieben Tochtern ihr Vater Philippus gewihrt: nach den
Ma@stiben christlicher Ethik ein Vorbild an Elternliebe. Die Unterstlitzung
seiner prophetisch begabten Tochter weist ithn selbst noch einmal als aktiven
Propheten aus — der er seit jungen Jahren schon in der Unterstiitzung der Wit-
wen und in der Verkiindigung des Evangeliums gewesen und nun als Fami-
lienvater geblieben ist, wenngleich in neuer Form. Die jungen Prophetinnen
dirfen sich gliicklich schitzen, einen alten Propheten, ithren Vater, an ihrer
Seite zu haben. Der alte Prophet darf sich dariiber freuen, dass die Geschichte
weitergeht: mit jungen Prophetinnen, seinen Tochtern.

Agabus als Warner
Waihrend sie noch in Caesarea die Gastfreundschaft des Philippus genieB3en,
bekommen Paulus und seine Leute Besuch von einem Propheten aus Judia':

Ein Prophet mit Namen Agabus kam von Judia herab und ging zu uns und nahm
den Giirtel des Paulus, band sich die Fiile und die Hinde und sagte: «So spricht der
Heilige Geist: Den Mann, dem dieser Giirtel gehort, werden so die Juden in Jerusa-
lem fesseln und in die Hinde der Heiden ausliefern» (Apg 21, 10f).
Dieser Prophet aus Judda hat in der Apostelgeschichte bereits vorher einen
kurzen Auftritt gehabt. Dort gehort er zu einer Gruppe von Propheten, die
von Jerusalem nach Antiochia kommen; gemeint sind wohl judenchristliche
Propheten, die zur aufstrebenden Stadtkirche' der syrischen Hauptstadt' zie-
hen, wie auch viele Vertriebene, die am neuen Ort gezielt Heidenmission zu
treiben begonnen haben (Apg 11,19-26). Agabus sagt als Prophet voraus, eine
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Hungersnot werde die Erde treffen — was eine Solidarititsaktion fiir Judia
auslost (Apg 11,27-30).

Die Verbindung beider Perikopen spricht daftir, dass Agabus schon ein fort-
geschrittenes Alter erreicht hat, auch wenn genaue Angaben nicht mdoglich
sind. Sein Verweis auf das kommende Martyrium des Paulus ist von derselben
Solidaritit und Sorge getragen wie sein fritherer Kampagnenaufruf. Agabus
kennt Jerusalem in- und auswendig. Er hat sich um die Stadt verdient gemacht;
deshalb macht er sich keinerlei Illusionen dartiber, was Paulus dort erwarten
wird — der aber auch selbst schon in der Abschiedsrede zu Milet seinen kom-
menden Tod prophezeit hat (Apg 20,25.32) und um die Warnung weil3, die
inspirierte Jiinger Paulus mit auf den Weg geben (Apg 21,4). Die Begleiter des
Paulus erneuern nach der Prophetie des Agabus ihre Warnungen (Apg 21,12).
Paulus aber erklirt sich bereit, den Weg nach Jerusalem zu gehen, auch wenn
er gefangen und sogar getotet werden sollte (Apg 21,13).

Mit dieser Erklirung dementiert Paulus nicht die Prophetie des Agabus,
im Gegenteil. Er weil}, dass sie stimmt. Agabus seinerseits will ihn auch gar
nicht von seinem Reiseplan abhalten, anders als die Jinger des Paulus, sondern
hilt ihm nur niichtern vor Augen, was passieren wird. Agabus wihlt mit dem
Giirtel ein Zeichen, wie er es aus der Prophetie Israels kennt. Seine Geste ist
sprechend: Paulus versteht, was sie sagt, und erklirt, die Bindung auf sich zu
nehmen.

Die weitere Geschichte hat die Prophetie des Agabus bestitigt: Paulus ist,
wie Jesus, in Jerusalem gefangengenommen und den «Heiden» ausgeliefert
worden. Zwar ist es bei ihm ein romischer Oberst, der ihn zuerst in Schutzhaft
nimmt (Apg 21,33) und ihm dann Hand- und Fulfesseln anlegt, wie Agabus es
zeichenhaft dargestellt hat: mit einem — damals Mode — langen Stoffgiirtel, den
er um Hinde und Fiile schlingt. Bei der Verhaftung des Paulus ist aber von
Anfang an deutlich, dass Juden die treibende Kraft sind, erst eine aufgeputschte
Menge (Apg 21,27f.), dann der Hohe Rat (Apg 22,30 — 23,11). So wenig Pro-
phetie und Ereignis im Detail penibel zueinander passen miissen, so klar 6ffnet
Agabus die Augen fiir das, was kommen wird. Paulus wird sogar das Martyrium
erleiden, wie er sich in Caesarea bereit erklirt (Apg 21,13) — allerdings erst in
Rom, wie die Uberlieferung jenseits des Neuen Testaments weiB3. '3

Wihrend Philippus ein Familienmensch geworden ist, der im Alter fur die
Jugend eintritt, ist Agabus ein fahrender Prophet, der in Jerusalem seine Wur-
zeln hat, aber nicht an der Heimat klebt, sondern sich auch im Alter aufmacht,
um — in diesem Fall Paulus — die Zukunft zu gestalten. Er gehort zu den Pro-
pheten, die im Herzen jung geblieben sind und deshalb auch von Paulus und
den Seinen anerkannt werden.
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3. Inspirierte Briefe

Von den prophetischen Worten und Gesten der Alten erzihlen die neutes-
tamentlichen Evangelien und die Apostelgeschichte. Auch die neutestament-
lichen Briefe geben der Altersprophetie ihre Stimme. Alle sind mit Paulus
verbunden, dem als Apostel Grenzen aufgezeigt werden, ohne dass er die Hoff-
nung fahren ldsst.

Paulus als Sklavenbefreier

In einem seiner Briefe bezeichnet Paulus sich selbst als «alten Mann» (Phlm 9).
Er schreibt aus dem Gefingnis, um fiir einen entlaufenen Sklaven, Onesimus,
ein gutes Wort bei dessen Herrn einzulegen: Philemon, der in Kolossae (vgl.
Kol 4,17) eine christliche Hausgemeinde beherbergt (Phlm 1-2). Paulus hat
Onesimus im Gefingnis fiir den christlichen Glauben gewonnen; mit dem
Brief schickt er ihn zu Philemon zuriick (Phlm 12) und bittet, dass er dort
— was immer gewesen sein mag und wie schwer auch immer seine Flucht
ins Gewicht fallen soll — von Philemon aufgenommen wird: «nicht mehr als
Sklaven, sondern ... als geliebten Bruder» (Phlm 16). Philemon soll Onesimus
aufnehmen, wie er Paulus selbst aufnehmen wiirde (Phlm 17), dem er sein
Leben — seinen Glauben — verdankt (Phlm 19).

Der Philemonbrief'® zeigt eine Seite des Apostels, die oft im Schatten steht.
Er kann liebenswiirdig sein, ohne unverbindlich zu werden; er kann locken,
ohne zu verfiihren, und dringen, ohne zu zwingen. Aus diesem Grund wird
er personlich. Er will, dass Philemon ihm nicht blind gehorcht, sondern aus
freien Stiicken handelt (Phlm 14) — und das heiBt auch: aus Liebe zu seinem
(ehemaligen) Sklaven und (neuen) Mitbruder.

Paulus bringt sich aber auch selbst ein. Er redet offen von seiner Gefangen-
schaft und von seinem Alter: «Mehr noch um der Liebe willen bitte ich, als
Paulus, als Alter, jetzt auch als Gefangener Christi Jesu» (Phlm 9).

Die Gefangenschaft erklirt sich aus einer Verfolgung um des Glaubens
willen, die Paulus hat erleiden miissen — nach traditioneller Lokalisierung in
Rom, oft nach historisch-kritischer Sicht in Ephesus. Ins Auge sticht, dass Pau-
lus sich als alten Menschen portraitiert. Dasselbe Wort verwendet nach dem
Lukasevangelium der Priester Zacharias mit Blick auf sich selbst und seine
Frau Elisabeth, um dem Engel zu erkliren, dass sie als Alte unmoglich noch
Eltern werden konnen (Lk 1,18). Als «alo> galt in der Antike, wer die Funfzig
uiberschritten hatte. Das passt in etwa zu den traditionellen wie den modernen
Datierungen des Briefes, wenn Paulus um die Zeitenwende geboren worden
ist; eine ephesinische Gefangenschaft wird Mitte der 50er, eine romische Ende
der 50er oder Anfang der 60er Jahre angesetzt.
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Im Philemonbrief bringt Paulus seine Autoritit zur Geltung: Er ist (ers-
tens) Paulus, also derjenige, dessen «Mitarbeiter» Philemon ist (Phlm 1); er ist
(drittens) ein Gefangener, der um des Glaubens willen leiden muss, wihrend
Philemon schén zu Hause sitzt; er ist (zweitens) aber auch ein Alter, wihrend
Philemon wohl als etwas jlinger vorgestellt wird. Das Alter hat Wiirde, gerade
in der Antike. «Du sollst vor grauem Haar aufstehen, das Ansehen eines Greises
ehren und deinen Gott furchten», heil3t es im alttestamentlichen Heiligkeits-
gesetz (Lev 19,32). Die Pointe ist nicht Riicksicht auf Schwichen, sondern
Anerkennung von Stirken: Erfahrung, Uberlegung, Weitsicht.

Der «alte» Paulus hat dem Philemonbrief zufolge noch viel vor: Er will
Onesimus aus seiner schwierigen Lage helfen; er will ihn am liebsten als Mit-
arbeiter fur seine Missionsreisen gewinnen (Phlm 11.13.16). Er hat vor, Phi-
lemon und seine Hausgemeinde (Phlm 2) zu besuchen, um zur Not die Schul-
den des Onesimus abzutragen, fur den er birgt (Phlm 18-19). Er will zuvor,
mit seinem Brief, erreichen, dass Philemon sich andert und als Christ nicht
darauf besteht, Sklavenherr zu sein, sondern lernt, dem Sklaven ein Bruder zu
werden.

Der Philemonbrief verspritht den Charme des Evangeliums. Deshalb ist der
Brief inspiriert: Er ist ein Gelegenheitsschreiben, das ins Schwarze triftt: indem
es in die Freiheit fiihrt. Paulus blist nicht wie Spartakus zum Sklavenaufstand,
sondern will eine Verinderung auf leisen Sohlen, angefangen in der christli-
chen Gemeinde, die sich als Avantgarde einer neuen Welt sieht. Im Alter hat
Paulus gelernt, wie sehr Gott die Welt verandern will — und wie er ein Leben
verandern kann; nicht zuletzt hat Paulus das an sich selbst erfahren. So ist es
nicht abgeklirte Gelassenheit, sondern aus der Tiefe quellende Neugier, die
ihn zu neuen Ufern aufbrechen ldsst: moglichst mit Onesimus und mit dem
jingeren Philemon.

Paulus als Jugendforderer
Paulus, der sich im Philemonbrief als «alter Mann» duBert (Phlm 9), wird in
den Pastoralbriefen, die ithm, mindestens eine Generation spiter, aus einem
erweiterten Schiilerkreis zugeschrieben werden, in der letzten Phase seines Le-
bens vorgestellt: als Mensch, der sich auf die letzte Etappe seines Lebens begibt
und sich auf seinen Tod vorbereitet (2 Tim 4,6)." Er regelt seine Nachfolge,
indem er seine Meisterschiiler Timotheus und Titus'® auffordert und anleitet,
die Verantwortung fiir seine Nachfolge und fur die Gestaltung der Zukunft
in den folgenden Generationen zu ibernehmen (1 Tim 1,18-20; 4,12 —5,2;
6,11-16;2 Tim 1,6-14;2,1 — 4,8;Tit 1,5-16).

Timotheus und Titus sind nach den Pastoralbriefen engagierte Kirchenre-
former, die wissen, was sie an ithrem Mentor Paulus haben, aber sich von ithm
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motivieren lassen, mit neuen Ideen, neuen Worten und neuen Strukturen in
die Zukunft zu gehen. Von heute aus betrachtet, sind sie, vor allem wegen ih-
rer Restriktionen gegeniiber Frauen (1 Tim 2,9-15), konservative Reformer,
die viele Moglichkeiten des Evangeliums zuriickgeschraubt haben; aber aus
damaliger Sicht sind sie Protagonisten eines Kirchenbildes, das auf der Hohe
der Zeit gewesen und deshalb ein Erfolgsmodell geworden ist.

Der Paulus der Pastoralbriefe setzt sich fiir die Neuerer ein, ungeachtet
ihrer Jugend: «Niemand verachte dich wegen der Jugend, sondern werde den
Gldubigen ein Vorbild: in deinem Reden und Handeln, in Liebe, im Glauben,
in Lauterkeit» (1 Tim 4,12).

Die Option flir die Jugend ist eine Weisheit des Alters. Paulus weil3 sich in
den Pastoralbriefen als Apostel nicht nur fiir die Griindung, sondern auch fiir
das Wachstum und den Ausbau der Kirche zustindig. Er weil3, dass die Verant-
wortung weitergegeben werden muss — und legt sie in jiingere Hinde.

Er tut es aber den Pastoralbriefen zufolge nicht, ohne dass er die Jugend
mahnt, vor dem Alter Achtung zu haben (1 Tim 5,1). Die Alteren mdgen nicht
mehr so schnell und kriftig sein — sie sind nicht nur Pflegefille, sondern Voll-
mitglieder der Kirche, mit eigenen Erfahrungen und Entdeckungen. Im Ersten
Timotheusbrief wird dies dort konkret, wo, nach jiidischer Tradition, einerseits
Witwen (1 Tim 5,13-16), andererseits Presbyter, Alteste (1 Tim 5,17-22), als
wichtige Dienste und belebende Elemente der Kirche angesprochen werden,
um die sich der kirchliche Nachwuchs besonders kiimmern soll. Um in den
Stand der Witwen aufgenommen zu werden, muss man mindestens sechzig
Jahre alt sein und sich im Leben bewihrt haben (1 Tim 5,9). Die Witwen sol-
len Zeit fiirs Gebet haben; sie sollen auch junge Familien unterstiitzen — und
darin von den Bischofen unterstiitzt werden. Die Presbyter, aus deren Reihen
ein Bischot gefunden werden soll, haben sich vor allem im Lehren zu bewih-
ren: also in der Predigt und der Katechese, im Glaubensgesprich und in der
Schriftauslegung.

Eines ist die Prophetie des Alters im Neuen Testament ganz und gar nicht:
nostalgisch. Sie ist vergangenheitsbewusst, gegenwartssensibel und zukunfts-
orientiert, wie die Prophetie iiberhaupt. Dass es die Prophetie des Alters gibt,
ist ein gutes Zeichen fiir die Jugend: Es wird im Lauf der Zeit nicht immer alles
schlechter. Altersprophetie kann dann aber nicht in das Klagelied vom Verfall
der Sitten einstimmen, der seit flinftausend Jahren das Mantra derer ist, die
schon etwas erlebt und erreicht haben. Was die Prophetie im Alter am besten
ausdriickt, ist eines der Gottesworte, mit denen die Bibel endet:

Siehe, ich mache alles neu (Oftb 21,5: Jes 43,19).
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Abstract

The Prophecy of Old Age: A Promise of the New Testament. This essay examines the significance of

old age in the New Testament by way of analyzing several examples and figures. It thus provides
outlooks for a christian view of old age today. First of all, early christianity reduces the prominence
of family and patriarchy and displays a pathos of novelty. But the new is not the destruction, but the
fulfillment of the old. According to the Acts of the Apostles there is no privilege of old age concer-
ning the phenomenon of prophecy, nevertheless it is a specific charisma of the elderly. Moreover,
there is a prophetic dialogue between young and old. After all, the prophecy of old age is by no
means nostalgic, but it is at the same time conscious of the past, sensible for the present and future-
oriented.

Keywords: Biblical theology — Gospel of Luke — Pauline epistels — family in antiquity



Hanna-Barbara Gerl-Falkovitz - Erlangen

LEBEN HEISST WEGLASSEN

Vom Ende zur Voll-Endung: das Alter

Binnen weniger Generationen hat sich ein Umschwung von der
Hochschitzung des Alters zum fast ausschlieBlichen Leitbild von Jugendlich-
keit durchgesetzt. Anstelle von Weisheit ist es chic, «kein bisschen weise» zu
sein, geradezu «scharf auf Neues». Gelassenheit tauscht mit der Kiihle, nein
coolness des Draufgingers. Das hat Folgen, nicht nur fiir die Uberschitzung
der Jugend, sondern auch fiir das Selbstbewusstsein der Alten. Denn «Jung-
sein-Missen» und «Nur-nicht-Altwerden» sind harte Imperative.

Training des Leichtwerdens

«Zeichnen heilit Weglassen», sagte der Maler Max Liebermann auf die Frage
nach der Leichtigkeit seiner Schopfungen. Ein dhnlicher Satz ist von Miche-
langelo iiberliefert, der Bildhauer entferne nur das Uberfliissige: per forza di
levare, die ungeflige Masse kraftvoll erleichternd. Tatsichlich ist es ein wesent-
liches Merkmal von Kunst, nicht alles, was zufillig vor Augen liegt, 1:1 wie-
derzugeben — das ergibt hochstens eine schlechte Fotografie. Vielmehr gilt es,
die entscheidenden Linien herauszuholen — wie sich mustergtiltig an der wun-
dervoll kargen Zisterzienserarchitektur, aber auch an der Klarheit japanischer
Tuschezeichnungen zeigt.

Altern wird meist vordergriindig als Zeit eines notgedrungenen Weglassens
verstanden, wo erzwungenermalen abgegeben wird: Gesundheit, Beziehun-
gen, das ein Leben lang Angehiufte, auch das Kostbare und Geliebte. Diese
Zeit ist aber nicht einfach als Miihsal, schwermdiitiger Abschied und Vorlaufen
in den Tod aufzufassen; sie ist auch Zeit der Befreiung und des Freiriumens.

HANNA-BARBARA GERL-FALkOVITZ, geb. 1945, ist em. Professorin fir Religionsphilosophie an
der Technischen Universitat Dresden und Mitherausgeberin dieser Zeitschrift.
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Denn Askese (selbst wenn sie erzwungen ist) meint in ihrem besten Sinn:
Training im Blick auf ein auBerordentliches Ziel. Tatsichlich hat der Verzicht
nur Sinn, wenn er ein Ziel (felos) anvisiert und wenn der abgeworfene Ballast
den Blick freimacht. Das Alter als letzte Lebenszeit richtet unabweislich den
Blick auf das felos, gerade in den schweren Erfahrungen der Minderung. Altern
ist auch Weglassen-Diirfen, und zwar mit der Moglichkeit des Gewinns. «Der
Verzicht nimmt nicht, der Verzicht gibt. Er gibt die unerschopfliche Kraft des
Einfachen», sagt Heidegger im Feldweg." Und Ida Friederike Gorres: «Ich sehe
den geheimnisvollen Prozess des Alterns nicht als Abstieg ins dunkle Tal, viel-
mehr als Aufstieg zum letzten Gipfel, vor dem man alles iiberfliissige Gepick
ablegen muf3.»?

Die Zukuntft als das Hereinstehende bestimmt schon die Gegenwart. Ein-
facher: Das Ziel bestimmt den Flug des Pfeils. Daher gehort die Kennzeich-
nung des felos zur wesentlichen Sinnvorgabe des Alters, das die endgiiltige
Flugbahn der Lebensbewegung einnimmt. Bis zu diesem Ziel kann heute
intensive medizinische Hilfe und Schmerzlinderung gebracht werden. Ist aber
das solcherart verlingerte Leben schon dem Menschen freundlich? Einsam-
keit, Wegfall der Aufgaben, Einschrinkungen fithren zu Ratlosigkeiten, die
weniger von der Medizin als von einem geistigen Entwurf her zu beantwor-
ten sind. Woraus aber steigt Sinn auf — denn dass er nicht zu «machen» ist,
leuchtet ein?

Eine erste Antwort: Neben der Schmerztherapie bedarf es einer Therapie
der Beziehungen, homo est animal relationale. Tatsachlich diinnen gerade im Alter
die Beziehungen aus. Zeitgeistig sollen sie durch Seniorenparties, Sex im Al-
tersheim (wie in dem Theaterstiick «King Kongs Tochter» von Theresia Walser
1998 riide vorgefiihrt), durch forcierte «Treffs» (welch aggressiver Klang!) er-
zwungen werden. Dazu gehort auch das Wegdringen des Endes, wie es Woody
Allen flapsig formuliert: «Ich habe keine Angst vor dem Sterben. Ich md&chte
nur nicht dabeisein, wenn es passiert.»?®

Eine solche Vorstellung von «Seniorenanimation» liuft einer Kultur der
Beziehungen stracks zuwider. Genauer ldsst sie sich von den Sinnlinien der
Existenz her beschreiben, die zugleich Daten der menschlichen Reifung an-
geben.

Sinnlinien des Daseins
Um das im Altwerden verborgene Angebot deutlicher zu skizzieren, sind drei

Sinnlinien zu zeichnen, die in den Wachstumsphasen des menschlichen Lebens
zwar alle gegenwirtig, aber unterschiedlich stark ausgebildet sind. «Wer meint,
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alle Friichte wiirden gleichzeitig mit den Erdbeeren reif, versteht nichts von
der Traubenlese»*, formulierte Paracelsus (1493—1541).

Die erste, unmittelbare Sinnlinie ist jene in der Kindheit: die Spannung
vom Wir zum Ich, oder, um es in «Daseinspolen» auszudriicken, das Leben von
auflen nach innen. Das Kind bedarf einer zugesprochenen, «gegdnnten» Wir-
Identitit, bevor es zu einer Ich-Identitit wachsen kann. «Am Du gewinnt sich
das Ichv», lautet die Kernwahrheit der Existenz nach Martin Buber.® Dasein
erwirbt sich im Dialog mit einem vorgegebenen Wir.

Die zweite Sinnlinie des miindig werdenden Menschen wird mithsamer, sie
wird Weg «von mir zu mir». Die eigene innere Uneinheitlichkeit, die sich etwa
ausdriickt in der Spannung zwischen Trieb und Selbst, bedarf einer bestindi-
gen Balance: des Auspendelns und Aushaltens der in die Mitte strebenden und
die eigene Mitte flichenden (zentripetalen und zentrifugalen) Krifte des Ich.
Die Daseinspole der Ich-Identitit lassen sich als Spannung von innen nach innen
erleben. Sind sie einigermalen ausgewogen, so kann sich das Ich, das seinen
Schwerpunkt in sich trigt, ohne Gefahr der Fremdbestimmung oder haltlosen
Uberwiltigung nach auBen wenden.

Aus dem Bisherigen geht hervor, dass menschliche Existenz nicht einfach
in einem herrischen Monolog durchgezogen werden kann, auch nicht mit sich
selbst. Im Gegenteil: Dasein ist dialogisch angelegt, nach aullen wie nach innen.
Diese Struktur zeigt sich noch in einem dritten Spannungsfeld: Zur Existenz
gehort auch, dass sie sich positiv «verldsst» und dabei tibersteigt. Diese dritte
Sinnlinie taucht im Alter bedringend auf: als die Beziehung von innen nach
oben. «Oben» meint, dass die Existenz ihren eigenen Schwerpunkt weder nur
«auBen» (in den anderen), noch nur «innen» (in sich selbst) hat, sondern «liber
sich». Dieses Leben «von tiber sich her» oder «tiber sich hin» meint ein Oben,
das den Blick 16send anzieht; es hat mit werthattem und religisem Sinn zu
tun, der nicht «gestiftet» wird, sondern «da» ist. «Ich ziche deshalb den Herbst
dem Friithjahr vor, weil das Auge im Herbst den Himmel, im Friithjahr aber die
Erde sucht», so Kierkegaard.

Fragen nach Wert und Sinn sind nicht ein Luxus der Kultur, die sie sich
in sikularen Zeiten auch sparen konnte, sondern gehoren ihr von der Sa-
che her zu. Gelingt die Ausrichtung nach Oben, geschieht Losendes. Statt im
Waust des Bisherigen zu tiberleben, statt in Trauer um das sich langsam Verlie-
rende unterzugehen, lisst sich Uberﬂijssiges abladen, auch Schuld, lassen sich
Uberflutungen abstellen, Kulissen abriumen. Alter heit in besonderem Sinn
eine Auswahl treffen. Freilich nur, wenn im Auswihlen (sei es freiwillig oder
erzwungen) jenes «Mehr erscheint, das den Menschen als lebenslange Unruhe
begleitet: Wohin sind wir «gerichtet»?
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Das Bestehen des Unausweichlichen

Gerichtetsein enthilt eine Konfrontation mit dem eigenen und dem fremden
Tod, in welchem der eigene Tod zunichst angeschaut wird. In der Verdringung
wird er das Gespenstisch-Unheimliche, dem man auszuweichen sucht. Aber
dem Tod eines anderen Menschen beizuwohnen, kann befreiend sein — be-
freiend von der eigenen Angst, aber auch von der Schwere des Anhaftens am
Vordergriindigen. Es kann spiirbar werden: dass sich im Ubergang darstellt, was
Vollendung heif3t. Dass es sich um Grenze handelt, die von der anderen Seite
her gedftnet wird.

Trotz allen Anhaftens: Menschen tragen, gerade unter dem Druck leiblicher
oder seelischer Einengungen, ein tiefes Verlangen nach Entgrenzung in sich.
Vor allem der Buddhismus spricht von einem Uberstieg ins «Nichts» — offen-
bar soll die Last der Existenz in der Lust des Nichts aufgehen, in der Lust, alle
endlichen Hemmungen in einem einzigen Abwerfen loszuwerden. Auch hier
wire der Tod schoén. Nur wire der Ubergang letztlich eine Befreiung von sich
selbst, ein Untergang.

Daher ist noch eine andere Moglichkeit aufzurufen. Nimlich: dass ein
Uberschreiten seiner selbst zugleich ein endgiiltiges Ankommen bei sich be-
deutet; eine Beriihrung, in welcher der Mensch weder einschmilzt noch unter-
geht noch sich selbst loswird, es sei denn so, dass er dabei bewahrt bliebe. Diese
Beriihrung erscheint in der biblischen Uberlieferung. Sie spricht vom Sterben
nicht als Untergang eines Tropfens, der im Meer verschwindet. Allerdings hat
Europa auch immer wieder vom Allverschmelzen getriumt, worin Konturen
letztlich verschwimmen. Aber nicht das Bild des Meeres, sondern ein anderes
Bild entzlindete wirklich das Denken: die Liebesbegegnung. Sie besteht nicht
darin, dass zwei unterschiedslos eins werden, sie bleiben vielmehr beide in
der Seligkeit der Einheit identifizierbar. Es gibt ein Sichfinden, das Klarheit,
ja Steigerung der Sichfindenden meint. Liebe vernichtet die Liebenden nicht.
So bleibt nach der biblischen Auffassung in der Begegnung mit Gott, dem
Hochstlebendigen, das Gliick der eigenen menschlichen Gestalt gewahrt, das
Glick, selbst unterscheidend lebendig zu sein. Die heutige Kultur ist sprode
geworden gegen diese gewohnten, in Wirklichkeit unterschitzten religiosen
Antworten. Stattdessen greift man nach Entwiirfen der Nichtswerdung oder
volligen Auflosung. Es ist jedoch entscheidend fiir die postsikulare Suche, ob
sie von einem Gehaltensein weil3. Sein ist Gehaltensein, unterscheidend Bewahrt-
bleiben. Erst von dorther kann ein Sich-Abgeben, erst von dorther kann Voll-
endung als Sichvollendenlassen begriffen werden.
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Lisen von Fixierungen

Nicht zuletzt deswegen lassen sich auch die hisslichen und fruchtlosen Schran-
ken, auch in der Hinfilligkeit des Alters, iiberstehen, weil in der christlichen
Uberlieferung Gott selbst in die Endlichkeit eingegangen ist. Hiesige Fixierun-
gen lassen sich aushalten, weil es einen Cruci-fixus gegeben hat. Tiefer noch: Er
hat die Fixierungen des jetzigen Daseins zugleich gel6st: in der Auferstehung.
Sie ist die Grenziiberwindung. Auferstehung vollzieht sich nicht als Auflésung
ins Gottliche, ins Nicht-mehr-vorhanden-Sein. Es ist von tiefer Bedeutung,
dass die Wunden Jesu an seinem Leibe in Ginze erhalten blieben und er dar-
an auch nach seinem Tode erkenntlich war. Offenbar werden solche Narben
behalten, auch wenn die Verletzungen des jetzigen Daseins verblutet sind. An-
dererseits wird mit groBer Geste alles entfallen, was nicht zur eigenen Kontur
gehorte: das Allzuviele, aber auch das Kleinliche; das Haltlose, aber auch das
Selbstverbohrte. Und wer nicht gut weglassen kann, kann doch wenigstens
Seiner Hand gestatten, ihn zu 16sen.

Voll-Endung

Sinngebung des Alters bedeutet daher nicht, Sinn therapeutisch einzureden, da
auch im Illusiondren um den Selbstbetrug gewusst wird. Sinngebung meint,
die Aufmerksamkeit fir die Erfahrung wieder zu schirfen, dass im Ende
Voll-Endung sichtbar wird. Der Blick auf die pure Verginglichkeit kann zu
Haltungen des Zynismus, der ausweglosen Trauer, des Selbstiiberdrusses, der
Betiubung fithren. Die Haltungen der Weisheit, der Unterscheidung und des
Urteils, aber auch der goetheschen «Uberwindung» und «Entsagung» gehen
jedoch nicht aus dem Blick auf die Verginglichkeit, auf das quilend mogliche
«Umsonst» des Lebens hervor. Vielmehr ergeben sie sich aus einem Blick auf
mogliche Vollendung auch des Unvollendeten. Dazu ist es aber notig, die II-
lusion einer bis zum letzten Atemzug beschworenen Vitalitit aufzugeben und
sich vollenden zu lassen. Imitate der Jugend, das Immergriin miihseliger Fitness
wirken irgendwann licherlich. Das Alter zeigt, dass menschliches Dasein nicht
selbstmichtig ist. In dieser negativen Formulierung liegt aber die positive, dass
sich das Dasein dem uberlisst, der es in seinen Beginn gerufen hat. Auch aus
diesem Grund sind Beginn und Ende des menschlichen Lebens als die ge-
heimnisvollen Uberginge zu schiitzen.
Der Psalm (16,15) erwartet hinter dem endenden Sinn neuen Sinn:

Ich aber werde Dein Angesicht schauen in Gerechtigkeit; und einstens, wenn ich
erwache, satt mich sehen an Deiner Gestalt.
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Abstract

To Live and to Leave: Old Age between End and Fulfillment. This article confronts the recent trend to-
wards a dominant and extensive model of youthfulness, which has replaced the traditional esteem of
old age. The new has become more important than the wisdom of old. Is there a overestimation of
youth, a imperative of staying young? And what does this mean for the self-awareness of the old? By
way of a christian phenomenologic reflection this article shows, that there is a characteristic focus of
old age towards fulfillment, which values transitoriness, weakness and passivity. Old age emphasizes
that «being» means «being hold».

Keywords: youth — seniority — spirituality of aging — suffering — consolation — ars moriendi — Martin Buber
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UBER DAS ALTERN
UND SEINE SCHWIERIGKEITEN

Theologische Uberlegungen

Es ist kein Geheimnis, dass die europdische Gesellschaft dlter wird
und Menschen im fortgeschrittenen Lebensalter in naher Zukunft wohl den
GroBteil der Bevolkerung ausmachen werden, hat sich doch die Lebenser-
wartung vor allem dank verbesserter Lebensbedingungen und medizinischen
Fortschritts deutlich verlingert. Dies wird mittelfristig dazu fiihren, dass Men-
schen etwa die Hilfte ihres Lebens im fortgeschrittenen Alter verbringen wer-
den. Damit werden Themen zentral, die mit der Art des Sterbens, der Frage
nach der letzten Lebensphase angesichts unheilbarer Krankheiten, insbesonde-
re auch der Diskussion iiber Euthanasie und lebenserhaltenden Mafnahmen
sowie der Frage nach altersbedingten geistigen Erkrankungen benannt sind.
Hinzu kommt, dass das Alter nicht nur ein Faktum ist, sondern in der heutigen
Gesellschaft auch als Problem oder gar als Schande betrachtet wird. Wie zu zei-
gen sein wird, ist das heutige Ideal die Jugend; jemanden als alt zu bezeichnen,
wird als Beleidigung aufgefasst. Dieser negative Blick auf das Alter hat zudem
Einfluss auf andere Lebensabschnitte, insbesondere auf das Erwachsenenalter
und die Kindheit. Die mit dem Erwachsenenalter verbundene Norm, eine
eigene Familie zu griinden, Kinder zu bekommen und einer dauerhaften Er-
werbstitigkeit nachzugehen, ist optional geworden. Alle mochten jung sein,
was vor allem bedeutet, keine Entscheidungen treften zu miissen, insbesondere
solche nicht, die den kiinftigen Lebensweg festlegen.

Diese und viele andere Punkte stellen eine groBe Herausforderung fiir die
Kirche da. In ihrer Geschichte hat die Kirche sich immer der seelsorgerischen
Betreuung ilterer Menschen gewidmet, die heute noch wichtiger und drin-
gender geworden ist. Die vorliegenden Uberlegungen mochten dazu beitra-
gen, das Sensorium fiir diese neuen Herausforderungen zu schirfen.

Ivica Racuz, geb. 1973, ist Professor an der katholisch-theologischen Fakultat von Dakovo in
Kroatien; er ist Schriftleiter der kroatischen Zeitschrift «Communio».
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In einem ersten Schritt sollen die grundlegenden Schwierigkeiten des Al-
ters dargelegt werden. In einem zweiten Schritt soll sodann eine Theologie des
Alters umrissen werden, die auf der Heiligen Schrift und der Tradition ful3t.!

Die Schwierigkeiten des Alters

Altern beginnt in dem Moment, in dem ein Mensch realisiert, dass die ithm
verfugbare Zeit schwindet und dass sein bereits vergangenes Leben die noch
zu erwartende Lebenszeit iiberwiegt. Die Zukunftsoptionen sind begrenzt,
der Rahmen flir das Neue sowie die Offenheit ithm gegeniiber werden klei-
ner — ganz im Gegensatz zur Jugend, die vor allem durch ihre Offenheit fiir
Neues definiert wird: «Auch leben sie mehr im Zustand der Erinnerung als
im Zustand der Hoffnung; der Rest des Lebens nimlich ist nur gering, das
Vergangene aber viel, es bezieht sich aber die Hoffhung auf das Kiinftige, die
Erinnerung hingegen auf das Vergangene. Das ist zugleich der Grund fiir ihre
Geschwitzigkeit; denn sie reden ununterbrochen tiber das Vergangene; indem
sie sich namlich erinnern, empfinden sie Freude.»® Ein Mensch ist dann alt,
wenn seine Zukunft an Bedeutung verliert, wenn er beispielsweise bevorzugt
in der Vergangenheit lebt. Junge Menschen nehmen die thnen noch zur Verfu-
gung stehende Zeit nicht wahr, wohingegen iltere Menschen unter Zeitdruck
stehen und die «Verkiirzungy der Zeit spiiren kénnen. Das Erleben von Welt
und Raum hingt eng mit ebenjenem Zeitgefiihl zusammen.? Mit Jean Améry
lasst sich sagen, dass die Zeit durch Welt und Raum gekennzeichnet wird. Wo
also die Zeit «verkuirzt» wird, dort verlieren sowohl Welt als auch Raum an
Gewicht. Das lasst sich schon daran ablesen, dass idltere Menschen bevorzugt an
den ihnen bekannten Orten bleiben, auBerhalb derer sie sich wenig bewegen.
Somit leben iltere Menschen vermehrt in der Vergangenheit, in ithren Erinne-
rungen und kennen sich darin letztlich besser aus als in der Gegenwart.

Dies erzeugt, wie Jean Améry aufzeigt, bei dlteren Menschen ein Gefiihl
von kultureller Entfremdung.* Da sie immer weniger in der Gegenwart leben,
entfremden sie sich von der modernen Gesellschaft und Kultur. Sie sind «nicht
aktuelly, sie leben in ihren eigenen Ideen, in den Biichern, die sie einst gele-
sen haben, und in ihren Weltbildern. Es gestaltet sich fiir sie schwierig, neuen
kulturellen Entwicklungen offen zu begegnen, und wenn sie es doch wagen,
werden sie von den Erwachsenen in ithrem Tun oftmals kritisch beiugt. Das
Getiihl der Entfremdung wird verstindlicherweise in unserer gegenwirtigen
Kultur, die von stindigen Verinderungen und technischen Neuerungen ge-
prigt ist, nur noch verstirkt.
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Hinzu kommt die starke Relativierung der ehemals bedeutenden Rolle
jener weisen Ratgeber, die iltere Menschen in der Gesellschaft innehatten.
Heutige nicht-traditionale Gesellschaften sind vornehmlich auf die Zukunft
ausgerichtet, weswegen der Rat der Alteren keine signifikante Rolle mehr
spielt. Es scheint vielmehr so zu sein, dass iltere Menschen, so sie denn als
«weise» gelten mochten, von den Jiingeren lernen miissen, weswegen der 0s-
terreichische Philosoph Paul K. Liessmann warnend anmerkt, dass die Alten in
nicht-traditionale Gesellschaften sich dem MalBstab der (ewigen) Jugendlich-
keit zu beugen haben.’

Damit ist ein erstes Problem angezeigt: Als dlterer Mensch lebt man in einer
Gesellschaft, die sich einzig von einer Ideologie der Jugendlichkeit (¢jeunismey)
und der damit einhergehenden Selbstverwirklichung her konstruiert und die
die Alteren dazu zwingt, jung zu sein, sich jung zu verhalten, zu denken und
zu handeln. Besonders zeigt sich dies an der Kleidung, anhand derer sich keine
Grenze mehr zwischen jung und alt ablesen ldsst. Fiir Frauen, immer mehr
aber auch fiir Minner, werden Schonheitsoperationen und Anti-Aging Pro-
dukte zur Obsession. Die Entfremdung von Gegenwart und Zukunft kann
bei ilteren Menschen zugleich eine pessimistische Grundstimmung und eine
negative Einstellung hinsichtlich der eigenen Existenz erzeugen. Aristoteles hat
das so beschrieben: «Weil sie nimlich viele Jahre gelebt, sich ofters getiuscht
und mehr Fehler gemacht haben, und weil sich die Mehrzahl der Dinge als
schlecht erwiesen hat, behaupten sie nichts mit Sicherheit und stellen zu sehr
alles mit weniger Sicherheit hin als es sein mudisste. [...] Auch sind sie tibelge-
sinnt; Ubelgesinntheit besteht darin, hinter allem das Schlechtere anzunehmen.
Auch sind sie argwohnisch wegen des Misstrauens; misstrauisch aber sind sie
aufgrund ihrer Erfahrung.»®

Das zweite Charakteristikum und Problem ist mit dem Riickgang der kor-
perlichen Fihigkeiten benannt. Die Korper verliert im Alter an Kraft, wie Améry
ausfuhrt. Er ist nicht mehr der von einst, er ermiidet schneller, es bereitet
ihm groBere Schwierigkeiten die tiglichen Strapazen zu tragen, Mobilitit und
Ausdauer lassen nach und auch der Stoftwechsel verlangsamt sich. Jeder Ge-
nesungsprozess nach Krankheit und Beeintrichtigung kostet Kraft und zeigt
die kérperlichen Grenzen auf. Zudem treten kleinere Erkrankungen wie Blut-
hochdruck, Schmerzen in den Knochen und Knien sowie Verminderung von
Seh- und Horfihigkeit auf.” Der Mensch wird sich in seiner korperlichen
Verfassung selber fremd und ringt damit, er selbst und doch nicht derselbe zu
sein. Sein Korper wird immer mehr zu einer harten Schale, einem «Grab» wie
es Plato bezeichnet hat («soma» — «<sema»). In gewisser Weise zwingt der Korper
den Menschen dazu, sich der Welt analog zum bereits angesprochenen «kultu-
rellen Altern» zu verschlieBen. Er verliert die Fihigkeit zu lernen und sich fur
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Neues zu 6ffnen, Bewegungen werden mithsam und er ermiidet schnell.

Jene allgemeine Kraftlosigkeit und Schwachheit zeigt sich besonders, wie
Cicero in De Senectute passend feststellt, an einer verminderten Genussfahigkeit
von Nahrungsmitteln. Essen stellt kein Vergniigen mehr dar, weil es dem Kor-
per mitunter abtriglich ist, fordert es doch Ubergewicht und Abgeschlagenheit
und ruft zudem ein generelles Schwichegefiihl hervor. Auch das Trinken bietet
weniger Genuss, weil es oft mit der Nahrungsaufnahme verbunden ist und
der Korper auf Alkohol zudem vermehrt mit Kopfschmerz, Bluthochdruck
und Ubergewicht reagiert. Zuletzt wirkt sich die zunehmende Schwichung
des Korpers auch auf die Sexualitit aus: Die Entspannung fillt schwerer, das
Lustempfinden wird gesenkt und die Ermiidung kommt schneller, auBerdem
setzt der Korper dem sexuellen Verlangen Grenzen, was letztlich zu einer Re-
duktion intimer und sexueller Beziehungen fiihrt.

Diese Veranderungen kénnen zu weiteren Problemen im Alter fithren. Mit
der korperlichen Schwichung kann, wie Jean Améry aufweist, eine «narziss-
tische Melancholie»® einhergehen; sie treibt idltere Menschen dazu, von ih-
rem korperlichen Verfall besessen zu sein, was wiederum einen Teufelskreis
aus Selbstliebe und Selbsthass erzeugen kann. Altere Menschen kénnen auf die
korperlichen Prozesse mit Ressentiment und Apathie reagieren. Dieser Apa-
thie wird mit iibermiBigem Vergniigen — besonders von Nahrungsmitteln und
Alkoholika — entgegenwirkt. Solche Ausschweifungen beschleunigen jedoch
Alterungsprozesse, Miidigkeit und Antriebslosigkeit. Andere ilteren Menschen
weigern sich, die neue Situation anzunehmen und scheuen keine Kosten und
Miihen den Korper zu verjingen.

Als drittes Problemfeld ist der Renteneintritt auszumachen, der eine Unter-
brechung bisheriger Aktivititen, die das Leben organisiert haben, anzeigt und
den Norbert Bobbio als «btirokratischen Ruhestand» bezeichnet. Viele altere
Menschen nehmen sich plotzlich als wertlos und nutzlos fiir die Gesellschaft
wahr, damit verbunden haben sie das Gefiihl, in allen Lebensbereichen an An-
sehen zu verlieren. Das Alter bringt eher kontemplative Titigkeiten (Hobbies,
Kontaktpflege und Kinderbetreuung) mit sich, die von der Gesellschaft mitun-
ter nicht gewlirdigt oder zumindest als nicht wichtig und wertvoll angesehen
werden. Aus diesen Griinden lisst sich feststellen, dass manche Menschen ver-
suchen, den Renteneintritt hinauszuzégern und die nachfolgenden Generati-
onen aus Neid heraus davon abhalten wollen, Verantwortung zu tibernehmen.
Andere gehen trotz fortgeschrittenen Alters ithren Aufgaben wie gewohnt nach,
was Erschopfung, Depressionen und Erkrankungen zur Folge haben kann.

In einem vierten und letzten Punkt, der das Alter betrifft, ist die Angst vor
dem Tod zu nennen. Alter tritt in dem Augenblick in Erscheinung, in dem sich
das Bewusstsein der eigenen Sterblichkeit in der Angst vor dem Tod konkre-
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tisiert. Junge Menschen haben weder Angst vor dem Tod noch ist ithr Denken
vom Tod bestimmt, es ist nicht einmal dann ein Thema, wenn sie schwer er-
krankt sind. Sie gehen an ihre Grenzen ohne zu bedenken, ob die Konse-
quenzen ihres Handelns den Tod zur Folge haben kénnen oder nicht. Alte
Menschen hingegen sind ginzlich von dieser Angst bestimmt, sie fiirchten, dass
schon die kleinste Erkiltung zum Tod fithren kann. Diese intensive Erfahrung
der eigenen Sterblichkeit, die Angst vor dem Tod, wird nur noch verstirkt,
wenn die eigenen Lebenspartner, Freunde und Verwandte bereits verstorben
oder schwer erkrankt sind.

Man kénnte noch viele weitere Felder erdfinen, doch sollen die angespro-
chenen Bereiche vorerst ausreichen um aufzuzeigen, welche Richtungen das
Alter im Gegensatz zur Jugend einschligt und ersteres leicht zu einem un-
gliicklichen, bedeutungslosen und unerfillten Lebenszeitraum werden lassen
kann. So warnt gar die Heilige Schrift vor dem Alter: «Besser ein junger Mann,
der niedriger Herkunft, aber gebildet ist, als ein Konig, der alt, aber ungebildet
ist — weil er es nicht mehr verstand, auf Ratschlige zu horen.» (Koh 4,13);
«Drei Gruppen von Menschen sind mir verhasst, ihre Lebensweise verabscheue
ich sehr: den hochmiitigen Armen, den betriigerischen Reichen, den ehebre-
cherischen Greis ohne Vernunft. Hast du in der Jugend nicht gesammelt, wie
wirst du im Alter etwas haben?» (Sir 25,2-3)

Im Folgenden soll aufgezeigt werden, welches Verstindnis vom Alter der
christliche Glaube hat und welche Orientierung er fiir ein Alter geben kann,
das sich von einem Sinn getragen und von der Erlésung Jesu Christi durch-
drungen weil3.

Das Alter im Christentum

Wir haben gesehen, dass die Dominanz der Vergangenheit tiber die Gegenwart
als wichtigstes Charakteristikum des Alters auszumachen ist: Die Vergangen-
heit ist dinger», die Gegenwart «kiirzer». Altere Menschen sind daher immer
mit der Gefahr konfrontiert, ihr Leben einzig in der Vergangenheit zu ver-
bringen und sich allem Neuen zu verschlieBen. Fiir Christen aber ist das Alter
nicht gleichbedeutend mit dem Ende menschlicher Existenz, es ist nicht das
Ende ohne Zukuntft, sondern ein Neuanfang in dem Sinne, dass die Zukunft
die volle Gemeinschaft mit Jesus Christus bereithilt. Das Alter ist nicht mehr
die Zeit der Hoffnungslosigkeit, sondern es wird aufgewertet zu einer Zeit der
Hoffnung und des Kiinftigen, in der die Zukunft als Ankunft Gottes verstan-
den wird, die sich in der Begegnung mit uns Menschen konkretisiert. Davon
ausgehend miissen iltere Christen nicht in die Hoffnungslosigkeit des Nichts
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fallen wie jene Menschen, die nicht glauben und sich im schmerzlichen Leid
und der bloBen Erinnerung an Vergangenes wiederfinden (Norberto Bobbio),
sondern sie vertrauen vielmehr darauf, dass sie Jesus Christus begegnen wer-
den. Alter aus christlicher Perspektive wird damit vorrangig zu einer Zeit der
Hoffnung auf die Begegnung mit dem Herrn. Selbstverstindlich soll jedes Le-
bensalter eine Zeit der Hoffnung sein, aber insbesondere alte Menschen sollten
verstirkt im Zeichen der Erlésung Jesu Christi leben.

Dies trifft auch auf das Verstindnis von Zeit zu. Fir alle Christen, nicht
nur fir die alteren unter ihnen, ist die Zeit immer «kurz», wie bei Paulus zu
lesen ist: «Denn ich sage euch, Briider: Die Zeit ist kurz. Daher soll, wer eine
Frau hat, 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
Eigentiimer, wer sich die Welt zunutze macht, als nutze er sie nicht; denn die
Gestalt dieser Welt vergeht.» (1 Kor 7,29-31). Das Leben ist «kurz», «verkiirzt»
noch durch die Gegenwart Jesu Christi, was zur Folge hat, dass Christen der
Zeit anders begegnen. Paulus driickt das durch die AuBerung «o ... als» aus.
Christen sollen der Welt und all ihre Gegebenheiten in der Form eines «so ...
als» entgegentreten. Es geht hierbei nicht um Flucht aus oder Zuriickweisung
von Welt und Zeit, sondern um die Erfahrung der erlésenden Freiheit in Jesus
Christus: Die Welt und all ihre Gegebenheiten einschlieSlich der Zeit haben
keine Macht mehr tiber jene, die an Jesus Christus glauben. Der Christ lebt
fortan «so ... als» in einer anderen Zeit, einer Zeit des Glaubens, der Hoftnung
und der Liebe, die im Gegensatz zur kosmischen und gesellschaftlichen Zeit
ohne Glauben die Freiheit mit sich bringt. Die Zeit ist «kurz» und «knapp»,
sie ist angeflillt mit Bedeutung und Spannung vor der nahenden Begegnung
mit Jesus Christus. So verstanden ist die «Kiirze der Zeit» nicht nur eine Er-
fahrung, die iltere Christen machen, sondern sie geht mit dem Glauben an
Jesus Christus einher: weil sie glauben, ist die Zeit fir Christen «kurz». Das
trifft natlirlich auch auf dltere Christen zu. «Die Kiirze der Zeit» hilt sie nicht
in der verzweifelten und leeren Erinnerung an Gewesenes gefangen, sondern
wendet sie hin zu einer Zukunft, die aufgeladen ist mit jener Bedeutung, die
ihr die nahende Begegnung mit Jesus Christus verleiht. Damit ist die «Kiirze
der Zeit» fur iltere Christen keine Drohung, sondern sie bedeutet Freiheit;
eine Befreiung von der weltlichen Zeit hin zu jenem Sprung, der die end-
giiltige Begegnung mit Jesus Christus mit sich bringt. Schlieflich kann der
iltere Christ nach der Zeit der «Beschleunigung» (Hartmut Rosa), in der das
Zeitgeftihl verlorengegangen ist, dank einer «entschleunigten Zeit» ebenjener
Zeit mit Wiirde begegnen und alle in ihr enthaltenen Ereignisse, Dinge und
Menschen wahrnehmen.
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In dieser Interpretation des Alters als Hoffnungssprung, als Begegnungsge-
schehen und Erlosung werden alte Menschen dazu befihigt, das Alter in Frie-
den anzunehmen und mit christlicher Zuversicht hoffnungsvoll ihre kérperli-
chen Schwichen und Grenzen zu akzeptieren. Altere Menschen miissen nicht
zwangsliufig nach Jugend streben. Die Alteren kénnen das Alter annehmen,
weil es eines der Weisheit, der Hoffnung, der Begegnung und der Erlésung ist.
Sie miissen weder um jeden Preis jung sein noch ihren alternden Kérper gegen
ein plastisches, kiinstliches und kitschiges Aussehen eintauschen. Sie brauchen
sich ebenfalls nicht sorgen, «kulturell» oder «biirokratisch» alt zu werden, weil
sie vielmehr in der Erwartung der Ankunft Christi stehen, mit der wiederum
eine Fiille einhergeht, die alle irdische Neuheit und Jugendlichkeit tiberbieten
wird. Sie machen sich unabhingig von der irdischen Interpretation von «neu»
und ¢ung» und konnen dadurch ihre Grenzen friedlich akzeptieren. Die Weis-
heit des altgewordenen Christen ist ein notwendiger Gegenpart zum Versuch,
immer moglichst zeitgemil zu sein.

Das Alter ist wie alle menschlichen Realititen im Symbol des Kreuzes mit
einbezogen, es umschlieBt die Erfahrung der Dunkelheit, der Einsamkeit, Ver-
lassenheit und der Krankheit. Glaubige Christen wissen darum, dass das Alter,
das zum Tod fiithrt, Konsequenz der Siinde ist. Gibe es die Siinde nicht, so
wire anzunehmen, dass alle Menschen in sehr hohem Alter ohne zu sterben
von Gott aufgenommen werden wiirden: «Die gesamte Lebenszeit Henochs
betrug drethundertfiinfundsechzig Jahre. Henoch war seinen Weg mit Gott
gegangen, dann war er nicht mehr da; denn Gott hatte ihn aufgenommen.»
(Gen 5,23-24; Heb 11,5). Doch da das Alter auch im Zeichen des Kreuzes mit
einbegriften ist, sollte es fiir Christen als Zeit des «Gehens mit Gott» verstan-
den werden, als Zeit der Hoffnung auf die Begegnung mit Jesus Christus und
der verherrlichten Kirche.

Altere christliche Minner und Frauen sollten Hoffhungstriger sein. Das
Alter ist im christlichen Sinne ein besonderer Hoffnungsort. Im Gegensatz zur
gegenwirtigen entwurzelten Gesellschaft kann und soll das Alter der Ort der
Verwurzelung sein, an dem sich der Mensch durch den christlichen Glauben
ermutigt sicht und zugleich befreit weill von aller Verzagtheit und Hochmut.
Diese namlich riihren aus einer Lebensfithrung her, die ohne Hoffhung ist
und die dem Neuen gegeniiber keine Offenheit vorweisen kann, sondern in
der alles bereits vollendet ist, so dass entweder nur Verzweiflung bleibt, die ins
Nichts fiihrt, oder aber das starre Verharren auf bereits Bestehendem, in dem es
keine neue Wirklichkeit gibt, die sich von unseren eigenen Errungenschaften
unterscheidet. Hier ist es genau der Geist christlicher Hoffnung, der aus der
Begegnung mit Jesus Christus entsteht, der dlteren Menschen eine ungewdhn-
liche Frische und jugendlichen Geist verleiht und sie Optimismus, Hoffnung
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und Ermutigung verstromen lisst. Wo jedoch im Alter diese Hoftnung nicht
verspiirt wird, dort bleibt das stete Wettrennen mit der Jugend, der Pessimismus
und die Ablehnung alles Kommenden von Bestand.

Die Schwichung der korperlichen Kraft kann auch als Moglichkeit zur
Starkung eines bedeutungsvolleren und tiefgriindigen Lebenswegs gesehen
werden. Cicero hat dies in seinem Werk De Senectute hervorgehoben. Der
Mensch solle die Unfihigkeit oder Begrenzung korperlicher Vergniigen als
Befreiung von jenen Lastern sehen, die thn gefangen halten und nicht nur
physisch abhingig machen, sondern vordergriindig auch seine spirituelle
Gesundheit angreifen. Der Mensch, der einzig dem korperlichen Verlangen
nachgeht, vernachlissigt seine Innerlichkeit, seine Spiritualitit und den inne-
ren Riickzugsort. Fiir das Alter stellen die korperliche Schwichung und der
Genuss korperlicher Freuden auch die Chance dar, die eigene Innerlichkeit
und Spiritualitit verstirkt wahrzunehmen als es in jlingeren Jahren moglich
gewesen ist. Eine Hingabe zu jener Innerlichkeit und Spiritualitit erméglicht
es, das Alter als Zeit der Weisheit zu interpretieren, in der die Realitit aus der
innerlichsten Perspektive, die zugleich von Kontemplation und der friedlichen
Abkehr von eigenen Bediirfnissen und Verlangen gekennzeichnet ist, wahr-
genommen wird und sich als solche tiberhaupt erst manifestieren kann. Die
Weisheit des Alters zeigt sich vor allem darin, die Jugend und die Erwachsenen
vor der Ideologisierung der «Gesundheit» sowie vor Egoismus und der Hyb-
ris eines gesunden Lebens zu warnen. Wir vergessen nur allzu gerne, dass der
bertihmte Spruch «Mens sana in corpore sano» mit einem «Gebet» beginnt:
«Orandum est ut sit mens sana in corpore sano.» Anders ausgedriickt sind es Ge-
bet, spirituelles Leben und die Beziehung zu Gott, die dem Menschen geistige
wie auch korperliche Gesundheit gewihren.

Cicero legt aulerdem einen Schwerpunkt auf den Begriff convivium.” Con-
vivium, Geselligkeit, bezeichnet eine Kontaktpflege, die auf tiefgreifender Kon-
versation fuft. Eine solche tiefgriindige Unterhaltung ist nur dann mdoglich,
wenn der Mensch sich selbst zurticknimmt und durch aufmerksames Zuhoren
seinem Gegeniiber das Sprechen ermoglicht, das sich zwar auf die eigene Per-
son bezieht und zugleich doch von ihr befreit ist.

Eine solche Unterhaltung ist, so merkt es Cicero an, nicht moglich, wenn
der Fokus auf dem eigenen korperlichen Verlangen liegt. Unserer sozialen In-
teraktion mangelt es oft an ebenjener Geselligkeit, stattdessen tiberwiegen die
korperlichen Freuden, wodurch der Mensch immer auf sich selbst fokussiert
ist. Aus genau diesem Grund werden in Gesellschaften keine oder nur wenige
Konversationen gefiihrt, und wenn es doch zu einer Unterhaltung kommit, so
ist diese zumeist so oberflichlich, dass sie den Namen nicht verdient. Statt-
dessen werden solche Gesellschaften genutzt, um den eigenen korperlichen
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Bediirfnissen nachzugehen und den Gesprichspartner zwecks Informations-
beschaffung, Fachwissen oder der eigenen Netzwerkgestaltung auszunutzen.
Zusammenfassend lasst sich formulieren, dass diese gesellschaftlichen Zusam-
menkiinfte der Dimension der Geselligkeit entbehren. Fir Cicero stellt das
Alter die Gelegenheit dar, convivium und damit tiefgriindige Kontakte zu pfle-
gen und eine auf Freundschaft fulende Konversation zu entdecken, die den
Menschen zum Menschen macht.

Bedenkt man, dass Christen dazu aufgefordert sind, ihr Inneres, das immer
schon durch die Verbundenheit in Gebet und Eucharistie mit Christus mit-
lebt, Zeit ihres Lebens zu pflegen, gewinnt die Bedeutung der Geselligkeit
noch mehr an Gewicht. Genau davon spricht auch Paulus, wenn er sagt: «Da-
rum werden wir nicht miide; wenn auch unser dulerer Mensch aufgerieben
wird, der innere wird Tag fir Tag erneuert.» (2 Kor 4,16) Daraus lisst sich die
Bedeutung ableiten, die das Alter in Gesellschaft und Kirche haben sollte: Es
ist der Ort der Geselligkeit von Gott und Mensch, an dem der dulere Mensch
daran erinnert werden kann, dass er sein Menschsein nur in geselliger Form,
also im Mit-Leben, wahrhaft leben kann und in dem Konversationen aus ei-
nem tiefen, ganzheitlichen Interesse an der anderen Person gefiihrt werden.
Diese Form der Unterhaltung erhilt noch einmal einen besonderen Nach-
druck, wenn man die heutigen Kommunikationsformen im virtuellen Bereich
bedenkt, denen es an Ganzheitlichkeit mangelt und die von korperlicher Abs-
tinenz geprigt sind. Wenn iltere Menschen dem Bedtirfnis nach gegenseitigem
Austausch im geselligen Rahmen nachkommen, koénnen sie ein Vorbild fiir
eine gute Lebensfithrung sein.

Das Christentum spricht eine Warnung fir jedes Lebensalter aus: «Dann
kann ich zu mir selber sagen: Nun hast du einen grof3en Vorrat, der fiir viele
Jahre reicht. Ruh dich aus, iss und trink und freu dich des Lebens! Da sprach
Gott zu ithm: Du Narr! Noch in dieser Nacht wird man dein Leben von dir
zuriickfordern. Wem wird dann all das gehoren, was du angehiuft hast? So geht
es jedem, der nur fiir sich selbst Schitze sammelt, aber vor Gott nicht reich ist.»
(Lk 12,19-21) Das gilt natiirlich auch fiir das Alter. Auch im Alter besteht die
Gefahr der Passivitit fur Korper und Geist. Auch im Alter muss der Mensch
sich flir Neues offnen und Neues erlernen, wie es Cicero schon vormacht, der
als Greis noch Griechisch lernte.

Der alte Mensch sollte so viel arbeiten, wie es seine (korperlichen) Fihig-
keiten zulassen. Ciceros Rat sollte mehr Gehor verschaftt werden, rit er doch
dazu, im Alter mehr Zeit in der Natur, in der Landwirtschaft und im Garten
zu verbringen."” Hier kann er von der Selbstzentrierung loskommen und im
Umgang mit der Natur erlernen, dass der Kreislauf des Lebens den Tod um-
schlieBt, aus dem sodann neues Leben erwichst. Darum nimmt Jesus Christus
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auch das Beispiel des sterbenden Weizenkorns auf, um das Leben im Glauben
(Joh 12,24) und das ewige Leben nach dem Tod zu symbolisieren. Der sorgsa-
me Umgang mit der Natur hilt nicht nur fit, sondern befihigt die Alten auch
dazu, das wahre Leben zu erkennen, das durch den Tod hindurchgehen muss;
es bereitet sie somit vorsichtig auf das ewige Leben vor. Wenn der alternde
Mensch in Eintracht mit der Natur lebt, kann er den Kreislauf von Tod und
Auferstehung, den Gott seiner Schépfung eingeprigt hat, erleben.

Andererseits sind Christen dazu aufgerufen, sich ithrem Alter gemil zu ver-
halten, was natiirlich auch auf alte Menschen zutriftt. Gemeinhin impliziert
das — ganz im Gegensatz zur Jugend — vor allem Einschrinkungen. Fiir den
Christen gestaltet sich dies einfacher, weil er darum weil3, dass seine Wiirde sich
nicht von AuBerlichkeiten her ableiten lisst, sondern aus dem Inneren herriihrt
und von Gott kommt, fiir den jeder Mensch gleich welchen Alters und unab-
hingig davon, ob er einer Lohnarbeit nachgeht und einen Nutzen fuir die Ge-
sellschaft darstellt oder nicht, wiirdig ist. Gerade im Alter kann der Christ den
Wert der Kontemplation als einer Titigkeit, die keinem Zweck nachgeht, ent-
decken, und in der sich doch die Wiirde des Menschen als Geschopf Gottes ab-
bildet. Hierin kénnen Menschen fortgeschrittenen Alters jiingeren Menschen
aufzeigen, dass sich der Wert einer Person sich nicht in ithrer Produktivitit oder
gar der Unterordnung unter Produktivititszwinge erschlieft. Die Weisheit der
Alten, nimlich der Verzicht, zeigt sich darin, dass sie sich den kontemplativen
Titigkeiten und der nicht zweckgerichteten Beobachtung der Welt zuwenden,
durch welche ihnen eine groBere Wahrheit zuteil wird."

Mit dem biblischen Text vor Augen wire es aber auch verfehlt anzuneh-
men, dass man im Alter wie von selbst jene Innerlichkeit und jenes religiose
Leben erreichen konne, zu dem man als Erwachsener nicht im Stande war.
Dies wiirde zum einen vergessen, dass die Gemeinschaft mit Gott immer auch
ein Glaubensleben voraussetzt, das geprigt ist von Zweifel, dem Kampf gegen
Siinde und lasterhaftes Verhalten, von Opfern und Leiden.

Das Alter ist auch als Zeit der Vorbereitung auf den eigenen Tod im Sinne
einer «ars moriendi» zu interpretieren. Fiir Christen ist damit insbesondere die
Vorbereitung aut das letzte Gericht gemeint. Insofern das Alter auch die Zeit
der Erwartung des gottlichen Richtspruchs ist, ist es zudem die Zeit, in der der
Mensch uber sein Leben nachdenken und seine Stinden, die er in Taten, Ge-
danken, Worten und Versiumnissen begangen hat, tiberdenken und anerken-
nen kann. Wie schon fiir Abraham und Moses, die sich im Alter noch einmal
gedndert haben, kann das Alter fiir einen jeden Menschen Mdoglichkeiten zur
BuBe, Reue und Umkehr bieten.'?

Hier ist auch an Teilhard de Chardin zu erinnern. Er unterscheidet zwei
Formen der Passivitit, die «Passivitit des Wachsens» (des passivités de crois-
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sance») und die «Passivitit der Verringerung» («les passivités de diminuition»)."
Beide Formen sind fiir ein wahrhaftes Leben unerldsslich. Die erste Form der
Passivitit zeigt an, dass es Dinge im Leben gibt, die zwar unabhingig von un-
serem eigenen Einfluss auf uns wirken, die uns aber doch in unserem Wachs-
tumsprozess helfen. Die «Passivitit der Verringerung» hingegen deutet all jenes
an, was uns in unserem Wachstum hemmt, was uns sowohl duBlerlich als auch
innerlich klein macht. Die duflerlichen Dinge sind wie Viren und Bakterien,
die unseren Korper zerstoren wollen. Mit den innerlichen Dingen ist all das
gemeint, was uns zerriittet, unsere mentale Gesundheit und unsere moralische
Verortung angreift. Sie erreichen ihren Hohepunkt im Tod. Im Anerkennen
ithrer eigenen Passivitit sollen sich Christen, so Teilhard de Chardin, ganz Gott
iberlassen. Es scheint, als ob sich heutige Christen ihrer eigenen Passivitit
nicht mehr bewusst sind und es verlernt haben, sich ganz Gott zu tibergeben.
Daran zu erinnern ist die vornehmliche Aufgabe der Alten.

Die Anerkennung und Weitergabe jener «Passivitit der Verringerungy» er-
moglicht sodann jene wunderbare Gelassenheit und den sanften und leisen
Humor, mit dem alte Menschen oft gesegnet sind und den Cicero passend be-
schrieben hat." Im Bewusstsein des moglichen Todes wird den Alten deutlich,
was im Leben wirklich von Bedeutung ist und es ausfiillt, und dies ist die Liebe,
die wir vom Nichsten und von Gott empfangen und selber schenken. Wenn
Christen von jener Liebe erfiillt sind und sie als das Wichtigste im Leben an-
erkannt haben, konnen sie allem anderen, einschlieflich dem Besitz und dem
sozialen Alter, gelassen und mit Humor entgegentreten. Cicero sagte einst, man
verlieBe dieses Leben nicht wie eine Heimat, sondern wie ein Gasthaus.'® Fir
Christen gleichjeden Alters ist das irdische Leben ein solches Gasthaus, denn
«unsere Heimat ist im Himmel» (Phil 3,20). Wenn Christen nicht nach Ob-
jekten gieren, stehen sie auch nicht in der Gefahr «ozial alt» zu werden. Altere
Christen wissen darum, dass das Sein in Christus das Wesentliche ist, und sie
sind somit befreit von der Fixierung auf irdischen Erfolg, Selbstverwirklichung
und Anerkennung.

Auf Grundlage dieser entspannten Einstellung gegentiber dem Weltverlauf
schaffen es alte Menschen, gerade heraus und mutig die Dinge so anzuspre-
chen wie sie sind — eine Fihigkeit, die jlingere Menschen oft nicht besitzen,
weil sie noch Karriere und Erfolg im Blick haben und so Opfer eines zu-
kunftsorientierten Konformismus werden.

In der Bibel stehen Simeon und Hanna symbolisch flir das heilige christlicher
Alter (Lk 2,25-38). Im Alter werden sie gottestiirchtig und hoffnungsvoll («Er
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war gerecht und fromm und wartete auf die Rettung Israels», Lk 2,25), sie
beten viel und dienen Gott (Anna «diente Gott Tag und Nacht mit Fasten
und Beten», Lk 2,37), und behalten doch einen kindlichen Geist. Simeon und
Hanna halten das Kind in ithren Armen und erkennen in thm Jesus als den
wahren Gott. Doch schon vor dieser Begegnung haben sie sich ihren kindli-
chen Geist durch ihre Hingabe bewahrt, was sie zu Vorbildern fiir ein christ-
licher Lebensalter macht, in dem sich der kindliche Geist im Glauben an Jesus
Christus zeigt. Der Spruch, alte Menschen gleichen Kindern, erweist sich als
wahr, insofern sie entspannt, offen und selbstlos sind und das Leben spielerisch
und gleichzeitig abhingig von anderen meistern. Eine solche Haltung und das
Anerkennen der eigenen Abhingigkeit von Gott und den Mitmenschen be-
freien von den zuvor beschriebenen Gefahren des Alters.

Doch auch das Gegenteil ist wahr: Nicht nur sollten sich alte Menschen
ein kindliches Gemiit bewahren, auch die Jungen sollten einen alten Geist ha-
ben. Man konnte sagen, dass alle Christen unabhingig von ihrem Lebensalter
nach jenen Haltungen leben sollten, die ein gelingendes Alter ausmachen. Ein
christliches Ideal ist nicht der Jugendwahn heutiger Gesellschaften. Alle Chris-
ten sind und sollten gleichermaBlen kindlich und jung, erwachsen und alt in
Jesus Christus sein. Ein solch gelebtes Alter ist ein Segen fuir die Gesellschaft
und die ganze Welt: «<Hast du in der Jugend nicht gesammelt, / wie wirst du
im Alter etwas haben? Wie gut steht Hochbetagten rechtes Urteil an / und
den Alten, Rat zu wissen. Wie gut steht Hochbetagten Weisheit an, / wiirdigen
Minnern Uberlegung und Rat. Ein Ehrenkranz der Alten ist reiche Erfahrung,
/ ihr Ruhm ist die Gottesfurcht.» (Sir 25, 3—6)

Ubersetzt von Annika Schmitz.
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Abstract

A Little Theology of Old Age. The article brings a theological reflection on old age. The first part
discusses some of the characteristics of old age in today’s society, such as the different perception

of time (the past outweighs the future) which often causes «cultural alienation» (J. Améry) in the
elderly, but also the aspiration, under the pressure of today’s society, to stay young forever. With some
elderly people the fear of death often causes distrust and suspicion of everything, as well as avarice,
shamelessness, and resignation. The second part of the article presents some aspects of Christian «ars
senescendi». In Christian faith old age is tranformed into a time of hope and future. Furthermore,
the loss of physical strength is an opportunity to discover the importance of the spiritual in a person,
especially conversation and socializing, «convivium» (Cicero). Christian faith does not relieve one
of age-related disabilities, but offers a different view of old age, insofar as old age becomes the age
of intense living of faith. In the end, the theology of old age is not only for the elderly, but for all
Christians, insofar as all Christians, both young and old, should become the elderly of spirit and
faith, to live spiritually all those characteristics that belong to Christian «ars senescendi».

Keywords: old age — ars senescendi — wisdom — revision of life — hope.
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CHRISTLICHE PATIENTENVORSORGE
UND ADVANCE CARE PLANNING

Eine Beziehung mit Spannungen

Im Herbst 2018 erschien in Deutschland die von den Kirchen he-
rausgegebene Handreichung Christliche Patientenvorsorge durch Vorsorgevollmach-
ten, Betreuungsverfiigung, Patientenverfiigung und Behandlungswiinsche' (CPV) in
einer aktualisierten Neuauflage. Sie trat an die Stelle der gleichnamigen Aus-
gabe von 2011 und hatte auch schon ein Vorgingerdokument Christliche Pati-
entenverfiigung mit Vorsorgevollmacht und Betreuungsverfiigung (1999).? Bereits der
veranderte Titel zeigt, dass sich die Perspektive in den Jahren gewandelt hat.
Unmittelbar hat dies mit gesetzlichen Verinderungen zu tun, die auf Erfahrun-
gen im Umgang mit Patientenverfligungen fuBten. 2009 hat der Gesetzgeber
im Biirgerlichen Gesetzbuch neu den § 1901a «Patientenverfligung» eingefligt,
der die bindende Wirkung der Patientenverfligung fiir das Handeln des Arztes
hervorhebt. Der Bundesgerichtshof hat 2016 noch weiter prizisiert, wie Pati-
entenverfligungen und Vorsorgevollmachten zu verfassen seien. Von daher soll
in einem ersten Punkt auf die Verinderung eingegangen und auf Unterschie-
de zu anderen Patientenvertiigungen und Vorsorgevollmachten hingewiesen
werden.

Daneben und in Abgrenzung gegeniiber den bisherigen Patientenverfti-
gungen hat sich eine spezifische Form der Vorsorge auch, aber nicht nur fiir
das Lebensende entwickelt. Aus den USA kommend trigt es den Namen Ad-
vance Care Planning (ACP), und wird von der Deutschen interprofessionellen
Vereinigung mit «Behandlung im Voraus Planen»® wiedergegeben. Auch hier
spielt die Gesetzgebung eine wichtige Rolle. Seit Dezember 2015 ist die Mog-
lichkeit gegeben, diese Form der Behandlungsplanung (im Folgenden ACP/
BVP) durchzuftihren. Die Krankenkassen sind gehalten, den vollstationiren
Pflege- und Behinderteneinrichtungen unter bestimmten Voraussetzungen
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die damit verbundenen Kosten zu erstatten (§ 132g Sozialgesetzbuch V). Das
Modell ist darauf angelegt, umfassender als in Pflege- und Behinderteneinrich-
tungen angewandt zu werden. Eine Beschiftigung mit ACP/BVP ist angezeigt,
da die Kirchen wichtige Triger solcher Einrichtungen sind. Zugleich ist das
Verhiltnis zur Christlichen Patientenvorsorge und darin besonders der Patien-
tenverfligung mit dem Konzept von ACP/BVP niher zu beleuchten.

Das Konzept «Behandlung im Voraus Planen» macht auf Schwierigkeiten
im Umgang mit Patientenverfligungen aufmerksam, enthilt aber seinerseits
Implikationen, die es ethisch zu diskutieren gilt, wie bereits an einigen Stellen
im kirchlichen und theologisch-ethischen Kontext geschehen. Diese Debatte
soll hier aufgenommen werden.

1. Christliche Patientenvorsorge — Ein Entwicklungsprozess

Wer die jetzige Ausgabe der Christlichen Patientenvorsorge (CPV) mit dem Text
von 2011 und vor allem mit der Christlichen Patientenverfiigung von 1999/22003
vergleicht, wird unschwer zwei Verinderungen sofort bemerken. Die erste
betrifft die Uberschrift und die zweite den Umfang, der im Lauf der Jahre
immer mehr anwuchs. Vor zwanzig Jahren stand die grundsitzliche Frage im
Vordergrund, ob es sinnvoll und angebracht sei, eine Patientenverfiigung zu
verfassen. Die Sorge vor medizinischen MaBlnahmen, die nicht mehr einem
therapeutischen Ziel dienen, sondern nur zu einer Lebensverlingerung fith-
ren, stand im Vordergrund. Damit verbunden war die Erfahrung, dass in der
Gesellschaft zwar einerseits der Tod medial in vielfiltiger Weise prisent war, er
aber andererseits tabuisiert wurde, d.h. im persdnlichen Bereich nur selten zur
Sprache gebracht wurde.

Allerdings gab es in der katholischen Tradition seit Pius XII. eine ganze
Reihe von AuBerungen zum Themenfeld Euthanasie, die es zu beriicksich-
tigen galt,* wenn man sich als Kirche den ethischen Herausforderungen am
Lebensende stellen und sie auch in einen groBeren theologischen und pasto-
ralen Rahmen einbetten wollte. Der erste unterscheidende Punkt in den ge-
meinsamen Texten ist der christlich geprigte Zugang zu Sterben und Tod. Das
mag trivial klingen, aber manche Kritik tibersieht den Ausgangspunkt und be-
schiftigt sich nur mit den Schlussfolgerungen, wie sie sich auf den ersten Blick
darstellen, ohne die dazwischenliegenden Textpassagen und Moglichkeiten fiir
erganzende Bemerkungen zur Kenntnis zu nehmen. Zu diesen theologisch-
ethischen Grundaussagen gehort die Zuversicht auf die bleibende Gegenwart
Christi auch im Sterben und Tod, verbunden mit der Hoffnung auf ein Leben
bei Gott nach dem Tod aufgrund des Sterbens, des Todes und der Auferste-
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hung Jesu Christi. In der Christlichen Patientenverfiigung (1999) wird u.a. darauf
hingewiesen, dass das Leben nicht frei verfligbar ist. Aus christlicher Perspek-
tive sind Leben und Menschenwiirde geschiitzt. «Ohne solche Anerkennung
der Wiirde und des Lebensrechtes jedes Menschen wire kein Zusammenleben
der Menschen moglich.»®> Von daher nimmt die Christliche Patientenverfiigung
auch die Unterscheidung von «aktiver Sterbehilfe» und «passiver Sterbehilfe»
auf,® gibt AnstoBe zum Nachdenken und weist auf die Moglichkeit zur seel-
sorglichen Begleitung hin. Die Christliche Patientenverfiigung, die auf die letzte
Lebensphase fokussiert ist, hat weiterhin ein Formular zur Vorsorgevollmacht
in Gesundheitsfragen und zur Betreuungsverfligung. Auch von Umfang und
Format (DIN A 5, 32 Seiten) unterscheidet sie sich von der Christlichen Pati-
entenvorsorge 2018 (DIN A 4, 36 Seiten), die den Schwerpunkt jetzt umfassen-
der auf die Vorsorgevollmachten’ legt und in der die Patientenverfligung nur
ein Teil des Gesamtpakets der Vorsorge ist. Mehrere Griinde waren flir diese
Verschiebung von Bedeutung. Zu nennen sind wie erwihnt neue gesetzliche
Bestimmungen wie das am 1.9.2009 in Kraft getretene «Dritte Gesetz zur An-
derung des Betreuungsrechts», die neben der Patientenverfligung ausdriicklich
auch die Vorsorgevollmacht, Betreuungsverfiigung und Behandlungswiinsche
anfiihren.® Zur weiteren Prazisierung der Vorsorgevollmacht hat die aktuali-
sierte Neuauflage diese weiter spezifiziert (wie Gesundheits- und Aufenthalts-
angelegenheiten, Totensorge einschl. Organspende und Generalvollmacht). Sie
weist darauf hin, dass wir «liber unser eigenes Leben nicht grenzenlos verfligen
[konnen]. Genauso wenig haben wir das Recht, iiber den Wert eines anderen
menschlichen Lebens zu entscheiden.» (CPV 12) Dieser Aspekt, dass Selbst-
bestimmung (Autonomie) nicht véllige Unabhingigkeit (Autarkie) ist, wird
auch dadurch zum Ausdruck gebracht, dass an «die Abhingigkeit von der
eigenen Leiblichkeit, von der Fiirsorge anderer Menschen und von Gottes
Wirken» (CPV 13) erinnert wird. Selbstbestimmung und Fiirsorge gehdren
zusammen und konnen besonders in der letzten Lebensphase des Menschen
nicht voneinander getrennt werden. Dieser theologisch-anthropologische
Rahmen hat Folgerungen fiir die «Reichweite von Patientenverfligung und
Behandlungswiinschen.» Das Gesetz von 2009 sieht nur eine Beschrinkung
der Reichweite vor, dass das Téten aut Verlangen vom Patienten nicht gefor-
dert werden kann, ansonsten werden Krankheiten, bei denen voraussichtlich
der Tod in kurzer Zeit absehbar ist, nicht weiter von Krankheiten unterschie-
den, bei denen der Todeszeitpunkt aus medizinischer Sicht nicht absehbar ist.
Die Christliche Patientenvorsorge geht hier vor allem auf das sogenannte Wachko-
ma und Demenzkranke ein. Beim sogenannten Wachkoma, heute medizinisch
meist als Syndrom reaktionsloser Wachheit bezeichnet, wird hervorgehoben,
dass die davon betroffenen Menschen keine Sterbenden sind.” Es besteht auch
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Ubereinstimmung, dass bei einer auftretenden Zweiterkrankung diese nicht
behandelt werden muss. Dennoch ist zwischen den Kirchen kontrovers, wie
eine Vorausverfligung in einem solchen Fall auszusehen hat. Deshalb wird bei
den Behandlungswiinschen innerhalb der Patientenverfligung dieses Thema
nicht in Form des Ankreuzens einer entsprechenden Bestimmung kenntlich
gemacht. Allerdings ist es moglich, im Raum fiir «erginzende Verfligungen»
die eigene Auftassung kenntlich zu machen. Dabei werden alternativ zwei Vor-
schlige unterbreitet. Der eine zielt darauf, dass der «Tod in absehbarer Zeit
eintritt bzw. eine akute Zweiterkrankung hinzukommt» (CPV 26), der andere
lasst — gesetzeskonform — die Begrenzung aut den absehbaren Todeszeitpunkt
weg.

Neu aufgenommen wurde in der aktualisierten Neuauflage von 2018 ge-

19 ohne dass hier

gentiber dem Text von 2011 ein Abschnitt iiber die Demenz,
aber entsprechende Textbausteine fuir die «erginzenden Verfligungen» gemacht
wurden. Im Text heillt es bei dieser zum Tode fiihrenden Krankheit: «Jeder
Mensch muss also fuir sich selbst die Frage beantworten, ob er iiberhaupt und
in welchem Zustand der Demenz er eine Therapie begrenzen oder auf sie
verzichten will.» (CPV 16) Zum Vergleich soll zumindest darauf aufmerksam
gemacht werden, dass andere Patientenverfligungen wie die des Bayerischen
Staatsministeriums der Justiz flir das sogenannte Wachkoma und die Demen-
zerkrankung im Formular einen entsprechenden Text mit Ankreuzmaoglichkeit
haben."" Allerdings — und darauf weist die Bundesirztekammer zu Recht hin,
unterscheiden sich in der Ausfiihrlichkeit nicht nur die Formulare, sondern
es ist dartiber hinaus sinnvoll, die in den Vorsorgevollmachten benannte(n)
Vertrauensperson(en) in den Prozess der Entscheidungsfindung mit einzubin-
den. Hier gilt es unter anderem zu thematisieren, dass ein «mdgliche(r) Konflikt
zwischen in gesunden Tagen geduBerten Vorstellungen einerseits und Wiin-
schen in einer aktuellen Behandlungssituation andererseits»'? besteht. Weiter
wird geraten — wie auch in dem Text der Kirchen und des Bayerischen Justiz-
ministeriums —, religiése Uberzeugungen und persénliche Wertvorstellungen
in der Patientenverfligung und den daran Beteiligten (z.B. Arzte, Bevollmich-
tige) zu formulieren. Eine Auffassung, die vor Jahren schon Bernhard Fraling in
die moraltheologische Diskussion eingebracht und die Eberhard Schockenhoft
aufgenommen hat, soll hier zustimmend zitiert werden. Im Blick auf die kiinst-
liche Ernihrung bei den Wachkomapatienten kommt Fraling zu dem Ergebnis:
«Wenn man sich fragt, soll das sein, eine kiinstliche Erndhrung und eine Rund-
umpflege iiber Jahre hinaus — steht dieser Aufwand zum Ziel in einem ange-
messenen Verhiltnis? Mir fillt es schwer, das zu bejahen und als Behandlung
ganz allgemein zu fordern [...]. Ich wiirde fiir mich einen solchen Aufwand
nicht wiinschen.»’> Mir scheint ein solcher Hinweis von der Einstellung her
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sinnvoller zu sein, als immer neuere, detailliertere Anweisungen anzugeben.
Das Formular des Bayerischen Justizministeriums (2017) hat zu dieser Frage
nur einen Punkt zum Ankreuzen, wihrend das Formular der Stiftung Waren-
test (2019) dies in sechs Punkten differenziert.

Auf zwei Kritikpunkte an der aktualisierten Neuauflage, wie sie von dem
Juristen Carsten Schiitz und dem Mediziner Thomas Sitte'* vorgebracht wer-
den, mochte ich noch eingehen. Die beiden Autoren vermissen im Text eine
Auseinandersetzung mit dem Verbot zur geschiftsmiBigen Beihilfe zur Selbst-
totung. Die Aussage im Text, dass « Totung auf Verlangen |...]| die gezielte To-
tung eines Menschen» sei, die «in Deutschland gesetzlich verboten und [...]
strafrechtlich verfolgt» (CPV 9) werde, sei nicht ausreichend. Die Kirchen ha-
ben sich an anderer Stelle verschiedentlich zu dieser Frage gedullert,” und die
entsprechende gesetzliche Regelung (6.11.2015) begrii3t. Die Haltung der
Kirchen zu diesem Punkt ist eindeutig und muss nicht im Rahmen eines For-
mulars der Patientenvorsorge erneut diskutiert werden.

Wenn in dem Aufsatz kritisiert wird, dass die CPV fir die Situation des
sogenannten Wachkomas nicht gilt, so ist dies in dieser Form prizisierungsbe-
durftig. Richtig ist, dass dies im Formular nicht durch «Ankreuzen» moglich
ist. Ausfithrlich wird aber in der CPV (26-28) dargelegt, wie die Auffassun-
gen zum Wachkoma sind und Textvorschlige unterbreitet, die im Formular im
«Raum fiir erginzende Verfligungen» (CPV Formular Patientenverfiigung und
Behandlungswiinsche S.7) eingebracht werden kénnen.

Die grundsitzliche Kritik an den Patientenverfligungen insgesamt hat zu
einer neuen Form der «Gesundheitlichen Versorgungsplanungy gefiihrt.

2. Advance Care Planning (ACP) — Behandlung im Voraus Planen (B1P)

Die «Deutschsprachige interprofessionelle Vereinigung Behandlung im Vor-
aus Planen Advance Care Planning»'® formuliert deshalb als ihren Ausgangs-
punkt: «Medizinische Behandlung sollte patienten-zentriert, also konsequent
am Willen des Patienten orientiert sein — auch dann, wenn Patienten sich nicht
duBern konnen. [...] Das hierfiir schon vor 50 Jahren entwickelte Instrument
der Patientenverfligung ist bisher ein stumpfes Schwert,» mit «oft nichtssagen-
den» Festlegungen und der Folge: «Menschen, die lebensbedrohlich erkranken,
werden zu Objekten der dem Ziel der Lebensverlingerung um nahezu je-
den Preis verpflichteten Akutmedizin, ohne dass bekannt wire, ob diese Men-
schen dem zugestimmt — oder aber es vorgezogen hitten, mit palliativer Be-
gleitung sterben zu diirfen.» ACP/BVP dist ein neues Konzept, eine ginzlich
neue Herangehensweise an Patientenverfligungen.» Ziel ist es, «dass Menschen
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so behandelt werden, wie sie das mochten — auch wenn sie sich nicht mehr
selbst duBern konnen.» Dazu dienen mehrere Gespriche von 1-2 Stunden mit
wspezifisch qualifizierte(n) nicht-drztliche(n) ACP-Gesprichsbegleiter(n).» Zur
Verinderung hin zu einer stirkeren Patientenzentrierung im Sinne der «gedu-
Berten und dokumentierten Wiinsche» ist «nichts weniger als ein kultureller
Wandel erforderlich.»

Diese Gesprichsangebote konnen nach dem derzeitigen gesetzlichen Rah-
men in Deutschland von 2015 (§ 132g Sozialgesetzbuch V Gesundheitliche
Vorausplanung fiir die letzte Lebensphase) in vollstationiren Pflegeeinrich-
tungen und Einrichtungen der Eingliederungshilfe flir behinderte Menschen
gemacht und entsprechend iiber die gesetzlichen Krankenkassen abgerechnet
werden.'” In einer Broschiire des Deutschen Hospiz- und PalliativVerbands
werden folgende Kernelemente des ACP-Prozesses und ihrer Instrumente
benannt: «Aufsuchendes Gesprichsangebot, Qualifizierte Gesprichsbeglei-
tung, Professionelle Dokumentation auf regional einheitlichen Formularen,
Archivierung, Zugriff und Transfer von Vorausverfligungen durch Dritte, Be-
achtung und Verfolgung von Vorausverfligungen durch Dritte, Installierung
eines Prozesses der kontinuierlichen Qualititssicherung.»'™® Als Instrumente
zur Verwirklichung der Kernelemente werden genannt: Fiir die qualifizierte
Gesprichsbegleitung «Gesprichsbegleiterin bzw. Gesprichsbegleiter & Haus-
arztzertifizierungy; bei der professionellen Dokumentation geht es um die
Entwicklung von «Formularstandards [...]: z.B. Patientenverfiigung, «Vertreter-
verfigung, Notfallbogen»; fiir die Archivierung und den Zugriff auf Voraus-
verfuigungen ist der «Informations- und Dokumentationsfluss im Netzwerk>
von Krankenhaus, Rettungsdienst, Plegeheim etc.»' zu regeln.

Wer alleine diese Hinweise zum Prozess des ACP/BVP auf sich wirken
ldsst, wird spiiren, dass es hier um ein ambitioniertes Vorhaben geht, immer mit
dem Ziel, den Willen des Patienten fur zukiinftige Therapieentscheidungen zu
kennen (informed consent) und entsprechend umzusetzen. Als ein Beispiel von
den genannten Instrumenten sei auf den Notfallbogen hingewiesen. Hinter-
grund ist die verschiedentlich geduBlerte Erfahrung, dass Patientenverfugungen
nicht immer konkret genug und von daher keine Hilfe fiir die behandelnden
Arzte sind. Hier besteht die Moglichkeit, sich zwischen sechs Maglichkeiten
zu entscheiden: «Lebensverlingernde Therapie ohne Einschrinkung,» «Le-
bensverlingernde Therapie, aber mit folgenden Einschrinkungen» — hier gibt
es vier Wahlméglichkeiten und als letzte Wahlmoglichkeit «Keine Therapie mit
dem Ziel der Lebensverlingerung, auch nicht ambulant.»®* Weitere Formu-
lare gibt es zu «Einstellungen zu Leben, schwerer Krankheit und Sterben,»
«Krankenhausbehandlung bei Einwilligungsfihigkeit unklarer Dauer» und
«Behandlung bei dauerhafter Einwilligungsunfihigkeit.»*' Allerdings wird von
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Verantwortlichen der Vereinigung BVP herausgestellt, dass es primir nicht um
das Erstellen von Formularen gehe, sondern ein qualifizierter Gesprachsprozess
entscheidend sei, um den Patientenwillen zu erkunden.

Zu einer ersten Einordnung dieser gegeniiber der Patientenverfligung neu-
en Vorgehensweise sind einige der Hinweise der Bundesirztekammer hilfreich,
die sich mit der «Erstellung vorsorglicher Willensbekundungen» beschiftigen.
Wihrend die ACP/BVP von nichtirztlichen Gesprichsbegleitern ausgeht,
sieht die Bundesirztekammer hier die Aufgabe der Arzte, «mit Patienten tiber
die Abfassung einer vorsorglichen Willensbekundung (zu) sprechen.» Anders
als bei der ACP/BVP liegt die Initiative hier beim Patienten, auch wenn darauf
hingewiesen wird, dass es in bestimmten Fillen aus «Fiirsorge fiir den Patien-
ten» geboten sei, «dass der Arzt die Moglichkeit vorsorglicher Willensbekun-
dungen von sich aus anspricht.»* Es hingt mit der enormen Beanspruchung
der Arzte zusammen, dass der Raum, mit dem Patienten iiber seine gesund-
heitliche Vorsorge zu sprechen, begrenzt ist. Aber es ist wichtig aufgrund der
medizinischen Kompetenz, dass die drztliche Beratung hier im Text ausdriick-
lich angesprochen wird. «Der Patient wird, wenn er sich 4rztlich beraten lisst,
die Wirksamkeit seiner Willensbekundungen dadurch erhohen konnen, dass er
die Situationen, in denen Behandlungsentscheidungen voraussichtlich anfallen,
und die in diesen Situationen bestehenden Handlungsoptionen sehr viel kon-
kreter beschreiben und damit das drztliche Handeln in weit groSerem Umfang
festlegen kann, als es ohne Beratung der Fall wire.»” Dies ist bedeutsam, wenn
bereits eine Erkrankung vorliegt, und von daher entsprechende Entschei-
dungsmoglichkeiten in den Blick kommen. Was den Umgang mit «Mustern
fiir Vorsorgevollmachten, Betreuungsverfligungen und Patientenverfligungen»
angeht, wird auf die unterschiedlichen Formate, z.B. im Blick auf die Reich-
weite und die Behandlungswiinsche, hingewiesen. Abgeraten wird von For-
mularen, in denen «ebensverlingernde MaBBnahmen» ohne jede Spezifizierung
abgelehnt werden, da sie rechtlich nicht bindend sind. «Ob im Einzelfall ein
Formular benutzt wird und welches, sollte der Patient entscheiden, da er am
besten einschitzen kann, welches der verschiedenen Formulare seinen eige-
nen Wertvorstellungen und Behandlungswiinschen entspricht.»® Die als Aus-
gangspunkt der Vorschlige von ACP/BVP genannten weitgehenden Vorbe-
halte gegen Patientenverfiigungen werden von der Bundesirztekammer nicht
aufgenommen, die selbst auf die Muster von Arztekammern, Justizministerien
und Kirchen verweist.

Weiter darf auf die Stellungnahme des Ethikrats im Bistum Trier verwie-
sen werden. Sie unterstiitzt die Auffassung der Bundesirztekammer, dass Arzte
die Beratung der Patienten bei vorausplanenden Behandlungssituationen zu
ubernehmen haben und aullert «erhebliche Zweifel, ob nichtirztliche Ge-
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sprachsbegleiter die erforderlichen professionellen drztlichen Kenntnisse und
klinischen Erfahrungen im Rahmen einer Ausbildung und Titigkeit als Ge-
spriachsbegleiter erwerben konnen.»® Zurtickhaltung wird angemahnt beim
aktiven Gesprichsangebot an Patienten. Gerade bei der Vorausplanung der
letzten Lebensphase sei diese angezeigt.”® Solche Gespriche anzuregen, ist be-
sonders die Aufgabe des Hausarztes. Aufgabe der Pflegeeinrichtung wire es,
mit daflir Sorge zu tragen, dass die Patientinnen und Patienten einen Hausarzt
haben. Auch sollte darauf geachtet werden, dass das Erstellen einer Patien-
tenverfligung und auch die Gespriche im Rahmen von ACP/BVP freiwillig
sind und dem Patienten in der Pflege dadurch kein Nachteil entsteht, wenn er
keine Patientenverfligung verfasst.

Selbstverstindlich ist mit diesen knappen Hinweisen nicht die Breite der
Diskussion um ACP/BVP abgedeckt,”” ebenso wenig das Feld der Patienten-
verfligung/Patientenvorsorge in einer christlichen Perspektive®, es sind aber
doch wichtige Punkte benannt, die vor allem die Spannungstelder zwischen
beiden aufzeigen. Dies ist deshalb angezeigt, weil sich die christlichen Kirchen
erneut mit der Christlichen Patientenvorsorge 2018 in die vorausplanende Ge-
staltung der letzten Lebensphase eines Menschen einbringen und sie zugleich
mit ihren caritativen Trigern (Caritas und Diakonie) das Rahmenabkommen
zwischen den Krankenkassen und den Wohlfahrtsverbanden unterzeichnet ha-
ben. Dieses Rahmenabkommen sieht in den genannten Einrichtungen die
Maglichkeit vor, den Prozess von ACP/BVP durchzufiihren.?

3. Christliche Patientenvorsorge — Advance Care Planning/ Behandlung im Voraus
Planen — im Vergleich

Wenn hier auf einige Unterschiede hingewiesen wird, dann geht es nicht da-
rum, Gemeinsamkeiten zu tibersehen. Sie liegen vor allem darin, dass beide
Formen eine Beschiftigung mit dem eigenen Sterben und Tod vor allem durch
Gesprich und entsprechende Willensbekundung unterstiitzen und die Benen-
nung eines (oder mehrerer) Bevollmichtigten vorsehen und flir richtig halten.
Ebenfalls wird auf die Moglichkeit hingewiesen, dass die Teilnahme am ACP/
BVP-Prozess freiwillig ist, bzw. nach wie vor die Mdglichkeit besteht, auf eine
Patientenverfigung zu verzichten, ohne Nachteile in der pflegerischen Be-
treuung beflirchten zu miissen. Ob und inwieweit diese Grundannahmen auf
Dauer einem «Faktencheck» standhalten, braucht an dieser Stelle nicht weiter
erOrtert werden.

Ein zentraler Unterschied zwischen der CPV und der ACP/BVP liegt da-
rin, dass die Kirchen in ithrem Dokument von der Reichweitenbeschrinkung
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ausgehen, die die ACP/BVP ausdriicklich ablehnt.” Bei der Reichweite geht
es darum, ob Behandlungswiinsche uneingeschrinkt gelten oder auf bestimm-
te Stadien der Erkrankung, «nimlich auf das Endstadium todlich verlautender
Krankheiten und auf den Sterbeprozess selbst» (CPV 15) zu begrenzen sind.
Da das Gesetz zur Patientenverfligung von 2009 keine Reichweitenbegren-
zung benennt, ist sie juristisch nicht notwendig. Dass es hier zwischen der
katholischen und evangelischen Kirche bei der Abfassung des Textes der CPV
an einem Punkt eine unterschiedliche Meinung gibt, belegen die Hinweise im
Text zum Umgang mit dem Syndrom reaktionsloser Wachheit, dem sogenann-
ten Wachkoma, und ist im ersten Punkt bereits angesprochen worden. In der
CPV wird die Situation der Demenzkranken relativ ausfiihrlich erortert, ohne
dass Detailregelungen wie beim Formular «Krankenhausbehandlung bei dau-
erhafter Einwilligungsunfihigkeit» (ACP/BVP) eingebracht werden. Gerade
aber an der Vielzahl der Méglichkeiten, die hier im Krankheitsverlauf auftreten
konnen, zeigt es sich, wie schwierig Vorfestlegungen getroffen werden konnen.
Die CPV hat hier bei entstehender Unklarheit, «<wenn der vorausverfligte Wil-
le im Gegensatz zu aktuellen WillensiuBerungen des Patienten steht,» dafiir
pladiert, dim Zweifelsfall zugunsten des Lebens (zu) entscheiden.» (CPV 16) In
dhnliche Richtung wird auch fir Notfallsituationen, in denen der Patienten-
wille nicht bekannt ist, argumentiert und fir MaBnahmen votiert, «die auf die
Erhaltung des Lebens gerichtet» (CPV 32) sind. Diese Auffassung findet sich
fast gleichlautend in den Hinweisen der Bundesirztekammer.*' Sie driickt eine
Haltung aus, die zwar in den Texten von ACP/BVP nicht abgelehnt und als
personliche MeinungsiuBerung ihren Platz finden kann, aber als eine Grund-
haltung, die um Tod und Sterben, aber auch um die Unverfligbarkeit des Leben
weil3, kommt sie nicht zur Sprache. In dem Ringen um Reichweitenbegren-
zung — so schwierig die Grenzziehung manchmal sein mag — und im nicht
eindeutigen Konfliktfall im Pro fiir lebenserhaltende MaBnahmen kommt eine
zentrale Dimension der Lebensbejahung zum Ausdruck, die die CP1” von der
ACP/BVP unterscheidet.

Verschiedentlich ist bereits auf die unterschiedliche Form der Gesprichs-
filhrung hingewiesen worden: Im Regelfall geht bei den Patientenverfugungen
und Vorsorgevollmachten die Initiative vom Betroffenen aus, bei der ACP/
BVP wird der Bewohner einer Senioren- oder Behinderteneinrichtung aktiv
aufgesucht. Daher ist es angebracht, dass sich die entsprechenden Einrichtun-
gen vor dem Eintritt in den Prozess von ACP/BVP mit den damit zusam-
menhingenden Herausforderungen auseinandersetzen. Es wird von einem
«Kulturwandel» gesprochen. Auf damit verbundene Schwierigkeiten ist bereits
hingewiesen worden.” Der Unterschied liegt u.a. darin, dass die ACP/BVP
nicht nur, aber wesentlich auf das detaillierte Ausfiillen der standardisierten
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Formulare hin fokussiert ist. Der Aspekt der Fiirsorge, der in der CPV eng
mit der Selbstbestimmung des Patienten verbunden ist, kommt dagegen kaum
in den Blick. «Fiirsorge muss daher immer die korperbezogenen, psycholo-
gischen, sozialen und spirituellen Wiinsche und Vorstellungen des Patienten
einbeziehen.» (CPV 13) Das schliel3t ein, dass der Patient vielleicht nicht alle
moglichen medizinischen Mafnahmen regeln will, sondern darauf vertraut,
dass das Behandlungsteam wie die bevollmichtigte(n) Vertrauensperson(en)
das Richtige und fiir thn Beste tun. Dass darin eine geistliche Grundhaltung
liegen kann, sollte aus christlicher Perspektive nicht vernachlissigt werden. Zu
Recht spricht der Ethikrat im Bistum Trier von der «Férderung einer Palliati-
ven Kultur.»

Die Bezichung von Christlicher Patientenvorsorge und Advance Care Plan-
ning / Behandlung im Voraus Planen ist nicht spannungsfrei und an einigen
Stellen von deutlichen Unterschieden geprigt. Dieser sollte man sich bewusst
sein, wenn in den genannten Einrichtungen in Trigerschaft der Kirchen darum
gerungen werden muss, wie die Fiirsorge fiir den Patienten und sein Selbstbe-
stimmungsrecht in Einklang zu bringen sind.
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Abstract

Tensions between Advance Care Planning and a Christian View on Patient Care. The document «Christli-
che Patientenverfiigung durch Vorsorgevollmachten, Betreuungsverfligung, Patientenverfligung und
Behandlungswiinsche» was published as an updated reprint in 2018 by the churches in Germany.
The reason of the reprint were on the one hand experiences with the former living wills/advance
directives/decisions and on the other hand new terms laid down in law. Almost simultaneously Ad-
vance Care Planning, an upcoming process from the US that enables individuals to make plans about
their future health care, was established in Germany through legal regulation. At present, and funded
by health insurances, it remains valid only in fully inpatient care and disability facilities, but has an
exceeding right. Because the churches are providers of numerous facilities like these, the relationship
of the Christian living will and the process of Advance Care Planning need to be analyzed. Beside
similarities there are also differences, which lead to tensions.

Keywords: christian ethics — patient care — living will — Advance Care Planning — legal regulation
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DEMENZ ALS HERAUSFORDERUNG

Ethische Perspektiven

Demenzen sind nicht nur eine zentrale Herausforderung der Mo-
derne. Demenzen im Alter stellen fiir die gegenwirtige Gesellschaft vielmehr
eine regelrechte Provokation dar: Die Zahl alter und hochaltriger Menschen
mit einer Demenz-Diagnose nimmt zu, Kinder als Betreuungspersonen woh-
nen in der Regel weit entfernt, bezahlte Pflege ist nicht nur eine Frage des
Geldes sondern auch des fehlenden Personals. Hinzu kommt: Im Verlauf des
fortschreitenden Demenzprozesses zuriickgehende rationale Handlungsmog-
lichkeiten von Menschen mit Demenz erfiillen kaum die Anforderungen, die
moderne Gesellschaften an ihre Mitglieder stellen. In einer Gesellschaft, in
der Selbstbestimmung, Autonomie, intellektuelle Leistungsfihigkeit, Freiheit
und Unabhingigkeit von hochster Relevanz sind, scheinen Menschen mit
Demenz mit Voranschreiten des demenziellen Prozesses genau das alles nicht
verwirklichen zu konnen, was als Leitwert Geltung hat.!

Auf eine Weise stellen Demenzen und mit ihnen Menschen mit Demenz
eine Bedrohung fiir die Ordnung unserer Gesellschaft dar. Eine Reaktions-
moglichkeit auf Bedrohungen ist Abwehr. Im Fall unseres Themas vollzieht sich
Abwehr als Stigmatisierung von Menschen mit Demenz. Dies lisst sich bei-
spielsweise ablesen an den Metaphern, die noch immer den Diskurs iiber De-
menz in der Offentlichkeit bestimmen.? Da ist von Demenz die Rede als von
einem «Tod bei lebendigem Leib», einem «Tod im Leben», einem debendigen
Begribnis», einem «menschenunwiirdigen Siechtum», einem «schreckliche[n]
Leiden — demtitigend fiir den Patienten», einer «Beraubung der Humanitit,
einem «schrecklichen Alptraum», der «Jahrhundertkrankheit» oder der «Al-
terskrankheit der Zukunft». Drastische und emotionale Bilder miissen dafiir
herhalten, das schwer Fassbare der Demenz in Worte zu bringen. Das Nachlas-
sen der geistigen Krifte im Alter, die Personlichkeitsverinderungen, die mit der
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Demenz einhergehen und die Pflegebediirftigkeit, die das letzte Stadium der
Demenz bestimmt, scheinen eine einzige personliche Tragddie zu sein — eine
angstauslosende und furchteinfloBende Tragddie. Es setzt kollektiv so etwas
wie das ein, was Psychiater Abwehrreaktion nennen: Der demenzielle Prozess
wird tabuisiert, die Betroffenen werden stigmatisiert. Die Demenz wird als eine
Krankheit bestimmt, die Einzelne trifft, und mit der Einzelne zurechtkommen
miissen. In der Offentlichkeit herrscht das eben beschriebene Bild der men-
schenunwiirdigen Tragodie vor.

Der vorliegende Beitrag geht von der These aus, dass derartige Metaphern
von Demenz sich aus moralischen Wurzeln speisen, denen bestimmte Men-
schenbilder zugrunde liegen. Der Streit um Menschenbilder ist dabei kein
bloBer theoretischer Diskurs, sondern stellt eine Auseinandersetzung um die
ethischen Grundlagen unserer Gesellschaft dar und hat Konsequenzen fiir Art
und Ausmal von Rechten und Pflichten gegeniiber Menschen mit Demenz.
Es ist, so wird zu zeigen sein, entscheidend, ob ein Personverstindnis von Men-
schen mit Demenz zugrundeliegt, das davon ausgeht, dass verminderte Kog-
nitionsleistungen eine abgestufte Personwiirde und damit eingeschrinkte Per-
sonrechte zur Folge haben — oder ob ein Personverstindnis zugrundeliegt, das
ethische Schutzpflichten iiber alle Phasen des menschlichen Lebens und damit
auch der Demenz begriindet.

Der Beitrag unterzieht sich der Aufgabe, diese Grundlagen in groben Zii-
gen freizulegen und eine Perspektive fiir ethisch verantwortbares Handeln
zu identifizieren. Dazu wird zunichst zu zeigen sein, dass das bislang vor-
herrschende dimonische Bild von Demenz in der Offentlichkeit von einem
Grundtenor bestimmt wird, der sich aus einer Pathologisierung der Demenz
nihrt und mit dem ein bestimmtes Verstindnis von Personsein verbunden ist.
Im Anschluss wird mit dem Hinweis darauf, dass dieses Konzept in sich, aber
auch mit Blick auf die Konsequenzen, die es fiir den Umgang mit Menschen
mit Demenz in modernen Gesellschaften hat, zu kurz greift, eine ethische
Perspektive aufgezeigt, auf deren Grundlage gemeinsames Handeln und En-
gagement zum Wohle der Menschen mit Demenz in unserer Gesellschaft ge-
schehen kann. Letztlich geht es beim Thema Demenz um die Frage nach den
ethischen Grundlagen und Perspektiven unserer Gesellschaft.

1. Whurzeln des gegenwirtigen Demenz-Konzeptes
Das gegenwirtige Demenz-Konzept speist sich aus verschiedenen Momenten.

In seinem Kern betrifft dies zwei Dimensionen, die im Folgenden hinsichtlich
ithrer Implikationen und Konsequenzen zu betrachten sind.
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Pathologisierung

Waihrend die Geschichte der geistigen EinbuBen im Alter durch die Jahrhun-
derte hindurch von verschiedenen Konzepten und Pathologisierungsschiiben
bestimmt war, erfolgte in den 1970er-Jahren eine folgenreiche und bis heute
durchgreifende Definition: Eine mit der Aufnahme in die gingigen Krank-
heitsschemata einhergehende Ausweitung des Krankheitskonzeptes aut” Fille
von Demenz im Alter brachte eine pathologische Unterscheidung der senilen
Demenz vom Alter selbst mit sich.> Alzheimer-Demenz, die zahlenmiBig bei
weitem grofiten Gruppe der Demenzen, wird seitdem als Krankheit definiert,
die vom allgemeinen Alterungsprozess zu unterscheiden und klinisch zu di-
agnostizieren ist. Die Spanne zwischen einem gesunden, aktiven Altern und
einem krankhaften Altern wurde dadurch vergroBert.

‘Wenn mit der Pathologisierung der Demenz und der damit verbundenen
Abgrenzung von gesunden Formen des Alterns auch die Medizin als die
fir Demenzen zustindige Disziplin in den Vordergrund trat, darf bei der
Krankheitsdefinition der Einfluss soziokultureller Wertungen nicht gering ver-
anschlagt werden.* Indem Rationalitit und Selbstbewusstsein als Kernpunkte
eines weithin vorherrschenden Menschenbildes gelten,® erscheint es als eine
logische Folge, Prozesse des Alterns, die mit einem Verlust der Fihigkeit zu
rationaler Selbstbestimmung einhergehen, in den pathologischen Bereich zu
dringen und mit dem Siegel «krank» zu versehen. Grundsitzlich vermag eine
Bestimmung als Krankheit einen sozialen Schutzbereich um die Betroffenen
zu ziehen. Im Rahmen des gegenwirtigen kulturellen Kontextes und im Zu-
sammenhang mit einer Veranderung des Krankheitsspektrums hin zu chroni-
schen Krankheiten sowie zuriickgehenden Ressourcen im medizinischen und
pflegerischen Bereich hat dieser Vorgang bei Demenzen jedoch eine Stigma-
tisierung von Menschen mit Demenz zur Folge.

Kognitives Paradigma
Mit diesem ersten Kernpunkt des gegenwirtigen Demenz-Konzeptes ist das
kognitive Paradigma der Demenz vielfach verwoben. Wihrend sich im Verlauf
der Forschungsgeschichte der Alzheimer-Demenz im 20. Jahrhundert immer
wieder ihr Konzept gedndert hat, blieb seit der Namensgebung der zunehmen-
de Verlust der kognitiven Leistungstihigkeit ihr Kernelement. Um diesen Kern
herum bewegt sich eine weiche Peripherie, die jeweils von den Forschungs-
fortschritten der biologisch-medizinischen Forschung und ihrer Ausdifteren-
zierung in verschiedene Disziplinen beeinflusst wurde und sich wandelnde
Konzepte hervorbrachte.

Durch das kognitive Paradigma wird das gegenwirtige Demenz-Konzept
prinzipiell fliir bewusstseinstheoretische Personkonzeptionen anschlusstihig.
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Die Wechselwirkungen zwischen gesellschaftlichen Werthaltungen und me-
dizinischen Hypothesen beziiglich des Konzeptes der Demenz haben eine
Fixierung auf die zunehmenden Verluste der Kognitionsleistungen von Men-
schen mit Demenz zur Folge. Trifft dieses Konzept auf metaphysisch und
ontologisch reduzierte Personkonzeptionen, bei denen Menschen nur dann
als Personen anerkannt werden, wenn sie Triger bestimmter Qualititen sind,
so hat dies weitreichende praktische Konsequenzen fiir den Umgang mit
Menschen mit Demenz:® Wer nicht mehr verniinftig und autonom handeln
kann, ist keine Person im Vollsinn mehr. So werden in solcherlei Entwiirfen
Menschen mit Demenz nur noch als Personen im sozialen Sinn, als Post-
Personen (J. McMahan)” oder ehemalige Personen (P. Singer) bezeichnet. Thr
moralischer Status wird im Verlauf der Demenz immer weiter eingeschrinkt,
bis es nur noch eine Frage der Vereinbarung ist, inwieweit Menschen mit
Demenz mit Respekt zu begegnen ist und worauf'sich dieser erstreckt. Kon-
zeptionen, die den Personstatus eines Menschen an den aktuellen Besitz von
Bewusstseinsleistungen binden, miissen in logischer Folge Menschen mit De-
menz das Personsein absprechen oder es graduell einschrinken. Wenn aber
ein abgestuftes moralisches Personkonzept verfolgt wird, fallen Menschen
mit Demenz mit Fortschreiten des demenziellen Prozesses immer weiter aus
dem Schutzkonzept der Menschenwiirde heraus.

Sind Menschen mit Demenz dann ab einem bestimmten Stadium nicht
mehr als Personen anzusprechen? Ist der Begrift der Menschenwiirde bei
Menschen mit fortgeschrittener Demenz nicht mehr anzuwenden? — Die
Frage nach dem moralischen Status ist von eminent praktischer Bedeutung.
Auf seiner Grundlage werden Handlungsentscheidungen getroften, die mit
den Themen Recht auf Leben, Anwendungsbereich des Totungsverbotes oder
Versorgung und Begleitung von Menschen mit Demenz an dieser Stelle nur
angedeutet werden kénnen.

2. Ein anderer Blick: Eine integrative Ethik der Demenz

Das gegenwirtig vorherrschende Demenzkonzept stellt zwar ein mogliches
Interpretationsmodell dar. Allerdings liegen ihm Primissen zugrunde, die sich,
wie gesehen, durch einen anthropologischen Reduktionismus (Kognitives
Paradigma) und einen funktionalen Zugang (Pathologisierung) erkliren las-
sen. In seinen Kernpunkten werden dabei bedeutsame Aspekte ausgeblendet.
Gleichzeitig ermoglichen es diese Leerstellen, dass das gegenwirtige Demenz-
Konzept fiir reduktionistische Personkonzeptionen anschlussfihig wird und
diese befordert. Es besteht der begriindete Verdacht, dass sich diese Konzep-
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tionen mit dem derzeit vorherrschenden Demenz-Konzept vermischen und
zu einer Erosion der Wiirde von Menschen mit Demenz fithren kénnen. Die
damit verbundenen moglichen Folgen flir den Umgang mit Menschen mit
Demenz liegen auf der Hand.

Eine solidarische Gesellschaft kann sich damit nicht zufrieden geben und
miisste sich konsequenterweise von dem derzeitige Demenz-Konzept emanzi-
pieren. Daher schligt der der vorliegende Ansatz vor, auf der Ebene der Tie-
fenstruktur anzusetzen und ein grundsitzliches anderes Menschenbild und Per-
sonverstindnis zum Ausgang der Uberlegungen zu wihlen. Im Folgenden wird
daher auf Prinzipien eines ganzheitlichen Menschenbildes hingewiesen, auf des-
sen Fundament ein verinderter Umgang mit dem Thema Demenz méglich sein
wird. Fiir eine anthropologische Grundlegung wird dabei auf die Grundlagen
einer theologischen Anthropologie zurtickgegriffen. Es wird sich zeigen, dass
von dem vorgeschlagenen Personverstindnis aus eine andere, eine ganzheitliche
Sicht auf Demenz ermoglicht wird. In der weitergehenden Perspektive kénnen
von hier aus dann praktische Handlungsenzscheidungen flir Menschen mit De-
menz in unserer Gesellschaft ethisch verantwortbar getroffen werden.

Alle Menschen sind Personen

FEine Ethik der Demenz, die Menschen mit Demenz vor der Erosion in
die Aberkennung des Personstatus bewahrt, kann verntinftig einzig von der
Grundannahme ausgehen, dass allen Menschen die Gesamtheit ihres Lebens
tiber die gleiche Wiirde zukommt. Im Unterschied zu reduktionistischen Per-
sontheorien geht ein zweiter Traditionsstrang innerhalb der abendlindischen
Denktradition davon aus, dass der moralische Status des Menschen an nichts
anderes als an das Kriterium des Menschseins an sich gebunden ist.® Der Zu-
schreibungsgrund von Personalitit wird in dieser Tradition gerade nicht von
aktuellen Fihigkeiten abhingig gemacht.

Eine integrative Ethik der Demenz muss am Personstatus der Menschen
mit Demenz Mal3 nehmen.’ Dies setzt die Grundannahme voraus, dass allen
Menschen die Gesamtheit ihres Lebens tiber die gleiche Wiirde zukommt. Auf
der Grundlage einer solchen Persondefinition, die bereits Boethius vorlegte, '
herrscht entgegen den flir das gegenwirtige Demenz-Konzept als anschlussti-
hig bezeichneten empiristischen Personkonzeptionen in der Nachfolge John
Lockes in der europiischen moralphilosophischen und moraltheologischen
Tradition der Grundkonsens vor, dass alle Menschen Personen sind. Damit
ist auch die Konsequenz verbunden, dass jeder Mensch, gleich tiber wel-
che aktuellen Fihigkeiten er verfiigt, unter dem Schutz der Menschenwiirde
steht. Der moralische Status des Menschen ist an nichts anderes gebunden als
an das Kriterium des Menschseins. Der Zuschreibungsgrund von Personalitit
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wird gerade nicht von aktuellen Fihigkeiten wie Kognition oder Autonomie'!
abhingig gemacht: Jeder Mensch ist Person. «Person» und «Mensch» sind von
ihrem Bedeutungsumfang her deckungsgleich.'?

Aus anthropologischer Sicht ist die Vorstellung von der Einheit und in-
trinsischen Werthaftigkeit unserer Existenz grundlegend. Nahezu jeder bejaht
«ausdriicklich oder intuitiv den Gedanken, daB3 menschliches Leben einen Wert
an sich hat, der ganz unabhingig ist von dessen personlichem Wert fiir irgend
jemanden»®. Unserer lebensweltlichen Intuition entspricht die Beobachtung,
dass die Abwesenheit von Bewusstsein nicht die Abwesenheit der Person ist.
Die Person geht auch nicht verloren, wenn Gehirnfunktionen immer mehr
schwinden. Wie Zeugnisse aus Erfahrungsberichten belegen, bringen Ange-
horige und Pflegende diese Personanerkennung von aullen zumeist selbstver-
stindlich Menschen mit Demenz entgegen.

Theologisch ist diese Wiirde in der Gottebenbildlichkeit des Menschen be-
griindet." Durch ihre Verankerung in der Relation von Gott und Mensch
erschlieB¢ sich erst die Unverfligbarkeit der Personwiirde. Diese Sitze haben
auch dann Geltung, wenn eine Personlichkeit sich verindert, wie es im De-
menz-Prozess der Fall ist. Dass Personalitit das Menschsein und seine Wiirde
ausmachen, gilt dabei flir jeden Menschen, unabhingig von seinen kognitiven
Fihigkeiten. Zwischen Personsein und Menschsein lisst sich nicht unterschei-
den. Vielmehr sind Mensch und Person einander wechselseitig interpretieren-
de Begriffe. Das Personsein besteht also gerade nicht in der Summe einzelner
Eigenschaften. So ist mit Dworkin zu fordern: «Wir heben den immer noch
gliltigen Status dieses Menschen [mit Demenz; V. W.] als moralisches Wesen
hervor und bestitigen die Wichtigkeit seines Lebens, indem wir darauf behar-
ren, daB3 nichts mit ihm oder fuir ihn gemacht werden darf, was ihm im Voka-
bular unserer Gesellschaft seine Wiirde abspriche.»'

Damit wird auch ein zentraler Punkt des Demenz-Prozesses, die Verande-
rung der Personlichkeit in ihrer Bedeutung, neu interpretiert. Die subjektive
Tragddie, die den Betroffenen und die Angehdrigen mit dem Demenz-Prozess
erfassen kann, indert nichts an der Uberzeugung, dass Menschen mit Demenz
ebenso wie alle anderen Menschen eine unbedingte Wiirde haben, der entspre-
chend ihnen zu begegnen ist. Grundlegender Gedanke des Schutzkonzeptes
durch die Menschenwiirde ist es gerade nicht, von den aktuell vorhandenen
Fihigkeiten aus zu denken, sondern von einer unbedingten Wiirde eines jeden
Menschen auszugehen.

Identitit und Kontinuitdt
Dem gegenwirtigen Demenz-Konzept wohnt die Tendenz inne, die Lebens-
situation von Menschen mit Demenz auller Acht zu lassen. Der Zustand der
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Demenz wird absolut gesetzt: Nur die kognitiven Verluste, die mit der De-
menz einhergehen, scheinen den Menschen auszumachen. Dariiber hinaus
wird meist nur eine Phase des demenziellen Prozesses ausschnitthaft in den
Blick genommen. '

Dagegen nimmt die theologische Ethik das Argument von der Identitit und
Lebensgeschichtlichkeit der Menschen sowie die jeweilige Konkretisierung
der Lebenssituation ernst: Es ist ein und derselbe Mensch, der als Mensch mit
Demenz tiber das gleiche Lebensrecht verfiigt wie als Alternder, Erwachsener,
Neugeborener oder Ungeborener. Die Identitit der Person ist dabei immer
auch die durch sie selbst oder andere Personen konstituierte Kontinuitit mit
dem Vergangenen.'” Dieses Argument der Kontinuitit der Person geht davon
aus, dass die menschliche Existenz in einem einzigen Kontinuum verliuft,
das sich in verschiedenen Lebensabschnitten ausdriickt, die jedoch alle zur
Zeitgestalt ein und derselben iiber ihre verschiedenen Lebensphasen mit sich
identischen Person gehoren.'®

Vor diesem Hintergrund gewinnt die Tatsache, dass der Demenz-Prozess
ohne moralisch relevante Zisuren verliuft, erst ihre volle Bedeutung. Zu je-
dem Zeitpunkt der Demenz steht der Mensch in Kontinuitit mit seinem
Leben voller individueller Vorlieben und Prigungen, die er zeit seines Lebens
ausgebildet hat: «<Auch wenn Menschen nicht in der Lage sind, sich selbst als
Personen zu duBern, bleiben sie durch ihre vielfiltigen Beziehungen zu an-
deren Personen sowie auf Grund ihrer leiblichen Prisenz fiir diese anderen
als Person mit all ihren Rechten und Anspriichen gegenwirtig.»'* Wenn sich
auch die Personlichkeit eines Menschen im Lauf des Demenz-Prozesses ver-
andert, so bleibt die Person des Menschen mit Demenz sowohl identisch mit
der Person vor Auftreten der ersten Symptome als auch tiber den Demenz-
Prozess hinweg. Die aus der Medizin heraus funktional bedingte Trennung in
Stadien der Demenz sollte im Rahmen eines integrativen Modells zugunsten
eines den Verlauf betonenden Prozesses nicht mehr verwendet werden.

Verletzlichkeit des Lebens

Die besondere Lebenssituation, in der sich der demenzielle Mensch befindet,
ist zu achten: Sein Leben ist verwundbar geworden und neigt sich langsam aber
fortschreitend dem Ende zu. Angesichts gegenwirtiger Tendenzen, die bislang
vergeblich darauf ausgerichtet sind, nach kausalen Heilungsmoglichkeiten fiir
Menschen mit Demenz zu suchen, ist der Hinweis der theologischen Ethik
bedeutsam, dass die Fragmentaritit und die Verletzlichkeit wesentlich zum
Menschsein gehoren. Gegen die Utopien von Ganzheit und Vollkommenheit
ist das Wissen um Briiche und Verluste, die konstitutiv zum Leben gehoren,
zu stellen.” Fiir jeden einzelnen Betroffenen und seine Angehorigen ist die
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Lebensphase der Demenz moglicherweise eine der schwersten. Die Hoftnung,
dass heilende oder lindernde Maflnahmen gefunden werden, ist nicht auf-
zugeben. Solange Heilung nur symptomatisch gelingt, wird gegen ausgren-
zende Tendenzen heute der Hinweis immer wichtiger: das fragmentarische
und beeintrichtigte Leben geborgen sein zu lassen in Beziehungen, die dem
Menschen alle Hilfe zukommen lassen, um sein Leben zu erleichtern. Daraus
resultiert die praktische Forderung, das Augenmerk und Engagement mehr
noch als bisher auf die Begleitung und Pflege zu richten.”

Leiblichkeit

Im Gegensatz zum gegenwirtig dominierenden Diskurs ist die Leiblichkeit
des Menschen ernst zu nehmen.” Gegen eine einseitige Fixierung auf die
Kognition ist daran zu erinnern, dass der Mensch zwar als ein vernunftbefi-
higtes Wesen bestimmt ist, das aber seine Vernunftbegabung nicht zu jedem
Zeitpunkt gleichermalBlen ausiiben muss. Ein Personverstindnis, das allein auf
kognitive Fihigkeiten abhebt und der konkreten Leiblichkeit des Menschen
keine Beachtung schenkt, bleibt abstrakt. «Es verfehlt die unhintergehbaren
Existenzbedingungen konkreter Personen [...]»* zu der die Dimension der
Leiblichkeit wesentlich gehort.

Die Fixierung auf aktuell vorhandene geistige Leistungsfihigkeit im Rah-
men reduktionistischer Personkonzeptionen hat einen weiteren entscheiden-
den Fehler: Sie setzt einen anthropologischen Dualismus, den man bereits fiir
iberwunden geglaubt hat, voraus und fiithrt ihn unter sikularen Vorzeichen
wieder in die Debatte ein. In dieser Sichtweise macht das aktuell vorhandene
Bewusstsein mit seinen Kognitionsleistungen das Personsein aus. Der Korper
erscheint dann nur noch als biologisches Beiwerk. Eine solche Nichtbeach-
tung der Leiblichkeit des Menschen verkennt allerdings die anthropologische
Bedeutung des Korpers fir die Person. Nur in seinem Leib kann der Mensch
sich ausdriicken, begegnet er anderen Menschen und der Welt. Dabei hat die
Leiblichkeit des Menschen auch eine moralische Bedeutung: Erst die leibli-
che Ausdrucksfihigkeit ermdglicht den Selbstvollzug der Person. Daher ge-
biihrt ihr zeit ihres Lebens Achtung und Wiirde. Wir achten einen Menschen
aber nur dann, wenn wir ihm in jeder Ausdrucksgestalt, in der er existiert,
Wiirde und Achtung entgegenbringen. An diese Grundbedingung ist zu er-
innern, wenn wir nach dem Personstatus von Menschen mit Demenz fragen.

Die Achtung vor der Leiblichkeit des Menschen als Ausdruck des Person-
seins schlieBt eine zunehmende Berticksichtigung korperlicher Prozesse im
Demenz-Prozess ein. Auf die Bedeutung nicht-kognitiver Fihigkeiten wurde
schon frith im Bereich der Psychiatrie aufmerksam gemacht.** Es ist Thomas
Fuchs zu verdanken, das Konzept der Leibphinomenologie in den Diskurs um
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Person und Demenz eingebracht zu haben. Demnach ldsst sich nachweisen,
dass jedes Erleben auch einen Eindruck in unserem Korper hinterlisst, das
auch mit dem fortschreitenden Verlust unseres Gedichtnisses existent bleibt.”
Damit sorgt nicht nur das Erinnerungsgedichtnis flir Kontinuitit der Person,
sondern ganz wesentlich auch eine Form des Leibgedichtnisses, das Konti-
nuitit in unserem Leben tber die Zeit hinweg herstellt und noch bis weit in
die fortgeschrittene Demenz hinein unbeeintrichtigt bleibt. Auf die daraus re-
sultierenden Konsequenzen fir Begleitungskonzepte, therapeutische Prozesse,
Fragen nach Kommunikation und Pflegehandeln oder ethische Fragen etwa
nach der Geltung von Vorausverfugungen bei Menschen mit Demenz kénnen
an dieser Stelle nur benannt werden.*

Relationalitit — Leben in Beziehungen
Demenz macht aber vor allem eine Grundbedingung des Menschseins deutlich:
die Relationalitit des Menschen.”” Einer bislang dominierenden Darstellung
des Menschen mit Demenz als monadisches Einzelwesen ist diese Relationali-
tit des Menschen gegentiberzustellen.?® Der Mensch kann sein Leben nur im
Verhiltnis zu anderen leben. Es gehort wesentlich zum Menschsein, dass man
es nur in Relation, d. h. in Bezug auf andere und mit anderen zusammen ist.
Bezogen auf die Demenz bedeutet dies: Menschen mit Demenz werden
nicht zu Einzelwesen, auch wenn sie im Verlauf des Prozesses den Kontakt
mit ithrer Umwelt nach und nach verlieren mogen. Selbst in der extremen
Hilflosigkeit der Demenz kann die Wiirde des Menschen von anderen wahr-
genommen werden.

3. Ausblick

Der Riickgang auf die Grundlagen unserer Rede tiber Demenz brachte den
vorliegenden Beitrag in die Tiefenstruktur ethischen Denkens, Argumentie-
rens und Handelns. Indem das gegenwirtig vorherrschende, Bild von Demenz
als anschlussfihig an reduktionistische Personkonzeptionen identifiziert wurde,
unterzog sich der Beitrag der Aufgabe, auf der Ebene der Menschenbilder nach
einem zweiten Strang, einem ganzheitlichen Verstindnis von Person, zu fragen.
Dabei zeigte sich, dass eine Konzeption, die bei der Personwiirde aller Men-
schen, ihrer Identitit und Kontinuitit, ihrer Fragmentaritit, ihrer Leiblichkeit
und nicht zuletzt ihrer Relationalitit in der Lage ist, das gegenwirtige einge-
schrinkte Bild der Demenz zu modifizieren. An die Stelle der kognitions- und
krankheitszentrierten Perspektive tritt die Sicht des Menschen mit Demenz
als ein wiirdevolles Wesen. Ein solcher Personbegriff setzt die Beziehungsti-
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higkeit eines Menschen als eine wesentliche Grundlage seiner Personalitit und
unterscheidet sich damit grundsitzlich von einem Begriff der Person, der sich
an Pathologisierung und rationaler Leistungstihigkeit orientiert. Ein so gestal-
teter Personbegriff kann fiir eine ethisch verantwortete Gesellschaftsgestaltung
Grundlage sein.

Einer solidarischen Gesellschaft kommt die Aufgabe zu, sich tiber den
Umgang mit dem wachsenden Phinomen Demenz Rechenschaft abzule-
gen. Eine offentliche Auseinandersetzung mit dem Thema Demenz wird erst
dann stattfinden koénnen, wenn die eingangs beschriebene Dimonisierung
aufgelost wird. Wenn sich die Gesellschaft dem Phinomen Demenz stellt,
wird sie sich sowohl von der Stigmatisierung der Menschen mit Demenz
verabschieden als auch sich selbst praktisch und ethisch begriindet in die
Pflicht nehmen lassen. Denn Demenz ist eine Herausforderung fiir die ge-
samte Gesellschaft.
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Abstract

Dementia: Challenges and Ethical Perspectives. In view of the growing number of elderly patients with
diagnosed dementia more and more debates on dementia are rising. The prevalent picture of the di-
agnose is nevertheless inadequate. This article follows the thesis, that many pictures of dementia have
moral roots and certain ideas of man. Moreover, the controversy about the ideas of man is a struggle
for the ethical foundations of our society with consequences for the rights and duties towards
persons with dementia. The author presents an argument for an specific idea of the human person as
the fundament for the ethical protection of all phases of human life, including dementia.
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Eckhard Nordhofen - Giessen

DAS GROSSE GEGENUBER
UND SEINE KONKURRENTEN

Zur Differenz zwischen usurpatorischem
und privativem Monotheismus

Das grofie Gegeniiber

Der Begriftspoet Peter Sloterdijk geizt nicht mit Worterfindungen.
Alle kann man sie nicht behalten. Bei einer aber ging in mir ein Limpchen an.
Er vermisst im Zeitalter «<nach Gott» — so sein Buchtitel — die «Vertikalspan-
nung» und wegen dieses Phantomschmerzes scheint ihm auch nicht endgiiltig
ausgemacht, dass wir tatsichlich in einem solchen Zeitalter «<nach Gott» leben.
In einem DLF-Interview kokettiert er ein wenig mit der Priposition «nachy.
Statt fiir post Deum, konnte man sich auch fur, secundum Deum entscheiden.

So ein Changieren zwischen Frommigkeit und Gottlosigkeit macht mir die
Wabhl leicht. Nattirlich ist die Frommigkeit, die «Gott gemiB», secundum Deum,
leben will, meine erste Wahl. Die Gottlosigkeit aber lasse ich nicht ganz fallen,
sondern lege sie auf «Wiedervorlage» und visiere dabei eine sehr spezielle Vari-
ante an, eine Vorenthaltung Gottes, die vom Gottesbesitz und Gottesleugnung
gleich weit entfernt ist.

«Vertikalspannungy also — ein Ausdruck mit einer zugleich altbekannten
und hochmodischen Metaphorik. Was wird nicht alles als «total spannend» an-
gepriesen. Die Metapher unterstellt zwei Pole, einen oben und einen unten.
«Ehre sei Gott in der Hohe». Wenn feststeht, dass es den Pol in der Hohe nicht
gibt, lebe ich in einer anderen, nimlich spannungslosen Welt. Das gilt auch fiir
den Fall, dass der Pol nicht in der Hohe, sondern in der Tiefe gedacht wird.

Dass es ihn wo auch immer gibt, macht einen Unterschied, dessen Bedeu-
tung man nicht Gibertreiben kann: Es ist ein Unterschied ums Ganze. Was wire
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das fir eine Welt, die spannungslos nichts weiter wire, als all das, «<was der Fall
ist»? Wittgensteins erster Satz des «Tractatus» — «Die Welt ist alles, was der Fall
ist» — ist deswegen so interessant, weil er in einem Gedankenexperiment genau
eine solche spannungslose Welt bezeichnet, eine Welt ohne den zweiten Pol,
eine Welt ohne Gegeniiber.! In einem Brief an seinen Freund Engelmann er-
ldutert Wittgenstein dieses inspirierende Experiment: Er habe die Kiistenlinie
einer Insel beschreiben wollen, nicht um der Insel, sondern dem Ozean eine
Grenze zu geben. Diesem aber habe sein eigentliches Interesse gegolten. Am
Ende ist auch fiir Ludwig Wittgenstein die Welt, in der er und sein Freund En-
gelmann leben, mehr als «alles, was der Fall ist». Auch sie fanden sich in einer
nachparadiesischen Welt, in der es an Spannungen weil3 Gott nicht fehlte.

Dieser Spannung erzeugende Pol, der mich auf Abstand zum Ist-Zustand
bringt — gibt es ithn? Gibt es ihn nur in meinem Kopf? Und wenn es ithn nur
in meinem Kopf gibt, gibt es thn am Ende doch nicht wirklich? Was geschieht
da, wenn das Gegeniiber meines Kopfes diesem entsprungen ist? Ausdenken
kann ich mir viel. Wenn Gott kein Wolpertinger, sondern angesichts einer Welt
voller Risse und Schriinde (Adorno?) ein notwendiges Denkpostulat ist, fillt
seine Wirklichkeit, die Wirklichkeit der Wirklichkeiten, in eine eigene Klasse.
Wias ist das fiir eine Wirklichkeit, die uns einen Blick wie von auBerhalb mog-
lich macht? Es ist die Wirklichkeit der R eflexion. Wir finden sie vor, denn wir
sind kontrafaktisch begabt und leben in einem ungesittigten Weltverhiltnis.

Die Tradition hat die Rede von diesem Spannung erzeugenden Pol wie
einen Minus-Pol in der Elektrophysik mit dem Etikett «negative Theologie»
versechen, weil er Abstand erzeugt. Nun haftet dem Negativen auch nahezu
unvermeidlich die Konnotation an: negativ ist schlecht. Schmerz ist negativ. Ist
aber jede Negation negativ? Im Falle der «negativen Theologie», auf die wir
bei der monotheistischen Gottesrede keinesfalls verzichten konnen, ist ihre
Botschaft aber nicht nur nicht schlecht, sondern geradezu konstitutiv.

Die Zweiheit negativ-positiv folgt dem Gesetz der zweiwertigen Logik.
Wer Negativitit konzipiert, hat daher die Positivitit schon mitgedacht. Das
fithrt zu der Frage: Wo bitte, bleibt dann die positive Theologie? Oft genug
wird in diese Variable der Positivitit ein Offenbarungsgeschehen eingetragen.

Die Vorstellung von einer affirmativ positiven Offenbarung, die dann als
Komplement eine «negative Theologie» erginzen und iiberbieten konnte, lasst
sich allerdings nur mit einer fundamentalistischen, auf die Ebene der Histori-
zitit eingeebneten Bibellektiire verteidigen. «Griil Gott, wenn du ihn siehst».
Das grofle Gegeniiber wiirde ins Diesseits der Empirie gezerrt. Die Rede von
der negativen Theologie, die im angemessenen Kontext richtig und sinnvoll
sein kann, provoziert reflexartig solche Vorstellungen.



Das grof3e Gegenliber und seine Konkurrenten 317

Ich habe daher vorgeschlagen, diese altehrwiirdige Rede, zu der man sich
der Vollstindigkeit halber alsbald eine positive Offenbarungstheologie im Sin-
ne unmittelbarer himmlischer Botschaften zu denken hitte, fallenzulassen und
stattdessen von einer «privativen Theologie» zu sprechen, einer «Theologie der
Vorenthaltungy.

Um diese zunichst diirr-abstrakte Denkfigur mit narrativem Fleisch zu be-
kleiden, will ich einige der bekanntesten Oftenbarungserzihlungen aufrufen
um zu zeigen, dass die religionsgeschichtlich emergente und wirklich neue
Gottesvorstellung Israels von dem Moment an, wo sie sich an den Wassern von
Babylon aus den monolatrischen Verhiltnissen der Konigszeit herausarbeitet,
sich sofort in einer Simultaneitit von Offenbarung und Vorenthaltung artikuliert.
Bei diesen groBen Offenbarungserzihlungen haben wir es regelmifig mit ei-
ner solchen Gleichzeitigkeit zu tun. Sie ist flir den biblischen Monotheismus
von Anfang an sein eigentliches Proprium.

Vorab aber noch ein Blick auf Amarna

Nicht nur fiir den Agyptologen Jan Assmann, auch fiir den Thomas Mann des
Josefsromans und fiir Sigmund Freud war die Amarna-Episode im alten Agyp-
ten ein Faszinosum, denn sie kann als eine Art Vorspiel zum biblischen Mono-
theismus gelesen werden. Assmann hat sogar versucht, eine Art unterirdische
Rohrpost von Echnaton (1351-1334 v. Chr.) zu «Moses dem Agypter”* (Exo-
dus ca. 1250), der groBen Griindergestalt seiner «Mosaischen Entgegensetzungy
zu rekonstruieren.* Nach dem Tod des Pharao hatten das Volk und die Priester
seine monotheistische Revolution kassiert und waren zu den alten Kulten von
Theben zuriickgekehrt, die Echnaton durch seinen exklusiven Sonnenkult in
Amarna hatte ersetzen wollen. Die Sonne ist die spektakulirste Singularitit
des Kosmos. Sie spendet Licht und Leben. Auf dieses groB3e Tagesgestirn hat-
te er alle Gottlichkeit kondensiert. Das Patent auf den Monotheismus erteilt
Assmann, der sich inzwischen mehr und mehr als R eligionswissenschaftler be-
greift, dem Pharao dennoch nicht. Die groBe Emergenz, das eigentliche reli-
gionsgeschichtliche Schwellenereignis ist fiir Assmann, Theo Sundermeier und
auch fiir mich tatsichlich jene neue Weltsicht, die sich daraus ergibt, dass die
Welt ein Gegentiber, biblisch gesprochen, einen Schopfer hat.> Wihrend Ech-
naton und seine Frau Nofretete auf der bertihmten Stele die Sonne als einzige
und hochste Gottheit verehren, heftet sie in Genesis 1 der Schopfergott JHWH
als eine von zwei Leuchten neben dem Mond ans Firmament. Gott selbst, war
kein Teil der Welt, die er sich, indem er dem Tohuwabohu Struktur und Gestalt
gibt, als Kosmos, als geordnete Welt gegeniiberstellte. Das war wirklich neu.
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Assmann hat die «Mosaische Entgegensetzung» — inzwischen heif3t es dann
abgeschwicht «Mosaische Unterscheidung» — als Griindungsgeschichte des
Monotheismus ganz so rekonstruiert, wie sie das biblische Narrativ vorgibt.
Dabei unterscheidet er nicht zwischen dem Sagenstoff des Exodus, der Befrei-
ung aus dem Sklavenhaus Agypten, die Israel rituell immer und immer wieder
neu begeht und einer Erzihlebene, die Historizitit beanspruchen kann. Daran
tut er gut, denn genau diese Mischung erzeugt die Materie fiir das Gedicht-
nis, auf die es thm als Anwalt eines methodischen Prinzips der Gedichtnisge-
schichte ankommt.

Heute tibergehe ich einmal die groBe Gewaltdebatte, die Assmann 1998
mit seiner Behauptung ausgeldst hatte, mit der «Mosaischen Entgegensetzungy
sei, wenn nicht schon das Bose tiberhaupt, so doch die religios motivierte
Gewalt in die Welt gekommen, die zuvor von einem toleranten und allenfalls
friedlich-schiedlichen Polytheismus gekennzeichnet gewesen sei.® Nicht die
religiosen Unterschiede, so sagt Assmann inzwischen, sondern ganz allgemein,
das Freund-Feind-Denken, der tief wurzelnde Gegensatz: Wir und die Ande-
ren, sei die Urquelle der Gewalt. Darauf kann man kommen...

Wenn die «Mosaische Entgegensetzung» das grofle Gegeniiber von Welt
und Schépfer erzeugt hat, dann misste diese Emergenz nach Auskunft der Alt-
testamentler freilich eher eine «Babylonische Entgegensetzung» genannt wer-
den, denn erst im Babylonischen Exil ist es zum eigentlichen Durchbruch des
Monotheismus gekommen. Aus dessen Perspektive wurden auch die groflen
Exoduserzihlungen neu tGberformt, die dann Mose als Werkzeug Gottes und
groBe Griindergestalt herausheben. Was an Mose streng genommen historisch
ist, und ob ein historischer Mose tiberhaupt Monotheist war, dariiber konnte
man lange spekulieren.

Anders als alles andere: drei Geschichten

Von den grofBen Offenbarungsgeschichten die dort erzihlt werden, sollen also
drei aufgerufen werden, an denen sich die charakteristische Eigenheit des neu-
en, des privativen Monotheismus gut zeigen lisst. An thnen kdnnen wir auch
sehen, wie sehr es bei diesen Privationen auf ein neues — damals relativ neues
Medium ankommt, mit dem es ihm gelingt, sein Kommunikationspensum zu
erledigen. Was ist das fiir ein Pensum? Wenn das groB3e Gegeniiber kein Teil der
Welt, sondern ihr Schopfer ist, dann kann dartiber nicht geredet werden wie
iber alles andere. «Anders als alles andere», dieses Alterititsprinzip charakteri-
siert in vier Worten das Kommunikationspensum des Monotheisten. Wie kann
die ontologische Singularitit eines groBen Gegeniibers, eines Gottes der alles
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geschaffen hat, tiberhaupt so herausgestellt werden, dass ihre Alteritit vermittelt
wird?

An dieser Stelle erfolgt nun der groBe religionsgeschichtliche Auftritt der
Schrift. Sie hat, vor allem gegeniiber dem herkémmlichen Leitmedium der
Polytheisten, dem Kultbild, eine Eigenschaft, die sie pridestiniert, genau das
richtige Medium flir einen Gott zu sein, der unsichtbar und kein Teil der Welt
ist, die er gleichwohl geschaffen hat: In der Schrift ist das emergente Proprium
des Monotheismus, jene Simultaneitit von Erscheinung und Vorenthaltung, schon
formal gesichert. Was das groBe Gegentiber auszeichnet, ist eine Eigenschaft,
welche die Schrift schon als Medium an sich hat: Sie ist nie das, was sie be-
deutet. Immer enthalt sie vor, worauf sie sich bezieht. Besser konnte es nicht
passen. Wahrend das dreidimensionale Bild Prisenz erzeugt und die Differenz
zu dem, was es darstellt, verschweigt, ist die Schrift das Medium der Differenz,
das, indem es das, was es bezeichnet und benennt, zugleich vorenthilt.

Das tut tibrigens schon die gesprochene Sprache: «Brathihnchen» — dieses
Wort in einen Saal gerufen, kann bei Hungrigen Speichelfluss auslosen, obwohl
sie wissen, dass man ein Wort nicht essen kann. Die Sprache und ihre Fihigkeit,
Abwesendes ins Bewusstsein zu rufen — mit Karl Biihler gesprochen, ihre Dar-
stellungsfunktion — ist wahrscheinlich so alt wie homo sapiens, das «Lebewesen
das Sprache hat» (Aristoteles). Relativ neu ist dagegen die Moglichkeit, sie zu
fixieren. Worte verwehen im Wind. Die Schrift aber, in der sie geronnen sind,
wird zu einem Objekt in der Welt, das scheinbar die Zeit besiegen kann.

Erstens: Am Dornbusch

Man muss die erzihlerische Prisentation einer Unmdglichkeit, als welche ein
brennender und nicht verbrennender Dornbusch (Ex 3,4-6) auch schon den
ersten Lesern/Horern dieser Erzihlung vorgekommen sein musste, als Expo-
sition und Vorbereitung des eigentlichen Hohepunkts dieser wichtigsten aller
Offenbarungserzihlungen verstehen. In diesem ersten Akt werden nimlich
erst einmal die Koordinaten der normalen Wirklichkeit suspendiert.

Brennen, das ist ein Transformationsgeschehen, das, wie kein anderes, die
Taten der Zeit sinnenfillig macht. Da kann man zusehen, wie ein rasanter Pro-
zess etwas zu Asche zerfallen lisst, was gerade noch fest und geformt war. Nicht
so diesmal! Das will sagen: Die Zeit gibt es nicht. Sie ist suspendiert, auller
Betrieb. Und der Befehl, der an Mose ergeht: «Zieh deine Schuhe aus, denn
der Ort, wo du stehst, ist heiliger Boden», suspendiert den Raum. Mose steht
nicht mehr auf' dem Boden der Tatsachen. Hier haben wir die Urdefinition
von Heiligkeit: nicht normal, anders, alteritir. ..
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Raum und Zeit sind beim Philosophen Immanuel Kant ein Kifig des Be-
wusstseins, den wir nicht verlassen kdnnen. Diese «reinen Anschauungsfor-
men» begleiten alle unsere Vorstellungen. Sie sind a priori, immer schon»
— diesmal, so will es die Erzidhlung, aber nicht.

Die Stimme lisst Mose dariiber nicht im Unklaren, mit wem er es zu tun
hat: «Ich bin der Gott deines Vaters, der Gott Abrahams, der Gott Isaaks, der
Gott Jakobs. Da verhiillte Mose sein Gesicht, denn er flirchtete sich, Gott
anzuschauen.»(Ex 3,6)

Zweitens: Mose im Felsspalt

Gott ist nichts fiir die Augen. Bevor dieser Hohepunkt aufgerufen wird, blen-
den wir die zweite Offenbarungserzihlung ein, in der die Simultaneitit von
Erscheinung und Vorenthaltung, auf die es mir ankommt, auf geradezu kuriose
Weise zum Ausdruck kommt.

Inzwischen war am Sinai viel geschehen. Das goldene Kalb war zu Staub
zermalmt und, mit Wasser vermischt, zu einem Getrink fur die Israeliten an-
geriihrt worden. Was sie da mit Aarons Hilfe hervorgebracht hatten, das wurde
nun in sie wieder zuriickgeschickt. Dann waren die steinernen Tafeln, auf die
der Finger Gottes geschrieben hatte, zerschmettert, wieder neu zurechtgehau-
en und beschriftet worden. Und nun erbittet, ja verlangt Mose die Anwe-
senheit und Begleitung Gottes auf dem Weg. Und er erhilt folgende Zusage:
«Mein Angesicht wird mitgehen, bis ich dir Ruhe verschafft habe» (Ex 33,14).
Diesmal aber verhiillt Mose sein Gesicht nicht, ja er verlangt sogar: «Lass mich
doch deine Herrlichkeit sehen!» Der Herr gab zur Antwort:

Ich will meine ganze Schonheit vor dir voriiberziehen lassen (33,18f) [...] Dann
sprach der Herr: Hier, diese Stelle da! Stell dich an diesen Felsen! Wenn meine
Herrlichkeit vortiberzieht, stelle ich dich in den Felsspalt und halte meine Hand
uber dich, bis ich voruber bin, dann ziehe ich meine Hand zuriick, und du wirst
meinen Riicken sehen. Mein Angesicht aber kann niemand sehen. (33,21-23)

Auch wenn die topographischen Angaben sehr prizise anmuten — «Hier diese
Stelle da! Stell dich an diesen Felsen...» — sprengt die Choreographie des Vor-
iiberziehenden, der zugleich seine Hand iiber Mose hilt, unsere Vorstellungs-
kraft. Der starke Kernsatz in der Mitte der Perikope lautet: «Du kannst mein
Angesicht nicht sehen; denn kein Mensch kann mich sehen und am Leben
bleiben.»

Ob Jakob, der mit Gott am Jabbok gerungen hatte — die nichste Szene
—, vielleicht zu dick aufgetragen hatte, als er den Schauplatz «Gottesgesicht»
nannte und meinte: «Ich habe Gott von Angesicht zu Angesicht gesehen und
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bin doch mit dem Leben davongekommen»? Er weil3: Eigentlich hitte er tot
sein miissen. Hatte er Gottes Angesicht wirklich in vollem Licht gesehen? Im-
merhin musste der Kampf authoren, weil die Morgenrote aufgestiegen war
(Gen 32,27).

«Niemand hat Gott je gesehen» heil3t es am Ende des Johannesprologs. Und
Maria Magdalena musste sich abwenden, als sie in dem, den sie anfangs fiir den
Girtner gehalten hatte, den auferstandenen «Rabbuni», nach den Targumen
den «Herrn der Welten», erkannte. Die unrevidierte Einheitsiibersetzung war
hier unlogisch, wenn sie formulierte: «Da wandte sie sich ihm zu», denn Maria
spricht ja schon mit ithrem Gegeniiber und muss sich ithm nicht noch zuwen-
den.Wortlich heil3t es genau strapheisa (Aorist), «sich umgewendet habend». Sie
hatte schlagartig erkannt, wer da vor ihr stand und sie mit «Mariamy, ihrem
Namen, ansprach. Inzwischen heil3t es: «Da wandte sie sich um» (Joh 20,16).
Das ist wenigstens nicht mehr falsch. Besser noch wire gewesen: «Da wandte
sie sich ab», und zwar aus dem gleichen Grund wie Mose, der am Dornbusch
sein Gesicht verhiillte.

Anschauen, das ist der polytheistische Modus der Begegnung mit einem
Gott. Dass man die Gotter anschauen kann, dass es von ihnen dreidimensionale
Bilder gibt, hatte im babylonischen Exil die autklirerische Kritik der verschlepp-
ten Judier provoziert. (Deutero)Jesaja entriistet sich in einer langen Polemik (Jes
44,9-20) iiber die Dummbheit derer, die sich aus Holz oder Metall Gotterbilder
machen und anschlieBend vor thnen niederfallen und sprechen: «Rette mich du
bist mein Gott». Ein selbstgemachter, «von Menschenhand» gemachter Gott, so
die durchgingige Terminologie, kann kein echtes Gegentiber sein.

Jan Assmann hat mir in einer sonst sehr freundlichen Rezension meines
Buches «Corpora»’ vorgehalten, ich hitte mich ganz auf die Seite der bibli-
schen Bildpolemik gestellt, die «...freilich am Geist des Bildkults vollkommen
vorbeigeht [...] Es gab nie dalsche> Gétter, die nichts als (Wunschprojektionemn,
dunktionalistische Konstrukte> sind. Alle Kulte, ob Bild, Schrift oder Leib be-
ruhen und antworten auf Erfahrungen gottlicher Weltzuwendung» (FAZ vom
23.5.2018). Sind aber deswegen, so frage ich zurtiick, alle Kulte gleich? Hier
lohnt sich die genaue Untersuchung der Medien Kultbild und Schrift, wie ich
sie in «Corpora» versucht habe. Kultbilder kénnen die Prisenz der Gottheit so
intensiv suggerieren, dass die Differenz zwischen dem Medium und dem, was
es doch nur darstellen soll, verschwindet, und wenn sie nicht schon von selbst
verschwindet, dann wird sie verschwinden gemacht. Im Exil wurden die aus
Jerusalem verschleppten Judier, unter ithnen (Deutero)]esaja, Zeugen von sog.
«Mundwaschungsritualen», bei denen die Bildhauer, welche die Gotterfiguren
gemacht hatten, vor dem Publikum ihre Autorschaft ableugnen mussten, wih-
rend die Priester durch allerhand Rituale die Kultfiguren spirituell aufluden.®
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Die Schrift aber, als Alphabetschrift ein vergleichsweise junges Medium,
konnte das gesprochene Wort fixieren, blieb aber immer ein Medium der Dif-
ferenz. Keiner kann auf die Idee kommen, sie mit dem zu verwechseln, was sie
darstellt, darin besteht thr medialer Vorsprung gegeniiber dem Kultbild.

Wenn das Alte Testament nicht nur beim zweiten Jesaja, sondern auch sonst
vielfach, z.B. in den Biichern der Weisheit und in den Psalmen, gegen die
Kultbilder polemisiert, kann man das iibertrieben finden und man muss die
Verehrer von Kultbildern, so wie ich das in «Corpora» auch getan habe, gegen
den Vorwurf der Dummbheit verteidigen. Die Psychologie der Kultbildfrom-
migkeit ist komplex. Es ist in der Tat nicht einfach so, dass ein Frommer, der
eine Statue bekrinzt und ihr Opfergaben darbringt, nicht wiisste, dass sie aus
Holz, Stein oder Metall besteht und dass sie von Menschenhand gemacht ist.
Es bleibt aber bei der magischen Suggestion von Prisenz. Die biblische Kritik
am Kultbild mag polemisch sein, im Kern aber ist sie berechtigt und leitet den
Medienwechsel zur Kultschrift ein. Was die Schrift dagegen zum klassischen
Medium des Monotheismus macht, 1st thre einzigartige Fihigkeit, jene Simul-
taneitit von Prisenz und Entzug zu erzeugen.

Drittens: der Name

Jakob hatte am Jabbok, als er mit dem «Mann» rang, wissen wollen, mit wem er es
zu tun hatte. Er selber hatte gerade seinen neuen Namen «Israel», «Gottesstreiter»
erhalten, sogar mit einer Aitiologie: «Denn mit Gott und den Menschen hast du
gestritten und hast gewonnen.» Das war aber Jakob offenbar nicht genug und,
obwohl er schon wissen musste, wer da mit ihm gerungen hatte, fragte er noch
einmal: «Nenne mir doch deinen Namen!» Das aber wird ithm ausdriicklich ver-
wiesen: «Was fragst du mich nach meinem Namen.» (Gen 32,30)

Bei Jesaja (43,1) heiB3t es: «Fiirchte dich nicht. Denn ich habe dich erlost.
Ich habe dich bei deinem Namen gerufen und du bist mein.» Nur Gott darf
durch den Mund des Propheten so sprechen. Hier begegnen wir der archai-
schen, im Grunde magischen Vorstellung, nach der derjenige, der den Namen
«besitzty, iiber die Person des Namenstrigers verfligen kann. Er kann mit ihm
fluchen oder segnen. Rumpelstilzchen ist verloren, als sein Name erlauscht
wurde. Als Rahel bei der Geburt des jiingsten der Jakobssohne, vom Mutter-
recht der Namensgebung Gebrauch machend, im Sterben ihrem Sohn den
Namen Ben-Oni, «Ungliickskind» gibt, greift Jakob ein und nennt ihn Ben-ja-
min, «Erfolgskind». In diese biblische Tradition der wirkenden Namen stellten
sich die frommen Protestanten, die im 17.und 18. Jh. ihre S6hne «Fiirchtegott»,
«Gottlieb» oder «Gotthold» tauften.
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Vielleicht ist es ein Bewusstsein von dieser magischen Macht, die im Na-
mensbesitz liegt, das Mose am Dornbusch gleichsam hintenherum fragen lisst.

Eigentlich hatte er ja, wie Jakob am Jabbok, schon hinreichend Auskunft
erhalten, mit wem er es zu tun hatte. Aber wie Jakob will er mehr, er will den
Namen wissen. Nachdem er den Auftrag erhalten hatte, das Volk aus dem
Sklavenhaus herauszuftihren, hitte er den Auftraggeber durchaus benennen
koénnen: den «Gott eurer Viter». Offensichtlich hat er aber eine Scheu vor dem
direkten Zugrift auf diese Besonderheit, den Namen, mit dem es so viel auf
sich hat. Weil er also selber nicht direkt fragen will, fingiert er antizipierend die
Frage als Frage eines Volkes, dem der Hinweis auf den Gott der Viter nicht
ausreichen wirde. «Da werden sie mich fragen, wie heil3t er?» (Ex 3,13)

Ubergehen wir den Eindruck der sich nahelegt, dass nimlich diese Frage
offensichtlich polytheistisch ist, zumindest henotheistisch, so, als ob da mehrere
Gotternamen zur Auswahl gestanden hitten.

Uberall im AT finden wir diese Spuren der monolatrischen Phase, die dem
Exil voranging. Der Bund mit Jahwe belisst den anderen altkanaaniischen
Gottheiten ihre Existenz, auch wenn man ihm den ersten Platz einraumt. Im
Psalm 89,7 heiB3t es noch: «Denn wer tiber den Wolken ist wie der Herr, wer
von den Gottern ist dem Herrn gleich?» Die Biicher der Kénige dokumentie-
ren ein stindiges Hin und Her zwischen Singular und Plural.

Was nun folgt, ist dann aber die groe Emergenz, der Durchbruch zu einem
Monotheismus, wie er klarer nicht sein konnte, denn was nun kommt, bedient
gerade nicht die Erwartungen des Mose oder die fingierten Erwartungen des
Volkes. Aschdarot, Baal, oder sogar der Name des altkanaandischen Obergottes
El, den wir noch aus dem Pluraletantum Elohim und dem Bestandteil der
Engelsnamen Micha-el, Gabri-el, Rapha-el kennen, sind keine Konkurrenten
mehr. Was die Stimme aus dem Dornbusch formuliert, ist eine neue, singulire
Art von Namen, die ein sinnkonstitutives Element von Namensverweigerung,
besser Vorenthaltung, enthilt, und darauf kommt es an.

JHWH, dch bin da», ist die Ausrufung der puren Prisenz. In einer Dia-
logszene, als welche uns diese Erziahlung vorgestellt wird, wire das furs erste,
sprachpragmatisch gesehen, eine Art Tautologie. Wer mit mir spricht, muss mir
nicht auch noch mitteilen, dass er da ist. Sein Da-Sein ist performativ schon
erwiesen. Entscheidend ist daher der Vers Ex 3,15 in dem JHWH als Name
qualifiziert wird: «Das ist mein Name flir immer, und so wird man mich nen-
nen in allen Generationen.»

Man konnte das Tetragramm fiir den Geniestreich eines Sprachlogikers hal-
ten, der den maximalen Umfang (Extension) und die Bedeutung (Intension)
«existiert» des Ausdrucks «Ich bin da» zusammentfallen lisst und diese Koinzi-
denz zum Namen erklirt. Das kann er nimlich nur ein einziges Mal. Wenn das
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pure Dasein zum «Namen fiir immer» erklirt wird, ist zunichst einmal seine
Einmaligkeit gesichert. Wer so heif3t, ist nirgendwo nicht da und niemals nicht
da. Das kann es wirklich nur einmal geben. Und wenn die Erzihlung will,
dass der Triger des Namens selbst, das groBe Gegeniiber sich diesen Namen
gibt, dann verstehen wir, dass der «Name der grofer ist als alle Namen» zum
Allerheiligsten Israels wird. Auch sein Namenskult, der darin besteht, dass das
Tetragramm JHWH, wo es im Tanach erscheint, nie in den Mund genommen,
sondern durch Umschreibungen (Adonai, Elohim oder Ha Schem) ersetzt
wird, ist eine Heiligung durch Vorenthaltung. Das ist auBerordentlich passend.
Dem «Namen» baut Salomon den Tempel, und «Hagiasteto to onoma sou» —
«Geheiligt werde dein Name», so beginnt Jesus dann, gleich nach der Anrede
«Unser Vater», das Gebet fiir die Seinen.

Im Philipperhymnus wird dieser «Name, der groBer ist, als alle Namen»
dann auf den Ubertragen, der sich bis zum Tod am Kreuz erniedrigt hatte.
Der Gekreuzigte trigt den Gottesnamen. Diese steile Christologie ist keine
hellenistische Zutat, sondern ein frithes Bekenntnis der Gemeinde, das Paulus
aufgegriffen hat.’

Zugleich wird klar, dass das groBe Gegeniiber mehr ist, als ein kosmothe-
istisches Weltprinzip, das sich in allen Kulturen und Kulten jeweils anders aus-
prigt. Wer einen Namen trigt, auch wenn es ein so einzigartiger Name ist, der
ist eine Person. Gott den Schopfer als Person anzusehen, das erzeugt reflexartig
den Verdacht, des Anthropomorphismus. Wer von einem Schopfer erzahlt, der
sich nach seinem grofen Werk erst einmal ausruhen muss, der, nachdem er sie
geschaffen hat, mit den ersten Menschen Dialoge fiihrt, der, je nachdem, ziirnt
oder barmherzig ist, der Gehorsam verlangt und Treue, der befeuert in der
Tat diesen Verdacht. Wenn der Anthropomorphismus der Erzihlungen nicht
zu bestreiten ist, so ist es doch ein sehr besonderer, namlich ein einstelliger.
Das heif3t, der Produzent solcher Vorstellungen muss offen lassen, ob sie eine
genaue Entsprechung haben.

Unsere Lust auf anthropomorphe Fiktionen hat dem Mond ein Gesicht
gegeben, «unten am Fluss» menschenartige Kaninchen und in Entenhausen
menschelnde Enten erzeugt. Dagobert Duck alias «Uncle Samp» ist eine Figur,
bei der das Gesetz der Analogie: «st so wie» zweistellig ist. Geiz und Gier gibt
es hier wie dort, in Entenhausen und im richtigen Leben.

Das ist bei dem grofen Gegeniiber doch anders. Von ihm im Sinne des
monotheistischen Kommunikationspensums zu erzihlen, erfordert einerseits,
ihn so darzustellen, dass er seine Hauptfunktion, nimlich das groBe Gegeniiber
zu sein, Uberhaupt ausfillen kann, andererseits muss seine Alteritit gesichert
werden. Wenn Menschen von einem grofen Gegentiber erzihlen, einer Ins-
tanz, die sie geschaffen hat, dann wird er fiir sie notwendig zur Person. Nicht



Das grof3e Gegenliber und seine Konkurrenten 325

weil man sein Wesen kennte und durchschaut hatte, sondern weil man anders
von ihm nicht reden kann. Er kann ja auch nicht weniger sein als der Mensch,
der sich selbst als Person erlebt. Was er dartiber hinaus noch ist, bleibt entzogen.

Wenn wir unsere Vorstellungskraft, die trivialerweise anthropomorph ist,
nutzen, dann hat JHWH ein Angesicht. Deswegen ist es so wichtig, immer
wieder auf seine Alteritat hinzuweisen, die durch den durchlaufenden Grund-
zug der Vorenthaltung markiert wird. Die Simultaneitit von Prasenz und Vorent-
haltung ist sein Kennzeichen. Ja, Gott hat ein Angesicht. Im Segensgebet moge
er es Uber uns leuchten lassen. Aber sein Angesicht kann niemand sehen. Es
bleibt vorerst verborgen, wird aber zu einem eschatologischen Hoffnungsbild
einer ersehnten vollkommenen Erkenntnis: «Jetzt sehen wir in einem Spiegel
und Ritsel [en ainigmati], dann aber «von Angesicht zu Angesicht» (prosopon pros
prosopon) (1 Kor 13,12). Man beachte, dass «Prosopon» eines der semantischen
Quellworter fiir «Person» ist.!” Tatsichlich ist die Erzeugung einer eschatologi-
schen Spannung das Kraftwerk des Monotheismus.

Usurpation — die bleibende Versuchung

Wenn ich nun mit Blick auf die Frucht vom Baum der Erkenntnis auf die
grofte aller Vorenthaltungen zu sprechen komme, mochte ich vorab auf eine
der wichtigsten Grundregeln biblischer Hermeneutik aufmerksam machen. Sie
besteht in der Frage nach dem impliziten Leser. Die lautet: Fiir wen hat der oder
haben die Verfasser oder Redaktoren eines Textes geschrieben? An wen haben
sie dabei gedacht? Und: worin sollte die Lehre einer Erzahlung bestehen?

Bei der Erzdhlung vom Siindentfall der ersten Menschen und ihrer Ver-
treibung aus dem Garten in Eden liegt diese Lehre auf der Hand. Wer auf die
Schlange hort und ihr Versprechen: «lhr werdet sein wie Gott und erkennt Gut
und Bose» (Gen 3,5), wird aus dem Garten vertrieben. Die Frucht vom Baum,
der in der Mitte des Gartens steht, dem Baum der Erkenntnis, bleibt vorenthal-
ten. Wenn wir der Erkenntnis von Gut und Bose einen «Sitz im Leben» — nein,
das ist ein zu statischer Ausdruck — besser: eine Funktion im Leben geben, die
uns immer sagt, was wir tun oder lassen sollen, dann wiren wir wie Gott.

Volle Erkenntnis kann nicht ohne die Dimension der Zeit gedacht werden.
Dieser Aspekt wird sich im Medienvergleich noch einmal als entscheidend
wichtig erweisen. Wer von der verbotenen Frucht isst, will sich davon nihren.
Und Nahrung brauchen wir tiglich. Erkenntnis ist hier kein objektiviertes
Resultat, etwa das Ergebnis einer Recherche, kein Heureka oder ein einmali-
ger Einblick in vorher Unverstandenes, sondern ein Prozess, salopp formuliert:
jeden Tag wissen, wo es lang geht.
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Dieser Griff nach der verbotenen Frucht, dieses Sein-wollen wie Gott, das
ist die maximale Usurpation. Ihr folgt denn auch die Maximalstrafe, die Ver-
treibung aus dem Garten. Nicht der geringste Teil dieser Strafe ist die Erinne-
rung an ihn und der fortdauernde Hunger nach jener Frucht vom Baum, der
in der Mitte steht. Daher bleibt nachparadiesisch die Versuchung zur Usurpa-
tion gleichsam als Dauerspannung erhalten. Sie ist das Ergebnis unseres unge-
sattigten Weltverhiltnisses.

Sich als Usurpator auf den Thron Gottes schleichen zu wollen, ist vor allem
eine Versuchung der Frommen. Dass der Gottlose von ihr nicht geplagt wird,
versteht sich von selbst. Fiir den Frommen aber ist Usurpation der Flucht-
punkt aller Versuchungen. Aus Frommigkeit will er teilhaben an der gottlichen
Erkenntnis. Weil er danach strebt, den Willen Gottes zu tun, will er thn auch
kennen. Die Frage nach dem Willen Gottes ist die Frage aller Fragen. Sie ist
in der dritten Bitte des Vaterunsers enthalten: «Dein Wille geschehe, wie im
Himmel, so auch auf Erden». Dass er im Himmel geschieht, versteht sich von
selbst. Ware es anders, wire der Himmel nicht der Himmel. Dass auch auf Er-
den Gottes Wille sich durchsetzt, darum sollen die Jiinger bitten.

Die Bitten dieses groBen Gebets sind nicht parataktisch. Sie ziehen eine
nachvollziehbare Gedankenspur. Sie sind ineinander verschrinkt und folgen
einer Art Konsekutivregel. «Dein Reich kommey», was folgt daraus? Wenn das
Reich Gottes kommen soll, dann dadurch, dass sein Wille geschieht. Nachdem
die dritte Bitte die Frage nach dem Willen Gottes exponiert hat, zeigt die fol-
gende den Weg, wie sie erflillt werden konnte.

Bevor ich das weiter ausfiihre, mochte ich den medientheoretischen Hin-
tergrund gleichsam als Kontrastfolie dahinter aufspannen. Die Frommen in
der Welt Jesu, glaubten in der Tora den Schliissel zum Willen Gottes zu besit-
zen. Auch Jesus war ein frommer Jude. Auch er schitzt die «Weisungy. Nicht
auf ein Jota will er verzichten, so spricht er am Anfang der Bergpredigt (Mt
5,18). Dann aber heil3t es: «Wenn eure Gerechtigkeit nicht weit groBer ist, als
die der Pharisier und Schriftgelehrten, werdet ihr nicht in das Himmelreich
kommen.»

Die Pharisder sind fromm. Und es gibt auch gute Schriftgelehrte. Einem,
dessen Namen wir nicht erfahren, bescheinigt Jesus: «Du bist nicht fern vom
Reich Gottes». Bei der Frage nach dem hochsten Gebot, das gleichsam wie ein
Vorzeichen vor allen anderen steht — es st das der Gottes- und Nichstenliebe,
hatten beide emphatisch iibereingestimmt (Mk 12, 28-34). Auch Nikodemus
war ein Guter.

Aber Jesus strebt nach der «groeren Gerechtigkeitr. Er will mehr, als die
Schrift kann. Dies wird nicht nur an seiner Praxis deutlich, in der er sich tiber
den Buchstaben der Weisung immer wieder hinwegsetzt, Kranke am Sabbat
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heilt etc., auch in der Bergpredigt tiberbietet er sie sechsmal mit seinem «Ich
aber sage euch...». Er will dem Willen Gottes, den die «Grammateis» einfach
aus der Schrift entnehmen zu koénnen meinten, wie eine Nahrung in sich
aufnehmen: «Meine Speise ist es, den Willen dessen zu tun, der mich gesandt
hat...» (Joh 4,34). Der Wille Gottes ist seine tigliche Energiezufuhr. Wie eine
Speise will er ithn jeden Tag essen.

Zum Verstandnis der vierten Bitte des Vaterunsers, auf die ich nun zurtick-
komme, muss man sich den groBen Medienkonflikt Jesu mit den «Schriftlern»,
so konnte man «Grammateis» tibersetzen, vor Augen fiihren. Die Bedeutung
dieses Konfliktes kennen wir. Ohne ihn wire sein Schicksal anders verlaufen.
Bleibt es bei einem Monotheismus der Schrift, dem Gottesmedium, das aus
guten Griinden das polytheistische Konzept einer Gottesprisenz im Kultbild
ersetzt hatte, oder kann der Geist Gottes im Menschen selbst prasent werden?
Mit der Formulierung des Johannesprologs gesprochen: Kann das Wort nicht
nur Schrift, sondern auch Fleisch werden?

«Und das Wort ist Fleisch geworden» (Joh 1,14) beziehen wir, sicher zu
recht, erst einmal auf Jesus, das «Wort» das im Anfang war und das bei Gott, das
Gott war. Aber was machen wir mit Joh 1,12: «Allen aber, die ihn aufhahmen,
gab er Macht Kinder Gottes zu werden, allen, die an seinen Namen glauben,
die nicht aus dem Blut, nicht aus dem Willen des Fleisches, nicht aus dem Wil-

len des Mannes, sondern aus Gott geboren sind»?

Gibt es Aussichten auf eine Inkarnation fiir alle?

Jesus, der alle, die ihm nachfolgten, dadurch faszinierte, dass er ihnen vorftihrte,
wie der Geist Gottes tatsichlich in einem Menschen prisent sein konnte, lehrt
die Seinen, um himmlisches Brot zu bitten. Wer die vierte Bitte im Sinne einer
tiglichen leiblichen Sittigung deutet, wie es die geliufige Ubersetzung nahe-
legt, der springt zu kurz, so altehrwiirdig diese Lesart auch sein mag. Um was
fir ein Brot da gebeten werden soll, hingt von einem Adjektiv ab, das es im
ganzen riesigen griechischen Sprachkosmos nur ein einziges Mal gibt, nimlich
hier im Vaterunser und zwar in beiden Versionen, bei Lukas und Matthaus, die
beide auf die gemeinsame Logienquelle zurilickgehen. Keiner dieser Autoren,
die allesamt koiné-Griechisch schreiben, kann als Nicht-Muttersprachler auf
die Idee kommen, ein Hapax legomenon zu kreieren. Alles spricht daftir, dass
dieses besondere Adjektiv, das den Charakter des Brotes bezeichnet, das Jesus
im Sinn hatte, auch im aramiischen Original herausstach und etwas Besonde-
res, etwas Einmaliges bezeichnete. Das griechische Adjektiv lautet: epiotision.
Ich halte die Ubersetzung der Vulgata des Hieronymus fiir die treffende, auch
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well er es schafft, das Hapax legomenon seiner Vorlage mit einem Hapax legome-
non in seiner Zielsprache wiederzugeben. Epi = super, und ousion = substantialis.
Panem nostrum supersubstantialem da nobis hodie: Unser «tiberwesentliches», unser
himmlisches Brot gib uns heute. Fiir die philologischen Details muss ich hier
auf «Corpora» und meinen Artikel zum Thema in «Communio» verweisen.'

Zuriick zum Thema der Usurpation. Kann es sein, dass, wer den himm-
lischen Vater, dem er sich wie ein Kind nihert, um dieses sein epiotision-Brot
bittet, das er sich jeden Tag wie eine Nahrung zufithren will, kann es sein, dass
er im nachparadiesischen Verlangen nach Gottesnihe, den Willen Gottes nun-
mehr auch zu besitzen meint?

Auf dem Gipfel einer solchen inkarnatorischen Gottesnihe klingt noch
von Ferne aus dem Garten in Eden hertiber das Versprechen der Schlange.
Kann, wer sich nach dem Willen Gottes ausstreckt, damit sein Reich kommen
kann, und der um himmlisches Brot bittet, sich nicht die Erfullung dieser Bitte
schon mitdenken? Warum sollte ihm, dem frommen Beter, der himmlische
Vater diese Bitte abgeschlagen haben? Mir fallen hundert und mehr Beispiele
ein, wo fromme Gottesagenten den Willen Gottes genau zu kennen meinten:
«Deus lo vultl» riefen die Kreuzfahrer.

Usurpation ist die groBe Versuchung der Frommen, die, weil sie sich der
Fihrung Gottes anvertrauen wollen, ihn als Ermichtigungsinstanz missbrau-
chen. Daher verstehen wir nun, wie wichtig es ist, Gott selbst zu bitten: «Und
fithre und nicht in Versuchungy.

Schon die fuinfte Bitte hatte daflir gesorgt, dass der Beter nicht auf die Idee
kommen kann, er sei «<wie Gott» nur weil er vielleicht epioiision-Brot gegessen
hatte. Wer um Vergebung seiner Schuld bittet, weil3, dass er ein Stinder ist. Die
Stinde ist der Differenzmarker: «Und vergib uns unsere Schuld». Jedem, der
so betet, hat Jesus unterstellt, dass er Schulden (opheilémata) hat. Es ist dersel-
be Jesus, der wenige Verse zuvor in derselben Bergpredigt nichts weniger als
Vollkommenheit fordert. «Seid also vollkommen, wie euer himmlischer Vater
vollkommen ist.» (Mt 5,48) Das ist nicht nur keine Aufforderung zur Usurpa-
tion, sondern das genaue Gegenteil. Angesichts dieses MafBstabs wird fur jeden,
auch fir den Frommen, die Differenz sichtbar, die ihn von der gottlichen
Vollkommenheit trennt: « Wer ohne Siinde ist, werfe den ersten Stein auf sie».
Der zurecht berithmte Satz (Joh 8,7), mit dem Jesus die ertappte Ehebreche-
rin rettet, bewirkt, was er bewirken sollte: Die Ankliger verdriicken sich. Das
ist die latente Performanz und Konsequenz der Vollkommenheitsforderung.'
Auch diese Episode, fiir deren Historizitit einiges spricht, dokumentiert den
Streit Jesu mit den Grammateis. Es ist der Medienstreit um die Schrift: «Mose
hat uns im Gesetz vorgeschrieben, solche Frauen zu steinigen.»

Die Perikope liefert die Schliisselszene flir meine Mediengeschichte des
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Monotheismus. So wie der Finger Gottes selbst auf dem Sinai einst die Ge-
setzestafeln der Bundesurkunde beschriftet hatte, so schreibt nun das Fleisch
gewordene Wort mit dem Finger, diesmal aber nicht in Stein, sondern auf die
Erde, in den Staub des Tempelvorhofs, wo die Szene spielt. Es ist die einzige
Stelle in den Evangelien, in der Jesus schreibt. Die Pointe der Erzihlung be-
steht darin, dass wir nur erfahren, dass er schreibt, nicht aber, was er schreibt.
Wenn wir es hitten wissen sollen, hitte es uns der Verfasser wissen lassen. Jesus
schreibt zweimal. Einmal vor und dann noch einmal nach seinem groflen Satz:
«Wer ohne Siinde ist...», den er damit einrahmt. Jesus zerschreibt die Buchsta-
ben des Gesetzes. Beinahe hitten sie getotet. «Der Buchstabe totet, der Geist
aber macht lebendigy» (2 Kor 3,6). Gut moglich, dass Paulus die Episode kannte,
bevor sie im Johannesevangelium aufgeschrieben wurde."

Die Schrift als objektivierte Sprache kann zum Glauben verfiihren, man
koénne tiber den Willen Gottes schwarz auf weil} verfligen, wie iiber einen
Besitz. Zwar enthilt sie, anders als das Kultbild, den Anblick Gottes vor, scheint
aber etwas Zweitbestes zu liefern. Diesmal sichert die Schrift nicht den Ab-
stand und die Differenz, im Gegenteil, sie kassiert sie ein, indem sie sich den
Willen Gottes in scheinbarer Unmittelbarkeit erschleicht. So kann sie zu ei-
nem subtilen Werkzeug der Usurpation werden.

Aber selbst wenn das per impossibile gelungen wire, bleibt ein gleichsam
anwendungstechnisches Defizit: Gegeniiber der Zeit und ihrer fortlaufenden
Forderung, den neuen Umstinden des neuen Tages Rechnung zu tragen, hat
sie immer schon verloren. Eine Ausnahme gibt es: Die «vier Buchstaben», das
Tetragramm JHWH. Der Gottesname, das Allerheiligste Israels, auch 