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Spiritualitit verantworten

Heiliger Atem — Du Sakrament des Geistes! Mit diesen Worten hat P, Christian
Rutishauser SI kiirzlich eine Morgenmeditation am Lassalle-Haus / Schweiz ein-
geleitet. Durch Gottes Menschwerdung in Jesus von Nazareth ist die Kommuni-
kation und communio zwischen Gott und Schopfung neu ins FlieBen gekommen
und eingeflossen in die Kreativitit der friihkirchlichen Sprache, sodass eine
christologische Idiomenkommunikation zur Regel erhoben wurde. Menschliches
kann vom Gottlichen, und Géttliches kann vom Menschen ausgesagt: werden.
Die Ursprungs- und Gegenwartsform dieser schopferisch schenkenden und bei-
stehenden Macht Gottes zeigt sich im schwebenden und entflammenden Gottes-
geist, der dem Leben eingehaucht Kreativitit entziindet.

Unser postsikulares Zeitalter wurde vielleicht 1968 am Broadway mit the
dawning of the Age of Aquarius eingeleitet - und der Friedenssehnsucht (Then
peace will guide the planets / And love will steer the stars) -, damit es Licht
werde in der Welt, Let the sun shine in. Sikulare Religionsiiberwindungsprophe-
zeiungen iiberlebend, kniipft ein komplexes Phinomen mit dem Begriff der Spi-
ritualitdt daran an. Theologische Sprache hat den Begriff ebenfalls entdeckt.
Dass Spiritualitit als Containerbegriff firmiert, muss auch fiir die Theologie kein
Nachteil sein, driickt doch das viel strapazierte Mystikzitat von Karl Rahner ge-
nau diese Sehnsucht nach Erfahrungsanreicherung des gelehrten Glaubens aus,
damit gelebter Glaube werde, in dem sich Lehre, Geistlichkeit und Geist begeg-
nen. Damit sind vielleicht schon zwei konstitutive Zutaten in diesem Spirituali-
titscontainer genannt: Geist und Erfahrung. Und vielleicht sind diese beiden eine
Sehnsuchtssignatur unserer postsikularen Gegenwart, der verzweckten Rationa-
litdt iberdriissig. Sie verbinden uns in der Uniibersichtlichkeit der fragmentierten
und pluralen Ausformungen mit nicht so wenigen unserer Zeitgenoss/inn/en.

Der Begriff der Spiritualitit hat Eingang gefunden in die Theologie, sie
wird als Fach im Curriculum des Theologiestudiums unterrichtet, nicht selten je-
doch auf die meist historische Darstellung christlicher Spiritualititstypen be-
schrinkt. Unzihlige Spiritualititsformen finden sich jedoch in der kirchlichen
Pastoral und noch mehr in der persénlichen Praxis der Christinnen und Christen,
mit vielen Anreicherungen aus anderen spirituellen, kulturellen und religiésen
Traditionen. Darauf gibt es einen geschiirfien religionssoziologischen Blick, das
Phiinomen ist aufgespiirt. Systematisch-theologische und religionstheologische
Ausleuchtungen stehen erst am Anfang. Das regulire Theologiestudium ist da-
von wenig erfasst.

Deshalb wurde mit der letzten Studienplanreform an der Universitit Salz-
burg ein Modul zur Spiritualitit in die theologischen Curricula aufgenommen.
Aus diesem Anlass schreitet dieses Heft der SaThZ einige Stationen der darin
enthaltenen Themen ab. Dabei kann auf die Erfahrungen eines mehrmals durch-
gefiihrten und erfolgreich laufenden Universititslehrgangs Spirituelle Theologie
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im interreligiosen Prozess am Zentrum Theologie Interkulturell und Studium der
Religionen gebaut werden, der in Salzburg zusammen mit dem Bildungshaus St.
Virgil und mit der Kirchlich-Padagogischen Hochschule: Edith Stein, und in der
Schweiz zusammen mit dem Lassalle-Haus/Bad Schonbrunn und dem Romero-
Haus/Luzern, durchgefiihrt wird.

Das BegriiBungsschild des Lassalle-Hauses erldutert: ,Zentrum fiir
Spiritualitit, Dialog und Verantwortung“, und schldgt damit einen Bogen zum
selbstsprechenden Namen des RomeroHauses, benannt nach dem ermordeten
Erzbischof. Sehnsucht nach instituitionsbefreiter Erfahrung - transkulturell und
interreligios, sdkular wie konfessionell, wohlfiihlig und asketisch - gehért zur
Subjektivititsseite von Spiritualitdt, die in ihrer Disparatheit oft dem beliebigen
Leichtsinn zugeschrieben wird, statt darin ein authentisches Anliegen vieler
Menschen zu orten. Dafiir muss Spiritualitit eingebunden werden in dialogische
und prozessuale Auseinandersetzungen, methodischer wie theologischer, religi-
onsphilosophischer und -wissenschaftlicher Natur, und Begegnungen, um Ver-
antwortung abzulegen und schlieflich Verantwortung zu libernehmen. Die Pri-
senz meines Atems verschwistert mich mit dem Atem allen Lebens. Es betet in
mir (Rom 8,26; 1 Kor 3,16). Als Sakrament des Heiligen Geistes ruft er mich in
seine Nachfolge, anderen zum Atmen zu helfen.

Die ersten sechs Artikel schreiten Teilbereiche der Curricula ab, die letzten
beiden vertiefen Brennpunkte der Gottesrede vor dem Ort anderer Religionen
und virulenter Theologiegeschichte. '

Einen umfassenden Begriffsrahmen christlicher Spiritualitit spannt ROMAN
SIEBENROCK, Innsbruck, in einem systematischen Zugang auf. Er fasst Spiritua-
litdt als ein integrales Moment der Tradition und unterminiert so mit einem Kon-
zept ,eingefleischter Geist* die Dichotomien von Fleisch und Geist, aber auch
von Geist und Institution. Beide werden als unausweichliche Pole einer christli-
chen Gott-Rede und christlichen Gott-Glaubens eingefiihrt, die sich analog zum
Christusereignis in der Spannung von Partikularitit und Universalitit zu verorten
haben. Inkarnationstheologisch wird Spiritualitit als ,biografisch ratifizierte
Gott-Rede® verstanden, die sich in den vier Dimensionen Leben - Welt - Ge-
meinschaft - Wahrheit zu bewihren hat.

Als Exeget wirft DANIEL KOSCH, Ziirich, einen historisch-kritischen Blick
auf Jesus, den Mystiker. Geleitet von einem Verstindnis von Spiritualitit, das
Mystik mit Bonhoeffer "mitten in der Welt" verortet und sie mit Dorothee Solle
als integrales Moment des Widerstandes gegen herrschende Machtverhiltnisse
sieht, legt er im neutestamentlichen Befund die Mystik Jesu als einen "anderen
Blick" frei, der mitten in der Wirklichkeit Spuren des Reich Gottes entdeckt und
so performativ in Gleichnissen und Heilungen Gottes befreiende Gegenwart er-
fahrbar macht, aber auch seinem ohnméchtigen Schweigen am Kreuz nicht aus-
weicht. Dieser andere Blick auf die Wirklichkeit zeigt Jesus als einen Mystiker,

~)
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der Einheit mit Gott als Erfahrung und Praxis der Solidaritit mit allen Menschen
erlebt.

Einen Grundriss benediktinscher Spiritualitit und ihrer Verortung in der Be-
nediktusregel zeichnet MICHAELA PUZICHA, Varensell/Salzburg. Sie zeigt deren
vielfache, offene und assoziative Verbindungen zum Alten und zum Neuen Tes-
tament, insbesondere des Psalters auf und fasst sie als ein symbiotisches Netz an
Intertexten auf, in dem sich Tradition kritisch und konstruktiv vollzieht. Im
Sinne dieses Traditionsverstindnisses wird im Anschluss der Aktualitit der Be-
nediktregel fiir eine benediktinische Spiritualitit heute entlang der stabilitas, der
Gastfreundschaft, des Stundengebets und der Regeln fiir das (klgsterliche) Zu-
sammenleben nachgegangen.

Die doppelt kritische Dimension einer weiblichen Spiritualitit zeigt IRM-
GARD KAMPMANN, Bochum, an der Biografie Marguerite Poretes (71310) auf.
Als Begine von der Inquisition am Scheiterhaufen verbrannt, trigt die spirituelle
Entwicklung dieser gebildeten Frau - aufgezeichnet im Spiegel der einfachen
Seelen - einen deutlich institutionskritischen Zug. In einem Prozess, in dem In-
tellektualitdt und Spiritualitit sich untrennbar gegenseitig prigen, erkennt sie die
Beziehung zu Gott als eine unvermittelte Liebesbeziehung - sie steht damit fiir
die Unabhingigkeit — weiblichen - Denkens und Liebens, die die Kirche ihrer
Zeit als zu gefihrlich betrachtete, und der sie auch heute, wie die Autorin mit ei-
nem kurzen Blick in die Gegenwart anmerkt, negativ gegeniibersteht.

ANTON BUCHER, Salzburg, entwirft eine Psychologie der Spiritualitit.
Ausgehend von einem Verstindnis, das Spiritualitit als - sowohl vertikale (hin
zu Gott, Transzendenz, einem hoheren Wesen) als auch horizontale (hin zu den
Mitmenschen, zur Natur, dem gesamten Kosmos) Verbundenheit fasst, werden
empirische Zuginge skizziert, die Ergebnisse qualitativer und quantitativer Stu-
dien prisentiert und die gesundheitsfordernde Wirkung von Spiritualitit aufge-
zeigt. Der Autor skizziert einen breit geficherten Zugang zu einer Psychologie
der Spiritualitit und referiert Forschungsergebnisse, die sie jenseits von theologi-
scher Marginalisierung und psychologischer Pathologisierung verorten lassen.

FRANZ GMAINER-PRANZL, Salzburg, geht einem Spiritualitdtsbegriff nach,
der auch im Plural der Religionen tragfahig ist, und verortet ihn in der Spannung
von Krisis und VerheiBung der Religionen: der Differenz, die sie zwischen dem
Wirklichen und dem Méglichen offenhalten, und der Kritik, die sie an allen ge-
gebenen Formen des Religidsen tibt. Dieser theologisch gewonnene Spirituali-
titsbegrift wird durch eine Darstellung der Entwicklung des Habermas’schen
Religionsbegriffs philosophisch eingeholt, religitse Sprache kann nicht vollstin-
dig in einen sikularen Diskurs iibersetzt werden. Spiritualitit ist jenes Moment,
das sich einer sikularisierenden Transformation widersetzt. Dieser Spiritualitits-
begriff dient als Folie fiir die Entwicklung einer interreligiosen Perspektive, die
Gmainer-Pranzl - in Kritik an pluralistischen Ansitzen - befreiungstheologisch
konkretisiert und die nicht Differenzen in einem "gemeinsamen letzten Myste-
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rium" nivelliert, sondern eine interreligiose Spiritualitit im Anschluss an Nostra
aetate in den gemeinsamen, dringen Fragen aller Menschen verortet.

Auf die Produktivitit der einer christlichen Gottesrede grundgelegten Diffe-
renzen weist SIGRID RETTENBACHER in einem anderen Kontext hin und zeigt die
Relevanz einer Differenzhermeneutik fiir eine christliche Theologie der Religio-
nen auf. 50 Jahre nach dem Zweiten Vatikanum geht sie den pluralen Herme-
neutiken nach, die zur Konstruktion von diskrepanten Theologien fithren. Gegen
die kritische Folie des postkolonialen Religionsbegriffs von Wilfred Cantwell
Smith analysiert sie die religionstheologischen Positionen von Jacques Dupuis’
Toward a Christian Theology of Religious Pluralism, die gegen ihn gerichtete
Notifikation, und die lehramtlichen Dokumente Dialog und Verkiindigung und
Dominus Iesus und deren jeweiligen Zugriff auf die Konzilstexte. Dabei richtet
sie ein besonderes Augenmerk auf den produktiven, respektive negativen Um-
gang mit Differenzen im Innen und im Aufen, der jeweils einen spezifischen re-
ligionstheologischen Standpunkt pragt.

Auf einen Vortrag im Rahmen der philosophisch-theologischen Disputation
zu ,,Neueren Interpretationen von Cur Deus Homo* zum anselmischen 900 Jahr-
Jubildum an der Universitit Salzburg geht der Beitrag von CYPRIAN KRAUSE
OSB, Maria Laach, zuriick. Er legt eine Neuintepretation der Satisfaktionslehre
im rhetorischen Paradigma der ,Ironie" vor und zeigt ihre doppelte Argumenta-
tionslinie von diabolischer und symbolischer Ironie auf. Das Paradox, das der
Logik von Cur Deus Homo in der Spannung von debere — non debere zugrunde
liegt, findet seine Auflésung nicht in einer diabolischen Ironie, die die Schuld
des Menschen durch eine euphemistische Rhetorik des non-debere verdringt,
sondern nur in der gottlich-symbolischen Ironie der Stellvertretung am Kreuz,
die die Schuld des Menschen und die barmherzige Gerechtigkeit des ,je grofBe-
ren“ Gottes chalzidonensisch aneinander vermittelt.

Judith Gruber / Ulrich Winkler
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Vom biografisch eingefleischten Geist

Systematische Zuginge zur christlichen Spiritualitéit heute

Roman A. Siebenrock

»Spiritualitit® - das klingt nach , Geistigem und Geistlichem*®, nach Frémmig-
keit, nach Leichtem und ebenso Persénlichem. Dieses Wort sagt sich leichter als
das groBe ,Mystik“ oder das zu sehr an Disziplin und Verzicht erinnernde ,,As-
zese“. Es klingt eleganter als Frommigkeit oder Glaubensleben. Auch wenn
vielleicht der Hohepunkt seiner Beliebtheit schon im Abklingen begriffen sein
mag, driickt der Begriff ,Spiritualitit die personliche, individuelle gelebte
Uberzeugung besser aus, als der dogmenbeschwerte und institutionsverhirtete
Begriff ,Glauben®. Unter dem Titel ,systematische Zuginge* soll der Versuch
gewagt werden, die Vielfalt und Einheit der christlichen Spiritualitit heute zu
verstehen, ihre inneren Strukturen zu erhellen und die spannungsreichen Pole zu
benennen. Es ist also nicht an eine historische Abhandlung gedacht!, auch nicht
an die Analyse von bestimmten Formen der Spiritualitit’, noch an deren kritische
Diskussion. Fiir diesen Versuch muss daher nur der Zeitindex ,heute® niher be-
stimmt werden. Zuerst aber soll der Begriff , Spiritualitit® hinreichend expliziert
werden.

1 Zur ersten Information sieche die Artikel: Balthasar, H.U.von, Verbum caro. Einsiedeln
1960 (226-244); Sudbrack, J., Spiritualitit, in: Sacramentum Mundi. Bd. 4. Freiburg-
Basel-Wien 1969, 674-691; sowie vor allem als aktueller Uberblick: Spiritualitit, in;
LThK 3. A., Bd. 9 (1999), 852-860. Immer noch lesenswert ist der klassische, den Be-
griff in die moderne Diskussion einbringende Artikel in: Dictionaire de la Spiritualité,
Ascétique et Mystique. Doctrine et Histoire. Hg. M. Viller. Paris 1932ff., hier: Bd. 14,
1142-1156. Einen Uberblick tiber die Geschichte christlicher Spiritualitit bieten heute in
gediegener Form: Pannenberg, W., Christliche Spiritualitit. Theologische Aspekte.
Gottingen 1986; Weismayer, J., Leben in Fiille. Zur Geschichte und Theologie chris-
tlicher Spiritualitdt. Innsbruck-Wien 1983; Barth, H.-M., Spiritualitit. Gottingen 1993;
Sudbrack, J., Gottes Geist ist konkret. Spiritualitdt im christlichen Kontext. Wiirzburg
1999; Rotzetter, A., Lexikon christlicher Spiritualitat. Darmstadt 2008; Dahlgriin, C.,
Christliche Spiritualitit. Formen und Traditionen der Suche nach Gott. Berlin 2009; -
sowie das grofe Werk: McGinn, Bernhard (Hg.), Geschichte der christlichen Spirituali-
tit. 3Bde. Wiirzburg 1993-1997.

2 Die verschiedenen Formen christlicher Spiritualitit lassen sich durch thematische
Schwerpunkte ihrer Verehrungsform, durch die Lebensformen der ihre Verpflichteten
oder Ubungsweisen unterscheiden. So konnen z.B. Kreuzes- oder Inkarnationsfrommig-
keiten, Laien- oder Monchsspiritualititen oder Meditationsformen bzw. Gebetsformen
(wie z.B. das ,,Jesus-Gebet“) unterschieden werden.
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1. Spiritualitdt heute — was heifst das?

LSpiritualitit® birgt in sich den lateinischen Begriff ,spiritus® (Geist). Damit
verweist der Terminus an das ,pneuma“, das als Kennzeichen der Glaubenden
(nicht allein, aber vor allem) im Neuen Testament ausgesagt wird. Das griechi-
sche Wort ,,pneuma® wiederum lasst unmittelbar an das hebriische ,,ruah“ erin-
nern. Die ,ruah“ verweist in ihrer Vieldeutigkeit an ,,Wind*, ,Atem®, ,Sturm*
und vor allem an ,,Lebendigkeit“.3 Damit aber klingt im Wort ,, Spiritualitit”
eine Spannung, gar ein Gegensatz an, der das Leben von allem , Un-Lebendi-
gen“, sprich ,Totem® unterscheidet. Deshalb schleicht sich im Gebrauch des
Wortes ,,Spiritualitit® leicht eine Polemik ein, die bereits bei Paulus als Gegen-
satz von Pneuma und Buchstabe (2 Kor 3,6; Rém 2,19; 8,7), von Gesetz und
Glaube, oder - bis heute in uniibertreffbarer Zuspitzung - ,Fleisch oder Geist*
(v.a. Rém 8) zum Ausdruck kommt. Ich aber habe meinen Zugang iiberschrie-
ben mit dem Titel ,biografisch eingefleischter Geist*. Damit gebe ich drei ent-
scheidende Bestimmungen zur Erlauterung des Begriffs ., Spiritualitit® an.

Biografie: Eine Lebensgeschichte zu einer bestimmten Zeit an einem be-
stimmten Ort (wenigstens bei Geburt und Tod) ist gemeint. Deshalb eignet der
»opiritualitit* grundsitzlich eine personale Komponente, auch wenn sie gemein-
schaftlich getragen sein muss. Diese Gemeinschaft aber ist dann immer eine
Gemeinschaft aus unverkennbaren und anerkannten Individuen, die immer je die
eigenen Akzente eintragen. ,Spiritualitit® sei daher personlich, ja individuell
verstanden in der Dynamik eines Lebens, das in der Zeit allein in Verédnderung
und Wandlung zu leben vermag.*

~Eingefleischt®: Nicht immer und iiberall oder gar simultan kann solche
winkarnierte Spiritualitit® vollzogen werden, sondern immer nur hier und heute
und in meiner Lebenszeit, die verrinnt, und immer knapper wird. Das Prinzip
des johanneischen Prologs (Joh 1,14) ist fiir eine christliche Bestimmung des
Begriffs , Spiritualitit® maBgeblich. Das aber bedeutet ein Doppeltes. Zuerst und
von unbedingter Bedeutung: Dieses ,eingefleischte Wort® und dessen ,,Spiritua-
litat*, dessen ,Geist“, ist die strukturierende Vorgabe fiir jegliche Rede von
wchristlicher® Spiritualitit. Der Mut zur Konkretion Gottes in der Enge und
Dichte einer Lebensexistenz ist aber nicht nur der eine Pol als Vorgabe, sondern

3 Es sei daher von vornherein das géngige Missverstindnis der deutschen (philosophisch
bestimmten) Sprache ausgeschlossen, als ob ,,Geist* etwas mit Intelligenzquotient zu tun
hatte. Vielmehr bleibt mit ,,Geist“ Lebendigkeit assoziiert.

4 John Henry Newman hat dieses Gesetz der Entwicklung uniibertreffbar in den Satz ge-
fasst: ,In einer Hoheren Welt ist es anders, aber hienieden heifit leben sich wandeln, und
vollkommen sein heifit sich oft gewandelt haben® (Uber die Entwicklung der Glaubens-
lehre. Durchgesehene Neuausgabe der Ubersetzung von Theodor Haecker; besorgt,
kommentiert und mit erginzenden Dokumenten versehen von J. Artz. Ausgewihlte
Werke Bd. VIII. Mainz 1969, 41).
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auch die Bestimmung des zweiten Pols, einer je eigenen Existenz. Diese bipo-
lare, "elliptische" Grundstruktur christlicher Uberlieferung und Spiritualitit fin-
det in der schlichten Erkenntnis ihre drgerliche, aber ebenso unbedingte Bedeu-
tung, dass uns selbst die Begegnung mit dem ,eingefleischten Gott* nur im
Zeugnis ,eingefleischter Zeuglnnen“ gegeben ist. Daher ist uns die Uberliefe-
rung Jesus von Nazareth nur in einer Pluralitit der Evangelien zugegen; — mei-
ner Ansicht nach mindestens 6 an der Zahl.” Das Fleisch als , Angelhacken des
Heils“® besagt zudem, dass die christliche Gottesrede ohne Ausnahme auf
Zeugenschaft beruht, also immer vermittelt ist. Damit ist immer nach der ,,Spi-
ritualitit, dem ,Geistbesitz® der maBgeblichen Zeuglnnen zu fragen. Weil
»Spiritualitit* aber als lebensweltliche Gestaltung dieses Zeugnisses interpretiert
werden kann, stellt diese immer auch die unhintergehbare Basis aller christlichen
Gottesrede dar.

»Eingefleischt meint ,Schwarzbrot-Spiritalitit*’ mit gehorigem Protest
gegen die Gaukeleien bloBer Worte: auch gegen das Wort ,,Spiritualitit”, das
leicht daher kommt, und daher der Leichtsinnigkeit, sprich der Verfithrung einer
billigen Erwerbbarkeit ausgeliefert ist. Gerade weil ,Spiritualitit* von der
»Leichtigkeit des Seins“ erzihlt, sollte nicht vergessen werden, was jedem Ak-
robaten oder Musiker zur kennzeichnenden Erfahrung geworden ist: Die un-
glaubliche Leichtigkeit des Gelingens kann nur als Geschenk auf dem Weg un-
vordenklich langer Ubungen empfangen werden. Die ,Wiiste®, und sei sie mit-
ten unter den Kochtdpfen oder auf der Schutthalde von Lourdes, war und bleibt
der Ort an dem sich der Himmel 6ffnet.®

Vom ,,Geist”, als dritter Komponente der Explikation, war immer schon
die Rede. Zwei Hinweise aber miissen verdeutlicht werden. ,,Christliche Spiritu-
alitdt* rithrt nicht vom ,,Geist“, vom ,Pneuma® her, sondern der ,Geist® oder

5 Die bekannten vier, mit denen das Neue Testament erdffnet wird, diirften eine konstitu-
tive Pluralitit grundsitzlich einsichtig werden lassen. Ich aber zihle noch das Evan-
gelium von der freien, allein durch die Gnade Gottes erwirkte Rechtfertigung des
Siinders nach Paulus und die Aufhebung des Kultes und des Opfers durch den einzigen
Hohenpriester Jesus in der Sicht des Hebrierbriefes deshalb hinzu, weil beide Zuginge
inkommensurabel zu den anderen Interpretationen der Gestalt und des Schicksals Jesu im
Neuen Testament sind. Auch wenn die Offenbarung des Johannes noch einmal einen
neuen, apokalyptischen Zugang zur Gestalt Christi darstellt, will ich ihn deshalb nicht
unter die Evangelien rechnen, weil in dieser Schrift das konkrete Leben Jesu nicht referi-
ert, sondern vielmehr vorausgesetzt wird.

6  Nach: Gregor von Nyssa, GroBe Katechetische Rede. Hg. von Josef Stiglmayr SJ.
Bibliothek der Kirchenviter I, 56. Kempten 1927, Kap. 22, 2.

i Steffensky, F., Schwarzbrot-Spiritualitit. Stuttgart 2006.

8  Daher schlieft Spiritualitit ausdriickliche Mystik und auBerordentliche Phinomene, wie
Visionen oder Auditionen nicht aus, wird aber nicht von diesen Phinomenen her bes-
timmt, sondern findet ihre Normativitit allein in der Geisterfahrung der apostolischen
Griindungsgemeinden und ihrem in der Schrift iiberlieferten Zeugnis.



8 Roman A. Siebenrock

das ,Pneuma“ ist jene Kraft, jene Verlebendigung, die uns mit dem einge-
fleischten Gott, Jesus von Nazareth in Verbindung setzt; ja uns in ihn hinein
zieht, sozusagen selber ,einfleischt“. Dadurch werden wir nicht nur zu Schwes-
tern und Briidern Jesu Christi, sondern zu einem Leib mit ihm. Und auf diese
Weise bekommen wir Anteil am Geist Christi, der ja die personifizierte Einheit
Gottes des Vaters und des Sohnes ausdriickt. ,,Geist® besagt daher in der christ-
lichen Spiritualitit die Kraft der Teilhabe am Leben des dreieinen Gottes, Einbe-
zug in das gottliche Leben durch Teilhabe am Gottesverhiltnis des ,einge-
fleischten Wortes“. Die Provokation der Konkretheit spitzt sich in dieser Kon-
kretheit Gottes im Lebensschicksal eines Menschen zu. ,Schwarzbrot-Spirituali-
tat* sollte uns daher immer an ,,Brot und Wein® erinnern.

Deshalb komme ich zur folgenden Explikation: , Spiritualitdt“ besagt im
Allgemeinen die individuell-personliche oder gemeinschaftliche Art und Weise
eine bestimmte Glaubens- und Lebenstradition biographisch zu vergegenwérti-
gen, ja diese erst durch ein konkretes Leben urspriinglich zu ermdglichen und zu
vergegenwirtigen. Solche ,Représentation” geschieht immer durch Zentrierung
und Kritik der Uberlieferung einerseits und Gestaltung von Raum und Zeit im
Mut zur konkreten Lebensstrukturierung andererseits. Ein spiritueller Mensch
erlebt sich in der Gleichzeitigkeit mit dem normativen Ursprung der jeweiligen
Glaubenstradition.

Christlich konkretisiert ldsst sich sagen: , Christliche Spiritualitit® besagt
die individuell-personliche oder gemeinschaftliche Art und Weise die in Jesus
von Nazareth, als dem Christus der Welt gegriindete Glaubens- und Lebenstradi-
tion des einen Gottes biographisch zu vergegenwirtigen, ja diese erst durch ein
konkretes Leben urspriinglich zu reprisentieren. Daher kann ,,christliche Spiritu-
alitit® als die biographisch ratifizierte ,Gott-Rede als Zeugnis eines je eigenen
Lebens ausgelegt werden. Eine solche Spiritualitit wird gelebt bevor sie reflek-
tiert oder gar kritisch evaluiert wird. An der Qualitit, wie der Zuordnung der
verschiedenen Aspekte, wie ich unten am Modell ,,Kompass christliche Spiritua-
litat* erldutern werde, kénnen dann Qualititsmerkmale einer gelebten Spirituali-
tat erhoben werden.

Diese Explikation mochte ich kurz an Jesus von Nazareth, der davon keine
Ausnahme bildet, erliutern. Jesus von Nazareth legt durch Wort, Tat und Ge-
schick, den Ursprung der jiidischen Uberlieferung in Thora und Bund mit dem
Anspruch aus, dass in ihm selbst der Urheber des Gesetzes und des Bundes ge-
genwirtig handelt. Er interpretiert konzentrierend die Thora, bevorzugt eine be-
stimmte Erinnerungstradition an den Gott Israels und legt sein eigenes Schicksal
im Weg der Passion in die Héinde jenes Gottes seines Volkes, den er als Vater
ausgelegt hatte. Weil Jesus von Nazareth kein Christ, sondern Jude war, kann
sich jede christliche Spiritualitit nicht nur im allgemeinen Sinne als verdankt
wissen, sondern konkret der Treue Israels zur Thora, die selbst in der Verweige-
rung des Glaubens an die Autoritit der Thora-Auslegung Jesu noch gegenwirtig
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ist.” Nur Leben erméglicht Leben, alles Leben ist daher verdankt, nicht nur in
einem metaphysisch ontologischen oder biologischen Sinne, sondern geistig und
kulturell bis in die Weise meines Sprechens hinein. Deshalb steht das Wort ,,spi-
ritus“ in unserem Begriff immer auch fiir die Erfahrung der Gabe. So werden
engagierte Tat personaler Freiheit und uneinholbare Vor-Gabe in der spirituellen
Erfahrung zur zwei-einen Bewegung.

Kiirzer kann ich mich fassen in der niheren Erlduterung des Indikators
wheute“. Ohne auf eine genaue Analyse der Gegenwart einzugehen, scheinen mir
folgende drei Aspekte unserer Zeit fiir das aufgegebene Thema von besonderem
Rang zu sein: der Pluralismus, die Individualisierung und der ,Fehl Gottes®.
Der Pluralismus bezieht sich auf alle Arten von Weltanschauungen, nicht nur die
religiosen und bedeutet, dass diese Verschiedenheit weder individuell noch kol-
lektiv auf eine hohere Synthese zuriickgefithrt werden kann.'® Daher ist jede
Weltanschauung von Fragmentaritit, offenen Fragen und erheblichen Einwidnden
geprigt, nicht nur die religiése. In einer pluralen Gesellschaft sind alle Personen
und Gruppen Minderheit. Der Trend zur Individualisierung hat an Kraft nichts
eingebiifit und bedeutet fiir unser Thema den normativen Vorrang der personli-
chen Entscheidung und Freiheit, des individuellen Gewissens vor aller Tradition
oder normativen Vorgabe der Gemeinschaft, oder gar der Institution. Die Be-
stimmung , Fehl Gottes® besagt mindestens, dass die Rede von Gott nicht selbst-
verstandlich ist, gewichtiger jedoch, dass unsere Rede von Gott im Hier und
Heute immer der Erfahrung der Nicht-Selbstverstindlichkeit der Gegenwart
Gottes in dieser Welt ausgesetzt bleibt. Damit gerit jede Spiritualitit in Verle-
genheit, sprich Krise. Wihrend ,Spiritualitit” Unmittelbarkeit und Gleichzeitig-
keit meint, oder mindestens verspricht, steht dieser Selbsterfahrung das harte
Wort vom ,Tode Gottes“!* entgegen. Wie konnte daher Spiritualitit dem Ver-
dacht nicht ausgesetzt sein, nur individuell-subjektiv, blofe Vortduschung religi-
Oser Unmittelbarkeit zu sein. Solche Vortiuschung muss nicht dem Verdacht
bewusster Irrefithrung anheimfallen, sondern kann auch als eine fiir den Men-
schen notwendige Selbstirrefiihrung interpretiert werden. Daher kann die Frage
nach der Wahrheit der in der spirituellen Beziehung angenommenen Wirklichkeit
nicht ausgeklammert werden. Diese Wahrheitsbehauptung kann folglich nicht
allein durch funktionalen Rekurs begriindet werden. Wie sollte heutige Spiritua-
litt nicht immer auch reflektierende sein und werden? Deshalb erscheint mir die

9 Nur so scheint mir das seltsame Wort des Paulus verstandlich zu sein, dass das Subjekt
des Unglaubens Israels Gott selbst sei. Denn nach Paulus hat nur der Unglaube Israels
das Geschenk des Bundes an die Volker in der Zeit ermdglicht.

10  Dieser zentrale Aspekt der Pluralismusbestimmung von Karl Rahner scheint mir bis
heute von hochster Bedeutung zu sein (siehe: Rahner, K., Bd. 19. Selbstvollzug der
Kirche. Ekklesiologische Grundlegung praktischer Theologie. Simtliche Werke Bd. 19.
Bearbeitet von K.H. Neufeld. Freiburg-Solothurn 1995, 270f).

11  Siehe, Nietzsche, F., Frohliche Wissenschaft. Fragment 125.
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Kontur heutiger Spiritualitit in einer grundlegenden Anfechtung zu liegen, die
den ganzen Menschen mit allen seinen Wahrheitsvermégen engagiert. '

2. Kompass , christlicher Spiritualitéit“: Eine Strukturanalyse

Die verwirrende Vielfalt der christlichen Gemeinschaften, Kirchen, ihrer Le-
bensformen und theologischen Ausdrucksweisen steht heute in der rémisch-ka-
tholischen Tradition noch immer im Verdacht, die Wahrheit des Glaubens zu
relativieren." Bei niherer Betrachtung ist jedoch meiner Ansicht nach eine klare
Struktur zu erkennen, die fiir die Vielfalt des Neuen Testamentes auch erhellend
ist. Dadurch kann deutlich werden, dass die Pluralitit eine unverzichtbare, ja die
allein mogliche Form ist, sich dem Mysterium Christi zu nihern."* Ich méochte
die Struktur christlicher Spiritualitét mit Hilfe eines kleinen Schemas erldutern.
Dabei verstehe ich ,,Spiritualitit”, wie gesagt, als biografisch ratifizierte Gott-
Rede.

12 Grundsétzlich ist diese Verlegenheit jeder Spiritualitit, so sie echt ist, durch die Erfah-
rung der Nihe Gottes selbst gegeben. Die zeitgeschichtliche Kontur verschirft diese
Krise durch die Moglichkeit, dass der Sinn des Wortes ,,Gott* verloren gehen konnte.

13 Dieser Beitrag mochte auch als eine theologische Wiirdigung der Pluralitit des Gottes-,
bzw. Christuszeugnisses verstanden werden. Damit wird auch die These relativiert, dass
wegen der Eigenart der neutestamentlichen Urquellen ein historisch verldssliches Ge-
samtbild Jesu nicht entwickelt werden konnte. Die vielen Einzelperspektiven erweisen
sich aus der Sicht der folgenden Seiten als notwendig, weil es keine geschichtliche Per-
spektive ohne partikuldren Gesichtswinkel geben kann. Gerade wegen der vielen kleinen
Steinchen stellt sich die Frage nach einer kohérenten Gestalt. Diese aber wird im Neuen
Testament wiederum plural vorgestellt. Hinter die konstitutive Pluralitit des apostoli-
schen Zeugnisses kann jedoch nicht zuriickgegangen werden, — auch nicht in einer sys-
tematisch-theologischen Anstrengung.

14  Inspirierend war und bleibt fiir mich eine Leitidee von Julius Kardinal Dopfner: ,,Die
inkarnatorische Struktur der Kirche hat ... zwei Folgen: ... weil die Kirche in keiner
konkreten Form die Fiille des in ihr wirkenden gottlichen Lebens voll ausdriicken kann,
ist ein Wandel der konkreten Form zur Verwirklichung ihres Wesens moglich. ... Weil
dieses Leben aber voll Kraft ist, darum dréngt es immer wieder zu neuer Verleiblichung.
Zum Wesen der Kirche gehort nicht nur die Mdglichkeit verschiedener Ausdrucksfor-
men, sondern das tatsichliche Drangen und die stindige Spannung zu stets neuen For-
men“ (In dieser Stunde der Kirche. Worte zum II. Vatikanischen Konzil. Miinchen
1967, 28). Der Moderator des Konzils fligt sogar hinzu: ,,Denn das Christliche ist von
einer so unendlichen Fiille, daB die Moglichkeiten der Zukunft im vorhinein nicht alle
erkennbar sind. Der Gestaltwandel der Kirche ist im Voraus undurchschaubar® (ebd.
32f.).
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Kompass: Christliche Spiritualitat

Weiterfahrung Medienunst  Glaubenserfahrung
Religion/Kultur/Staat Sprache Biographie
Geselischalt/Machte Ritone comen Familie/Gruppe
Geschichte {eig./koll.} [ gmcﬁen der Zeit') ““x&n;plwte! Interpretationen
# &
/ Theolo% ( Gdtt-Rede’
Theolcgzsche@,li Geottes-, Chr:stusbifd)

; ; §
Lo 1

i g # j
! 59: Christus |
{LogosiPerson/An Emrborgenpn Gottes)
des Neu Testaﬁmg in e r Wui es Alterl Testamentes {Schrift)
Lehre und Pmdsfdar Kirche {Tradition)
M das .owgm credo’ &

e .

m MM’F‘

Kirchlichkeit Wissenschaft/Philosophie
Orts+/Universalkirche (Lehramt) Wahrheitsanspruch/Vernunft
Katholizitat‘Okumene-Konfession NormiMethode

Gemeinde (Gruppe, Pfarre) Selbst-, Weltinterpretation

individueller ,Heiligenkalender Wahrheit/ Begrindung / Begritfe: tides-ratio

{© R.A. Siebenrock)

2.1. Was ist ein Kompass?

Ein Kompass ist, wie der Name schon sagt, eine Hilfe zur Orientierung. Er ist
nur ein Hilfsmittel. Er wird niitzlich in uniibersichtlichem Gelinde, wenn es fiir
die primdre Wahrnehmung keine klaren Anhalte mehr gibt und Weg und Rich-
tung im Nebel oder durch das Fehlen jeglicher Kontur der Landschaft (oder na-
tiirlich auf hoher See) verloren zu gehen droht. Dieses eher formale Hilfsmittel
kann niemandem die eigene Entscheidung abnehmen. Vor allem ersetzt ein
Kompass das eigene Gehen nicht und kann nur eine erste, mehr grobe Grundori-
entierung vermitteln. Unwigbarkeiten sind damit nicht ausgeschlossen, vielmehr
muss mit ihnen stindig gerechnet werden.

Eine formale Orientierung ist - bei richtiger Einschétzung ihrer Mglichkei-
ten - besonders in hermeneutischen Fragen von grofem Wert. Der Kompass
hilft bei der Beantwortung von Fragen wie: Welche Aspekte sind zu beachten,
wenn wir im Anspruch des christlich-kirchlich-biblischen Glaubens zu leben und
zu denken beginnen? Und interpretatorisch konnen wir mit der Hilfe eines sol-
chen Kompasses andere weltanschauliche AuBerungen und Entwiirfe verstehen
und analysieren, weil wir die leitenden Optionen nach verschiedenen Gesichts-
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punkten unterscheiden und vergleichen kénnen." Dieser Kompass erhellt
schlieflich auch die ,Familienihnlichkeit® der unterschiedlichen christlichen
Traditionen und ihrer Spiritualitit.

2.2. Das ,,0“ im Credo.

Vorausgesetzt wird dabei erstens, dass eine christliche Spiritualitit immer eine
Form von , Theo-Logie®, also einer bestimmte Rede voraussetzt, in der das
Wort ,,Gott* Bedeutung gewinnt. Zum anderen ist vorausgesetzt, dass jegliche
»Gott-Rede* ein Vollzug eines individuellen Menschen ist, und daher in jeder
Rede eine menschliche Person zur Sprache kommt: ein ,0“ also. Diese Selbst-
verstindlichkeit ist nicht so banal, wie es klingt. Denn damit ist gesagt, dass es
die , Gott-Rede* in unserer Geschichte immer nur — und zwar notwendig - nur
in der Form biografisch geprigter (gebrochener oder gefirbter) Rede geben
kann. Gott-Rede ist urspriinglich immer plural. Fiir die christliche Tradition ist
wesentlich, dass dieses ,,0“ durch den Vollzug des Glaubens einer konkreten
Person mit Fleisch und Blut charakterisiert wird. Das inkarnatorische Prinzip
(,Einfleischung®) ist in der christlichen Gottesrede prinzipiell verbiirgt. Daher
setzt christliche Spiritualitét einerseits die richtige Nihe der vom Geist Beseelten
ebenso voraus, wie deren Differenz zu der Wirklichkeit, dic mit dem Wort
»Gott“ zur Sprache kommen soll und die die Quelle und den normativen Bezie-
hungspol einer jeglichen Spiritualitit darstellt. Diese Differenz wird deutlich
durch die verwendeten Zeichen, die immer semantisch bedeutungsvolle Zeichen
dieser Welt und des Menschen sind.

Jede ,Gott-Rede”, auch die Offenbarung des allméchtigen Gottes selbst,
kann sich einzig und allein in menschlicher Sprache ereignen; - wenn sie ver-
standen und als solche anerkannt werden mochte. Die darin liegende, differen-
zierende Einheit von Nihe und Unterscheidung kommt im Vollzug des Glaubens
selbst zum Ausdruck und prigt die jeweilige Spiritualitit. Einerseits wird im
Glauben eine innige Gemeinschaft und Beziehung konstituiert. Andererseits ist
diese Beziehung durch die Anerkennung eines anderen in der Selbstunterschei-
dung von Gott und Geschopf in Freiheit bestimmt. Ein solcher Glaube, der die
erlosende Annahme der eigenen Geschopflichkeit impliziert, ist als Bedingung
der Moglichkeit jeder ,,Gottes-Rede“ anzusehen.

15  In der Erarbeitung einer systematischen Analyse der Christologie Karl Rahners, die ja in
sehr unterschiedlichen Entwiirfen vorliegt, war eine erste Vorstufe dieses Kompasses
sehr hilfreich (siehe: Christology, in: The Cambridge Companion to Karl Rahner. Hg.
Declan Marmion - Mary E. Hines. Cambridge 2005, 112-127).
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2.3. Die ,Mirte christlicher Spiritualitit“ zeigt sich uns allein in einer Beziehung

Spiritualitit bestimmt die biografische Farbung der ,Gott-Rede®. Als christlich
unterscheidbar wird diese erst durch ihre konstitutiv-geschichtliche Vermittlung
in der Beziehung zur Person Jesu von Nazareth. Der Christusbezug kennzeichnet
christliches Leben und Denken. Daher ist die ,Mitte“ christlicher Lebensauftas-
sung in der Mitte der, wiederum durch Zeuglnnen vermittelten Christusbezie-
hung. Die Indirektheit, Vermitteltheit der entscheidenden Beziehung gestaltet das
Proprium aus. Als eine quasidefinitorische Bestimmung christlicher Spiritualitit
konnte gelten: Christliche Spiritualitit formt sich als Auslegung des eigenen Le-
bens in Beziehung zum Leben Jesu von Nazareth. Christliches Leben ist Ausle-
gung des eigenen Lebens angesichts der Mysterien des Lebens Jesu.'® So bilden
sich Spiritualitdtsformen aus, die mehr Akzent auf die Menschwerdung, die Be-
gegnung Jesu mit den AuBenseitern, seiner wunderbaren Verklirung, seiner Pas-
sion und Kreuzigung oder seiner Auferstehung legen. Ihre Einheit kann allein
darin liegen, die anderen Aspekte und Akzente nicht auszuschlieBen."’

Das christologische ,,Ur-Wort Gottes“ ist daher nicht ersetzbare Durchlauf-
grofe blofer Vermittlung, die auch hinter sich gelassen werden konnte, sondern
bleibende Vergegenwirtigung des unsichtbaren Gottes durch seinen Christus, der
als Wort (Joh 1), als Ausdruck seines Charakters (Hebr 1, 3), als Bild (Kol 1,4)
oder sein Exeget (Joh 1,18) proklamiert wird, und daher alles christliche Leben
seither prigt. Die Christozentrik des christlichen Lebens in Bezug auf Gott er-
hebt aber wegen ihres eschatologischen Charakters den Anspruch, dass der ge-
schichtlich vermittelte Christus das Kriterium nicht allein christlichen Lebens,
sondern jeder Rede Gottes selbst darstellt.

Dieses Kriterium erwichst nicht aus introvertierter Selbstbesinnung einer in
sich ,,abgeschlossenen christlichen Tradition®, erwéchst auch nicht allein aus der
Einheit der beiden Testamente des einen Bundes, sondern wird immer wieder
neu und iiberraschend in den vielfiltigen Begegnungen mit den unterschiedlichen
Erfahrungen nach innen und auBen im Laufe der Glaubensgeschichte erweitert
und erneuert. Die schon im Neuen Testament feststellbare Universalisierung
Christi auf Geschichte und Kosmos hin, lidsst sich nur in einer anhaltenden Er-
neverung und Entdeckung des Mysteriums Christi geschichtlich einholen. Daher
ist der lebendige Jesus Christus in der Geschichte der Glaubenden allgemein und

16  Diese Grundstruktur hat geschichtlich analysiert und im Gesprich mit dem Werk Karl
Rahners ausgelegt: Batlogg, A.R., Die Mysterien des Lebens Jesu bei Karl Rahner.
Zugang zum Christusglauben. Innsbrucker Theologische Studien 58. Innsbruck-Wien
2001.

17  Es scheint mir méglich zu sein, mit den verschiedenen Aspekten des Lebens Jesu selbst
die unterschiedlichen christlichen Konfessionen, Kirchen und Gemeinschaften zu
charakterisieren.
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im Leben der Einzelnen ebenso nahe wie entzogen, bekannt, aber immer auch
der grofe Unbekannte, der stets auch verborgene.

Daher wird die Lehre und Praxis der Glaubenden immer wieder in ihrer Ver-
kiindigung selbst auf die vorgingigen Erfahrungen aller Menschen verwiesen.
Diese Such- und Entdeckungsbewegung wiederum prigen die verschiedenen
christlichen Spiritualititen.

Deshalb ist uns allein aus der Wirkungsgeschichte, sprich der Uberliefe-
rung, der Zugang zur Gestalt Jesu als Kriterium er6ffnet. Wiahrend der Begriff
der ,Tradition® die spezifisch kirchliche Uberlieferung meint, sind in dem Ter-
minus , Wirkungsgeschichte® eine Vielfalt von geschichtlichen Entwicklungen
angesprochen, die mit den unabschliefbaren Erinnerungen der Menschheit selber
zusammenhingen. Auch deshalb muss das Zentrum der christlichen Lebensauf-
fassung in seiner Bezeugungsgestalt notwendig plural zum Ausdruck kommen.
Dies gilt nicht allein fiir die oben genannte Pluralitit der apostolischen Uberliefe-
rung, sondern immer auch fiir die eigene Gegenwart.

Diese kanonisch anerkannte Vielfalt steht immer im Kontext einer prinzi-
piell unabschliefbaren Fiille von Wirkungsgeschichten, die als inneres Gesetz die
weitere Entwicklung der Glaubensgeschichte durchdringen sollte, — auch wenn
sie in der antimodernistischen Verengung zumeist als Gefahr und nicht als Vor-
aussetzung gewiirdigt werden konnte.'" Zum Verstindnis eben dieser notwendi-
gen Pluralitit der authentischen Uberlieferung in der Vielfalt der Wirkungsge-
schichten kann der ,Theologische Kompass“ hilfreich sein. Ich mochte seine
vier Dimensionen erldutern, die ich als apriorische Bedingungen jeder méglichen
Spiritualitdt als gelebter ,,Gott-Rede® ansehe.

2.4. Das Geviert christlicher Spiritualitéit: Leben, Welt, Gemeinschaft, Wahrheit

Jede integrative Spiritualitiit steht vor der Herausforderung, alle vier Dimensio-
nen des Kompasses aufzunehmen und miteinander zu vermitteln. Kurz gefasst
bedeutet dies. Jede christliche Spiritualitit bezieht sich auf die eigene Person
(,Selbstannahme* und/oder ,,Bekehrung®), die personale Beziehung zu anderen
(,Du-Beziehung®), die gemeinschaftliche und die politische Dimension, sowie
auf den gesamten Kosmos. Weil die christliche Hoffnung nicht unter dem Niveau
eines neuen Himmels und einer neuen Erde (Offb 21,1) bleiben darf, geschieht
in einem Leben aus dem Geist der Anfang der Vollendung. In allen diesen Di-
mensionen vollzieht sich jene Mitte und Vollendung der Thora, die Jesus in die
Vorgabe des , Dreier-Gebotes“ gefasst hat, das zuerst nicht eine ethische Forde-
rung, sondern den Weg der Gottesentdeckung entschliisselt: Liebe Gott und Dei-

18  Uniformitiit ist meiner Ansicht nach erst eine Entwicklung der Neuzeit, die mit jenem
Wahrheitsverstiandnis gegeben ist, das sich anschickt ,klar und distinkt* sein zu wollen.
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nen Nichsten, wie Dich selbst. Diese Dimensionen sollen nun ein wenig niher
entfaltet werden.

Insofern jede ,Spiritualitat® einen personalen Sprechakt in dieser Welt und
Geschichte impliziert, fliefit in jeden Spiritualititsausdruck die unverwechselbare
Glaubenserfahrung eben dieser Person ein, die sich nur im Wurzelboden der ei-
genen Biografie durch unterschiedliche prigende Sozialgruppen mit ihren impli-
ziten Interpretationen artikulieren kann." Glauben gedeiht nur aus und in einer je
unterschiedlichen Lebenswelt. Alle Gottesrede ist eingebettet in die verschiede-
nen Ebenen eines kulturell-geschichtlichen Verstehensraumes, der vielleicht bis
in die Anfdnge der Menschheit zuriickreicht. Die Bedeutung dieser Vorgabe wird
daran deutlich, dass das Wort ,,Gott“ als Wort der Menschheit allem christlichen
Reden im Sprachschatz unterschiedlichster Kulturen vorgegeben ist.”’ Deshalb ist
die in der Ansprache hervorgerufene Glaubenserfahrung auch nie pur von ande-
ren Erfahrungen abzugrenzen. Immer wirken die in Religion, Kultur und Gesell-
schaft wirksamen Pridgemichte mit. Sowohl die eigene als auch die kollektive
Erinnerungskultur der Geschichte bestimmen mit. Die jeweiligen Sprachen, von
den verschiedenen Formen individuell-konkreter Dialekte ganz zu schweigen, ist
nicht austauschbares Anhingsel, sondern unhintergehbare Ausdrucksform. Die
verschiedensten Formen kultureller Symbolik in Riten und anderen bedeutungs-
tragenden Zeichenformen vermitteln die Briicke zwischen Glaubens- und kultu-
reller Welterfahrung. Es ist in Erinnerung zu rufen, dass die christliche Tradition
keine Sondersprache ausgeformt hat. Bereits das Neue Testament ist in der All-
tagssprache des damaligen Mittelmeerraumes verfasst und auch das Credo basiert
letztlich auf der Alltagssprache.

Auf dieser Ebene driickt sich eine Spiritualitit in den Sprachformen der
»primaren Gottesrede“*' aus: Bilder, Gleichnisse, Erzihlungen, biografische
Erinnerungen. Sie birgt sich ebenso in den verschiedensten kiinstlerischen Aus-
drucksformen, wie Bildern, Skulpturen oder musikalischen Ausdrucksgestalten,
wie sie solche neu hervorbringt oder erméglicht. Auch sind auf dieser Ebene die

19 Als Sprechakt untersucht impliziert das fundamentale Bekenntnis nicht nur die Zustim-
mung zu einer vorgegebenen Wirklichkeit, sondern konstituiert die Sprechenden -
personlich oder gemeinschaftlich - als Glaubende in einer Gemeinschaft. Der Glauben-
sakt ist selbstperformativ und daher Ausdruck der jeweiligen Spiritualitit.

20  Es konnte zudem gezeigt werden, dass auch alle Rede iiber Jesus Christus im Neuen
Testament sich den Quellen des Glaubens Israels in seiner Umwelt verdankt. Ebenso
ware das altkirchliche Dogma ohne die Verstehenskategorien der griechischen Philoso-
phie nicht moglich gewesen. Das Christentum beginnt mit nichts Vollendetem und selbst
die Erinnerung an die Gestalt Jesu von Nazareth ist anderer Tradition verdankt. Die
Konsequenz aus dieser Erkenntnis wird am Schluss bedacht werden, wenn von der
»Identitat des Christlichen® die Rede sein wird.

21 Dieser Begriff ist inspiriert von der Bezeichnung ,einfache Gottesrede® bei Friedrich
Mildenberger (Biblische Dogmatik. Bd. 1. Prolegomena: Verstehen und Geltung der Bi-
bel. Stuttgart 1991).
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fiir eine Spiritualitdt konstitutiven Frommigkeitsformen angesiedelt, die von An-
dachten tiber tégliche Gebetsrhythmen bis zu fast schon universalen Gestaltungen
reichen konnen. Auch wenn diese Ausdrucksformen nicht bewusst reflektiert
werden, sind diese nie ohne reflexive Muster und Denkanstrengungen moglich.
Noch die alltiglichste, und in diesem Sinne einfachste Spiritualitit lebt von der
Anstrengung des Begriffs, der in der Tradition vorab geleistet worden ist. Daher
ist jede Spiritualitit mit der Uberlieferung der jeweiligen Glaubensgemeinschaft
im Kontext einer bestimmten Kultur tief verschrinkt. Der Glaube der Einfachen
ist das Kondensat vorgéngiger theologischer und spiritueller Prozesse.

Die jeweilige Glaubenserfahrung (einzeln und kollektiv) ist nicht nur von ei-
ner allgemein-menschlichen Welterfahrung durchwirkt, sondern ebenso prinzi-
piell auf Kirchlichkeit als Vermittlungsraum der Glaubensiiberlieferung verwie-
sen; — und von ihr durch die Sozialitit von Sprache und Erinnerung durchdrun-
gen. Es konnen dabei verschiedene Formen von Kirche und Gemeinschaftsbil-
dungen eingetragen werden, z.B. Gemeinde, Gruppen, Verbinde und Institutio-
nalisierungsformen regionaler und globaler Auspriagung. Dabei werden verschie-
dene Aspekte heute besonders bedeutsam. Zum einen stellt sich die 6kumenische
Frage, wie heute ein spezifischer Lebens- und Glaubensvollzug sich zur Plurali-
tit christlicher Traditionen stellt. Zum zweiten stellt sich die Frage nach dem
spezifischen Charakter romisch-katholischer Tradition. Spezifisch fiir die ro-
misch-katholische Tradition ist heute nicht nur, dass die Uberlieferung der Ge-
samtkirche durch die Autoritit des Lehramtes eine verbindliche und rechtlich
einklagbare Normativitit gegeniiber der jeweiligen Gegenwart erhebt.” Vielmehr
gehort seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil zur Bestimmung des Katholischen
die Entfaltung einer dialogischen Grundhaltung, die sich innerchristlich als Ein-
satz fiir die Einheit aller Glaubenden, und nach auBen als Beziehung zu allen
Menschen guten Willens im Einsatz fiir Friede, Gerechtigkeit und die Bewah-
rung der Schopfung ausgestaltet.

In der Dimension der Kirchlichkeit sollten die prdgenden Vorbilder nicht
vergessen werden, die auch in einem hdchst individuellen ,Heiligenkalender®
zum Ausdruck kommen konnen. Wie Leben allein an Leben gelernt wird, so
wird Glauben durch glaubende Menschen entziindet. Letztlich ist die Uberliefe-
rung der Kirche eine Vernetzung von Personen und in ihrer lebendigen Begeg-

22 Die daraus notwendig erwachsenden Spannungen werden dann nicht lihmend und
kontraproduktiv, wenn sich alle Gruppen ihrer Verwurzelung in den Dimensionen dieses
Kompasses bewusst bleiben. Es gehort zum Defizit der faktischen Ausbildung unserer
kirchenamtlichen Lehrtradition, dass das Lehramt (nicht nur des Papstes, sondern
bisweilen auch jenes der Theologlnnen) seine Bedingtheit nicht hinreichend in die
jeweiligen Entscheidungen und Konfliktanalysen einfliefien lasst.
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nung ,,charismatisch“.” Es ist nicht nur nicht ausgeschlossen, sondern anzuneh-
men und zu begriifen, wenn Vorbilder auch von anderen Traditionen einfliefen.
Schon die Schrift kennt vorbildliche Personen fiir Israel, die nicht dem jiidischen
Volk angehoren: Tamar, Rahab und Rut (Mt 1).** Wenn am Hauptportal von
Chartres selbst Platon, Pythagoras, die MuBen und Sybillen ihren Platz gefunden
haben, dann wire es heute wohl an der Zeit die LehrerInnen der Weisheit aus
der ganzen Menschheit ausdriicklich in unserem Raum anzuerkennen. Was spri-
che dagegen, z.B. Gandhi einen solchen Platz kirchenikonografisch einzuriu-
men? Es stiinde zudem einer katholischen Kirche gut an, die ,,Heiligen® anderer
christlicher Gemeinschaften auch in der Gegenwart zu wiirdigen.

Die besondere Konnotation katholischer Spiritualitit birgt sich in der vierten
Dimension des Kompasses, die auf Wissenschaft, bzw. Philosophie und den An-
spruch der Wahrheit abhebt. Der im jeweiligen gelebten Glaubensvollzug inne
wohnende Wahrheitsanspruch hat sich zu 6éffnen gegeniiber der methodischen
Norm anderer, die sich als Kriterium der gemeinsam-menschlichen Verniinftig-
keit auszeitigt. Die Bereitschaft, die eigene Wahrheit der Wahrheit der anderen
auszusetzen und von ihnen her auch korrigieren, modifizieren oder gar widerle-
gen zu lassen, ist fiir mich ein besonderes Qualititsmerkmal einer zeitgemiBen
Spiritualitat. Dadurch wird die eigene Gottesbeziehung nicht nur anderen religio-
sen Zeugnissen ausgesetzt, sondern heute mit deren radikaler Bestreitung kon-
frontiert.” In dieser wie in allen anderen Dimensionen ist festzuhalten, dass die
konkreten Ausprégungen aller dieser Formen geschichtlich sich entwickeln. Ge-
schichtlichkeit zeichnet in besonderem MaB den christlichen Glauben aus, weil
das Bekenntnis zur Inkarnation des Wortes, stets die Gegenwart des Ewigen im
Verginglichen, Schwachen, ja Gottabgewandten meint und diese niemals hinter
sich lassen kann.

3. Von der , Identitit“ christlicher Spiritualitcit

Die oben nur angedeutete Analytik weif sich der Struktur der ,,Loci theologici®
verpflichtet, die in ihrer Zuordnung von ,eigenen* und ,fremden® Orten den
christlichen Glauben in die uneinholbare Weite der Gegenwart des gottlichen

23  Diese Bestimmung der Tradition hat vor allem John Henry Newman herausgestellt.
Siehe: Biemer, G., Uberlieferung und Offenbarung. Die Lehre von der Tradition nach
J.H. Newman. Freiburg i.Br. 1961.

24  Nicht allein der Zug der drei Weisen, bereits der Stammbaum Jesu mit seinen
Frauengestalten ist bezeichnend.

25  Von hieraus wire auch zu zeigen, dass die ,Loci-Lehre* in ihrer Vermittlung von ,,in-
nen“ und ,,auBen“ bereits in der Schrift zu finden ist. Deshalb ist die Topik nur die re-
flektierte Gestalt jenes Prozesses, der jede Gottrede strukturiert.
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Geheimnisses ruft.” Diese ,Orte“ sind immer geschichtlich ausgeprigt. Deshalb
lasst sich ein doppeltes . Identititsmerkmal® christlicher Spiritualitit abschliefend
festhalten. Das erste Merkmal ist als ,Nicht ausgrenzen“ zu begreifen. Gottes
unumgreifbare Weite gestattet es uns nicht, seine rettende Gegenwart einzu-
schrinken. Nicht nur im Blatt, dem Baum oder jenem Kunstwerk, auch in Men-
schen anderen Glaubens oder gar schirfster Ablehnung jeglichen Glaubens, kann
er uns sein verborgenes Antlitz enthiillen, weil er allen Menschen nahe ist, Mehr
noch: Durch den Heiligen Geist gibt er allen Menschen die Méglichkeit, mit dem
Tod und der Auferstehung Jesu Christi verbunden zu sein.”’ Die Offenheit fiir
den je groBeren Gott erweist sich geschichtlich immer in der Bereitschaft, seiner
Gegenwartsweise keine Begegnungseinschrinkungen aufzuerlegen. Ignatius
nannte diese Haltung , Indifferenz“.”® Christlicher Spiritualitit ist es aufgegeben,
mit den Augen Gottes die Welt und die Menschen anzuschauen und sie mit dem
Herz Jesu zu lieben.

Das zweite Merkmal ist mit dem klassischen Begriff ,universale concre-
tum® pragnant im Blick auf die Christologie beschrieben worden. Wenn der
letzte Horizont in der Auslegung der Welt und ihrer Geschichte, und deshalb
auch meiner Lebensgeschichte, als ,Heilsgeschichte® zu begreifen ist, also als
Geschichte Gottes mit seiner Welt zum Heil dieser seiner Schépfung sowohl im
Ganzen als auch in der Konkretheit des je Einzelnen, dann kann diese Geschichte
des Heils im Blick auf die Menschen immer nur konkret, ja individuell sich er-
eignen. In der katholischen Tradition hat diese Spannung im Papstsegen einen
angemessen Ausdruck gefunden. Der Segen ,urbi et orbi“ gilt sowohl der kon-
kreten Stadt, Rom, als auch dem ganzen Erdkreis, ja dem gesamten Kosmos.
Und nur in der Verschrinkung beider Pole ist der Segen tatséichlich Segen. In
dieser Spannung aber entwickeln sich die christlichen Spiritualititen bis zum
Ende der Geschichte.

26  Dazu siche: Hiinermann, P., Dogmatische Prinzipienlehre. Glaube - Uberlieferung -
Theologie als Sprach- und Wahrheitsgeschehen. Miinster 2003; sowie die klassische
Untersuchung: Korner, B., Melchior Cano. De locis theologicis. Ein Beitrag zur The-
ologischen Erkenntnislehre. Graz 1994.

27 Dies ist das zentrale Bekenntnis des Zweiten Vatikanischen Konzils nach der
Pastoralkonstitution ,,Gaudium et spes®, Nr. 22.

28  Damit steht ,christliche Identitit* nicht in der Ausschlusslogik moderner Identitit, die
durch einen bindren Code strukturiert wird. Dieser bindre Code strukturiert Innen und
Aufen, Ausschluss und Zugehorigkeit durch Ja und Nein, und leider oftmals durch gut
und bose, also schwarz und weiB. Auch wenn die Kirche und wir selber immer wieder in
diesen bindren Code - und die Geschichte christlicher Spiritualitéit liest sich leider iiber
weite Strecken als Exerzierfeld dieser Ausgrenzungen - zuriickfallen, bleibt die norma-
tive Gestalt christlicher Spiritualitat dieser Ausschlusslogik entzogen.
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Jesus - ein Mystiker?

Daniel Kosch, Ziirich

Dass ich zugesagt habe, einen Beitrag* zum Thema ,Jesus - ein Mystiker” zu
verfassen, hat seinen Grund nicht darin, dass ich iiber besondere Kenntnisse zum
Thema verfiige. Vielmehr hat es mich gereizt, dabei etwas zu lernen und griind-
licher iiber die ,spirituelle Dimension® Jesu bzw. meines Jesusbildes nachzuden-
ken. Auch verfiige ich nicht iiber eigene ,mystische Erfahrungen®, sondern bin
eher in niichternen Disziplinen bewandert: Als Exeget habe ich mich vor allem
mit historisch-kritischen Fragen befasst und mich besonders fiir sozialgeschicht-
liche Themen interessiert. Und als Kirchenmanager habe ich es seit rund acht
Jahren schwerpunktmissig mit Finanzen, Strukturen, juristischen Themen - kurz
mit der organisatorischen AuZenseite des kirchlichen Lebens zu tun.

Dass mich die Thematik dennoch angesprochen hat, ist wohl nicht zuletzt
damit zu erkldren, dass ich immer wieder auf der Suche bin nach einer Verwur-
zelung in einer spirituellen Praxis, in einem spiirbaren Gottvertrauen, in einer le-
bendigen, nicht nur oder doch primir gedanklichen Verbundenheit mit Jesus und
mit der biblischen Botschaft. Zudem bin ich je linger desto mehr tiberzeugt, dass
personliche und personal vermittelte und gestiitzte Glaubensgewissheit fiir die
Zukunft der Kirchen und des Christentums in unserer individualisierten Gesell-
schaft unerlasslich ist. Allzu sehr habe ich bisher vielleicht auf Strukturreformen,
auf Professionalitit, auf Organisation gesetzt - und gelange mehr und mehr zur
Uberzeugung, dass die wirklich wichtigen Voraussetzungen fiir ein zukunftsfihi-
ges Christentum sich nicht auf diesem Weg schaffen lassen — oder genauer ge-
sagt: Dass ein glaubwiirdiges und wirkungsvolles Kirchenmanagement ein trag-
fihiges spirituelles Fundament braucht.!

Der Beitrag geht zuriick auf einen Studientag im Rahmen des Universititslehrgangs

»~Spirituelle Theologie im interreligiosen Kontext“ am 8. Oktober 2009 in Luzern.

Triger sind die Universitit Salzburg, das Romero Haus Luzern und das Lassalle-Haus

Bad Schonbrunn,

**  Daniel Kosch, Dr. theol., studierte in Chur, Rom und Freiburg/Schweiz Theologie. Er
leitete 1992-2001 das Schweizerische Katholische Bibelwerk und ist seitdem Generalsek-
retdr der Romisch-katholischen Zentralkonferenz der Schweiz (www.rkz.ch).

1 Vgl. dazu: Kosch, Daniel, Demokratisch - solidarisch - unternehmerisch. Organisation,

Finanzierung und Management in der katholischen Kirche in der Schweiz (FVRR 19),

Ziirich 2007, 213f. 240-243.
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1. Zugiinge zum Stichwort ,, Mystik*“

Das Stichwort ,Mystik® ist mir bisher etwa in folgenden Zusammenhingen be-
gegnet:

In Karl Rahners beriihmtem Diktum, ,dass der Christ der Zukunft ein
Mystiker sei oder nicht mehr sei“?, das er mit dem Hinweis préazisiert hat, dieser
Satz sei sehr richtig,

~wenn man unter Mystik nicht seltsame parapsychologische Phinomene versteht, son-
dern eine echte, aus der Mitte der Existenz kommende Erfahrung Gottes. ... Nach der
Schrift und richtig erfasster kirchlicher Lehre kommt nimlich die letzte Glaubensiiber-
zeugung nicht bloB aus einer von aufien kommenden lehrhaften Indoktrination, die von
einer profanen oder kirchlichen Offentlichkeit abgestiitzt wird, noch aus einer blofen
fundamentaltheologischen, rationalen Argumentation, sondern aus der Erfahrung Gottes,
seines Geistes, seiner Freiheit, die aus dem Innersten der menschlichen Existenz auf-
bricht und da wirklich erfahren werden kann, auch wenn diese Erfahrung nicht adiquat
reflektiert und verbal objektiviert werden kann. “

In der Formulierung von Johann Baptist Metz von der ,Mystik der offenen Au-
gen® oder der ,Mystik der Compassion®, welche sich nicht hinter dem Riicken
der Opfer und der Leidenden mit Gott verséhnt, sondern Gottferne und das
Schweigen Gottes aushélt und Gottunmittelbarkeit und Gottesgegenwart nicht um
den Preis der Ausblendung oder Verdringung der Schrecken der Welt sucht und
daher eine ,Mystik des Leidens an Gott“ ist und aus dieser »Leidensempfind-
lichkeit* heraus auch um die Verletzung der eigenen religivsen Gewissheiten
durch das Ungliick der anderen weif.’

In Dorothee Solle’s Pladoyer fiir eine Demokratisierung der Mystik, die
nicht nur einigen wenigen Auserwihlten, sondern fiir alle zuginglich ist, die sich
mit Haut und Haaren einlassen aufs Leben, auf die Mitmenschen, auf die Schop-
fung, auf Leiden und Leidenschaft und schlieflich auch auf den Tod.*

All diesen Autorinnen und Autoren gemeinsam ist das Plidoyer fiir ein
Mystik-Verstindnis, das den Begriff ,Mystik“ nicht auf radikal auBeralltigliche
Erfahrungen ,absoluter Leere“ oder ,Priisenz des Géttlichen in der Meditation,
»Visionen®“, ,Stimmen“, ,Begegnungen“ mit Maria oder dem Auferstandenen,
»Himmelsreisen oder ,Extase“ beschrinkt. So verstandene Mystik ist nicht
»religidsen Virtuosen® vorbehalten und wird nicht gegen gesellschaftliches En-
gagement und offene Augen fiir die Wirklichkeit ausgespielt, sondern demokrati-
siert sowie mit Engagement und Widerstand zusammen gedacht. Ein solcher An-
satz ist mir sehr sympathisch und scheint mir auch sehr biblisch zu sein. So heiBt

2 Rahner, Karl, Elemente der Spiritualitit in der Kirche der Zukunft, in: Schriften zur
Theologie XIV, 368-381, Zitat 375f.

3 Metz, Johann Baptist, Memoria passionis. Ein provozierendes Gedachtnis in plural-
istischer Gesellschaft, Freiburg 2006.

4 Solle, Dorothee, Mystik und Widerstand. ,,Du stilles Geschrei®, Hamburg 1997,
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es in der Bergpredigt: ,Selig, die ein reines Herz haben, denn sie werden Gott
schauen® (Mt 5,8) oder ,,An ihren Friichten werdet ihr sie erkennen® (Mt 6,20).
Und in der Gotteserfahrung des Mose gehéren der brennende Dornbusch, das
Vernehmen der Stimme Gottes, die Aufmerksamkeit des ,Ich bin da“ fiir die
Schreie des unterdriickten Volkes und der Auszug aus Agypten zusammen (Ex
3). Auch in traditioneller mystischer Literatur wird {ibrigens immer wieder be-
tont, dass nicht die Intensitit der Empfindung, auch nicht die visiondre Grofen-
ordnung oder andere Formen phinomenaler AuBerordentlichkeit, sondern die
Anderung des praktischen Lebens das Echtheits-Kriterium recht verstandener
Mystik ist. Vielfach wird auch Wert darauf gelegt, dass der mystische Kontakt
mit Gott allen Christinnen und Christen zugénglich ist.

Trotz eines breiten und offenen Mystik-Verstandnisses schiene es mir je-
doch problematisch, alles und jedes als ,mystische Erfahrung® zu etikettieren:
Die Ergriffenheit beim Sonnenuntergang oder der religiose Schauder beim Blick
in die majestitische Alpenwelt, das Gefiihl von unbesiegbar scheinendem Glau-
bensmut beim gemeinsamen Singen engagierter Kirchenlieder oder das Bertihrt-
sein von einem biblischen Text oder einem Gedicht. Wenn all das schon ,,Mys-
tik“ sein soll, verliert der Begriff sein spezifisches Gewicht und wird zum Al-
lerweltswort, dhnlich bedeutungsoffen wie ,Spiritualitit® oder ,Religiositit®.
Hinzu kommt: Ein solches Mystikverstindnis ist nicht nur anfillig fiir ,religio-
sen Kitsch“, sondern auch fiir den Missbrauch. Naturmystik kann nationalistisch
instrumentalisiert werden und begeisternde Hymnen gehéren zom manipulativen
Instrumentarium jeder Diktatur.

»Mystik“ mdchte ich daher reservieren fiir Erfahrungen einer Gott-
Unmittelbarkeit, die den Menschen voll in Beschlag nimmt und die ihn dazu
bringt, seine ganze Existenz von dieser Erfahrung her zu verstehen und auf die
mit dieser Erfahrung verbundene Erkenntnis des Wirkens und des Willens Gottes
auszurichten.

Fir solche Erfahrungen kann es - so ,unerkldrlich®, ,geschenkhaft®, ja
»gnadenhaft” sie fiir die Betroffenen scheinen mégen - durchaus , natiirliche*
Erklarungen geben, sei es auf der Basis der Naturwissenschaften, der Psycholo-
gie oder auch der Hirnforschung. Sie beziehen ihre Einzigartigkeit, ihre Kraft
und ihre Glaubwiirdigkeit nicht aus ihrem spektakuldren und auBeralltiglichen,
bzw. ,wunderbaren“ Charakter, sondern daraus, dass sie den Betroffenen das
Leben und die Welt neu erschliefen und sie ganz und gar in Beschlag nehmen.

Nur vor dem Hintergrund eines auf diese Art ,prizisierten® und ,einge-
schrankten“ Mystik-Begriffs macht die Frage tiberhaupt einen Sinn, ob und in
welchem Sinn von Jesus als ,Mystiker” gesprochen werden kann und ob auch
wir von eigenen mystischen Erfahrungen sprechen konnen - denn andernfalls
wiirde die Behauptung, Jesus sei ein Mystiker gewesen oder die Christinnen und
Christen der Zukunft miissten Mystikerinnen und Mystiker sein, letztlich banal.
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2. Maglichkeiten und Grenzen der Riickfrage nach Jesu Gotteserfahrung

In der exegetischen und bibeltheologischen Literatur ist von ,Jesus dem Mysti-
ker“ kaum je die Rede.’ Sehr viel verbreiteter ist die Rede von der Mystik des
Apostels Paulus oder von der johanneischen Mystik. Die Griinde fiir diesen
Sachverhalt sind mir nicht bekannt. Méglicher Weise liegt es an der einfachen
und konkreten Rede Jesu von Gott, die z.B. nicht von der , Einheit“ Gottes mit
Jesus spricht. Oder es liegt daran, dass Jesu ,Einheit mit dem Vater® nicht als
Ergebnis ,mystischer Erfahrung“, sondern als ,seinsmassige Realitit“ verstan-
den wird, die ihn als ,,.Sohn Gottes* von den Menschen unterscheidet und zum
»Objekt” mystischer Erfahrung macht, so dass er als ,Subjekt“ mystischer Er-
fahrung gar nicht mehr in den Blick kommt. Es wire wohl lohnend, den ent-
sprechenden theologie- und forschungsgeschichtlichen Fragen niher nachzuge-
hen. Aber der Sache nach wird die Thematik der ,Mystik Jesu® durchaus ver-
handelt, so etwa, wenn nach dem Wissen und Selbstbewusstsein Jesu, nach sei-
nem Sohnesbewusstsein, nach seinem Sendungs- oder Absolutheitsanspruch und
dessen historischen Wurzeln gefragt wird.

2.1. Unsere Situation als Leserinnen und Leser der Bibel

Vor einer inhaltlichen Auseinandersetzung mit der Frage nach der ,Mystik Jesu“
ist es unerlidsslich, uns bewusst zu machen, dass unser Zugang zu den Evange-
lien alles andere als ,unmittelbar® und ,unbelastet” ist, trennen uns doch bald
2000 Jahre von ihrer Entstehung. Was das materiell fiir unsere Thematik heilit,
kann ich nur in Stichworten andeuten:

Unser Jesusbild ist geprdgt von der Christologie und von der
Frommigkeitsgeschichte mit all ihren héchst unterschiedlichen Jesusbildern. Uns
ist bewusst, dass man aus Jesus sehr viel Unterschiedliches ,machen® kann und
auch gemacht hat:

e cinen Konig ~ aber auch einen Armleute-Messias,

e  einen Moralprediger - aber auch einen Befreier von Zwingen,

e einen Helden - aber auch einen, der gescheitert ist,

e einen frommen jiidischen Rabbi - aber auch einen, der die Grenzen des Ju-
dentums sprengte,

e einen Vertreter eines Absolutheitsanspruches — aber auch einen Vorreiter
der Toleranz.

) Eine aus meiner Sicht allerdings wenig iiberzeugende Ausnahme ist: Jaschke, Helmut,
Jesus, der Mystiker, Mainz 2008.
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Entsprechend kann man Jesus mehr politisch, mehr psychologisch, mehr sozio-
logisch oder stirker geistesgeschichtlich einordnen. Jede Zeit, jede Strémung in-
und z.T. auch auflerhalb der Kirche hat ihr Jesusbild.

Wiihrend Religion und damit auch Gott und sein Wirken fiir die Menschen
in biblischer Zeit gewissermaBen ein selbstverstindlicher Bestandteil ihres All-
tags war und sie keine Probleme hatten, sich ein direktes Eingreifen Gottes ins
Leben der Menschen vorzustellen, haben die Aufklarung, die Religionskritik und
die Naturwissenschaften dazu gefiihrt, dass wir von einem solchen, unmittelbar
handelnden Gott Abschied genommen haben. Gott ist damit in die Ferne geriickt.

Die Jesusgestalt, der Glaube an Gott und die biblischen Texte haben ihre
Unschuld langst verloren. Wir wissen darum, dass tiefe Frommigkeit mit un-
menschlicher Grausamkeit verbunden sein kann. Wer mit offenen Augen lebt
und glaubt, kommt nicht darum herum, Jesu Rede vom giitigen Gott, der mitten
unter uns ist und der die Bitten seiner Kinder erhort, mit Auschwitz, aber auch
mit den Millionen von Hungertoten in Afrika und anderswo zu konfrontieren.

Wenn wir uns mit biblischen Texten befassen, diirfen wir nicht hinter diese
Erkenntnisse zuriickgehen - sondern sind herausgefordert, einen Umgang mit
ihnen zu entwickeln, der all dem Rechnung trigt.

2.2. Die Eigenart der verfiigbaren Quellen

Zu diesem modernen, von der Aufklirung und vom historisch-kritischen Denken

gepriagten Umgang mit der Bibel gehort, dass wir uns der Eigenart der verfiigba-

ren Quellen bewusst werden. Die synoptischen Evangelien, die uns fiir die Riick-

frage nach Jesus als Hauptquellen zur Verfiigung stehen, stammen bekanntlich

aus der zweiten Hilfte des 1. Jahrhunderts. Unabhiingig von ihrer genauen Da-

tierung und Lokalisierung erschlieBen sie uns demzufolge keinen unmittelbaren,

sondern nur einen vermittelten und damit ,gebrochenen” Zugang zu Jesus. Die

vorliegenden Texte sind durch fiinf Transformationsprozesse von den histori-

schen Begebenheiten und Erfahrungen getrennt. Es sind:

e  Die Transformation der Erfahrungen Jesu in Sprache;

e die schon vordsterliche Aufnahme und Weitergabe der Taten und Worte
Jesu durch Horerinnen, Augenzeugen und Erzéhler;

e die Zisur von Tod und Auferstehung Jesu;

e die Neuinterpretation der Jesusworte und -geschichten in den ersten
Gemeinden;

e der Redaktions- und Gestaltungswille der Verfasser oder Verfasserinnen der
Evangelien.

Unser biblischer Zugang zu Jesus erfolgt aber nicht von Jesus her, sondern - ge-

zwungener MafBen - von der uns zuginglichen Endgestalt der Evangelien her,



24 Daniel Kosch

Deshalb sollen diese Transformationsprozesse vom Ende her aufgerollt werden -
im Sinne einer Riickfrage von den verfiigbaren Quellen her nach Jesus.

1. Die Evangelien in ihrer vorliegenden Gestalt verdanken sich dem literari-
schen und theologischen Gestaltungswillen jener Personen oder Kreise, die sie
verfasst bzw. redigiert haben. Sie bezeugen also zundchst einmal den Glauben,
das Welt- und Gottesbild ihrer Verfasser.

2. In die miindlichen und schriftlichen Quellen, die ihnen zur Verfiigung
standen, sind die Erfahrungen der ersten messiasglédubigen Gemeinden eingeflos-
sen: Ihre Konflikte und Auseinandersetzungen mit der Umwelt, ihre eigenen Er-
fahrungen im Leben mit den Jesusworten und Jesusgeschichten, ihre Verarbei-
tung der damit verbundenen Diskussionen, Suchbewegungen, Gebete, Handlun-
gen, Gedanken und Gefiihle.

3. Zwischen diesen urchristlichen Zeugnissen und den Erfahrungen und der
Verkiindigung Jesu steht die Zisur, die wir als ,Tod und Auferweckung Jesu*
bezeichnen. Wie auch immer diese Zasur naherhin zu verstehen ist: Jesu Leben
steht ihnen als Ganzheit, als abgeschlossenes Ereignis der Vergangenheit gegen-
iiber. Was Jesus selbst mit und aus seinen Erfahrungen, seinen Worten und Ta-
ten machte, ist nicht mehr zukunftsoffen und es ist daher moglich, darauf als
Ganzes zuriick zu blicken. Wie sehr dies das Verstindnis auch der einzelnen
Worte und Taten Jesu beeinflusst, wird spétestens dann deutlich, wenn wir uns
vor Augen halten, dass Jesu Leben auch ganz anders hitte ausgehen konnen:
Wie anders wire der Riickblick auf Jesu Worte z.B. ausgefallen, hitte er die
Option eines gewaltsamen Aufstandes gegen die romische Besatzungsmacht ge-
wihlt, hitte er resigniert und sich in ein privates Leben in seinem Heimatdorf
Nazaret zuriickgezogen oder wire er als groffenwahnsinniger Prediger alt ge-
worden. Aber auch, wenn Jesu Wirkungsgeschichte anders verlaufen wére, hit-
ten seine Worte einen anderen Klang: Wenn es keinen Neuaufbruch gegeben
hitte, sondern die fliehenden Jiinger und die erschreckten Frauen zu ihren Fi-
schernetzen und ihre Dorfgemeinschaften heimgekehrt wiren, oder wenn die
messianische Erneuerungsbewegung den Rahmen des Judentums nicht so rasch
gesprengt und Menschen im gesamten romischen Reich erfasst hitte.

Das neutestamentliche Zeugnis aber gibt zu verstehen, dass Menschen nach
Jesu Tod nicht nur die Erfahrung gemacht haben, dass in seinen Worten und im
Weitererzdhlen seiner Taten eine Kraft steckt, die dem Leben Sinn und Orientie-
rung gibt und Not iiberwinden hilft, sondern dass in seiner Person und in der Er-
fahrung seiner bleibenden Gegenwart Gott selbst so eindeutig und einmalig klar
zum Zuge kommt, dass sie zur Uberzeugung gelangten: Dieser Mensch war
Gottes Sohn und wer in seinem Geist und aus seinem Geist lebt, macht selbst die
Erfahrung, dass Gott ihn zum Leben in seiner Gegenwart befreit. Diese Osterer-
fahrungen veranlassten Menschen, ihr Leben ganz von Jesus her zu verstehen, es
auf ihn hin auszurichten und die iiberkommenen Muster von Stand, Geschlecht
und religioser Herkunft hinter sich zu lassen. Wie auch immer die Ostererfah-
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rungen im einzelnen beschrieben und verstanden werden miissen - es handelt
sich dabei gemiB unserer ,Arbeitsdefinition® um ,mystische Erfahrungen®,
welche die Menschen alles - auch Jesus selbst - in einem neuen Licht sehen lie-
Ben.

4. Aber nicht erst mit Ostern, sondern schon vorher ist mit
Transformationsprozessen der Jesusiiberlieferung zu rechnen. Es gibt von Jesus
keinen ,Originalton®. Alles, was wir von ihm wissen, haben wir aus zweiter
oder dritter Hand: Von Hérern und Augenzeuginnen. Alle Jesusworte sind Zitate
von Menschen, die aus dem Gehérten und Erlebten ausgewdihlt, es weiter erzihlt
oder erst in Worte gefasst haben. Das gilt nicht nur fiir die Gleichnisse oder die
Wundererzihlungen, sondern auch fiir seine Taufe, die Versuchungserzihlung,
die Verklarung, die Leidensankiindigung, die Worte am Kreuz. Das unterschei-
det unsere Kenntnis von Jesus fundamental von der Kenntnis anderer wichtiger
Gestalten der christlichen Mystik: Von Paulus, der Briefe schrieb, von Ignatius
von Loyola, der z.B. das Exerzitienbiichlein hinterlassen hat, von Teresa von
Avila, die ein umfangreiches Schrifttum mit z.T. autobiografischen Ziigen ver-
fasst hat, von Dag Hammerskjold, dessen Tagebuchaufzeichnungen erhalten
sind.

5. Haben wir in unseren bisherigen Uberlegungen von zumindest hypothe-
tisch rekonstruierbaren Transformationsprozessen gesprochen, die zwischen den
uns vorliegenden Evangelientexten und den historischen Worten und Taten Jesu
liegen und die uns von einer vorschnellen Gleichsetzung der biblischen Texte mit
dem, wovon sie erzdhlen, warnen, so ist der letzte bzw. chronologisch erste
Transformationsprozess qualitativ anderer Art, handelt es sich doch um die
Transformation von Erfahrung in Sprache. Schon dort, wo es sich um die
Versprachlichung von alltiglichen, dinglichen Phinomenen handelt, wirft dieser
Ubergang sehr viele Fragen auf. So ist es, um nur ein Beispiel zu machen, kei-
neswegs dasselbe, ob ich sage: ,Das ist ein Kiichenmesser“, oder: ,Das ist ein
Haushaltgegenstand®, oder: ,,Dieses Ding hat mich 29 Franken gekostet”, oder:
,Damit kénnte ich Dir eine schwere Verletzung zufiigen, dich vielleicht sogar
umbringen®. Immer spreche ich vom gleichen Gegenstand, aber je nachdem, wie
ich ihn beschreibe, bewerte ich ihn anders und riicke ihn in ein anderes Licht.
Der Schriftsteller Reinhard Jirgl® formuliert dies so:

wJedes Erleben einer Erstmaligkeit ist vorsprachlich. Das Verschriftlichen dieser Vor-

sprachlichkeit, einem Grundzug unserer Kultur gemiB, verleiht der mit jedem Erlebnis

verbundenen Emotionalitit einen kommunizierbaren Ausdruck; das Vorsprachliche geht

tiber in verschriftlichte Erfahrung. Ein urspriinglich singulires Erleben wird kollektiv -
ein Erleben in der zweiten Potenz. Das Selbst ist dabei das erste Studienobjekt.

6  Jirgl, Reinhard, Schreiben als Selbstversuch, Neue Ziircher Zeitung vom 4. Juli 2009.
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Und von der , Erfahrung Gottes, seines Geistes, seiner Freiheit sagt Karl Rah-
ner’, dass sie ,aus dem Innersten der menschlichen Existenz aufbricht und da
wirklich erfahren werden kann, auch wenn diese Erfahrung nicht adiquat reflek-
tiert und verbal objektiviert werden kann®.

2.3. Versprachlichung aufleralltdglicher Phinomene

Noch viel komplexer wird es mit einer Beschreibung eines auferalltidglichen
Phidnomens, wie sie z.B. in Mk 1,9-11 vorliegt:

»In jenen Tagen kam Jesus aus Nazaret in Galilda und lieB sich von Johannes im Jordan

taufen. Und als er aus dem Wasser stieg, sah er, dass der Himmel sich offnete und der

Geist wie eine Taube auf ihn herabkam. Und eine Stimme aus dem Himmel sprach: Du

bist mein geliebter Sohn, an dir habe ich Gefallen gefunden.“

Zunichst méchte ein neugieriger Leser vielleicht wissen: Woher weil der Autor
des Textes dies? Hat Jesus es selbst erzahlt? War es also ein Geschehen, das nur
Jesus selbst zuginglich war? - Der Evangelist Markus scheint dies jedenfalls
vorauszusetzen, denn sonst hétte er direkt sagen kénnen, dass der Himmel sich
gedtfnet habe. Wenn es tatsachlich so ist, dass nur ,er® es sah, scheidet ein vor-
dergriindig ,wortliches® Verstindnis aus, denn eine Taube hitten alle, die Zeu-
ginnen und Zeugen der Taufe Jesu waren, auf ihn herabschweben sehen. Und
wire die Stimme aus dem Himmel, die Jesus als ,meinen geliebten Sohn“ be-
zeichnet, fiir alle horbar gewesen, wire die Frage , Wer ist dieser?, die das ge-
samte Evangelium durchzieht, samt dem damit verbundenen Geheimhaltungs-
motiv des so genannten ,Messiasgeheimnisses® hinféllig. So aber, wie Markus
den Vorgang erzihlt, hort nur Jesus diese Stimme, und indem er die Begebenheit
den Leserinnen und Lesern des Evangeliums erzéhlt, vermittelt er ihnen ein Wis-
sen, das sie allen anderen Gestalten des Evangeliums zundchst voraus haben -
bis nach der Kreuzigung, als der romische Hauptmann (ausgerechnet ein Nicht-
jude und an der Hinrichtung Jesu Beteiligter!) es offentlich ausspricht: ,, Wahr-
lich, dieser Mann war Gottes Sohn.“ (Mk 15,39).

Nehmen wir also einmal an, es handle sich bei diesem Text um den Bericht
iiber eine Taufvision Jesu, die dieser zu einem spéteren Zeitpunkt weitererzéhlt
hitte: ,Ich sah, dass der Himmel sich 6ffnete und der Geist wie eine Taube auf
mich herabkam®. Dann wire fiir ihr rechtes Verstdndnis nicht nur in Betracht zu
ziehen, was wir bibeltheologisch und religionsgeschichtlich iiber den ,Himmel“
und die ,Taube“ wissen, ndmlich dass ,Himmel“ im Judentum eine Umschrei-
bung fiir den unaussprechlichen Gottesnamen des ,Ich bin da“ (Ex 3,14) ist, und
dass es sich bei der Taube um ein Symbol der Liebesgottin und der gottlichen
Weisheit handelt. Ebenso wire zu bedenken, dass ,,Sohnschaft“ im hebriischen

7 Rahner (Anm. 2), 376.
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Denken eine Beziehungswirklichkeit ist und ,Sohn Gottes“ demzufolge jener
Mensch, dessen Existenz ganz und gar von Gott her bestimmt und auf Gott be-
zogen ist. Zudem miisste bedacht werden, dass die Verben ,sehen®, ,aufrei-
Ben®, ,herabkommen® und ,héren“ keineswegs in ihrem alltdglichen Sinn ge-
meint sein konnen. Vielmehr handelt es sich um eine Visionserzihlung, um ei-
nen Versuch, mit Hilfe verfiigbarer Sprachtraditionen und Erzihlmittel die Er-
fahrung zur Sprache zu bringen, dass Jesus sich in einzigartiger Art von Gott her
geliebt und angenommen und auf ihn bezogen weiB. In einer solchen Visions-
schilderung kommen also gewissermaBen ,,von unten her* verfiigbare Bilder und
Erzahlméglichkeiten* und ,von oben“ eine vorsprachliche Erfahrung zusam-
men. Selbst wenn wir also mit gréfter Sicherheit wiissten (z.B. durch eine au-
thentische Tonbandaufzeichnung), dass diese Visionsschilderung von Jesus selbst
stammt, bliebe eine letztlich uniiberbriickbare Distanz zwischen der Erfahrung
Jesu und der sprachlichen Form, in die diese gekleidet ist. Daran verméchte
auch die allergroBte exegetische und interpretatorische Anstrengung nichts zu
dndern: Die innere Wirklichkeit und eigentliche Erfahrung Jesu (und jedes ande-
ren Menschen) bleibt letztlich unzugénglich - verfiigbar ist uns nur ihre sprachli-
che Formulierung, die immer schon Interpretation ist.

Daran vermégen auch kulturanthropologische Konzepte und Forschungen
der kulturvergleichenden Psychologie nichts zu 4ndern, die aufzeigen, dass ver-
dnderte Bewusstseinszustinde (altered state of consciousness) in der mediterra-
nen Kultur als ,normal® und ,natiirlich angesehen werden. Denn auch wenn
man davon ausgeht, dass es fiir Jesus und seine Zeit ,normal® war, Visionen zu
haben oder mit Engeln und Démonen im Kontakt zu sein, bleibt es dabei, dass
eine Erzdhlung oder Versprachlichung solcher Erfahrungen die ,Erfahrung“ mit
vorgegebenen inhaltlichen oder sprachlichen Deutungsmustern verkniipfen muss
und dass eine solche Verkniipfung letztlich uniiberpriifbar ist. Eindriickliche Bei-
spiele fiir diesen Sachverhalt bieten die Evangelien selbst, z.B. wenn Jesus auf-
grund seiner Ddmonenaustreibungen unterstellt wird, er tue dies mit Hilfe von
Beelzebul, wihrend er selbst beansprucht, er treibe sie ,durch den Finger Got-
tes aus (Lk 11,14ff.) oder wenn Besessene Jesus zuerst zuriickweisen, weil sie
(bzw. ,ihre Damonen®) sich bedroht fithlen, wihrend er die Absicht hat, sie zu
befreien. Dennoch ist der Hinweis auf die verbreitete Annahme, verinderte Be-
wusstseinserfahrungen seien ,,normal®, wichtig, weil sie uns davor warnen kann,
unser rational-aufgeklirtes Weltbild als das ,einzig wahre* anzusehen - und uns
davor schiitzen kann, entsprechende Berichte vorschnell als ,nachtrigliche My-
thologisierungen® abzutun.
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2.4. Erste Schlussfolgerungen

Man kénnte von diesen vielleicht iiberkritisch wirkenden exegetischen Befunden
im Sinne einer fundamentalen historischen oder erkenntnistheoretischen Skepsis
Gebrauch machen und daraus den Schluss ziehen, die Frage nach der Mystik
Jesu sei letztlich unbeantwortbar und weitere Bemiithungen um die Thematik
letztlich sinnlos. Aber es ist auch ein entgegengesetzter Schluss moglich: Letzt-
lich sei es gar nicht so entscheidend, welche Interpretationen und Versprachli-
chungen der Erfahrungen Jesu von ihm selbst und welche erst von Frauen und
Minnern stammen, die seinen Glauben und ihren eigenen Glauben mit Hilfe der
ihnen zur Verfiigung stehenden Mittel zum Ausdruck brachten. Vielmehr kénne
man sich mit Vertrauen auf die biblischen Texte einlassen, weil auch die spiteren
Zeuginnen und Zeugen letztlich nichts anderes wollten, als den ureigenen Rich-
tungssinn und die ureigene ErschlieBungskraft der Worte, der Taten und des
Schicksals Jesu fiir das Leben im Vertrauen auf den Gott Jesu zur Sprache zu
bringen. Dieser zweite Weg wird im Weiteren verfolgt.

Aber bei allem Vertrauen darauf, dass die Evangelien trotz der
vorausgegangenen Transformationsprozesse die Intention und den Grundimpuls
des Wirkens und der Verkiindigung Jesu aufbewahrt haben, gilt es, die Tatsache
nicht aus den Augen zu verlieren, dass gerade dort, wo es um Gotteserfahrung
geht, jede Sprache - auch jene der Bibel und die Sprache Jesu selbst — an Gren-
zen kommt, ins Stammeln und letztlich ins wortlose Schweigen fiihrt. Und viel-
leicht noch wichtiger ist es fiir uns, zu bedenken, dass es Menschen des 21.
Jahrhunderts nach der Aufkldrung, aber auch angesichts all dessen, was das
Stichwort ,, Auschwitz* anspricht, noch unmdéglicher ist als es schon fiir die
Menschen in biblischer Zeit war, von Gottes Nihe und grenzenloser Giite zu
sprechen, ohne dabei auch sein untitiges Schweigen und die missbrauchliche In-
anspruchnahme seines Namens fiir unmenschliche Grausamkeiten mit zu beden-
ken. Denn was fiir die Theologie insgesamt gilt, muss auch fiir eine Auseinan-
dersetzung mit der ,,Mystik Jesu“ gelten. Glaubwiirdig und intellektuell wie exi-
stenziell redlich ist sie nur, wenn sie vom Zeitindex ,nach Auschwitz“ gepragt
ist und sich nicht hinter dem Riicken der Opfer mit dem schweigenden und unti-
tig zuschauenden Gott und Vater Jesu versohnt.

3. Spuren der , Mystik Jesu“

Nach diesen Voriiberlegungen wende ich mich nun der inhaltlichen Suche nach
der ,Mystik Jesu® zu. Ich tue dies unter folgenden Voraussetzungen:

Einen unmittelbaren Zugang zur Gottesbeziehung oder zur Gotteserfahrung
Jesu haben wir nicht. Was uns zur Verfligung steht, sind die historisch-kritisch
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rekonstruierte Verkiindigung Jesu, seine Praxis, sein Lebensweg, seine Wirkung
und seine Wirkungsgeschichte.

Dietrich Bonhoeffer hat in seinen Gefangnisbriefen ,, Widerstand und Erge-
bung® einmal notiert, es gelte, die Frage nach Gott nicht von den Rindern des
Lebens, sondern von seiner Mitte her zu stellen®:

»Ich méchte von Gott nicht an den Grenzen, sondern in der Mitte ... sprechen. An den

Grenzen scheint es mir besser, zu schweigen und das Unlésbare ungelost zu lassen. ....

Das Jenseits’ Gottes ist nicht das Jenseits unseres Erkenntnisvermogens! Die erkennt-

nistheoretische Transzendenz hat mit der Transzendenz Gottes nichts zu tun. Gott ist
mitten in unserm Leben jenseitig.

»Nicht erst an den Grenzen unserer Moglichkeiten, sondern mitten im Leben muss Gott
erkannt werden. *

Dieser Gedanke scheint mir auch beziiglich der Suche nach Spuren der Mystik
Jesu beherzigenswert zu sein. Es kann dabei nicht darum gehen, Jesus beim ein-
samen Gebet zu seinem Abba-Gott zu belauschen, ihm in die Wiiste der Versu-
chung nachzufolgen oder in die geheimnisvolle Verkldrungserzahlung eindringen
zu wollen. Das wiire nicht nur historisch mit gréBten Schwierigkeiten verbunden
und daher héchst spekulativ, sondern gewissermassen ,theologisch indiskret*,
wiirden wir damit doch in Bereiche vorzudringen suchen, zu denen das biblische
Zeugnis wohl aus gutem Grund schweigt. Auch Jesus selbst hat sich, soweit wir
das ersehen konnen, kaum je auf ein ,mystisches Spezialwissen* berufen - im
Gegenteil: Seine einfache und konkrete Rede von Gott kniipft an Erfahrungen
und Phéinomene an, die allen zuginglich sind. Da geht es um die Lilien auf dem
Felde und um Samenkérner, um Hunger und darum, dass im Regen alle nass
werden, seien sie nun gerecht oder ungerecht um verlorene Miinzen und wieder
gefundene Schafe.

3.1. Der Glaube Jesu

Das Glaubensbekenntnis der Kirche spricht von Jesus als ,wahrem Gott“ und
»wahrem Menschen® und bezeichnet ihn als menschgewordenen Gottessohn.
Dieses Bekenntnis wirft die Frage nach der »Psychologie“ bzw. nach dem
»Glauben® Jesu auf. Was und wie wusste Jesus von seiner Gottessohnschaft? In
welchem Sinne stand Gott Jesus immer vor Augen? In welchem Sinne kannte
und interpretierte Jesus seinen Sendungsauftrag, die Welt durch seinen Tod am
Kreuz zu erlésen? Die dogmatischen Fragen rund um dieses Wissen und Selbst-
bewusstsein Jesu sind komplex. Vom biblischen Zeugnis her, an dem auch die

8  Bonhoeffer, Dietrich, Widerstand und Ergebung, Briefe und Aufzeichnungen aus der
Haft, Giitersloh 1998, 407f. 455.
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christliche Dogmatik MaB nehmen muss, lassen sich folgende Feststellungen ma-
chen:

1. Jesus war ein ,ganz normaler Mensch”, der mit den Grenzen der condition
humaine konfrontiert war wie wir alle auch. Er kannte Hunger und Durst. Der
Wein, den er mit seinen Freundinnen und Freunden trank, wird auch bei ihm
seine Wirkung nicht verfehlt haben. Manchmal war er miide und Gefiithle wie
Zorn und Trauer, Zuneigung und Enttduschung, Freude oder Angst waren ihm
nicht fremd.

2. Jesus war ein ,freier Mensch® - und die ganze Jesusgeschichte verlore
ihren Sinn, wire er eine Art ,,Ubermensch® oder gar eine ,Marionette Gottes”
gewesen, die lediglich die ihr im Drehbuch des géttlichen Heilplans zugedachte
Rolle spielte. Der urchristliche Hymnus, den Paulus im Philipperbrief zitiert,
sagt von ihm: , Er war gehorsam - bis zum Tod am Kreuz“. Sein Weg war ein
echter Glaubensweg, auf dem er Schritt fiir Schritt den Willen Gottes fiir sich
entdecken musste. Der Brief an die Hebrder (der gleichzeitig eine sehr ,hohe
Christologie“ entfaltet), spricht von Jesus als ,,Urheber und Vollender des Glau-
bens® (12,2), betont, dass auch er in Versuchung gefiihrt wurde (2,10) und er-
zahlt:

»Als er auf Erden lebte, hat er mit lautem Schreien und unter Tranen Gebete und Bitten

vor den gebracht, der ihn aus dem Tod retten konnte, und er ist erhort und aus seiner

Angst befreit worden. Obwohl er der Sohn war, hat er durch Leiden den Gehorsam ge-

lernt; zur Vollendung gelangt, ist er fiir alle, die ihm gehorchen, zum Urheber des ewi-

gen Heils geworden und wurde von Gott angeredet als ,Hoherpriester nach der Ordnung

Melchisedeks’.“ (5,7-10)

3. Jesus war im Laufe seines Wirkens mit unterschiedlichsten Reaktionen kon-
frontiert: Mit Menschen, die ihm nachfolgten und vertrauten, mit Zuhérerinnen
und Zuhorern, die sich in seinen Bann ziehen liefen, mit Frauen und Ménnern,
die aus der Begegnung mit ihm Kraft schopften, ja die sich von ihm geheilt und
befreit wussten, mit Erwartungen, er sei ein Prophet oder gar der verheifiene
Messias, aber auch mit dem Unverstindnis seiner Familie, mit Konflikten und
bedrohlichen Auseinandersetzungen, mit Misstrauen und Verdichtigungen, er
stiinde mit dem Teufel im Bund. Manche Menschen, die er gerne fiir seine Bot-
schaft vom Reich Gottes gewonnen hitte, lieBen sich nicht iiberzeugen, dafiir al-
les aufzugeben, und andere, die ihm eine Zeitlang nachgefolgt waren, wandten
sich enttiuscht ab, weil ihre Erwartungen sich nicht erfiillten. Es ist schwer vor-
stellbar, dass Jesu Beziehung zu Gott und sein Vertrauen in Gottes grenzenlose
Nihe von all dem v6llig unbertiihrt blieben.

4. Gott und sein Wille standen Jesus nicht allzeit klar und eindeutig vor Au-
gen. Er hat im Laufe seines Lebens immer neu glauben gelernt und einen echten
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Glaubensweg zuriickgelegt.” Wenn das Evangelium erzihlt, dass er in manchen
Orten keine Wunder vollbringen konnte, heiBt das, dass ihm seine heilenden
Krifte nicht allzeit zur Verfiigung standen, dass seine Heilkraft ,Macht in Bezie-
hung® und Jesus damit auf so etwas wie ,Resonanz“ angewiesen war. Er war
nicht einsamer gottlicher Held, sondern Offenbarung beziehungshafter Macht.
Und dass er der syrophonizischen Frau zunichst eine schroffe Absage erteilte
und erst im zweiten Anlauf ihre Bitte erfiillte, zeigt, dass sich sein Gottesbild in
Auseinandersetzung mit anderen Menschen entwickelte. Auch in Bezug auf sich
selbst und seine Sendung hat sich Jesu Erwartung wohl entwickelt — von einer
zuversichtlichen Hoffnung auf den endgiiltigen Sieg der Kénigsherrschaft Gottes
iiber die Uberzeugung, dass es irdisch nur in Gestalt winziger Senfkérner zu ha-
ben ist, bis hin zur Gewissheit, dass die Treue zu seiner Vision von ihm den
Preis des Lebens und des Leides verlangen wiirde - eine Gewissheit, von der das
Evangelium erzihlt, er habe noch in den Stunden unmittelbar vor seinem Tod
darum gerungen.

5. Diese Beobachtungen zum Glauben Jesu sind fiir die Spurensuche nach
seiner Mystik, nach den Quellen, aus denen dieser Glaube lebte, in zweifacher
Hinsicht von Bedeutung:

Auch fiir Jesus blieb Gott unaussprechliches Geheimnis, das sich dem
Zugriff entzieht, das nicht einfach ,,zu haben® ist, zu dem er, auch wenn dieser
Gott sein ganzes Leben erfiillte, unterwegs blieb. Auch fiir Jesus war Gott ,,mit-
ten im Leben jenseitig, keineswegs immer nahe. Auch fiir Jesus blieb die Frage
»Wo ist Gott?* angesichts der Erfahrungen von Armut, Krankheit, Not, Elend
und Tod eine echte Frage. Das Dunkel, das Schweigen, 'dic Abgriinde des Le-
bens blieben ihm nicht erspart. All dies darf in einer Rede von Jesu ~Mystik®
oder durch ein einseitiges Reden von grenzenlosem Vertrauen, von Licht, von
Ergriffen- oder Durchflutet-Sein von Gottes liebender Gegenwart nicht {iber-
strahlt und damit ausgeblendet und unsichtbar gemacht werden. Mit Johann Ba-
pist Metz konnte man sagen, dass Jesu Mystik und Gottesverkiindigung ,leidens-
empfindlich® war.

Aber gerade angesichts dieses Befundes stellt sich auch die Gegen-Frage um
so dringender, woher Jesus mitten in einer Welt, die vom Reich Gottes ebenso
weit entfernt war wie die unsere, die Gewissheit und die Vollmacht nahm, die
ihn erméchtigte, die Armen selig zu preisen, den Besessenen die Freiheit Gottes
erfahrbar zu machen, selbst in den Feinden Gottes geliebte S6hne und Téchter zu
sehen und zu lieben, mit den Zéllnern und Dirnen das Mahl der Versohnung und
der Vergebung zu feiern und vom Reich Gottes als einem Schatz im Acker zu
erzihlen, fiir den es sich lohnt, alles aufzugeben: Familie und Sicherheit, Besitz
und Ansehen - und am Ende gar das eigene Leben.

9  Bruners, Wilhem, Wie Jesus glauben lernte, Freiburg 1983; Ders., Was Jesus von Naza-
reth wollte oder das Erbe des Jona (Wiener Vorlesungen im Rathaus 85), Wien 2002.
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So stellt uns gerade eine Auseinandersetzung mit dem Glauben Jesu vor ein
Paradox: Je ,unmystischer®, je ,alltiglicher und ,realistischer” wir uns den
Glauben Jesu vorstellen, desto driangender, ja zwingender legt sich der Schluss
nahe, dass Jesus in dem Sinne ein ,,Mystiker“ war, dass er einen Zugang zu Gott
als Geheimnis und Freund des Lebens hatte, der es ihm ermoglichte, als Bote
und Werkzeug, ja geradezu als Verkorperung von Gottes Herrschaft zu leben
und ihre Gegenwart ,,mitten unter uns® fiir andere erfahrbar zu machen.

Wenn es in den Evangelien mehrfach heifit: ,,Bittet, dann wird euch gege-
ben; sucht, dann werdet ihr finden; klopft an, dann wird euch aufgetan. Denn
wer bittet, der empféngt; wer sucht, der findet, und wer anklopft, dem wird ge-
offnet* (Mk 11,24; Mt 7,7f; Lk 11,9f), dann diirfen wir dies auch als Ausdruck
der Erfahrung Jesu lesen und verstehen, zu der beides gehorte: Suchen - und
finden, bitten — und empfangen, anklopfen - und erfahren, dass die Tiir bereits
offen steht.

Was spirituelle oder mystische Erfahrungen generell ausmacht, diirfen und
miissen wir erst recht fiir Jesus annehmen'’;

»Die Entdeckung, dass die gottliche Mitte und die eigene Personmitte zusammenfallen.

Der spirituelle Weg miindet in einen Einklang des menschlichen Bewusstseins mit dem

gottlichen Bewusstsein. ... Er schenkt die gliickhafte Sicherheit, dass wir - unser Su-

chen, Wollen, Entscheiden - in Gott und seinem Suchen, Wollen, Entscheiden geborgen

sind. Dass wir uns nicht mehr davon abzuheben brauchen. Dass unser Ureigenes hier
beginnt.

3.2. , ... dann ist doch das Reich Gottes schon zu euch gekommen* (Lk 11,20)

Im Anschluss an die bisherigen Uberlegungen soll nun in Texten, die zur unbe-

strittenen Mitte der Botschaft und Praxis Jesu gehéren, nach Spuren und Quellen

der ,Mystik®, also der ,cognitio Dei experimentalis® Jesu gefragt werden, Ob-
wohl das zu einer im Detail letztlich willkiirlichen Auswahl fiihrt, tue ich dies
anhand von vier exemplarischen Traditionen:

e Die Seligpreisungen der Bergpredigt stehen fiir Jesu Verkiindigung der nahe
herbei gekommenen Gottesherrschaft und fiir seine Option fiir die Armen
und Benachteiligten.

e Die Gleichnisse vom Senfkorn und vom Schatz im Acker stehen fiir die von
Jesus bevorzugte Form, in Gleichnissen und Metaphern von Gottes tiberra-
schender und herausfordernder Nihe zu sprechen.

e Das Wort ,Wenn ich mit dem Finger Gottes Damonen austreibe, dann ist
doch das Reich Gottes schon zu euch gekommen® (Lk 11,20//Mt 12,28)
nimmt Bezug auf Jesu Heilungen und Damonenbannungen.

10 Wild, Peter, in: Fietzek, Petra/Wild, Peter, Aus Heimweh nach mir. Suchbewegungen,
Ostfildern 2008, 14f.
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e  Und der Schrei des sterbenden Jesus, der den abwesenden Gott selbst in der
Stunde seines verlassenen Todes nicht losldsst, steht fiir Jesu Weg ans
Kreuz, der fiir die Entstehung des Glaubens an Jesus als gekreuzigten und
auferstandenen Herrn, in dem Gott den Menschen niher gekommen ist als
Jje zuvor, von grofier Bedeutung ist.

e  Dass man viele weitere Texte beriicksichtigen kénnte und miisste, versteht
sich von selbst.

Gliickwiinsche an die Gescheiterten

Die Seligpreisungen der Armen, der Weinenden und der Hungernden erdffnen
die programmatische Rede Jesu, von der sowohl Mt (5-7) als auch Lk (6,20-49)
berichten:

Selig die Armen; denn ihnen gehért das Reich Gottes.

Selig die hungern; denn sie werden gesittigt werden.
Selig die Trauernden; denn sie werden getrostet werden.

Diese Gliickwiinsche an Gescheiterte haben zwei charakteristische Merkmale.
Das erste hat der jiidische Jesusforscher David Flusser so formuliert'':
Jesus ,ist der einzige uns bekannte antike Jude, der nicht nur verkiindet hat, dass man
am Rand der Endzeit steht, sondern gleichzeitig, dass die neue Zeit des Heils schon be-

gonnen hat. Das Durchbrechen des Konigreichs Gottes bedeutet seine Ausbreitung unter
den Menschen*.

Die zweite Charakteristik der Seligpreisungen betrifft die Adressaten: Es sind die
Armen, die Hungernden und die Trauernden, denen die Gottesherrschaft zuge-
sprochen wird - also jenen, die man als Empfinger einer solchen Botschaft am
wenigsten erwarten wiirde.

Sowohl die Aussage von der Gegenwart der Gottesherrschaft als auch ihre
Zusage an die Adresse der Armen widersprechen der Logik der Empirie: Palds-
tina untersteht der Herrschaft des Imperium Romanum und den Gesetzen, die fiir
ein besetztes Land gelten, in dem ein GroBteil der Bevolkerung in prekiren Ver-
hiltnissen lebt — und die Armen sind dieser Realitidt besonders ausgeliefert, be-
kommen sie besonders hart und unbarmherzig zu spiiren. Jesus weifl das und ist
sich dessen bewusst. Und dennoch iiberschreitet er diese Wirklichkeit, indem er
~in“ ihr oder ,hinter“ ihr eine andere Wirklichkeit entdeckt: Die Wirklichkeit
des Gottes Israels, der die Armen und Entrechteten besonders liebt und fiir sie
Partei ergreift.

Die Seligpreisung der Armen und die Zusage der Gegenwart der
Gottesherrschaft bedingen sich gegenseitig. Nur wer in den zahllosen Armen,

11  Flusser, David, Jesus, Reinbek bei Hamburg* 1999, 96.
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Hungernden und Weinenden der damaligen Welt Gottes geliebte Konigskinder zu
sehen vermag, kann von Gottes Herrschaftsantritt in der Gegenwart sprechen.
Und nur wer mitten in einer Welt voller Konflikte, Ungerechtigkeit und Not den
Anbruch des Konigtums Gottes zu sehen vermag, kann die Armen, Hungernden
und Trostlosen begliickwiinschen.

Ob man diesen anderen Blick Jesu auf die Realitit der Armen und auf die
harte und ungerechte Wirklichkeit , mystisch” nennen soll? Jedenfalls ist es ein
Blick, der - ohne die Realitit zu iiberspringen oder zu verharmlosen - Jesus und
jene, die sich von ihm dazu anstiften lassen, befahigt, Gottes Gegenwart und
seine Weltliebe nicht nur deduktiv aus dem Zeugnis der Bibel abzuleiten oder
theoretisch-theologisch fiir wahr zu halten, sondern daraus zu leben: Im auf-
rechten Gang, in der Freiheit von der Sorge, indem sie Brot und Wein, aber
auch Hunger und Durst teilen, indem den Blinden die Augen getffnet und den
Lahmen die Hand gereicht wird, damit sie sich auf den Weg machen und in all
dem erfahren: Gottes Konigtum, sein heilendes, befreiendes und rettendes Han-
deln ist mitten unter uns.

Die Gleichnisse vom Schatz im Acker und vom Senfkorn

Wie aber ist Jesus dieser andere Blick zuteil geworden? Wie hat er, haben seine
Jingerinnen und Jiinger diesen Perspektivenwechsel vollziehen konnen, der sie
dazu befihigte, in der Lebenswirklichkeit der Armen nicht nur den Dreck, die
Krankheit, das von Tranen verhérmte Gesicht und den vom Hunger gezeichneten
Korper zu sehen, sondern das Ebenbild Gottes? Davon handelt das Gleichnis
vom Schatz im Acker (Mt 13,44): ,Mit dem Himmelreich ist es wie mit einem
Schatz, der in einem Acker vergraben war. Ein Mann entdeckte ihn, grub ihn
aber wieder ein. Und in seiner Freude verkaufte er alles, was er besafB, und
kaufte den Acker.*

Am Anfang steht ein Fund. War es eine unerwartete, zuféllige Uberra-
schung? Oder ging dem schon eine Suche, eine Sehnsucht voraus, wie es das
nachfolgende Gleichnis vom Kaufmann erzahlt, der schone Perlen suchte - und
fiir eine besonders wertvolle alles hergab, was er besa? Wir wissen es nicht -
und miissen es auch nicht wissen. Zur groBen Uberraschung kommt jedenfalls
eine ebenso grofe Entschlossenheit: Alles auf eine Karte setzen, alles riskieren,
alle Sicherheit aufgeben — aus Freude tiber die bereichernde Entdeckung. Hatte
dieser ,Fund“ die Gestalt einer Vision, in der Jesus ,den Satan wie einen Blitz
vom Himmel fallen sah“ (Lk 10,18), wie manche vermuten? Oder ereignete sich
dieser Fund in der Begegnung selbst, in der Erfahrung, dass Arme sich nicht
mehr iiber ihre Armut definieren, sondern sich als Gottes geliebte Séhne und
Tochter verstehen, dass ihnen die Augen aufgehen fiir das, was trotz aller Armut
moglich ist, dass sie sich aufrichten und sich miteinander auf den Weg machen?



Jesus - ein Mystiker? 35

Wire Letzteres weniger ,mystisch” - oder ebenso eine Form der ,cognitio Dei
experimentalis“?

Unabhingig von dieser Frage blieb weder Jesus noch den Menschen in sei-
nem Umfeld die Erfahrung erspart, dass solche Aufbriiche die Armut nicht aus
der Welt schaffen, dass die Zahl der Hungernden nicht wirklich abnimmt, selbst
dann nicht, wenn 5000 satt werden und zwolf Korbe Brot iibrig bleiben. Auch
dazu erzihlt Jesus ein Gleichnis:

»Mit dem Himmelreich ist es wie mit einem Senfkorn, das ein Mann auf einen Acker

sdte. Es ist das kleinste von allen Samenkornern; sobald es aber hochgewachsen ist, ist es

groBer als alle anderen Gewichse und wird zu einem Baum, so dass die Vogel des
Himmels kommen und in seinen Zweigen nisten.“ (Mt 13,31f.)

Quelle fiir dieses Gleichnis ist die Beobachtung der Natur. Winzige Samen kon-
nen beeindruckende Pflanzen hervorbringen. Und wieder braucht es kein auBer-
alltéigliches spirituelles Widerfahrnis, kein mystisches Spezialwissen, um diese
Entdeckung zu machen, sondern es reicht ein anderer Blick, der den kleinen Sa-
men, den unscheinbaren Schritt eines Menschen nicht auf seine Banalitit oder
Bedeutungslosigkeit festlegt, sondern darin die entscheidende Maoglichkeit des
Neuanfangs und des Wachstums entdeckt - und mit der Erzidhlung von dieser
Entdeckung genau das bewirkt, wovon sie erzihlt: Vom Wachstum, ja vom
Quantensprung vom kaum sichtbaren Kérnchen zum Gewiichs, das auch fiir an-
dere zum Ort wird, wo Leben méglich ist, wo die Vogel des Himmels nisten
kénnen.

Déimonenaustreibungen als Zeichen der Gegenwart des Gottesreiches

Zur Mitte des Wirkens Jesu gehdren neben seiner Zusage der-Gegenwart Gottes
und seinen Reich-Gottes-Gleichnissen auch seine heilende und die Ddmonen
bannende befreiende Praxis. Im Wort: ,, Wenn ich aber die Ddmonen durch den
Finger Gottes austreibe, dann ist doch das Reich Gottes schon zu euch gekom-
men® (Lk 11,20//Mt 12,28) verkniipft er seine exorzistische Praxis mit der Ge-
genwart des Gottesreichs. Auch diese Gotteserfahrung ereignet sich nicht in der
Tiefe der von allem anderen abgeschiedenen Seele Jesu und nicht in meditativer
Versenkung, sondern in der Begegnung mit Not leidenden, von sich selbst und
ihren Mitmenschen, aber auch von Gott entfremdeten Menschen und in Ausei-
nandersetzung mit einer Welt, in der die Menschen lebensfeindliche und wider-
gottliche Michte am eigenen Leib erfahren. Ausgerechnet in dieser Situation er-
fahrt Jesus, was die mystische Theologie , Einheitserfahrung® nennt: Jesus weil
sich ganz und gar in Beschlag genommen von der befreienden Macht Gottes. In
diesem Kampf gegen das, was unfrei und krank macht, ist das Ich Jesu eins mit
dem Finger Gottes. ,,Mystik und Widerstand“ (D. Sélle) fallen in diesem Wort,
in dieser Praxis Jesu zusammen. Von diesem Selbst- und Sendungsbewusstsein
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ist es nur noch ein kleiner Schritt zum mystischen Wort des johanneischen
Christus: ,,Ich und der Vater sind eins“ (Joh 10,30).

Beriicksichtigt man in diesem Zusammenhang die sozialgeschichtliche Er-
kenntnis, dass ,,Besessenheit“ nicht nur ein individuelles religidses oder psycho-
logisches Phinomen ist, sondern eine Manifestation oder psychosomatischer
Ausdruck politischer Unfreiheit und militirischer Besatzungserfahrung, er-
schlieft das Wort von der Didmonenbannung durch den Finger Gottes nicht nur
die politische Dimension der Reich-Gottes-Verkiindigung Jesu als Kritik an den
herrschenden Verhiltnissen, sondern auch die politische Dimension der , Mystik
Jesu”.

Mein Gott, mein Gott, warum hast Du mich verlassen?

Vor diesem Hintergrund ist auch der Kreuzestod Jesu zu sehen. Zwar war Jesus
keine politische Messiasfigur. Er hat nicht zur gewaltsamen Herbeifithrung der
Gottesherrschaft aufgerufen und sich nicht an die Spitze einer antirémischen
Aufstandsbewegung gestellt. Seine Gleichnisse, seine Heilungen, die Gemein-
schaftsmihler und seine Schar von Freundinnen und Freunden, die mit ihm alles
verlassen hatten, um wie er ihr Leben ganz in den Dienst des Reiches Gottes zu
stellen, waren friedlich und auf geradezu provokative Art gewaltlos. Aber sie
waren alles andere als harmlos. Wer aus der Gewissheit lebt und handelt, dass
,Gott allein geniigt* (Teresa von Avila), bzw. dass es um nichts anderes geht als
um das Reich Gottes und einem alles andere dazugeschenkt wird, gewinnt eine
grofe innere und duBere Freiheit. Wer Gott nicht erst in Zukunft oder im Jen-
seits, sondern schon hier und heute als einzigen Herrn bekennt, dem es zu dienen
gilt, relativiert alle Herren und Herrschaften. Und wer sich von diesem viterlich-
miitterlichen Gott voraussetzungs- und grenzenlos geliebt weiB, Idsst sich auch
von jenen Stimmen nicht beeindrucken, die diesen Gott instrumentalisieren, um
mit religios-moralischem Druck und falsch verstandener Gottesfurcht die eigenen
Interessen durchzusetzen oder lebensfeindliche Normenkorsetts zu legitimieren.
Wer alle Sicherheit im Vertrauen auf Gott findet, verliert die Existenzangst und
erliegt der Faszination der Macht oder des Geldes nicht mehr. Politische Struktu-
ren und religiése Konventionen, familiéire Bindungen und Sorge darum, was wir
essen und trinken sollen - all dies wird zweitrangig. Eine solche Lebenshaltung
irritiert nicht nur, sondern ist hochst subversiv, denn sie unterlduft alle géngigen
Mechanismen, die Menschen gefiigig und angepasst machen.

Spétestens als Jesus sich aufmachte, um seine Botschaft nach Jerusalem und
damit ins Zentrum der religiosen und politischen Machtstrukturen zu tragen,
musste er damit rechnen, nicht mehr nur als merkwiirdiger Rabbi und Geschich-
tenerzihler, als heilender Gottesmann, als eigenartiger Wanderphilosoph, als
harmloser Irrer oder als Fresser und Siufer, Freund von Zollnern und Huren,
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sondern als Gefahr fiir Ruhe und Ordnung, Anstand und Sitte wahrgenommen zu
werden. Und in der Tat machte man ,kurzen Prozess“ und kreuzigte ihn wie ei-
nen politischen Aufrithrer gegen die Herrschaft des Kaisers. Zu groB war die
von ihm ausgehende Bedrohung fiir das labile Gleichgewicht zwischen jiidischen
Autorititen und dem romischen Statthalter.

Diesen Weg ans Kreuz ging Jesus - so erzdhlen es die synoptischen
Evangelien - bewusst und mit offenen Augen, aber nicht unangefochten. Verrat
im engsten Freundeskreis und das &duBere Scheitern seiner Reich-Gottes-Mission,
mit deren Erfolg noch zu Lebzeiten er anfinglich wohl gerechnet hatte, aber
auch die Angst vor Folter, Schmerz und grausamem Tod erschiitterten ihn zu-
tiefst. Als letztes Wort des sterbenden Jesus zitiert das Markus-Evangelium den
Vers aus dem 22. Psalm: ,Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich verlas-
sen?" und berichtet, er sei mit einem letzten Schrei gestorben (Mk 15,34.37). Je-
sus starb weder ,standhaft wie ein Held“, noch gefasst oder gar in gelassener
Zuversicht, wie man sie vielleicht von einem Menschen erwarten wiirde, der
ganz aus der Verbundenheit mit Gott heraus lebt (was dazu fiihrte, dass insbe-
sondere Lk und Joh den Bericht des Mk deutlich abschwichen).

Jesus schreit seine Gottverlassenheit in einen leeren Himmel - und schreit
zugleich zu seinem Gott. Auch wenn er sich ihm entzieht und von der Gegenwart
der Gottesherrschaft nichts mehr spiirbar ist, hélt Jesus an seinem Gott fest. So
wird deutlich, dass auch das Leiden an Gott, seiner Ohnmacht und seinem
Schweigen, die Erfahrung der dunklen Nacht zur Gotteserfahrung Jesu gehort.
Das ist einerseits fiir jede Leidens- und Kreuzesmystik wichtig, denn es bewahrt
davor, Leiden zu verharmlosen und zu vergleichgiiltigen oder gar zu verkliren.
Und es bewahrt auch davor zu meinen, ein Mensch, der wirklich Gott vertraue,
diirfe seinen Schmerz und seine Gottverlassenheit nicht herausschreien. Aber der
Schrei des sterbenden Jesus am Kreuz darf auch von einer Mystik des Lebens
und der Auferstehung nicht iiberhort oder iibergangen werden — denn es darf ihr
nicht darum gehen, Leiden auszublenden oder zu iiberspielen. Auch eine Mystik
des Lebens muss sich dem ungerechten Tod des Gerechten und dem ohnméchti-
gen Schweigen Gottes stellen und dieses aushalten.

Auch und gerade, wer wie Jesus in den Gesichtern der Armen, der von der
Trauer und vom Hunger gezeichneten das Antlitz Gottes entdeckt, wer achtsam
mit den Samenkornern des Gottesreiches umgeht und sich im Einsatz gegen die
Déamonen der Unfreiheit mit Gott eins weiB, entgeht dem Schmerz und der Got-
tesfinsternis nicht, sondern kann nur hoffen, selbst mitten in dieser Finsternis
darauf vertrauen zu konnen, dass sogar der Gott, der mich in der Stunde des
Leidens und des Todes verlisst, ,,mein Gott* bleibt.



38 Daniel Kosch

3.3. Von der , Mystik Jesu“ zur ,, Mystik der Auferstehung “

Obwohl es gute Griinde gibe, die Spurensuche nach der Mystik Jesu hier abzu-
brechen, sei ein kurzes Wort zur ,Mystik der Auferstehung“ angefiigt. Wie-
derum kniipfe ich am Erzéhlfaden des Markusevangeliums an. Dieses berichtet
unmittelbar nach dem Tod Jesu: Als der Hauptmann, der Jesus gegeniiberstand,
ihn auf diese Weise sterben sah, sagte er: Wahrhaftig, dieser Mensch war Gottes
Sohn. (15,39)

In der Sprache der Bibel ist Sohn und Tochter Gottes, wer sich ganz von
Gott bestimmen ldsst, wer Gott selbst zur Lebensgrundlage hat, so wie ein Kind
seine Eltern. Das Bekenntnis des heidnischen Hauptmanns sagt also: An Jesus
konnen wir — bis zu seinem letzten Schrei am Kreuz - ablesen, was es heift,
Gott als Lebensgrundlage zu haben.

Und die Botschaft des Engels an die Frauen am leeren Grab lautet: ,Er ist
auferstanden. Er ist nicht hier.“ Der Gott, von dem er sich bestimmen lieB, hat
ihm seine Lebensgrundlage nicht entzogen, sondern hat ihm unendliches Leben
geschenkt. ,Er geht euch voraus nach Galilda. Dort werdet ihr ihn sehen.“ Da-
bei steht Galilda einerseits fiir die befreiende Botschaft und Praxis Jesu, ander-
seits aber auch fiir die alltigliche Lebenswelt seiner Jiingerinnen und Jiinger: Be-
gegnung mit dem Auferstandenen ereignet sich dort, wo Menschen sich mitten
im Alltag von der Botschaft und von der Praxis Jesu anstecken und anstiften las-
sen und an ihr ablesen, wer Gott ist und wie Gott handelt (Mk 16,1-8).

Der Kolosserhymnus, der wohl rund eine Generation spiter entstanden ist,
bekennt Jesus als ,das Bild des unsichtbaren Gottes* (Kol 1,15). Dieses und
dhnliche Bekenntnisse haben schon im Neuen Testament und erst recht im Lauf
der Kirchengeschichte zu einer ,, Vergottung® Jesu gefiihrt. Man meinte, von Je-
sus all das sagen zu sollen, von dem man annimmt, es gehore zum Wesen Got-
tes: Herrschaft, Heiligkeit, Allmacht, Allgegenwart, Allwissenheit, Konigtum,
Ewigkeit ...

Die Botschaft der Engel an die Frauen am Grab, das Bekenntnis des heidni-
schen Hauptmanns unter dem Kreuz, aber auch die Spuren der Gotteserfahrung
Jesu, denen wir nachgegangen sind, legen jedoch einen Perspektivenwechsel
nahe: Wenn Jesus wirklich ,,Sohn Gottes* ist und sich ganz von Gott bestimmen
lief, konnen wir an ihm und seiner Gotteserfahrung, seiner Gottesverkiindigung
und seiner Gottesverkorperung ablesen, wie Gott ist. Pietro Selvatico sagt es
504

«Die osterlichen Bekehrungserfahrungen brachten eine letzte Gewissheit dariiber, was

anfanghaft schon zu Lebzeiten Jesu erfahrbar war. Jesu bis in den Tod solidarisches
Wirken, insofern es wahrgenommen wurde als getragen von der frappierenden Gotteser-

12 Selvatico, Pietro, Die Auferweckung Jesu - ein Mirakel?, in: Bieberstein, Sabine/Kosch,
Daniel (Hg.), Auferstehung hat einen Namen, Luzern 1998, 91.
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fahrung Jesu, wurde zur ErschlieBung und zum Widerfahrnis Gottes selbst. In der Ges-
talt Jesu verschrinkten sich Jesu Solidaritéit mit der Gegenwart des solidarischen Gottes. “

Wenn wir daran gehen, mit der Aussage ernst zu machen, dass ,Jesus das
Gleichnis Gottes® ist'®, dann verindert das nicht nur unser Gottesbild, sondern
auch unsere Vorstellung davon, was es heift, als Mystikerinnen und Mystiker zu
leben, die Gott begegnen und erkennen:

in den Gesichtern der Armen, Weinenden und Hungernden,

in den iiberraschenden Entdeckungen und Méglichkeiten, die uns das Leben
zuspielt,

im Widerstand gegen Krifte und Mechanismen der Unfreiheit,

in den fast unsichtbaren und kaum fassbaren Samenkornern einer anderen
Welt und eines anderen Lebens,

im Aushalten von Gottes Abwesenheit, seiner Ohnmacht und seines Schwei-
gens.

4. Die Mystik Jesu als Orientierungshilfe fiir eine heutige Spiritualitdit

4.1. Sehnsucht nach religiéser Erfahrung

Dass heute in und auBerhalb der Kirche das Interesse an Spiritualitit so groB, die
Sehnsucht und der Hunger nach religioser Erfahrung fast unstillbar scheinen, hat
unterschiedliche Griinde:

13

Unmittelbarkeit und existenzielles Bezogensein, aber auch Verwurzelung in
einem tragenden Lebensgrund sind zu einem raren Gut geworden.
Individualisierung und Pluralisierung fordern jeden Menschen heraus, sich
seiner selbst zu vergewissern, seine eigene Identitit immer wieder neu zu
konstruieren und erh6éhen damit den Bedarf an Selbstthematisierung, gerade
auch wo es um Grundfragen des Lebens geht.

Der angeborene, angelernte und anerzogene Glaube und die oft nur noch
duberliche Kirchenzugehorigkeit vermitteln kaum mehr Sinn und bieten
kaum mehr religiose Heimat. Jesus als historische Gestalt, die Bibel als al-
tes Buch, Gott als Leerformel fiir ein hoheres Wesen und die Kirche als
Organisation sind zu schwach, um tragfihige Antwort zu sein auf die
Frage, ,,was die Welt (und die eigene Existenz) im Innersten zusammen-
halt“. Pragende Kraft werden sie erst, wo die Gestalt Jesu zum ,,Du”, der
Text zur , Anrede”, Gott zum tragenden ,Urgrund des Lebens“, die Lehre

Schweizer, Eduard, Jesus, das Gleichnis Gottes. Was wissen wir wirklich vom Leben
Jesu?, Gottingen 1995.
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zur ,inneren Gewissheit” und die Institution Kirche zur ,Gemeinschaft®
werden. Dies entspricht dem Ubergang von der duBerlichen, konventionel-
len, zur innerlichen, mystischen Form des Glaubens, die — um eine Formu-
lierung der mittelalterlichen Mystik aufzunehmen - ,,Lesemeister® zu ,,Le-
bemeistern“ macht.

4.2. Orientierung an Jesus

In unserer pluralen Welt kann die Riickfrage nach Jesus und nach seiner Art, aus
der Erfahrung der Unmittelbarkeit Gottes und aus der Hoffnung auf sein Reich
zu leben, ein Katalysator sein, um solche Transformationsprozesse von einer du-
Berlichen Religion zu einer tragfahigen Spiritualitit zu ermdglichen, allerdings
nur unter der Voraussetzung, dass Menschen offen sind, sich durch alle Hinder-
nisse historischer Distanz und kirchlicher Ubermalung auf die Riickfrage ,Wer
ist Jesus fiir uns heute?“ einzulassen. Wie dies geschehen kann, hat Albert
Schweitzer am Ende seiner monumentalen , Geschichte der Leben-Jesu-For-
schung“ aus dem Jahr 1906 so formuliert';

14

»Unser Verhiltnis zum historischen Jesus muss zugleich ein wahrhaftiges und freies
sein. Wir geben der Geschichte ihr Recht und machen uns von seinem Vorstellungsmate-
rial frei. Aber unter den dahinter stehenden gewaltigen Willen beugen wir uns und su-
chen ihm in unserer Zeit zu dienen, dass er in der unsrigen zu neuem Leben und Wirken
geboren werde und an unserer und der Welt Vollendung arbeite. Darin finden wir das
Eins-Sein mit dem unendlichen sittlichen Weltwillen und werden Kinder des Reiches
Gottes. ...

Im letzten Grunde ist unser Verhiltnis zu Jesus mystischer Art. Keine Personlichkeit der
Vergangenheit kann durch geschichtliche Betrachtung oder durch Erwigungen iiber ihre
autoritative Bedeutung lebendig in die Gegenwart hineingestellt werden. Eine Beziehung
zu ihr gewinnen wir erst, wenn wir in der Erkenntnis eines gemeinsamen Wollens mit
ihr zusammengefiihrt werden, eine Klirung, Bereicherung und Belebung unseres Willens
in dem ihrigen erfahren und uns selbst in ihr wieder finden. In diesem Sinne ist iiber-
haupt jedes tiefere Verhiltis zwischen Menschen mystischer Art. Unsere Religion, in-
soweit sie sich als spezifisch christliche erweist, ist also nicht so sehr Jesuskult als Je-
susmystik.

Nur so schafft Jesus auch Gemeinschaft unter uns. Er tut es nicht als Symbol oder irgend
etwas derartiges. Sofern wir untereinander und mit ihm eines Willens sind, das Reich
Gottes iiber alles zu stellen, um diesem Glauben und Hoffen zu dienen, ist Gemeinschaft
zwischen ihm und uns und den Menschen aller Geschlechter, die in demselben Gedanken
lebten und leben. ...

Als ein Unbekannter und Namenloser kommt er zu uns, wie er am Gestade des Sees an
jene Minner, die nicht wussten, wer er war, herantrat. Er sagt dasselbe Wort: Du aber
folge mir nach! und stellt uns vor die Aufgaben, die er in unserer Zeit losen muss. Er
gebietet. Und denjenigen, welche ihm gehorchen, Weisen und Unweisen, wird er sich

Schweitzer, Albert, Geschichte der Leben-Jesu-Forschung, Tiibingen °1984, 628-630.
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offenbaren in dem, was sie in seiner Gemeinschaft an Frieden, Wirken, Kampfen und
Leiden erleben diirfen, und als ein unaussprechliches Geheimnis werden wir erfahren,
Wer er ist.”

4.3. Lernen aus dem biblischen Zeugnis von Jesu Gottunmittelbarkeit

Was wir im Blick auf die Frage nach einer mystischen und zugleich an Jesus ori-
entierten Spiritualitit in der Auseinandersetzung mit den biblischen Zeugnissen
lernen kénnen, méchte ich im Riickblick auf die bisherigen Uberlegungen kurz
zusammenfassen:

a) Wie jede andere Gottesrede ist auch mystische Rede von Gott stets an ei-
nen geschichtlichen Kontext gebunden. Und wie sie von spiteren Lesern und
Hérerinnen wahrgenommen und aktualisiert wird, ist ebenfalls von ihren jeweili-
gen Voraussetzungen und deren Situation abhingig. So, wie die biblischen Texte
»von Menschen nach Menschenart® geschrieben und iiberliefert wurden, sind
auch mystische Texte zeitgebunden und fiir ihr Verstindnis auf eine kontextuelle
Lektiire angewiesen.

b) Mystische Texte vermitteln uns nie einen unmittelbaren Zugang zur
mystischen Erfahrung oder gar zu Gottes Unmittelbarkeit selbst. Alois M. Haas™
spricht von der

»notwendige(n) Grundunterscheidung zwischen Erfahrung und interpretierendem Bericht

von dieser Erfahrung als eine(r) Quelle von unterschiedlichen Bewertungen ... Denn was

haben wir anderes als Texte? Wir haben nicht die Erfahrungen, sondern nur die Texte,
in denen uns von ihnen berichtet wird.“

¢) Auch die Mystikerin, der Mystiker in der Nachfolge Jesu bleibt — wie Je-
sus selbst — der condition humaine unterworfen. Sein Suchen und Finden, sein
Anklopfen und seine Erfahrungen der offenen Tiir, sein Bitten und Empfangen
sind mitgepragt von seinen Lebenserfahrungen, vom Glauben jener, die vor ihm
gelebt haben, von Gottesgeschichten, die ihm erzihlt wurden, von den Gebeten
und Liedern, die er mit Miittern und Vitern, Briidern und Schwestern im Glau-
ben teilte, von den duBeren und inneren Bildern, die sein Denken und Empfinden
prigen, von seinen Begegnungen und Konflikten, seinen Erfahrungen und seinen
Grenzen. Und wie Jesus sind alle Mystikerinnen und Mystiker der condition du
croyant unterworfen. Sie leben — mit Paulus gesprochen — im Glauben, nicht im
Schauen, und warten mit der ganzen Schopfung, die in Geburtswehen liegt,
sehnsiichtig auf das Offenbarwerden der S6hne und Téchter Gottes und auf Got-
tes neue Welt.

15 Haas, Alois Maria, Gott leiden - Gott lieben. Zur volkssprachlichen Mystik im Mittelal-
ter, Frankfurt 1989, 27f.
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d) Mystik in der Nachfolge Jesu weiB um Armut, Hunger und Trinen. Sie
ist solidarisch mit den Leidenden und geht nicht an ihnen vorbei. Sie entdeckt in
ihren Gesichtern das Antlitz Gottes und ihren Kampfen fiir Gerechtigkeit und ein
Leben in Wiirde den leidenschaftlichen Einsatz Gottes fiir einen neuen Himmel
und eine neue Erde ohne Trauer und ohne Klage, ohne Trénen und ohne Miihsal,
ohne jedoch die Realitdt aus den Augen zu verlieren.

¢) Jesuanische Mystik ist kiimpferisch und widerstédndig. Sie findet sich
nicht ab mit der Unfreiheit und den Verstrickungen der Menschen in ungesunde
Abhidngigkeiten und Bindungen, in scheinbar unverinderliche Sachzwinge und
Machtverhaltmisse. Sie kAmpft dafiir, dass verletzte und traumatisierte Menschen
sich gegeniiber den Gewalterfahrungen und den Bildern, die diese in ihren See-
len hinterlassen haben, abgrenzen kénnen, dass die Ddmonen ausgetricben wer-
den und sie ihre innere Freiheit und Selbstkontrolle wiedererlangen.

f) Mystik auf der Spur der Gleichnisse Jesu braucht kein mystisches
Spezialwissen, sondern kniipft an Erfahrungen, Bilder und Geschichten an, die
allen zugénglich sind:

e  Die Geschichte vom Schatzfund und die Beobachtung der Samen und des

Samanns,

e die Erfahrung, dass geteiltes Brot sittigt und nicht nur den Leib, sondern
auch die Seele nihrt,
e  das Vertrauen, dass die Liebe der Miitter und Viter gerade den schwierigen

Sorgenkindern gelten,

e aber auch das Wissen, dass der Sa.men nur dort aufgeht und Frucht tragt,
wo die Bodenbeschaffenheit stimmt,

all dies braucht kein religidses Geheimwissen und ist nicht nur den Weisen und
theologisch Gebildeten, sondern auch den ganz gewéhnlichen Leuten zuganglich.
Aber es braucht den geiibten und geschérften Blick fiir Lebensvorginge, die ge-
nauso alltiglich wie wunderbar, genauso iiberraschend wie bekannt, genauso tief
in der Glaubensgeschichte Israels verwurzelt wie universal, genauso menschlich
und irdisch wie gottlich sind.

£) Jesuanische Mystik verortet die Erfahrung der Einheit mit Gott nicht nur
in der inwendigen Schau Gottes, sondern in der Erfahrung und Praxis der Soli-
daritit. Diese Einheit mit Gott im Handeln schlieBt auch die Solidaritit mit dem
ohnméchtigen und leidenden Gott ein. Sie hélt auch dort an der Liebe, an der
Hoffnung und am Vertrauen fest, wo dies aussichtslos, ja widersinnig scheint
und nach menschlichem Ermessen nur noch vom Scheitern und von der Abwe-
senheit Gottes gesprochen werden kann.
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4.4. Orientierung an der Mystik Jesu im interreligidsen Kontext

Im Hinblick auf die heutige Glaubenssituation, die vom religiésen Pluralismus
und vom interreligiosen Dialog gepragt ist und in der auch viele Christinnen und
Christen nur tiber den (Um)Weg auBerchristlicher religiéser Traditionen und spi-
ritueller Lernwege zu eigener Erfahrung der Gegenwart des Géttlichen in der
Tiefe der eigenen Existenz und in der Welt finden, méchte ich mit zwei nur auf
den ersten Blick widerspriichlichen Bemerkungen zur ErschlieBungskraft dieser
jesuanischen Mystik schliefen:

Von der grenziiberschreitenden und an keinerlei exklusive Voraussetzungen
gebundenen Eigenart der Mystik Jesu her ist es keineswegs notwendig zu be-
haupten, diese sei ,,ausschlieBlich“ jesuanisch und christlich oder tibertreffe alle
anderen Erscheinungsweisen der Unmittelbarkeit zu Gott. Anzuerkennen, dass es
in anderen Religionen und spirituellen Traditionen dhnliche, ja sogar gleichartige
Erfahrungen gibt, verringert den Stellenwert und die lebensférdernde Kraft der
von Jesus verkorperten und verkiindigten Nihe Gottes in keiner Weise.

In der Auseinandersetzung mit den unterschiedlichsten Traditionen und For-
men, wie der Mensch zur Einheit mit Gott findet und wie sich diese Einheitser-
fahrung auf die Lebensgestaltung auswirkt, hat die Erinnerung an die Einheit
Jesu mit seinem Abba-Gott und die davon ausgehende Lebensmacht eine kriti-
sche, unterscheidende Kraft. Ob eine mystische Einheitserfahrung sich wirklich
einer Begegnung mit dem ,,Gott des Lebens“ verdankt, erweist sich daran, ob sie
dazu ermutigt und befahigt, sich im Geist Jesu mit all jenen Menschen und Be-
wegungen zu verbiinden, die leidenschaftlich dafiir eintreten, dass Ungerechtig-
keit, Not und Leiden nicht das letzte Wort haben und die entgegen dem &uBeren
Anschein dafiir eintreten, dass fiir alle genug Leben da ist - und zwar nicht erst
in der Zukunft oder in einem besseren Jenseits, sondern schon hier und jetzt.
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Benediktinische Spiritualitiit
Ihre Wurzeln in der Patristik und ihre Aktualitit

Michaela Puzicha OSB, Varensell/Salzburg

1. Die biblische Spiritualitit der Benediktusregel

Zu den wichtigsten Fragen fiir die Interpretation der Benediktusregel (RB) gehort
die nach den Grundlagen ihrer Spiritualitit. Die Heilige Schrift als Wort Gottes
ist der entscheidende Leseschliissel fiir das Verstindnis der Regel, die ihre giil-
tige Prigung findet durch die dominierende Rolle der Heiligen Schrift: ,,Ist denn
nicht jede Seite oder jedes von Gott beglaubigte Wort des Alten und Neuen Tes-
tamentes eine verlassliche Wegweisung fiir das menschliche Leben?“ (RB 73,3).
Sie ist der Beweggrund und die Legitimation eines Lebens, wie Benedikt es vor-
sicht, und sie ist es bis heute geblieben. Als Wort Gottes ist sie der allumfas-
sende Grund, auf dem Benedikt aufbaut. Neben den ausdriicklichen Schriftzitaten
und deutlichen Anklingen ist die RB von biblischen Themen und Begriffen, von
knappen Erinnerungen und Andeutungen durchzogen, die dazu berechtigen, sie
als ,biblisches Buch“ zu bezeichnen. Diese Bibelprisenz darf als eines der aus-
geprégtesten Merkmale benediktinischer Spiritualitit gelten. Sie will nichts ande-
res, als die Heilige Schrift in der konkreten Situation der Gemeinschaft und des
einzelnen Monchs zur Sprache zu bringen und damit das monastische Leben als
biblisch orientiertes zu positionieren.

Aufgabe der Regel ist es nicht, die Heilige Schrift zu ersetzen, sondern zur
ganzen Schrift hinzufithren, ihre Weisungen zu verdeutlichen und zu leben.

Die Allgegenwirtigkeit des Wortes Gottes wird iiberall deutlich. Nahezu
alle Vollziige des gemeinsamen Lebens und des klosterlichen Alltags sind davon
bestimmt. Dieses Anliegen durchzieht die Komposition, Struktur, Themen und
Sprache der Regel. Schrift und Regel gehen nahtlos ineinander iiber. Neben den
ausdriicklichen Schriftzitaten und deutlichen Anklingen ist die Regel durchzogen
von biblischen Begriffen und Worten, von knappen Erinnerungen und Andeu-
tungen. Die Bedeutung der Heiligen Schrift fiir die Benediktusregel kann schon
aufgrund dieses quantitativen Befundes kaum iiberschitzt werden. Daher ist es
notwendig, die Beziehungen zwischen Regel und Bibel zu prizisieren und zu ent-
schliisseln. Die RB selber wird so zu einem Netzwerk aus Bibelstellen. Schrift-
text und Regeliext gehen dabei eine fast unauflésliche Symbiose ein. Dieser
Textverbund bildet ein dichtes Gewebe, das Bibelworte und Regeltext in Zitaten,
Anklingen, Erinnerungen und Anspielungen nahtlos ineinander iibergehen lisst.
Benedikt hat sich die Heilige Schrift so sehr angeeignet, dass sie zu seiner ei-
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gentlichen Sprachform wird. Die besondere Rolle der Heiligen Schrift in der RB
wird durch eine Wendung unterstrichen, die als Leitmotiv fiir die singlire Be-
deutung der Bibel gelten kann. Im Prolog spricht Benedikt von einem Leben
»unter der Fiihrung des Evangeliums - per ducatum evangelii“ (Prol 21).

Im Rahmen seiner Ménchsregel geht es Benedikt darum, das gemeinsame
Leben der Briider zu gestalten. Er tut dies ausdriicklich auf dem Boden der Hei-
ligen Schrift und an Hand derjenigen Schriftstellen, die die Basis der neutesta-
mentlichen Gemeinde bilden. Den Sammelberichten der Apostelgeschichte iiber
die Urgemeinde zu Jerusalem in Apg 2,42-44; 4,32-35 kommt hierbei eine ent-
scheidende Bedeutung zu, die sich modellhaft darstellt als Glaubens-, Gebets-
und Giitergemeinschaft.'

Das gemeinsame Gebet hat in der RB Prioritiit, was sich in der Weisung:
»Daher soll nichts dem Gottesdienst vorgezogen werden® (RB 43,3) nieder-
schligt und in einem eigenstindigen und ausgeformten Horenoffizium seine
praktische Regelung findet (RB 8-18). Damit ist ein weiteres Kennzeichen der
Urgemeinde aufgenommen, das , Verharren im Gebet“ (Apg 1,14; 2,46), das sie
als betende Gemeinschaft ausweist. Auch von bestimmten Stunden des Gebetes
ist die Rede (vgl. Apg 3,1; 10,9.3). Das Beispiel der betenden Kirche ist Vorbild
benediktinischen Betens.

Im Kontext des Gebets wird in besonderer Weise die Bedeutung des Psal-
ters fiir die RB fassbar. Wichtigster Bestandteil des Stundengebetes ist der Psal-
ter. Benedikt achtet darauf, dass alle Psalmen im Lauf einer Woche gebetet wer-
den.? Dabei fillt grundsitzlich die Hiufigkeit in der Verwendung der Psalmen
auf. Sie sind die wichtigste alttestamentliche Quelle Benedikts. Nahezu zwei
Drittel aller alttestamentlichen Zitate sind den Psalmen entnommen.? Die hohe
Wertschitzung des Psalters in der altkirchlichen Uberlieferung und seine Behei-
matung in der monastischen Spiritualitit ergeben sich schon aus seiner Einschit-
zung als Kern und Zusammenfassung des Alten Testaments. Die nahezu absolute
Wertung des Psalters {ibernimmt Benedikt ganz selbstverstindlich. Die RB legt
als erste die Woche als den Zeitraum fest, auf den die 150 Psalmen zu verteilen
sind. Sie gibt damit ein iiberschaubares und zumutbares MaB vor. An diesem
Wochenschema ist unverriickbar festzuhalten. Damit bleibt vor allem das Be-
wusstsein der Einheit des Psalters erhalten, was bei der Rezitation der 150 Psal-
men zumindest in einer Woche noch erfahrbar bleibt." Diese Zeitspanne erinnert

1 Vgl. Knoch, Otto, Das Bild der Urgemeinde in der Apostelgeschichte als kritisches Mo-
dell der benediktinischen Klostergemeinschaft, in: EuA 62 (1986) 354 -362.

2° Mgl . RBI823;

Vel. dazu Dorner, Stephan, Die Theologie der alttestamentlichen Schriftstellen in der

Regula Benedicti, in: EuA 73 (1997) 19-33.

4 Vgl Hossfeld, Frank-Lothar/Zenger, Erich, Die Psalmen I (NEB), Wiirzburg 1993, 25:
»Die jiidischen Psalmengenossenschaften, deren Spur méglicherweise bis in die Zeit Jesu
zuriickreicht, hatten sich verpflichtet, am 1. Wochentag mit der Rezitation von Ps 1 zu

I
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an die Schopfungswoche, wenn der Monch an Hand der Psalmen, in denen jede
Situation menschlicher Erfahrung zur Sprache kommt, sein ganzes Leben einmal
~durchbetet”. Ebenso gilt der Hinweis auf die Woche als Erlosungswoche, wie
es das Wochenschema der Johannespassion (vgl. Joh 12,1) nahe legt.

Ausdriicklich weist Benedikt auf die Giitergemeinschaft in der Urgemeinde
und die persénliche Besitzlosigkeit hin® und spricht damit die Verbindlichkeit des
Jerusalemer Modells aus. Ebenso orientiert er sich fiir die Frage nach dem MaB
des Notwendigen an der Vorgabe der Apostelgeschichte, jedem das zu geben,
was er notig hat.’ Vor allem aber das Ideal der Einheit bildet einen starken Im-
puls in der RB. Das zentrale Anliegen der Urgemeinde mit ihrem Axiom ,ein
Herz und eine Seele“ (Apg 4,32) ist nicht als Zitat, wohl aber als biblischer
Subtext stets prisent.

Auch die paulinische Gemeindespiritualitit findet in der RB deutlichen
Widerhall. Ausdriicklich definiert Benedikt die Gemeinschaft als einen geistli-
chen Ort, wo ,die Starken finden, wonach sie verlangen, und die Schwachen
nicht davonlaufen®’. Mit dieser Einschitzung nimmt Benedikt einen entscheiden-
den Zug der paulinischen Botschaft auf. Die Realitdt der christlichen Gemeinde
ist von Anfang an gekennzeichnet durch unterschiedliche Einschitzungen, Uber-
zeugungen und Praktiken, die Paulus in den Leitworten ,Schwache - Starke®
zum Ausdruck bringt.® Der Appellcharakter dieser Stellen zur gemeinsamen Ver-
antwortung fiir den Bestand der Gemeinde wirkt sich auch in der RB als Konsti-
tutivum der benediktinischen Gemeinschaft aus.

Hiufig spricht Benedikt von dieser Realitit der Schwachen und der Schwi-
chen. Er umschreibt damit ein weites Feld von Unvermégen, Krankheiten,
Gebrechen und Alter, aber ebenso von menschlichen Unzulinglichkeiten, Cha-
rakterfehlern, Nachléssigkeit, Grenzen, Versiumnissen und Schuld.’ Die Schwa-
chen sind selbstverstindlicher Teil der Gemeinschaft und gehdren fraglos dazu.
Die Einstellung ihnen gegentiber ist ganz aus dem Geist geschdpft, der auch bei
Paulus deutlich ist, wenn Benedikt als Leitmotiv festlegt: , Ihre korperlichen und

beginnen und spétestens am Sabbat Ps 150 zu erreichen. Vermutlich im Horizont dieser
juidischen Tradition stehend schérfte die christliche Benediktusregel fiir das monastische
Psalmengebet ein, man solle allwochentlich die 150 Psalmen ungekiirzt singen und dar-
auf achten, dass man »am Herrentag zu den Nachtwachen immer wieder von vorn be-
ginnt (RB 18,23) «.©

Vgl. RB 33,6; Apg 4,32.

Vegl. RB 34,1; 55,20; Apg 4,35.

RB 64,19: ut sit et fortes quod cupiant et infirmi non refugiant.

Z.B. Rom 6,19; 8,26; 14,1f.; 15,1; 1 Kor 4,10; 8,9; 9,22; 2 Kor 11,21; 12,9f.; 15,1:
Gal 4,13; 1 Thess 5,14; 1 Tim 5,23.

9 Z.B.RB27,6.9; 28,5;36,1; 34,2.4; 39,1; 40,3; 42,4 48.24: 5521: 72.5.
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charakterlichen Schwichen sollen sie (die Briider) mit unerschépflicher Geduld
ertragen®'’,

In der Benediktusregel ist caritas das Schliisselwort!!, wenn es um die Ges-
taltung des gemeinsamen Lebens geht. Gerade hier zeigt sich der Zusammenhang
mit dem paulinischen Hymnus auf die Liebe in 1 Kor 13,1-81. In allen Grenzsi-
tuationen und bei allen Schwierigkeiten des gemeinsamen Lebens bringt Benedikt
daher diese Grundhaltung zur Sprache. Die caritas ist das Kennzeichen jeden
Dienstes und prigt die Atmosphire in der Gemeinschaft'? ebenso wie den Um-
gang mit den Schuldigen®, das Verhalten in schwierigen Situationen' und den
Umgang mit den Gisten". Diese caritas bewihrt sich in der Ubernahme von
Pflichten und Aufgaben und ist geprigt durch Selbstlosigkeit und Verfiigbarkeit.

Auch im banalen Kontext des Kiichendienstes zeigt sich, wie stark gerade
der Alltag geformt ist aus der paulinischen Weisung an seine Gemeinden. Bene-
dikt stellt die einfachen hduslichen Regulative unter den zunichst funktional klin-
genden Leitsatz: ,Die Briider sollen einander dienen“ (RB 35,1). Er ruft jedoch
einen biblischen Stichwortzusammenhang auf, der weit iiber die praktische Re-
gelung hinaus grundsitzlichen Charakter fiir das gemeinsame Leben hat und un-
mittelbar auf das diakonein des Paulus zuriickweist mit seinen Mahnungen zu
gegenseitigem Dienst und der Hilfe untereinander. Der gegenseitige Dienst wird
zum Kriterium glaubwiirdiger Gemeinschaft'®. Benedikt verstirkt diesen Gedan-
ken, wenn er insistiert, dass die Briider einander ,,in Liebe“ dienen sollen'’, Mit
dieser Formulierung greift Benedikt uniiberhrbar die Weisung des Paulus auf:
»Dient einander in Liebe!“ (Gal 5,13). Das wird deutlich im Zeichen der FuB-
waschung, wenn als Vorbereitung auf den Sonntag allen Briidern die Fiife gewa-
schen werden. Das dient nicht dem Zweck der Siuberung, sondern macht das
Gebot Jesu inmitten der Gemeinschaft sichtbar; ,,Wenn nun ich, der Herr und
Meister, euch die Fiife gewaschen habe, dann miisst auch ihr einander die Fiife
waschen. “'® Mit diesem Zeichen klart Benedikt die Frage, was da eigentlich ge-
schieht im Alltag der Briider: gegenseitiger Dienst und Verwirklichung des Bei-
spiels Christi. Das ist die entscheidende Voraussetzung und geistliche Mitte aller
praktischen Regelungen.

10 RB72,5; vgl. Rom 14,3-4; 15,1; 1 Kor 8,12-13; 13,4.7; Eph 4,2; Gal 6,2; Kol 3,13 1
Thess 5,14.

11 Z. B. RB 34,5: et ita omnia membra erunt in pace*; RB 65,11: ,propter pacis carita-
tisque custodiam®; RB 72,8: , caritatem fraternitatis caste impendant®.

12 Vgl. RB 4,26.

13 Vgl. RB27 4; 64,14.

14 Vgl. RB68,5; 71,1.

15 Vgl RB53,3.

16 Rém 12,7; Eph 6,7; Kol 3,24; 1 Petr 4,11.

17 Vgl RB 35,6.

18 Joh 13,14; RB 35 09.
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Die Spiritualitit der RB erschlieBen, heiBit daher, diese Verflechtung mit
dem Wort der Schrift offen zu legen. Der stindige Umgang mit dem Wort Got-
tes lasst immer wieder den Bibeltext in Assoziationen und Anklingen einflieBen.
Dabei geht es Benedikt nicht um den biblischen Beleg und um ein Nachweiszitat.
Sein Umgang mit dem Schriftwort erwichst aus einer volligen Vertrautheit mit
der Schrift, die nicht ausschlieBlich intellektuell, sondern verinnerlicht ist im
standigen Horen, Lesen und Meditieren. Diese Vertrautheit mit dem Bibeltext ist
eine Frucht der Schriftmeditation.

Zur biblischen Pragung der RB als Kennzeichen ihrer Spiritualitit tritt ein
weiteres in der christozentrischen Grundlegung. Die RB gibt Zeugnis von und
fiir Christus. Sie ist ein ,,Christusbuch“', in dem sich ,unvermutet viele, teil-
weise verdeckte Christus-Stellen finden, die wie ein Netz vom Prolog bis zum
Schlusskapitel die ganze Regel verbinden“®. Der Christusglaube der
Benediktusregel steht in der Tradition der Kirche, wie sie ihn im Bekenntnis von
Nizda formuliert hat. Thr Interesse gilt jedoch dem gelebten Glauben und einer
Wirklichkeit, die sich der Prisenz des auferstandenen, erhohten und wieder-
kommenden Herrn immer bewusst ist.

Damit steht Benedikt im weiten Horizont einer patristischen Christus-Sicht,
die schon frith ihre neutestamentliche Basisstelle findet im Bekenntnis des Tho-
mas zum auferstandenen Christus als ,,mein Herr und mein Gott* (Joh 20,28).
Die RB vertritt ein Christusverstindniss und eine Christusbeziehung, die dem
monastischen Leben seinen eigentlichen Impuls gibt.

Die christozentrische Orientierung der RB findet ihren programmatischen
Ausdruck in zwei Sdtzen, die wie kaum andere die Beziehung zu Christus for-
mulieren. Es sind Deutesétze fiir die Spiritualitit Benedikts. Schon zu Beginn
seiner Regel bringt Benedikt diese starke Bindung zum Ausdruck: ,Der Liebe
Christi nichts vorziehen - nihil amori Christi praeponere” (RB 4,21). Es diirfte
eine Ubernahme der grundsitzlichen Ausrichtung des Getauften auf Christus hin
sein, wie sie Cyprian festhilt und mit Dtn 6,5 und Mt 10,37f verbindet: ,Der
Liebe (unseres) Gottes Christus darf man nichts vorziehen Dilectioni Dei et
Christi nihil praeponendum®.* Dies kann zugleich gelesen werden als eine Zu-
sammenfassung der Taufverpflichtung auch im Angesicht des Martyriums.

An markanter Stelle positioniert Benedikt sein anderes Christuszeugnis,
wenn er am Schluss als Zusammenfassung seiner Regel das Wichtigste im Leben
des Monchs deutlich macht: ,Christus sollen sie iiberhaupt nichts vorziehen —
Christo omnino nihil praeponant (RB 72,11). Auch dieser Satz erweist sich als

19  Schiitz, Christian, ,Christus - der Herr® in der Benediktusregel, in: Léhrer, Mag-
nus/Steiner, Martin (Hg.), Lebendiges Kloster. FS Georg Holzherr, Fribourg 1997, 145.

20  Schiitz, Christian, Grundsitze, in: Puzicha, Michaela, Kommentar zur Benediktusregel,
St. Ottilien 2002, 18.

21  Cypr., Ad Quir. 3,18.
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Zitat aus einem der wichtigsten Werke Cyprians. Durch die Rickfithrung dieses
Satzes auf seine Vaterunser-Auslegung wird wiederum die frithe Taufspiritualitit
wie auch das Erbe der Mértyrerzeit deutlich. Diese ist getragen von der Zusiche-
rung der Fortsetzung des Satzes: ,weil auch er uns nichts vorgezogen hat. Auch
wenn Benedikt diesen zweiten Teil nicht iibernimmt, steht das Wissen darum
hinter der ganzen RB.

Die Bindung an Christus wird dem Monch bereits im Prolog vor Augen ge-
stellt in der Zusage: ,Seht ich bin da - Ecce adsum* (Prol 18). Damit gibt Be-
nedikt ein Zeugnis fiir seinen Glauben an die Zuverlissigkeit der Gegenwart
Christi, die als VerheiBung iiber dem ganzen Leben steht. Am Ende seiner Regel
bestitigt Benedikt diese Erfahrung als Zusammenfassung und Bestitigung. Der
gegenwartige Christus ist fiir Benedikt in besonderer Weise erfahrbar in seiner
Zuwendung und Hilfe als der helfende Christus. Diese Erfahrung zieht sich wie
ein roter Faden durch die ganze Regel und findet am Schluss einen Hohepunkt.
Das Leben des Monchs wird in einer kunstvollen sprachlichen Figur unter die
helfende Gegenwart Christi gestellt: ,mit der Hilfe Christi / unter Gottes Schutz
- adiuvante Christo / deo protegente* (RB 73,8.9).

2. Wurzeln in der Patristik

Mehrfach spricht Benedikt von den Vitern®, und beruft sich damit auf theologi-
sche und spirituelle Meister, die fiir ihn Beispiel sind, und ihre prigende Kraft.
Es sind die Viter des Glaubens, die Benedikt seinen Monchen empfiehlt.” Thre
Werke gilt es fiir die eigene Formung zu lesen. Sie sind mit ihren Schriften aber
bereits eingeflossen in den Text der Regel. Ohne namentliche Nennung bietet die
Benediktusregel in der Verwendung der Vitertexte einen Querschnitt durch die
Uberlieferung der ersten Jahrhunderte. Die Quellenlage der RB steht auf einer
breiten Basis, von der eine kleine Auswahl genannt werden soll. Das meint nicht
unbedingt literarische Abhiingigkeit oder immer eine wortwortliche Kenntnis Be-
nedikts dieser Texte, sondern zeigt, dass er iiber vielfiltige Wege mit der
patristischen Tradition vertraut ist, in ihrer Atmosphire lebt. Hiufiger sind nicht
gekennzeichnete wortliche Ubernahmen und sehr oft fragmentarische Anspielun-
gen erkennbar. Es zeigt sich, dass gleichsam ein Netz von Texten entsteht, die
mit der Benediktusregel und ebenso untereinander verkniipft sind. Sie ermdgli-
chen, die Regel aus ihrem eigenen Verstidndnis heraus zu lesen. Sie geben theo-
logische, spirituelle und monastische Parallelen und Hinweise,

Benedikt nimmt damit einen weiten Horizont in Anspruch, wie den der un-
mittelbaren nachapostolischen Uberlieferung mit dem 1. Clemensbrief und den

22 RB7,55;9,8; 18,25; 40,6; 48.8; 73,2.4.5.
23 Vgl. RB734.
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Polycarp-Briefen, die z.T. schon in patristischer Zeit auch in lateinischer Uber-
setzung zuginglich waren. Uber die Schriften des Evagrius Ponticus, dessen Ein-
fluss auf Cassian von Benedikt aufgenommen wird, gibt es zahlreiche Bezugs-
punkte zum biblischen Werk des Origenes. In auffalliger Weise ldsst sich eine
genuine Rezeption des Cyprian durch Benedikt erkennen, dessen Vaterunseraus-
legung einen der roten Féaden in der RB bildet. Sein besonderer Einfluss erweist
sich in den sog. Strafkapiteln der RB durch die pastorale Atmosphire und kluge
Praxis im Umgang mit schuldig gewordenen Briidern. Auch andere Kapitel sind
in besonderer Weise geprigt von bestimmten Kirchenviitern. Bei den Weisungen
an den Abt des Klosters und seinen Dienst fiir die Briider stiitzt sich Benedikt
deutlich und fast wortlich in RB 64 auf Aussagen des Augustinus. In RB 49 wird
der Einfluss der Quadragesima - und Passionstraktate Leos d. Gr. deutlich. Fiir
RB 72 wird beim Schliisselwort des Eifers der Einfluss durch Ambrosius in sei-
ner Auslegung von Ps 119,139 als Grundlage erkennbar. Ohne die Predigten der
Viiter zur Gastfreundschaft des Abraham in Gen 18 und ihr Identititsverstindnis
von Mt 25,35-40 sind das Verstindnis und die Praxis der Gastfreundschaft bei
Benedikt nicht zu denken.

In klarer Unterscheidung dazu spricht Benedikt von den Vitern des Monch-
tums und weist sie aus als ,unsere Viter“?, als die monastischen Altviter der
Wiiste und des frithen Ménchtums, als Vorbildgestalten. Thre schriftliche Uber-
lieferung und ihre Lebensbeispiele bestimmen den Text der Benediktusregel.
Durch die Kennzeichnung als ,unsere Viter“ stellt Benedikt eine unmittelbare
Beziehung zu denen her, die vor ihm Monchtum gelebt haben. Mit ,noster®
wird im christlichen Bereich vor allem das gemeinsame Bekenntnis zum Aus-
druck gebracht™. Bei Benedikt markiert es die Kontinuitit mit denen, die vor
ihm als Monche gelebt haben. ,,Unser* ist die Sprache der Verwandtschaftsbe-
ziehungen und unterstreicht das Band einer engen Gemeinschaft durch die ge-
meinsame geistige Herkunft tiber die Generationen hin. Der normative Charakter
ihrer Lehre und ihres Lebens wird damit zum konstitutiven Element der Bene-
diktusregel. In dieser paradigmatischen Bezugnahme wird eine Kontinuitit mit
den monastischen Vorfahren ausgedriickt und bezeugt. Diese werden erinnernd
vergegenwirtigt und damit zu Garanten der Glaubwiirdigkeit.

Die monastische Uberlieferung ist einer der tragenden Pfeiler der
Benediktusregel. Das wird deutlich an der Rezeption des pachomianischen Re-
gelwerkes, das Hieronymus durch seine Ubersetzung ins Lateinische dem Wes-
ten zugénglich machte. Aber ebenso hat er mit seinen monastischen Briefen wie
z.B. Ep. 22 an Eustochium und Ep. 125 an den Ménch Rusticus Grundgedanken
auch der RB beeinflusst. Der Einfluss des Frithen Ménchtums, vor allem der

24 RB 18,25; 48,8; 73,5.
25  Vgl. Fiirst, Alfons, Augustins Briefwechsel mit Hieronymus, in: JbAC Erg.Bd. 29,
Miinster 1999, 120.
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Wiistenviter, ist uniibersehbar. Die Apophthegmata Patrum bestimmen mit ihrer
Spiritualitit indirekt viele Vorstellungen der RB. Benedikt fiigt eigens den Hin-
weis auf die Lebensbeschreibungen der Viter, die vitas patrum (RB 73,5) hinzu.
Es ist vor allem an die Vita des Wiistenvaters Antonius und des Monchsbischofs
Martin von Tours zu erinnern. Die siidgallische Ménchsiiberlieferung, wie sie in
den Regeln von Lérins vorliegt, darf als einer der wichtigsten Tradenten zoénobi-
tischer Lebenspraxis fiir die RB gesehen werden, die diese deutlich abschépft.
Dieser Riickgriff dokumentiert sich in besonderer Weise in der direkten und in-
direkten Ubernahme der Institutiones und Collationes des Johannes Cassian (RB
73.5). Sie bieten die Summe der_ éstlichen Monchsspiritualitit, die Cassian fiir
das siidgallische Ménchtum festhilt. Dabei kommen fiir Benedikt Themen einer
Monchstheologie zur Sprache wie z. B. die Lasterlehre und das Gebet, die un-
mittelbar auf die RB eingewirkt haben.

Vor allem gilt das fiir das Werk des Basilius, der einzige Name, der in der
RB genannt wird. Benedikt {ibernimmt die Anliegen seiner Spiritualitit. Daher
darf ihm eine besondere Kompetenz fiir die Grundfragen des monastischen Le-
bens zugewiesen werden. Die Sammlung konkreter Fragen zu Themen des
Ménchtums, die Basilius mit Aussagen der Heiligen Schrift beantwortet, liegt
Benedikt offensichtlich in der lateinischen Ubersetzung des Rufinus vor. Dieser
prigte durch seine Ubersetzung auch die monastische Terminologie des lateini-
schen Ménchtums, die Benedikt verschiedentlich iibernimmt. Wichtige Quelle
der RB ist die nahezu zeitgendssische anonyme Magisterregel.

Das zeigt eine Aneignung der Uberlieferung, die mit groBer Selbstverstind-
lichkeit verwendet wird. Das geschieht nur zum geringeren Teil durch ausgewie-
sene oder wortliche Zitierung. Durchgiingig handelt es sich um Anklidnge an
Terminologie, Spiritualitit und Theologie der Viter. Wir kénnen nicht von ei-
nem exakten Zitieren im neuzeitlichen Sinn ausgehen, sondern von einer Text-
prasenz, die bestimmt ist durch umfassende Kenntnis der Viter. Benedikt tiber-
nimmt sie paraphrasierend oder andeutend, schreibt aus dem Gedichtnis und aus
seiner patristischen ,,Erinnerung®. So lassen sich z.B. Verkiirzungen bzw. Kurz-
fassungen von Vitertexten, das Zusammenfiigen von zwei dhnlichen Texten u.ii.
hiufiger finden. Benedikt ist ein Meister darin, in knappsten Andeutungen
Werke der Patristik und die Uberlieferung der Monchsviter aufleuchten zu las-
sen. Es geht ihm nicht um bewusst und gezielt ausgewihlte, gesammelte und zu-
sammengestellte Vitertexte als Beleg fiir ein jeweiliges Anliegen. Vielmehr ist —
vergleichbar seinem und dem patristischen Umgang mit der Heiligen Schrift -
die Einbettung von Viterreminiszenzen das Ergebnis eines Wissens, das durch
den Filter des Horens, der Lectio und der Meditation hindurchgegangen ist. Die
theologische Fiille und der spirituelle Reichtum der Benediktusregel werden erst
dann voll ausgeschdpft, wenn diese Traditionen einbezogen sind. Der originale
Beitrag Benedikts besteht daher nicht in dem véllig Neuen, sondern vor allem in
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einem Auswahlprozess, der aus der vorgegebenen Tradition die besten Uberlie-
ferungen sichtet, weitergibt und damit zugleich eigene Akzente setzt.

Darin wird ein Grundprinzip erkennbar, das die RB uneingeschriinkt kenn-
zeichnet. Sie tritt nicht mit dem Anspruch der Originalitit auf, sondern setzt auf
Kontinuitit in der Weitergabe der bewihrten Uberlieferungen. Sie erweist sich
damit am Ende der Spitantike als Zusammenfassung eines breiten Erbes der
Viter des Glaubens und der Ménchsviter. Benedikt selber tritt in diese Uberlie-
ferungskette ein und sichert die Weitergabe der vorausgehenden Tradition.

Doch Benedikt ist sich bewusst, dass bereits er von der Zeit der Viter und
damit vom Ursprung und vom Anfang durch einige Generationen getrennt ist.
Die Kontinuitit, die fiir ihn entscheidend bleibt, ist daher stets kritische Kontinu-
itdt. So behilt er im Umgang insbesondere mit der monastischen Uberlieferung
immer diese kritische Distanz im Blick, mit der er viele Weisungen der Tradition
aufnimmt. Die Weitergabe des monastischen Erbes besteht nicht in Erstarrung
und Konservatismus, sondern in der Wachheit, die Benedikt immer neu danach
fragen lasst, was die Orts- und Zeitverhiltnisse, d.h. die konkrete Situation, er-
fordern.” Er weiB sich einer Realitit verpflichtet, die die Notwendigkeit und Be-
rechtigung einer Anpassung nicht nur an geéinderte Orts- und Zeitverhiltnisse, an
verdnderte asketische Sichtweisen anerkennt, sondern auch einen Mentalitits-
wandel berticksichtigt. So erreicht er einen souverinen Umgang mit der Tradi-
tion, die die eigenen Verhiltnisse einbezieht und zugleich dafiir sorgt, dass die
monastischen Standards berticksichtigt und die Anliegen der Ménche nicht ver-
nachlassigt werden.

3. Zur Aktualitit der Benediktusregel

Bis heute gibt die RB Menschen immer wieder Méglichkeiten, die Ausrichtung
ihres Lebens nach ihr zu gestalten. Denn nicht Einzelvorschriften und Regle-
ments bilden die Grundlage, sondern eine Spiritualitit, die die christlichen
Grundhaltungen betont, nicht eine Elite ansprechen will, sondern geschépft ist
aus den Weisungen der Heiligen Schrift, der reichen und menschenfreundlichen
Tradition der friihchristlichen Gemeinden und aus einem klugen und geistlichen
Wissen um den Menschen. Gerade in einer Zeit der zahlreichen Spiritualititen,
der Suchbewegungen von Menschen heute, die nach einer geistigen und geistli-
chen Heimat fragen, erweist sich die Aktualitit der Weisung Benedikts fiir die
Gestaltung des eigenen Alltags in der spirituellen Qualitit seiner Regel.

In dem aktuellen Prozess, in dem flichendeckende pastorale Versorgung
immer geringer wird, stellt sich die Frage nach Knotenpunkten geistlicher (Seel-)
Sorge. Zugleich zeichnet sich ein Wandel ab von der wohnortbezogenen zur per-

26 Z.B. RB 18,22; 35,4; 39,6; 40,5.6; 48,7; 55,1-2.
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sonenbezogenen kirchlichen Bindung. So sind benediktinische Gemeinschaften
herausgefordert, Orte und Zentren geistlicher Beheimatung zu sein und Orientie-
rung zu geben. Sie sind als spirituelle Kristallisationspunkte pridestiniert durch
die Vorgaben der RB.

Ein entscheidendes Kriterium ist die selbstverstindliche und dauerhafte Pri-
senz der Gemeinschaft an einem konkreten Ort. Die stabilitas erméglicht die Er-
fahrung des Daseins vor Ort fiir alle, die kommen. Die Weisung Benedikts lautet
eindriicklich: ,,damit fiir alle, die kommen, immer jemand da ist* (RB 66,2) als
ein Signal der Offenheit, in allen Menschen, die zum Kloster kommen, und in
ihren Anliegen, den Anruf Gottes zu erkennen. Es ist eine unvergleichliche
Formulierung, die viel vom Wesen und Selbstverstindnis benediktinischer Ge-
meinschaft ausdriickt, die Einstellung zu ihrem Umfeld herausstellt und fiir Men-
schen heute von besonderer Wichtigkeit ist. Diese Prisenz ist im Sinn einer um-
fassenden Bereitschaft und eines umfassenden Inter-esses zu verstehen, eines Da-
zwischen- und Dabeiseins fiir die Menschen. Sie stellt einen Raum der Teilgabe
und Teilhabe am gemeinsamen Leben bereit und zeigt so Prisenz fiir alle, die
kommen. Die Existenz einer benediktinischen Gemeinschaft mit ihrem konkreten
Haus bietet fiir viele und unterschiedliche Menschen die Moglichkeit, eine geist-
liche Heimat zu finden. Sie ist eine Einladung fiir alle, die suchen und fragen
nach Kldrung und Orientierung.

Solches Dasein ist zunichst charakterisiert durch die Bereitschaft und
Fihigkeit zuhdren zu konnen: ,der Bescheid zu empfangen ... weiB“ (RB 66,1).
Ein solcherart aktives Zuhoren setzt eine wirkliche, d.h innere Prisenz voraus.
Benedikt beginnt seine Regel mit dem Schliisselwort obsculta - hore (RB Prol 1)
und macht es damit zum Programm und Mittelpunkt der Regel. Auf die Aktua-
litat dieser Grundhaltung in allen Bereichen unserer Gesellschaft braucht nicht
hingewiesen zu werden. Entsprechend dazu erwartet Benedikt: , Bescheid geben
- Antwort geben“”” zu konnen und zu wollen. Zum Inter-esse einer benediktini-
schen Gemeinschaft, zu ihrer Prisenz in dieser Welt gehort daher auch, dass sie
weiB, wo die Note liegen, was die Probleme dieser Zeit sind, wo Hilfe notig ist.
Sie muss wissen, was sie tun kann und was sie lassen muss.

Benedikt fiigt hinzu: ,von dem sie eine Antwort erhalten - a quo respon-
sum accipiant* (RB 66,2). Hier ist die Dialogfahigkeit der Gemeinschaft in ei-
nem weiten Sinn angesprochen. Das brauchen nicht immer verbale Antworten zu
sein. Es geht dabei vor allem um Menschen, die nach Orientierung, Lebenshilfe
und Entscheidungshilfe suchen, die nach einer geistlichen Beheimatung fragen.

So wird Gastfreundschaft zum benediktinischen Charisma. Mit RB 53 legt
Benedikt einen Eigentext in originalem Duktus und geprigter Terminologie vor,
Er héilt programmatisch fest: , Alle Fremden, die kommen, sollen aufgenommen
werden wie Christus (RB 53,1). RB 53,1-15 bietet idealtypische Weisungen mit

27 Vgl. RB 66,1.2.
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biblischer und christozentrischer Begriindung, die umreifen, worauf die Gemein-
schaft grundsitzlich verpflichtet ist. Der Bezugsrahmen ist die Heilige Schrift,
vor allem mit dem Beispiel der Gastfreundschaft Abrahams (Gen 18,1-8) und der
Weisung Jesu in der Gerichtsrede: ,Ich war fremd und ihr habt mich aufge-
nommen® (Mt 25,35-40). Mit liturgischem Ritual und spirituellem Vokabular ist
der Blick fast ausschlieBlich auf den Gast gerichtet. Die Gemeinschaft soll den
Gisten einen inneren und duBeren Raum bereitstellen, ohne ihre eigenen Anlie-
gen aus dem Blick zu verlieren, sie vielmehr mit dem Gast teilen.

Der Adressatenkreis, der mit alle Fremden (RB 53,1) angesprochen ist, sig-
nalisiert die groBe Offenheit und die prinzipielle Freiheit von Vorurteilen und
Bedingungen, sowie die Unabhingigkeit von praktischen Erwigungen des Nut-
zens, des Vorteils oder des Arbeitsaufwandes. Die Ausrichtung auf Christus, der
im Gast gegenwirtig ist, bildet das eigentliche Zentrum im Verstindnis der Gast-
freundschaft und wird als durchgehende theologische Struktur wiederholt.

Das Anliegen der RB: ,Man geleite die Fremden/Giste zum Gebet* (RB
53,8) bietet eine ,Kurzformel’ der Geistlichen Begleitung in der Mitnahme und
Hinfiihrung zum (Stunden-)Gebet und der Lesung der HI. Schrift. Die RB halt
fest, dass der Gast zum Gebet (an)geleitet werden soll, Die Monche sind aufge-
rufen, ihn hinein zu nehmen in den Raum des Betens der Gemeinschaft. Die Ge-
betspraxis, die Ausdruck der Spiritualitit der Gemeinschaft ist. Es sind die Psal-
men Israels, die das Stundengebet der Monche bestimmen und die die Kirche
immer auch als ihre Gebetsworte gesehen und nie aufgegeben hat. Benediktini-
sches Beten ist gerade darin eine Moglichkeit interreligidser und iiberkonfessio-
neller Gemeinsamkeit. Gerade das Gebet wird damit nicht aufgesetzt und ab-
sichtsvoll, auch keine Anweisung von Gebetsmethoden, sondern alltigliche Pra-
xis und die Erfahrung des eigenen Betens. Das geschieht auch, wie man Benedikt
interpretieren kann, im gemeinsamen Lesen der Schrift, im Bibelteilen (ebd.).

Gerade heute erscheint ein zweites Kennzeichen hilfreich, wenn Benedikt
fordert: ,Dann setze man sich zu ihnen“ (RB 53,9). Er signalisiert damit, dass
die Gemeinschaft Zeit hat fiir den Gast und ihm auf gleicher Augenhéhe begeg-
net. Es geht nicht darum, dem anderen Gesellschaft zu leisten. Vielmehr wird er
in seinen Anliegen ernst genommen und ein Gesprach erméglicht.

Teilgabe und Teilnahme am Leben des Klosters ist ein wechselseitiger Vor-
gang. Der ,Vorsprung® der Monche als Gastgeber und Insider wird von der RB
nicht gewertet, vielmehr relativiert. Benediktinische Gastfreundschaft ist auf Sym-
metrie angelegt. Sie ist keine Einbahnstrae, nicht nur die Gemeinschaft gibt teil
und teilt mit, der Gast selbst ist Gabe an die Gemeinschaft: Christus selbst.

Damit ist zugleich eine Form der Solidaritit aufgegriffen mit allen, die auf
der Suche sind. Gott suchen ist einer der spirituellen Schliisselbegriffe der RB.
Gottesbegegnung ist nicht machbar, aber das Leben soll sich auf die Suche nach
Gott (und nicht nach etwas anderem) ausrichten, die andere , Nebenschauplitze“
ausschlieBt. Wenn Benedikt sagt ,, Gott“ suchen, gibt er die Prioritit christlichen
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Lebens vor: Gott allein suchen, Gott zuerst suchen - das trigt immer das Mo-
ment der Entscheidung mit sich. In der Gottsuche macht sich der Mensch auf ei-
nen ganz bestimmten Weg, der nicht die Beliebigkeit stets offener Optionen und
aller wihlbaren Alternativen enthilt. Damit ist eine Entschiedenheit und Eindeu-
tigkeit, nicht Einseitigkeit der Lebensperspektive aufgewiesen, die viele Men-
schen heute dringend brauchen.

Als Kriterium fiir die Aufnahme in die kldsterliche Gemeinschaft hilt Bene-
dikt fest: ,ob er wahrhaft Gott sucht, ob er wirklich nach Gott fragt - si revera
Deum quaerit* (RB 58,7). Damit ist ein offener Horizont angesprochen. Fiir Be-
nedikt ist der Monch jemand, der nach Gott fragt. Viele Menschen suchen nach
dem Sinn ihres Lebens, nach einer Aufgabe, nach einer Antwort auf das Leid
dieser Welt, nach Geborgenheit und Liebe, suchen letzte Erfiillung ihrer Exis-
tenz, nach Wegen der Gewaltfreiheit und zum Frieden, nach einer Lebenswid-
mung, suchen den Glauben, suchen Gott. Es sind zugleich Fragen nach den
richtigen Wegen, Fragen nach dem Letzten, was Menschen bewegt, Fragen nach
dem, worauf es oft keine Antwort gibt. Diesen Horizont hilt Benedikt offen.
Aber er bindet ihn an das Wort ,Gott’: Gott suchen, nach Gott fragen. Fiir ihn ist
dies das Entscheidende schlechthin. Gott ist aber der personale Gott der Bibel,
der in Jesus Christus sein Angesicht gezeigt hat.

Die Gottsuche schlieBt ein, dass sich der Ménch tiglich neu auf diesen Weg
macht, ein Prozess, der sich in grofer Dynamik vollzieht: ,Wer aber im kloster-
lichen Leben und im Glauben fortschreitet, dem wird das Herz weit, und er
rennt in unsagbarem Gliick der Liebe den Weg - Processu vero conversationis et
Jfidei, dilatato corde inenarrabili dilectionis dulcedine curritur via* (RB Prol 49).

Die Aktualitit der RB fiihrt jedoch weiter und zeigt Koordinaten auf, die
sich als hilfreich erweisen konnen. Die RB kennt Riume und Zeiten des Schwei-
gens und der Stille. Ihren praktischen Niederschlag findet die grundsitzliche
Weisung zur Schweigsamkeit in den Regelungen des Alltags. Diese gelten
grundsitzlich fiir die Gestaltung des monastischen Lebens. Sie bieten sich jedoch
als Maglichkeit fiir Menschen heute an und kénnen dazu beitragen, zur Ruhe,
zur Sammlung, zur Besinnung zu kommen.,

Dabei spielt das Gebet als Stundengebet der Gemeinschaft die zentrale Rolle
mit seinem Gefiige der Psalmen und Lesungen. Viele kommen, um am Stunden-
gebet teilzunehmen. Diese Teilgabe ist ein tragendes Element benediktinischer
Pastoral. Das Gebet stellt vor allem die Frage nach den Priorititen. Als Aus-
richtung auf Gott stellt es das Leben in einen Horizont, der Transzendenz er-
moglicht. Die Er6ffnung von Transzendenz ist entscheidend in einer Umwel,
deren Horizont eingeschrinkt ist auf das Machbare und Geniefbare. Benedikt
sieht vor, dass durch das gemeinsame Gebet und den Umgang mit der H1. Schrift
ein grofer Teil des Tages eine ganz bestimmte Priigung und Widmung erhilt, die
unabhéngig ist von einer Nutzen-Kosten-Rechnung, von Zweckgebundenheit und
dem Nachweis der Verwertbarkeit. Gerade so bestimmt das Gebet der Gemein-
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schaft den Tag und weist so regelmaBig auf den hin, von dem her sich die Ge-
meinschaft definiert. Es eroffnet einen Horizont der Zweckfreiheit und Sinnhaf-
tigkeit, die sich ausrichtet auf den hin, der grofer ist als die Menschen.

Aus der Option des gemeinsamen Lebens benediktinischer Gemeinschaften
ergibt sich ein strukturiertes Milieu. Diese Struktur der Gemeinschaft zeigt, wie
jeder seinen ganz eigenen Platz und damit seine Einmaligkeit und Wertigkeit be-
sitzt. Das Miteinander der Monche ist geregelt durch die Ordnung der Gemein-
schaft, wo jeder seinen ihm zukommenden und zustehenden Platz hat, es nach
dem Eintrittsalter erste und letzte Platze gibt (RB 63,8). Die Regelung durch das
objektive Kriterium des Eintritts ermoglicht die Wahrnehmung eines jeden ein-
zelnen, da jeder seinen Platz nicht nach Begiinstigung und persénlicher Einschit-
zung, nicht nach dem Ansehen der Person, nach Bevorzugung und Fihigkeiten
erhilt. Die Selbstverstindlichkeit des jeweils zukommenden Platzes im Gefiige
der Gemeinschaft verhindert Konkurrenzdenken und Rivalitit. Es entlastet von
Zwang nach Profilierung und Anerkennung. Damit ist ein Streit oder der Kampf
um den ,Platz, letztlich um Ansehen, Bedeutung und Einfluss abgewehrt. Ent-
scheidend ist allein die Stunde der Berufung.

Ein Kennzeichen der RB ist der Umgang mit der Zeit. Es gibt eine Ordnung
durch die die Monche ,zu bestimmten Zeiten mit Handarbeit, zu bestimmten
Stunden mit heiliger Lesung beschiftigt“ sind (RB 48,2). Hinzu kommen die
Stunden des gemeinsamen Gebets. Dieser durchgeplante Tageslauf ist keine Be-
schiftigungstherapie und richtet sich nicht gegen ,Freizeit, sondern sinnvolle
und ganzheitliche Gestaltung der Zeit. Die geregelte Abfolge von Stundengebet,
Lesung, Arbeit in RB 48 hat weniger disziplindren Charakter, sondern schafft
Entlastung und dient der Konzentration auf das Wesentliche. Der Einzelne muss
nicht stets neu entscheiden, was zu tun ist. Durch die Zuordnung ist ferner der
betreffende Zeitraum geschiitzt und kann nicht durch anderes belegt werden. So
ist es fiir Benedikt grundlegendes Prinzip, dass ,.alles zur rechten Zeit geschieht®
(RB 47,1) und sichergestellt, dass keine Unruhe entstehen kann durch Unklarheit
tiber das, was zu geschehen hat. Die duBere Einteilung des Tages und der Stun-
den ermdglicht das innere Geordnetsein und steht damit im Dienst der inneren
Freiheit fiir den Einzelnen und fiir die Gemeinschaft. Die festgesetzten Zeiten
sind mit Stundengebet, Lesung und Arbeit den wesentlichen Inhalten des mo-
nastischen Lebens gewidmet. Durch die Zuordnung ist der betreffende Zeitraum
geschiitzt und kann nicht durch anderes belegt werden. Was getan werden muss,
kann in Konzentration auf das jeweils Notwendige geschehen.

Die starke Alltagskompetenz der Gemeinschaft ,erdet* die geistlichen
Dimensionen. Die RB fordert, sich den Lebensunterhalt mit eigener Arbeit zu
verdienen: ,Dann sind sie in Wahrheit Monche, wenn sie ... von ihrer Hande
Arbeit leben® (RB 48,8). Es ist Prinzip, nicht von Almosen zu leben, sondern
von dem, was die Gemeinschaft erwirtschaftet. Damit kann der einzelne Ménch
Aufgaben zugewiesen bekommen, in die er sich neu einarbeiten muss und die
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durchaus wechseln kénnen. Der gewohnliche Alltag der Mdnche in Arbeitsberei-
chen, Diensten und Aufgaben erméglicht konkrete Verkniipfung mit den Alltags-
erfahrungen von Menschen und schafft einen ganzheitlichen Lebenszusammen-
hang, der alle Ebenen kldsterlicher Existenz verbindet und zusammenhilt.

Dazu gehort auch der Umgang mit den kranken und alten Mitgliedern der
Gemeinschaft. Fiir diese gilt der Grundsatz der humanitas. Mit besonderer Ein-
dringlichkeit unterstreicht die RB durch die tiberaus starke und singulire Formu-
lierung ,ante omnia et super omnia - vor allem und tiber allem* die Aufmerk-
samkeit, die ihnen entgegengebracht wird (RB 36,1). Aus diesem grundlegenden
Prinzip heraus ordnet Benedikt die praktischen Erfordernisse in grofziigiger
Weise. Die Kranken erhalten einen besonderen Raum, der ihre Pflege begiins-
tigt. Eigene Krankenpfleger stehen zu ihrer Verfiigung. Die Versorgung regelt
Benedikt ohne asketische Grenzen.

Das Zusammenleben der Generationen wirft die Frage nach dem Umgang
mit den alt gewordenen Monchen auf. Die Hilfsbediirftigkeit der alten Briider ist
der Normalfall, die selbstverstindlich in der Gemeinschaft bleiben. Benedikt ruft
die selbstverstindliche Barmherzigkeit der ,menschlichen Natur® in Erinnerung
(RB 37,1), Die ,natiirliche* Verpflichtung umschreibt Benedikt mit der singula-
ren und intensiven Wendung ,,[der Mensch] fiihlt sich von Natur aus zur Barm-
herzigkeit hingezogen®“. Er spricht damit eine der wichtigsten Bedingungen fiir
das Leben der Gemeinschaft aus, die er stets dann betont, wenn es um die Be-
diirftigkeit des Einzelnen geht.”®

Benedikt 1adt damit ein zu einer Sicht, die getragen ist von einem umfassenden
Horizont der Sinnstifung und Lebenswidmung. Er gestaltet mit hoher Sensibilitit
einen Lebensraum, der geprigt ist von der Zuwendung zu den Menschen und sich
duBert in der Beriicksichtigung des Einzelnen: ,,... damit die Starken finden, wo-
nach sie verlangen, und die Schwachen nicht davonlaufen® (64,19). Wer mehr
braucht, hat ebenso seinen Ort, wie der, der weniger braucht (RB 34,3-4). Diese
benediktinische discretio sichert, was fiir Benedikt ein kostbares Gut ist, die Be-
riicksichtigung eines jeden in seiner konkreten Situation. Das bedeutet nicht, dass
der Monch seine Verantwortung delegieren kann. Im Gegenteil: Er muss sich mit
seinen Fihigkeiten und Moglichkeiten einbringen und seine Grenzen und Schwi-
chen sehen.

In diese Verantwortung des Einzelnen schlieft Benedikt auch die Dinge ein.
Das Wort von der ,Bewahrung der Schopfung® ist keine Formulierung der RB,
aber die Tatsache ist fiir Benedikt eine Selbstverstindlichkeit. Wer im Kloster fiir
die materiellen Dinge zustindig ist, soll sich nicht einseitig an ihrem Nutzwert ori-
entieren, sondern sie als von Gott zugewiesen sehen: ,Alle Gerdte und den ganzen
Besitz des Klosters betrachte er als heiliges Altargerdt” (31,10). Das ist eine in der
monastischen Tradition singulire Wendung. Sie fordert nicht nur eine pflegliche

28 RB34.4;53,14; 64,9.10.
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Behandlung, sondern die Gestaltung des Alltags im Geist des Schipfungsauftrags
und schlieft die Werkzeuge und Geridte (RB 32), die Abtrockentiicher fiir Hinde
und Fiifle, die Benedikt eigens erwéhnt (RB 35), ebenso ein wie die Kiiche, den
Vorratsraum, Béckerei, Garten, Miihle (RB 46,1). Weder mit Menschen noch mit
Dingen darf ,nachldssig” umgegangen werden. Das meint nicht einfach eine ge-
wisse liebenswiirdige Schlampigkeit, sondern mit nachlissig/Nachlissigkeit kenn-
zeichnet die RB eine Haltung, die Ausdruck einer Lebenseinstellung ist und ausge-
richtet ist auf den eigenen Vorteil unter Hintanstellung des gemeinsamen Interesses.
Die Nachldssigkeit, die absieht von geistlichen und gemeinschaftlichen Anliegen
des monastischen Lebens bedeutet zugleich eine Vernachlissigung und erhilt damit
die Akzentuierung von Gleichgiiltigkeit und Verachtung.

Zugleich ist benediktinische Gemeinschaft immer dialogisch.” Fiir das ge-
meinsame Leben weist Benedikt auf die Notwendigkeit vielfiltiger und unter-
schiedlicher Gespriche hin und setzt Kommunikationsprozesse voraus, erwartet
sie oder regt sie an. Dabei meint er nicht nur Informationen, sondern Gespriche,
die sich aus Frage und Antwort, Meinung und Gegenmeinung, Verneinung und
Zustimmung entwickeln und deren Ergebnis nicht voraussehbar ist. Es meint das
unberechenbare, in seinen Wendungen niemals planbare Wesen des Dialogs, der
nicht allein Beredsamkeit, sondern eine Kunst des Hérens voraussetzt - nicht als
akustisches Phinomen, sondern als aktives Zuhoren. Der richtige Umgang mit
verschiedenartigen Situationen des Sprechens miteinander ist Bestandteil bene-
diktinischer Realitit. Die Benediktusregel sieht dafiir eine Kultur der Kommuni-
kation vor, die die Briider im Geist des Evangeliums einiiben. So kann das Ver-
stehen untereinander wachsen, konnen Entscheidungen getroffen werden, Krisen
und Schwierigkeiten angesprochen und Konflikte bewiltigt werden. Die Kom-
munikation im Kloster soll geprigt sein von einer Atmosphire der gegenseitigen
Akzeptanz und von Vertrauen. Auch Benedikt weil, dass solche Gespriche nicht
selbstverstindlich sind und nicht immer gelingen. Er erwartet und fordert an
vielen Stellen die Bereitschaft der Briider, sich auf diese Gespriichsprozesse ein-
zulassen. Die RB ist eine ,Regel der Kommunikation, des Dialogs“. Dabei geht
es nicht um Techniken und Methoden der Gesprichsfithrung — auch das ist sehr
wichtig - sondern darum, die dialogische Struktur der RB wahrzunehmen.

Es gibt kaum ein Kapitel in der RB, das nicht in irgendeiner Weise einen
impliziten oder expliziten Kommunikationsprozess vorsicht, anstoft oder
voraussetzt. Nahezu alle Kapitel sind zu lesen unter der Beriicksichtigung einer
gelungenen oder defizitiren Gesprichssituation. Damit sind zahlreiche
Lebenssituationen der Gemeinschaft angesprochen. Wir sehen Sachgespriche
und Konfliktlésungen, schwierige zwischenmenschliche Probleme, Fragen der
Alltagsbewiltigung und der Arbeitsbereiche, der Amterstruktur, der
gegenseitigen Hilfe und des briiderlichen Umgangs.

29 Vgl. RB66,1-2.
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In einem eigenen Kapitel (RB 3) bezeugt Benedikt die Notwendigkeit, einen
Gesprichs- und Entscheidungs-Prozess mit der ganzen Gemeinschaft zu ermogli-
chen, was unterschiedliche Meinungen mit einschliet. Durch die gemeinsame
Beratung wird Unruhe ausgeschlossen, die durch die Unsicherheit entsteht, Dies
ist eine der wichtigsten Regelungen zur Gestaltung. Alle sind zum Gesprich auf-
gerufen, auch und gerade die Jingsten. Damit der Dialog nicht selber zum Ort
des Streites und der Zwietracht wird, charakterisiert Benedikt seine Erwartung
fiir den konstruktiven Gespriichsverlauf, wenn er ihn in den Dienst des Friedens
stellt.

Ein durchgingiges Anliegen Benedikts ist die Erhaltung und Sicherung des
Friedens. Er schreibt keine Abhandlung iiber den Frieden, siedelt ihn vielmehr
unspektakuldr im Alltag an. Seine Regel ist ein Zeugnis, das den Frieden als Vi-
sion, nicht als Illusion, als Prozess, nicht als Zustand in die Mitte des gemeinsa-
men Lebens stellt. Es geht ihm nicht um Stillehalten und Friedhofsruhe, sondern
um die Gestaltung eines Raumes, der geprigt ist von der Realitiit menschlichen
Zusammenlebens aus, nicht von der Utopie einer heilen Welt. Dazu gehért, dass
sich die RB vorbehaltlos mit den vielen Formen des Unfriedens in der Gemein-
schaft und im Verhalten des einzelnen auseinandersetzt und kein Wort des latei-
nischen Konfliktvokabulars auslisst. Damit ist die Gemeinschaft stets auch als
Ort von Spaltungen und Zwietracht, von Streit und Eifersucht gekennzeichnet, ja
von Argernissen - scandala. Sie ergeben sich durch die multorum mores, die
Lebensauffassungen und - weisen der vielen Mitglieder (RB 2,31), ihre indivi-
duellen Interessen und charakterlichen Unterschiede. An vielen Stellen warnt
Benedikt zudem vor Machtmissbrauch, Tyrannei, Kompetenziiberschreitung,
Herablassung und Missachtung und mahnt zur Abwehr solcher Haltungen. Die
Wahrnehmung dieser Realitit ist fiir ihn ein wichtiger und notwendiger Schritt
auf dem Weg zum Frieden. Es geht nicht darum, Konflikte zu verdrangen, son-
dern zu benennen und zu Konfliktlosungen zu finden. Das Bestreben ist aller-
dings auch, Konflikte so weit wie méglich von vornherein zu begrenzen. Die
geistliche Padagogik der RB méchte die Monche friedensbereit und friedensfihig
machen.

Leben in Gemeinschaft bedeutet daher grundlegend Berufung zum Frieden.
Bereits der Prolog der RB ruft dazu auf: ,,Suche den Frieden und jage ihm nach®
(RB Prol. 17; Ps 34,15). Friede ist kein Besitz, er muss immer wieder neu ge-
sucht werden. Dieses Bemiihen setzt beim Einzelnen an. Es kann nicht delegiert
werden, sondern nimmt jeden in der Gemeinschaft in die Verantwortung fiir die-
ses Gut. Die Konsequenz ist ein Leben, das sich in dieser Friedenssuche be-
wihrt, wie Benedikt es in der klaren Sprache des Psalms weiter beschreibt:
»Bewahre deine Zunge vor Bosem und deine Lippen vor falscher Rede! Wende
dich ab vom Bésen und tu das Gute. Suche den Frieden und jage ihm nach“ (RB
Prol. 17; Ps 34,14). Benedikt stellt die Sicherung des Friedens in das Zentrum
der Gemeinschaft: ,zur Bewahrung des Friedens und der Liebe (RB 65,11).



60 Michaela Puzicha

Bewahren heiBt nichts anderes, als iiber den Frieden zu wachen und ihn zu ges-
talten. ,So werden alle miteinander im Frieden sein“ (RB 34,5). Benedikt gibt
damit eine Vision des gemeinsamen Lebens tiber alle konkreten Anlisse hinaus.
Eine Gemeinschaft lebt nur im Frieden, wenn sie ihn jeden Tag neu einiibt.

Ist dieser Friede gestort, liegt es in der Verantwortung des Einzelnen, ihn
wieder herzustellen und sich selbst diesem Prozess zu stellen: ,Bei einem Streit
mit jemandem noch vor Sonnenuntergang in den Frieden zuriickkehren.“ In An-
lehnung an Eph 4,26 will Benedikt mit dieser eindriicklichen Formulierung kei-
nen Zeitpunkt oder eine Tageszeit bestimmen, sondern den Weg der Riickkehr in
den Frieden absehbar und iiberschaubar halten. Beide Kontrahenten stehen unter
der Weisung, sich diesem Prozess zu stellen. Benedikt ermutigt weiter dazu, den
ersten Schritt zur Klarung zu tun und ein Zeichen der Friedensbereitschaft zu
geben. Dieser erste Schritt gibt die Chance, dass der Friede wiederhergestellt
wird.

In diesem Zusammenhang ist Benedikt wichtig, dass der Ménch mit sich
selbst in Frieden ist. Den Zustand eines Menschen, der mit sich selbst in Unfrie-
den lebt, macht er klar mit der Mahnung an den Abt: ,Er sei nicht stiirmisch und
nicht dngstlich, nicht maBlos und nicht engstirnig, nicht eifersiichtig und allzu
argwohnisch, sonst kommt er nie zur Ruhe® (RB 64,16). Mit der Ruhe ist nichts
anderes gemeint als der Friede des Herzens. Deshalb kann er den Ménch ermu-
tigen, zu-frieden zu sein. Dies ist keine Frage der Mentalitit, vielmehr wesentli-
che Haltung und Einstellung zum Leben: ,Wenn er mit der Lebensweise, die er
dort antrifft, zufrieden ist“ (RB 61,2.3). Es geht weniger um den materiellen
Lebenszuschnitt als um die innere Zustimmung zum monastischen Leben und zu
seinen Anliegen. Es geht nicht nur um die Geniigsamkeit des Lebensstils, son-
dern um das Annehmen der dufleren und inneren Situation. Zu-Frieden-Sein be-
deutet fiir Benedikt Zustimmung zur Realitit des jeweiligen Klosters, ohne auf
Veranderung zu verzichten, und innerlich einverstanden zu sein mit der Situa-
tion, so wie sie ist, ohne der Gestaltung abzusagen. Die Zielsetzung seiner Wei-
sung ist eine existentielle und geistliche. Zufriedensein meint letztlich, im Frie-
den sein mit Gott und deutet die Beziehung zum Herrn. Es meint, im Frieden zu
sein mit dem, was wir als seinen Willen in unserem Ieben und unserem Alltag
erkennen konnen.

So bleibt die Weisung Benedikts immer auch ein Vorgriff auf Verwirkli-
chung: ,,Willst du wahres und unvergingliches Leben, bewahre deine Zunge vor
Bésem und deine Lippen vor falscher Rede! Meide das Bose und tu das Gute;
suche Frieden und jage ihm nach!“ (RB Prol. 16-17). Aktueller kann kaum aus-
gesagt werden, was unserer Welt und Gesellschaft nottut.

Die Intention Benedikts lésst sich ablesen, wenn sich die RB an Menschen
wendet, die das Leben licben. Wer wiirde erwarten und vermuten, dass am Be-
ginn seiner Monchsregel die Frage steht: ,Wer ist der Mensch, der das Leben
liebt und gute Tage zu sehen wiinscht?“ (RB Prol. 15) und damit Ps 33/34,13
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zitiert wird. Die Antwort liegt nicht in einem epikureischen Lebenszuschnitt,
sondern ob Leben wirklich diese Bezeichnung verdient oder ob man ,gelebt
wird“ und ,sich leben lisst“. Angesichts von erfahrener Sinnlosigkeit, von
Oberflichlichkeit und Gleichgiiltigkeit, ist die Frage hochst aktuell. Der eigentli-
che Wortlaut der RB aufgrund des lateinischen Bibeltextes ist noch eindringli-
cher: ,Wer ist der Mensch, der das Leben will — vult.“ Das ist kein Gegensatz,
aber eine andere Nuancierung und spricht noch deutlicher die Entscheidung fiir
das Leben aus. Das Leben wollen, hat bestimmte Implikationen und fordert Kon-
sequenzen heraus. Das Leben wollen, heiBt nicht, alles mitnehmen zu wollen,
alles erleben zu wollen, was es zu erleben gibt, so dass als drgster Widersacher
des Lebens die Angst gilt, etwas zu versdumen.® Auch die Frage nach den guten
Tagen erwartet als Antwort nicht ,leben wie Gott in Frankreich®, sondern es
sind Tage, die nicht bestimmt sind von der ,Herrschaft der Sorge®, der egoisti-
schen Sorge, die den Menschen daran hindert, wirklich und verantwortbar zu le-
ben.>! Der gute Tag weist zuriick auf die Bibel, wenn von den Schépfungstagen
gesagt wird, dass Gott sie als gut, als sehr gut ansieht.

Diese Entscheidung muss der Mensch personlich bestitigen, wie Benedikt
klar sagt: ,Wenn du das horst und antwortest: Ich* (RB Prol. 16). Die Freiheit
des Einzelnen, ,ich“ statt ,man“ zu sagen, ist humane und christliche Bestim-
mung iiberhaupt. Das Ich-Sagen im Sinn einer bewussten Entscheidung zur
Ubernahme von Verantwortung und Mitgestaltung des gemeinsamen Lebens
prigt die RB vom Prolog bis zum letzten Kapitel.

Die RB ist keine Regel fiir die Perfekten, nicht fiir eine Elite geschrieben.
Am Ende im 73. Kapitel findet sich eine Wendung, die auf den Punkt bringt,
worum es geht: ,einen Anfang im klosterlichen Leben bekunden“ (RB 73,1).
Das Wort vom Anfang wird noch einmal aufgegriffen mit der Rede von der
weinfachen Regel als Anfang® (RB 73,8). Am Ende also spricht Benedikt vom
Anfang. Der Schluss fasst programmatisch zusammen, worin die eigentliche In-
tention des Verfassers besteht. Ist aber Anfang nur der Beginn einer Spirale von
Askese, von Leistung und Verdiensten? Zielt der Anfang auf ein stindiges
»~mehr* an geistlicher Produktivitit? Heifit Anfang: es ist nie genug, nie gut ge-
nug?

Benedikt versteht den Anfang als stindige Bereitschaft, die Taufverpflich-
tung zu verwirklichen und als Realisierung der neutestamentlichen Forderung zur
metanoia (vgl. Mk 1,15), zu immer neu vollzogener Umkehr. Er ruft damit den
eigentlichen , Anfang der Umkehr - initium convers(at)ionis* (RB 73,1) in der
Taufe immer wieder in Erinnerung. Diese Verpflichtung ist fiir den Mdonch blei-

30  Gronemeyer, Marianne, Das Leben als letzte Gelegenheit. Sicherheitsbediirfnis und Zeit-
knappheit, Darmstadt 1993. 5

31 Hadot, Pierre, Philosophie als Lebensform. Geistige Ubungen in der Antike, Berlin
1991, 15.
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bend, worauf die umfangreiche Auflistung in RB 4 als Verhaltenssplegel fiir den
Neugetauften eindriicklich hinweist.

Das Wort , Anfang* trdgt eine Erwartung in sich. Es ist angelegt nicht auf
Steigerung, sondern auf Dynamik. Es meint nicht ,Zeit“, sondern ,Sein“. Im
Anfang leben heilt, immer eine Chance haben, heift: Die Zukunft vor sich zu
haben. Es ist der Aufbruch in eine zunehmende Entschiedenheit des Lebens.

So meint Benedikt mit der Bemerkung vom , Anfang im klosterlichen Le-
ben* wohl kaum den Anfinger im monastischen Leben, sondern den Ménch, der
angesichts der Weisung Christi immer und ein Leben lang einen Anfang machen
muss™ und zugleich im Anfang bleibt. Gerade die Schriften der friihen Viter
sprechen von einem solchen Anfang als von der Situation des Getauften. Ignatius
von Antiochien sagt: ,Jetzt fange ich an, ein Jiinger zu sein“®.

Die Vollendung auf diesen Anfang hin ist vor allem ein Prozess. Deutlich
wird der Prozess-Charakter dieser Vollendung, wenn Benedikt am Ende das
Wegmotiv noch einmal einbringt, das bei ihm Engagement und Ernsthaftigkeit
beinhaltet. Vollendung ,hat“ der Ménch nur im Sinn des paulinischen Vorbe-
halts von ,schon“ und ,noch nicht®, sie wichst vielmehr in einem Leben, das
auf den Herrn ausgerichtet ist.

Noch einmal verwendet Benedikt das Wort vom Anfang und von der
Geringfiigigkeit seiner Regel (RB 73,8). Das meint jedoch keine Minimalisie-
rung, denn im Vergleich mit dem Evangelium ist sie tatséichlich nicht das Ganze,
aber leistet ihren Beitrag auf dem Weg zur Vollendung. Es geht nicht darum, die
Weisungen der RB zu tibersteigen, sondern darum, sie ganz zu leben. Es geht
nicht um Uberbietung, sondern um Erfiillung. Mit der Charakterisierung als
~minima inchoationis regula®“ wertet Benedikt seine Regel nicht ab. Das Mini-
mum ist nicht der kleinste gemeinsame Nenner, sondern ist zu verstehen als das
Fundament, das Wesentliche, das wovon keine Abstriche gemacht werden diir-
fen, und was als Elementares und Grundlegendes unbedingt zu beachten ist.

Das letzte Wort der RB ,pervenies - (RB 73,9) du wirst ankommen® ist
eine Zusage und verstirkt die Spiritualitit des Anfangs. Benedikt entlisst seinen
Monch sozusagen mit der Gewissheit, dass er im Anfang, nidmlich in Christus
ankommen wird. Der Schluss-Satz der RB lautet auf seine kiirzeste Form ge-
bracht: ,ef ... pervenies”. Das ist keine Vermutung, sondern eine Tatsache: der
Ménch kommt an. Die personliche Anrede stellt jeden einzelnen mit seinem ei-
genen Weg unter diese Zusage. Der Weg ist von Anfang an auf das Ankommen
angelegt, - Ankommen am Ziel, das der erhéhte Herr selbst ist,

Benedikt ist durchdrungen von dem Vertrauen, dass der Monch sein Ziel
erreicht, weil Christus selber in seinem Leben gegenwirtig ist. Eine unmittelbare
Parallele ergibt sich vor allem im Vergleich mit dem SchluBteil des Prologs, wo-

32 Vgl RB58,15.
33  Ignatius, Brief an die Romer 5,3.
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bei Benedikt wohl bewusst auf dasselbe Verb zuriickgreift: ,Wir wollen... zum
ewigen Leben gelangen - ad vitam volumus pervenire perpetuam® (RB Prol.
42). Damit ist der eigentliche Sinn monastischer Existenz ausgedriickt. In Bene-
dikt lebt dieselbe Gewissheit, die bereits die frithchristliche Spiritualitit geprigt
hat, wenn der Méirtyrerbischof Ignatius wusste: ,,Haltet mich nicht vom Leben
ab ... Lasst mich reines Licht empfangen. Dort angekommen werde ich Mensch
sein“*,

34  Ignatius, Brief an die Romer 6,2.
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Unbindige Lust zu denken und zu lieben

Die Mystik Marguerite Poretes (+1310)
und die Spiritualitiit intellektueller Frauen heute*

Irmgard Kampmann, Bochum

Ich lade Sie ein, einen Schritt zuriickzutreten aus unserer Gegenwart, einen gro-
Ben Schritt von 700 Jahren, in den franzosisch-niederlindisch-deutschen Kultur-
raum um 1300. In diesem ,fernen Spiegel®, den uns die amerikanische Histori-
kerin Barbara Tuchman mit ihrem gleichnamigen Buch vor 30 Jahren schon
einmal vorgehalten hat, wird die theologische Herausforderung durch den spiri-
tuellen Aufbruch von Frauen heute klarer zu erkennen sein.

Der zeitgeschichtliche Hintergrund

Die Zeit um 1300 war eine Zeit, die der unseren #hnlich ist. Die aiten Sicher-
heiten der Feudalgesellschaft waren briichig geworden, soziale Gegensitze traten
offen zutage. Zugleich wuchsen das Weltwissen, dic Belesenheit und das Selbst-
bewusstsein der Menschen in den Stidten. Vielen reichte die Teilnahme an Got-
tesdiensten, Festen und Prozessionen nicht mehr. Sie suchten nach einer innige-
ren, personlicheren Bezichung zu Gott und nach einer Gemeinschaft von Gleich-
gesinnten.

Dem Individualisierungsschub in der Frémmigkeit um 1300 waren mehrere
Wellen eines religiosen Aufbruchs vorangegangen, der auch eine kirchenkriti-
sche Komponente hatte: Zum ersten Mal in der Geschichte sah sich die Hierar-
chie der Kirche herausgefordert von frommen Laien, die sie an der Erfiillung ih-
rer eigenen Heiligkeitsanspriiche mafen. Die Humiliaten lebten in bescheidenen
Gemeinschaftshéusern nach dem Vorbild der Urkirche, die Waldenser zogen als
freiwillig arme Wanderprediger umher und warben fiir die Riickkehr zum
»apostolischen Leben® mit Giitergemeinschaft und Laien-, ja sogar Frauenpre-
digt. Mit den Katharern entstand eine Gegenkirche, die die Mehrheit des siid-
franzosischen Adels auf ihrer Seite hatte.

Seit dem 13. Jahrhundert hatten dann die rasch anwachsenden Orden der
Franziskaner und Dominikaner, die mitten in den Stidten von Almosen lebten
und theologisch-philosophisch gebildet waren, sich darum bemiiht, die religitsen

*  Vortrag am 21.11.2009 in der Katholischen Akademie der Erzdiozese Freiburg im Rah-
men der Tagung ., Grofle Worte: Sehnsucht - Spiritualitit - Mystik* 20.-22.11.2009.
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Bediirfnisse der Stadtbevolkerung zu stillen und der kirchenkritischen Armuts-
bewegung eine iiberzeugende papsttreue Alternative entgegen zu setzen. Die
Katharer wurden ausgerottet, doch die Suche der Laien nach einem unmittelba-
ren Zugang zu Gott kam nicht zur Ruhe. Zu Beginn des 14. Jahrhunderts beka-
men die Dominikaner vom Papst den Auftrag, die kirchlichen Inquisitionstribu-
nale zu leiten. Systematische Ketzerverfolgungen setzten ein.

Eine Theologin und die Inquisition

Vor genau 700 Jahren, im Herbst des Jahres 1309, hilt der franzésische Gene-
ralinquisitor in Paris eine etwa 50-jihrige Frau gefangen. Ihr Name ist Margue-
rite Porete, sie stammt aus Valenciennes in Nordfrankreich und ist eine »béguine
clergesse®, eine theologisch gebildete Begine.

Beginen waren unverheiratete oder verwitwete Frauen, die seit Ende des
12. Jahrhunderts eine neue Lebensform entwickelt hatten: Ohne ewige Geliibde
oder tiberregionale Regeln lebten sie in kleineren bis sehr groBen Gemeinschaf-
ten in den Stidten Mitteleuropas zusammen, verdienten ihren Lebensunterhalt
durch Krankenpflege, Unterricht oder Handwerk, beteten, lasen und sprachen
zusammen {iber ihre Beziehung zu Gott. Zunichst als ,BiiBerinnen® von der
Kirche anerkannt, besuchten sie die Gottesdienste der Pfarrkirchen, gewannen
aber auch immer mehr eigene Kompetenz in ihrem religiésen Leben.

Marguerite Porete ist als riickfillige Ketzerin angeklagt, denn sie soll nicht
aufgehdrt haben, aus ihrem Buch verzutragen, nachdem ihr Ortsbischof dieses
Buch bereits einige Jahre zuvor 6ffentlich verbrennen lieB. Zu Beginn ihres 6f-
fentlichen Wirkens war es Marguerite gelungen, von namhaften Theologen drei
positive Voten tber ihr Buch einzuholen. Auch waren in diesem ersten Verfah-
ren in Valenciennes keine einzelnen Aussagen des Buches verurteilt worden. Da-
her musste es nun in Paris auf mégliche Irrtiimer hin iiberpriift werden. Eine
prominent besetzte Theologenkommission hatte im April 1309 ihr Gutachten
vorgelegt, das 15 einzelne Sitze aus Marguerites Buch als hiretisch bezeichnete.!

1 Wartlich iiberliefert sind allerdings nur drei Sitze, die eine groBe geistige und spirituelle
Unabhiéngigkeit zum Ausdruck bringen. Die drei Artikel lauten:
»Dass die zunichte gewordene Seele von den Tugenden Abschied nimmt und nicht weiter
in ihrer Knechtschaft steht, da sie diese ja nicht fiir irgendeinen Gebrauch besitzt, son-
dern die Tugenden ihr gehorchen auf einen Wink.
»Dass eine solche Seele sich weder um Tréstungen Gottes noch um seine Geschenke
ktimmert, und das auch nicht darf und kann, da sie ja ganz auf Gott bezogen ist und an-
ders nur ihre Bezogenheit auf Gott gestort wiirde.
»Dass die in der Liebe zum Schépfer zu nichts gewordene Seele ohne Gewissenstadel
oder Gewissensbiss der Natur gewéhren kann und darf, was auch immer sie verlangt und
wiinscht. ;
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Schon zu Beginn des Prozesses in Paris hatte man Marguerite unter Andro-
hung der Exkommunikation aufgefordert, sich dem Urteil der Kirche iiber ihr
Buch vollig zu unterwerfen. Marguerite hat aber den Prozessunterlagen zufolge
diesen Unterwerfungseid nicht geleistet, die ihr zur Last gelegten Aussagen nicht
widerrufen und tiberhaupt wihrend des Prozesses vollig geschwiegen. Nachdem
sic mehr als ein Jahr offenbar ohne Sinnesinderung in der Exkommunikation
verharrt hat, wird ihre Verurteilung als hartnickige Héretikerin am 31. Mai 1310
rechtskréftig werden.

Marguerite wird vom Inquisitionsgericht ,dem weltlichen Arm iibergeben®
werden, mit der formellen Bitte, wenn mdglich, ihr Leben zu schonen, und am
Pfingstmontag, den 1. Juni 1310 auf der Place de Gréve auf dem Scheiterhaufen
verbrannt werden, zusammen mit einem, wie es heift, ,riickféllig gewordenen
Juden®.

Was machte diese Frau so gefahrlich, dass sie zum Schweigen gebracht
werden musste?

Kirchenrecht und Theologie des Mittelalters bekriftigten, dass die Frau, ge-
méiB der Weisung des Apostels Paulus (1 Kor 14, 34: ,Lasset die Frauen
schweigen in der Gemeinde®), keine Theologie treiben oder verkiindigen diirfe.
Auch der heidnische Philosoph Aristoteles sei von der Minderwertigkeit des
weiblichen Geschlechts tiberzeugt gewesen. Frauen, die dennoch iiber ihre reli-
giésen Einsichten schrieben, taten gut daran, sie in die Form von Visionen zu
kleiden, die sie direkt von Gott empfangen hitten. Die Begine Mechthild von
Magdeburg schilderte Mitte des 13. Jahrhunderts, dass sie wegen ihres Buches
»Das flieBende Licht der Gottheit* Anfeindungen und Verdichtigungen ausge-
setzt war. 1311, ein Jahr nach der Hinrichtung Marguerites, verurteilt das Konzil
von Vienne ,einige Beginen®“, weil sie die Heilige Schrift in der Volkssprache
lisen, {iber das Wesen der Heiligsten Dreifaltigkeit disputierten und das einfache
Volk mit theologischen Spitzfindigkeiten und Neuheiten verfiihrten. Bei Andro-
hung der Exkommunikation wurde ihnen verboten, weiter als Beginen zu leben.
Frauen, die sich theologisch #uBerten und damit Anklang fanden, stellten allein
schon dadurch die Herrschaft des ménnlichen Klerus in Frage.

Marguerite Porete iibt Kritik an der Rationalititsform der scholastischen
Theologie und an der monastisch geprigten Tugendethik. Sie spricht von einer
»Heiligen Kirche die Kleine“, die unschwer als die offizielle Kirche zu erkennen
ist, und einer ,Heiligen Kirche die Grofe®, zu der die ,einfachen Seelen gehd-
ren, die sich wirklich vollig der gottlichen Liebe iiberlassen haben. Damit riickt
sie in die Nahe der damals verfolgten Spiritualen, radikale Franziskaner, die eine
»Geistkirche® erwarteten, die die bestehende Kirche iiberbieten werde. Der
Franziskanertheologe Petrus Johannes Olivi, der ebenfalls vom Vienner Konzil
verurteilt wurde, lehrte, dass es eine Kirche in der Kirche gebe, gebildet von
Menschen, die durch die Zeiten hindurch tatsichlich ein evangeliumsgemiBes
Leben lebten. Allein schon die Andeutung, dass die institutionelle Kirche magli-
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cherweise nicht deckungsgleich sei mit der Kirche Jesu Christi, wurde als Hire-
sie eingestuft.

Marguerites Buch erzihlt den Weg einer Befreiung von kirchlich propagier-
ten Normen hin zu einer unmittelbaren, innigen Gottesbeziehung. Ihr Freiheits-
pathos erinnert an das Selbstverstindnis der ,,Briider und Schwestern vom Freien
Geist“, einer heute nur noch schwer zu fassenden Bewegung mit anarchischen
Ziigen, die zwischen 1270 und 1350, vor allem in den Stidten entlang des
Rheins, blutig verfolgt wurde. Diese Bewegung hitte durch Marguerites Buch
Unterstiitzung bekommen kénnen. Das Gleiche fiirchtete man einige Jahre spéter
von den Predigten Meister Eckharts.

Marguerites Buch , Der Spiegel der einfachen Seelen

Le Mirouer des simples ames, Der Spiegel der einfachen vernichtigten Seelen
und jener, die einzig im Wollen und Verlangen der Liebe verbleiben ist das erste
geistliche Lehrbuch in franzésischer Volkssprache.”

Trotz seiner lehramtlichen Verurteilung ist es so etwas wie ein internationa-
ler Bestseller der spirituellen Literatur geworden. Ubersetzungen in die lateini-
sche, englische und italienische Sprache entstanden bereits im 14. Jahrhundert,
Nach der Hinrichtung seiner Autorin wurde das Buch Jahrhunderte lang anonym
verbreitet, mit Glossen versehen, als orthodox verteidigt oder als hiretisch ab-

2 Textausgaben: Nach der einzigen bisher bekannten altfranzisischen Handschrift ediert:
R. GUARNIERI (Hrsg.), Il movimento del Libero Spirito. Testi e documenti. Archivio Tta-
liano per la Storia della Pieta IV (1965) S.350-708; darin: MARGUERITE PORETE, Le Mi-
rover des simples ames anienties et qui seulement demourent en vouloir et desir
d’amour, Einleitung, Textausgabe und Appendices, 501-708. P. VERDEYEN (Hrsg.),
Marguerite Porete, Le Mirouer des simples ames, édité par R. Guarnieri - Margaretae
Porete, Speculum simplicium animarum, cura et studio P. Verdeyen (Corpus Christiano-
rum. Continuatio Mediaivalis LXIX), Turnhout 1986, im Folgenden beim Zitat im Text:
Mirouer. R. GUARNIERI, Lo speccio dell’anime semplici le quali stanno in volonti e de-
siderio. Edizione delle versione trecentesca in volgare italiano (ms Riccardiano 1468),
in: G. Fozzer, Margherita Porete, Lo speccio delle anime semplici. Traduzione di G.
Fozzer, prefazione storica di R. Guarnieri, commento di M. Tannini. Testo mediofran-
cese a fronte, versione trecentesca italiana in appendice (Classici del pensiero cristiano
9), Mailand 1994, 503-624. Deutsche Ubersetzung: MARGARETA PORETE, Der Spiegel
der einfachen Seelen. Wege der Frauenmystik. Aus dem Altfranzosischen iibertragen
und mit einem Nachwort und Anmerkungen von Louise Gnidinger, Ziirich / Miinchen
1987, im Folgenden beim Zitat im Text: Spiegel. Stellenweise habe ich die deutsche
Ubersetzung von Gnédinger nach dem altfranzosischen und lateinischen Wortlaut korri-
gieren miissen.
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gelehnt.” Es wurde verschiedenen, hochangesehenen religiosen Autorititen zuge-
schrieben und ,eine Perle der Mystik“ genannt. Zu Beginn des 20. Jahrhunderts
wurde es mit kirchlicher Druckerlaubnis verlegt.

1946 konnte die Historikerin Romana Guarnieri die Autorin des Spiegels
der einfachen Seelen identifizieren, weil sie einige Sitze aus den Akten des Pro-
zesses gegen eine Margareta Porete in dem Buch wiederentdeckte. Die Kirchen-
historikerin Irene Leicht hat Marguerites Buch theologisch erschlossen und das
Drama ihres Lebens umfassend erhellt.”

Im Spiegel der einfachen Seelen ist fast auf jeder Seite von der Vernunft die
Rede. Scharf geht Marguerite mit ihr ins Gericht: Sie begreife nur das Grobe
und lasse das Subtile beiseite, wer ihr gehorche, lebe in Sklaverei (siche Kap. 8,
Spiegel, S. 25). Die Vernunft sei unfrei und von sich selbst eingenommen. Mit
dem, was ihre Anhinger lehren, wisse selbst ein Esel nichts anzufangen (siche
Kap. 84, Spiegel, S. 129f). Hier spricht keine fromme Frau, die einfach Zeugnis
gibt von ihrem unmittelbaren mystischen Erleben, sondern eine Autorin, die re-
flektiert, humorvoll und auBerordentlich gebildet war.

Ihr Buch ist in der Form eines lebhaften Streitgespriiches zwischen der Ver-
nunft, der Seele, der Liebe und einigen Nebenfiguren geschrieben, enthilt aber
auch Gedichte, lingere theologische Ausfiihrungen und biographische Andeutun-
gen. Durch den Titel reiht die Autorin ihr Buch ein in die reiche speculum- Lite-
ratur ihrer Zeit. Sie will zeigen, welchen Weg eine exemplarische ,Seele“ ge-
gangen ist von der Gefangenschaft im Reich der Tugenden hin zum ,Land der
Freiheit (Kap. 132, Spiegel, S. 203). Damit will sie den Horerinnen ihres Bu-
ches ein Vorbild vor Augen stellen, mit dem sie sich vergleichen und das sie
nachahmen koénnen.

Marguerites geistlicher Weg: Unbdndige Lust zu denken

Der Spiegel der einfachen Seelen ist ein kunstvoll komponiertes Lehrbuch, des-
sen Ziel es ist, Einsichten zu vermitteln.’ Daher verwundert es nicht, wenn seine
Autorin das , Licht der geistigen Einsicht“ fiir unverzichtbar halt: ,Ich bitte euch
um der Liebe willen, spricht die Liebe, merket auf mit groBer Begierde der

3 Einen Uberblick iiber die Forschung zur Wirkungsgeschichte des Mirouer gibt I.
LEICHT, Marguerite Porete ~ eine fromme Intellektuelle und die Inquisition, Freiburg /
Basel / Wien 1999, 34-42

4 Siehe Anmerkung 3

5 Vgl F.-B. STAMMKOTTER, Der Weg ist weit, die Strecke lang! Zum Lehrbuchcharakter
des ,Spiegels der einfachen Seelen”, in: Dem Evangelium verpflichtet, hg. v. W.
Eckermann und K. J. Lesch, Kevelaer 1992, 53-65. Die konzentrische Gliederung des
Spiegels um sein Zentrum, die Kapitel 54-64, herum stellt I. LEICHT, Marguerite Porete,
156-162 dar.
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scharfen Verstandeskraft und mit groBer Sorgfalt von innen heraus! Denn sonst
werden alle, die nun zuhoren — wenn sie dies nicht schon verwirklichen -, es
fehldeuten® (Kap.l, Spiegel 17). ,keiner (kommt) zu einem tiefen Fundament
noch auch zu einem hohen Gebéude ..., wenn er nicht mit der Schirfe des kraft-
vollen natiirlichen Sinnes und durch die Feinheit des Lichtes der geistigen Ein-
sicht dazu gelangt® (Kap. 15, Spiegel 42). Verstindnis entspringt unserem Kén-
nen und ist zugleich das, womit Gott uns ndhrt: , Die Meisterschaft besteht im
Verstindnis! Denn darin liegt der Kern der géttlichen Speise” (Kap. 56, Spiegel,
S. 91).

Im 6. Kapitel singt Marguerite ein Lied der Befreiung aus der Knechtschaft
religiosen Leistungsdenkens (siehe Spiegel 23). Im 96. Kapitel berichtet sie, was
sie dazu bewogen hat, sich vom allgemein empfohlenen Weg zu Gott abzukeh-
ren:

,Es war einmal eine bediirftige Kreatur, die Gott iiber lange Zeit hin in der Kreatur

suchte, um festzustellen, ob sie ihn vorfinde, wie sie ihn sich wiinschte. Und auch um zu

sehen, wie er selbst ware, lief ihn die Kreatur seine gottlichen Werke in ihr verrichten,

ohne ihn daran zu hindern. Sie fand aber davon nichts, sie blieb vielmehr ungestillt im

Bezug auf das, wonach sie verlangte. Und als sie sah, dass sie nichts gefunden hatte,

dachte sie dariiber nach. Und ihr Denken gab ihr ein, sie solle nach ihm suchen, so wie

sie nach ihm verlangte: am Grund des Kerns des Verstehens ihres hohen Gedankens.

Und darin nun ging diese Kreatur ihn suchen. Und sie nahm sich vor, Gott so zu be-

schreiben, wie sie ihn in den anderen Kreaturen auch aufzufinden wiinschte. Und daher

schrieb diese Kreatur das, was ihr nun hort. Und sie wollte, dass ihre Nichsten Gott
durch Wort und Schrift in sich finden. ... Wisset aber, wahrenddessen sie in diesem

Willen verharrte, blieb sie eine mit sich selbst beladene Bettlerin. Und eben darum bet-

telte sie, weil sie den Willen zu diesem Vorhaben hatte” (Kap. 96, Spiegel 144).

Marguerite hat sich Jahre lang darum bemiiht, Gott zu finden ,wie sie ihn sich
wiinschte“. Sie wollte ,sehen, wie er selbst wire“. Damit hebt sie hervor, dass
sie von ihrem Verlangen nach Gotteserkenntnis bewegt wurde, einen geistlichen
Weg einzuschlagen. Sie hat Gott ,in der Kreatur®, gemeint ist: in der duBeren
Welt und in religiosen Handlungen, gesucht, hat die Sakramente empfangen und
sich asketischen Ubungen unterzogen, damit Gott an ihr etwas bewirken konnte.
SchlieBlich gesteht sie sich ein, dass sie Gott so nicht gefunden hat. Sie wendet
sich nach innen, wie Augustin vorgeschlagen hatte,® zuriick auf ihr Denken, mit
dem sie nach Gott verlangt, und dies gibt ihr ein, Gott zu suchen im Verstehen
der Reinheit des Gottesgedankens. Dass sie um einen angemessenen Gottesbeg-
riff gerungen hat, zeigen auch andere Stellen des Spiegels: Sie nennt Gott das
»vollkommene Sein“ (Kap. 1, Spiegel 18), dem alle begrenzenden Bestimmun-
gen abgesprochen werden miissen, den Heiligen Geist das ,,Sein ohne Sein, wel-
ches das Sein selbst ist“ (Kap. 115, Spiegel 165).”

6 “Noli foras ire, in te ipsum redi. In interiore homini habitat veritas”, De vera religione
c. 39, Corpus Christianorum Series Latina XXXII, 234.

7 I. Leicht verweist bereits darauf, dass Marguerite hier ,das absolute Sein im eckhart-
schen Sinne* meint, ,das vom hoc aut hoc zu unterscheiden ist“ (Marguerite Porete,
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Dieses Verstindnis von Gott impliziert, dass Gott dem Menschen nicht
duBerlich, sondern allen Menschen innerlich ist. Die Autorin beschloss, ihre Ge-
danken ihr nahestehenden Personen zu vermitteln, damit auch diese Gott in sich
finden. Offensichtlich schrieb sie eine erste Version ihres Buches und trug dar-
aus vor. Aber sie erkannte: So lange sie unbedingt lehren und verstanden werden
wollte, blieb sie abhéingig von ihrer eigenen Leistung und deren Erfolg, eine
~mit sich selbst beladene Bettlerin®, die immer noch von einem Abstand zwi-
schen sich und dem Ziel ihrer Suche ausging.

Das folgende Kapitel 97 (Spiegel 144f) spricht vom nichsten Schritt auf
Marguerites Erkenntnisweg:

»Das Paradies ist nichts anderes, als Gott schauen. Und in Wahrheit befindet jeder sich
da, so oft er von sich selbst befreit ist. Zwar befindet er sich da noch nicht in verklirter
Weise, denn der Leib einer solchen Kreatur ist zu grobstofflich. Doch befindet er sich
gottlicherweise dort, weil das Innere frei ist von allem Kreatiirlichen. Und darum lebt ein
solcher Mensch - ohne ein Vermittelndes - aus der Herrlichkeit, und er befindet sich im
Paradies, ohne dort zu sein® (Spiegel 145).

Wann immer ein Mensch von sich selbst befreit ist, schaut er Gott. Dies ist im-
mer wieder moglich, weil sein Inneres grundsitzlich véllig frei ist von allen Kre-
aturen, ebenso wie Gott ,rein“ von allen Bestimmungen ist. Wo der Mensch frei
wird von der Sorge um sich selbst und in seinem Inneren zu Hause ist, lebt er
unmittelbar aus der géttlichen Fiille, auf gottliche Weise, auch schon in diesem
Leben.

Wer mit der Intellekttheorie der deutschen Dominikanerschule und den Pre-
digten Meister Eckharts vertraut ist, wird hier Parallelen erkennen. Wie Eckhart
verkniipft Marguerite den Gedanken der Bestimmungslosigkeit Gottes mit dem
der Freiheit des inneren Menschen und zwar so, dass sie wie Eckhart der Auf-
fassung ist, das Innere des Menschen sei auf géttliche Weise in Gott, wo es un-
mittelbar aus dem gottlichen Leben lebe.®

206, Anm. 142). Auffallig ist auch die Néhe zu Formulierungen in Eckharts als Quaestio
Parisiensis I edierter Erorterung, ob in Gott Sein und Erkennen dasselbe seien: ,Unde
dicit auctor De causis: ,Prima rerum creatarum est esse.’ Unde statim cum venimus ad
esse, venimus ad creaturam. Esse ergo habet primo rationem creabilis”. ...Et si tu intel-
ligere velis vocare esse, placet mihi. Dico nihilominus, quod, si in deo est aliquid, quod
velis vocare esse, sibi competit per intelligere (...) et ideo in deo non est esse, sed puritas
essendi” (Hervorhebung 1. K.). ECKHART VON HOCHHEIM, Utrum in deo sit idem esse et
intelligere? Sind in Gott Sein und Erkennen miteinander identisch? Herausgegeben,
tibersetzt und mit einer Einleitung versehen von Burkhard Maojsisch, in: Bochumer Phi-
losophisches Jahrbuch fiir Antike und Mittelalter 4 (1999), 180-197, hier 186 und 192.

8  Zu Meister Eckhart siehe B. MOISISCH, Meister Eckhart. Analogie. Univozitit. Einheit,
Hamburg 1983 und I. KAMPMANN, Ihr sollt der Sohn selber sein! Eine Sfundamental-
theologische Studie zur Soteriologie Meister Eckharts, Frankfurt a. M. 1996. Da Margu-
erite keine Auskunft iiber ihre Quellen gibt, muss noch geklart werden, ob die Uberein-
stimmungen sich einer Kenntnis zumindest einiger fiir Albert, Dietrich von Freiberg und
Eckhart wichtiger Textstellen verdanken kénnen, etwa aus ARISTOTELES De anima I,
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Aber Marguerite denkt noch weiter. Zunichst rechtfertigt sie, dass sie an-
dere zu den selben Einsichten fithren wollte: Von anderen Menschen zu lernen
sei notig, ,bevor man in allen Punkten in den Stand der Freiheit gelangt® (Spie-
gel 145). Aber dann fihrt sie fort: ,Ich war sehr toricht zur Zeit, da ich es tat ...
. Ich legte Wert auf Dinge, die man nicht ausfithren, nicht ausdenken, nicht aus-
sprechen konnte. Ich tat wie einer, der ... die Sonne durch eine Stocklaterne
oder eine Fackel heller machen wollte! “ (Spiegel 146).

Marguerite betont, dass sie selbst erst lernen musste zu verstehen, dass das,
was sie lehrte, keine Sache ist, iiber die man sprechen konnte. Sie fahrt nimlich
fort: ,Ich war toricht, als ich es auf mich nahm, diese Worte aufzuschreiben.
Doch damit nahm ich meinen Lauf, und leistete mir Beistand, um zum letzten
Ende zu gelangen, in die Seinsweise, von der wir reden, die in Vollkommenheit
besteht, wenn die Seele ohne Gedanken im reinen Nichts verweilt® (Spiegel
146).

Die Autorin gesteht: Mit ihrem Buch die Hingabe an die gottliche Liebe
lehren zu wollen, war ein torichtes Unterfangen. Es zu versuchen aber hat ihr
selbst geholfen, in die Seinsweise hineinzuwachsen, die sie lehren wollte.

oder ob anzunehmen ist, dass Marguerite {iber intellekttheoretische Kontroversen an der
Pariser Universitit informiert war und dort vertretene Thesen gekannt hat. Was die Kon-
sequenzen fiir das Selbstverstandnis aus der Theorie von der Seinslosigkeit des intelligere
angeht, die Marguerite hier andeutet und Eckhart in seinen volkssprachlichen Werken
entfaltet, ist - abgesehen von einer zufilligen Parallele - nur eine Beeinflussung Eckharts
durch den Mirouer denkbar, da er die lateinisch verfassten Akten des Prozesses gegen
Marguerite bei seinem zweiten Pariser Magisterium 1311/1312 im Dominikanerkonvent
St. Jacques moglicherweise hat einsehen konnen. Faszinierend ist die Vorstellung, Eck-
hart und Marguerite wéren sich tatsichlich begegnet. Wenn die poetische Passage am
Schluss des Spiegels eine biografische Mitteilung enthilt, hitte Marguerite zumindest
eine verwandte Seele getroffen: ,,Es kommt wohl manchmal vor, dass man in dem einen
und selben Konigreich keine zwei Kreaturen von dem selben Geist auffinden konnte.
Wenn es aber geschieht, dass zwei solche Kreaturen sich finden, so erdffnet sich die eine
der anderen. Und sie wollten voreinander nichts geheim halten. Und wollten sie es auch,
so vermdchten sie es doch nicht, wegen der Beschaffenheit ihres Geistes und ihrer Ver-
anlagung, wie auch wegen ihrer Lebensart, zu der sie gerufen sind, ob sie es wollen oder
nicht. Solche Leute haben grofe Not auf ihrer Hut zu sein, so lange sie noch nicht die
Krone oder die Vollkommenheit der Freiheit erreicht haben« (Kap.139, Spiegel 211f.).
Die bisherigen Untersuchungen zur Beziehung zwischen Eckhart und Marguerite fasst 1.
LEICHT knapp zusammen, Marguerite Porete 30-34. Sie selbst steuert anlisslich einzel-
ner Themen des Spiegels genauere Vergleiche mit Eckhart bei (ebd. 185, 246, 277-282),
lsst aber offen, wie sich die auffalligen inhaltlichen Ubereinstimmungen erkliren lassen.
Eine Aufdeckung ungenannter Quellen des Spiegels auf der Grundlage genauer Textver-
gleiche steht noch aus.
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Grenzenlose Liebe als ,, Mutter der Erkenntnis

Marguerites entscheidende Einsicht ist die, dass durch die Intention selbst, das
Wollen, das sich auf Gott richtet, der Abstand zu Gott entsteht: ,soviel mehr
bringt dieses Nichtwollen in Gott als das Gutwollen um Gottes willen ein®
(Kap.49, Spiegel 84). ,Denn solange ich nichts will, spricht diese Seele, bin ich
allein in ihm, ohne mich, ganz ledig. Doch wenn ich etwas will, bin ich bei mir
[und nicht bei ihm]* (Kap. 51, Spiegel 86).

Solange ich Gott zum Objekt meines Vorstellens, Denkens und Wollens
mache, kann ich nicht eingehen in die gottliche Liebe. Gott ist kein Etwas und
kann daher nie zum Objekt werden:

»Diese Seele, spricht die Liebe, ist eingetreten in die Fiille und in den Uberfluss der
gottlichen Liebe, und zwar nicht, spricht die Liebe, weil sie ein Wissen vom Géttlichen
erlangt hat. Denn es kann nicht sein, dass irgendein Begriffsvermogen (entendement, in-
tellectus, Mirouer p. 152f.), und wire es noch so erleuchtet, etwas vom Uberstromen
der géttlichen Licbe zu erfassen vermochte® (Kap. 52, Spiegel 87).

Einen einzigen Begriff gibt es, der zu Recht mit Gott verbunden wird: Liebe:
»Ich bin Gott, spricht die Liebe. Denn die Liebe ist Gott und Gott ist die Liebe
(1 Joh 4,16)“ (Kap. 21, Spiegel 51). Daher kann die Seele Gott nicht erkennen
wie einen Gegenstand. Aber sie wird in Gott eins mit Gott sein, wenn sie sich
ganz dem Lieben tiberlasst. Marguerite fihrt fort: ,und diese Seele ist Gott
durch Liebesiibereinkunft (par condicion d’amour), ... durch die Gerechtigkeit
der Liebe (par droicture d’amour, Mirouer 82)¢.

Klar spricht sie ihre Einsicht aus, dass der unendliche Abstand zwischen
Gott und der Seele, von dem alle iiberzeugt sind, sich einer bestimmten Perspek-
tive verdankt und in anderer Perspektive nicht besteht. Er verschwindet, wenn
die Seele ,zunichte wird“. Dieser Terminus, der eine religiose Praxis strengster
Askese bis zur Selbstvernichtung suggeriert, hat bei Marguerite Porete einen
zugleich philosophisch-theologischen und existenziellen Sinn: ,Zunichte* wird
die Seecle, wenn sie in ihrem Denken alle Abgrenzung von Gott unterldsst und
sich ganz dem UberflieBen der gottlichen Liebe iiberlisst: ,Ich iibergebe alles
vollkommen dem gottlichen Willen, spricht diese im Nichts Befestigte® (Kap.
80, Spiegel 125). Alle Gebundenheit an Gegenstéinde und 4ufere Bedingungen,
an eigenes Wissen und eigenes Gottesverhéltnis 16st die im Nichts Befestigte auf:
»Nun hat diese Seele ihren richtigen Namen, spricht die Liebe, vom Nichts, in
dem sie verbleibt. ... Und dieses Nichts ... schenkt ihr alles* (Kap. 81, Spiegel
125).

Die ans Lieben hingegebene Seele ist im géttlichen Lieben vollkommen ge-
borgen wie ein Ungeborenes im Leib seiner Mutter:

~Diese Seele, spricht die Liebe, ist umfangen und gehalten im Lande des vollstindigen
Friedens. Denn sie befindet sich stets in voller Befriedigung, in der sie in gottlichem

9  Kap. 56, Spiegel 92.
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Frieden schwimmt und schaukelt und schwebt und taucht, ohne sich in ihrem Innern zu
bewegen und ohne Einwirkung von auBen® (Kap. 81, Spiegel 125).

Die géttliche Liebe ist nicht in der Seele, quasi eingeschlossen wie ein innerer
Schatz, sondern die Seele und ihr Leib leben in der Liebe, konnen sich weiten
und darin ergehen. Diese andere rdumliche Vorstellung ist nicht unerheblich: In-
nerhalb des gottlichen Lebens gewinnt die Seele zusammen mit ihrem Leib
wohltuende Freiheit:

-Eine solche Kreatur, spricht die Liebe, ist mit dem gottlichen Leben besser gekleidet,
als sie es mit dem eigenen Geist ist, der bei der Erschaffung in ihren Leib gegeben
wurde. ... Denn die Grobstofflichkeit des Leibes ist nun ausgezogen, und er ist verfei-
nert durch gottliches Einwirken. So fiihlt sich eine solche Seele wohler in der milden,
nicht bekannten Gegend, da, wo sie liebt, als sie sich in ihrem eigenen Leib fiihlt, dem
sie doch Lebendigkeit verleiht. Eine solche Wirkung hat die Freiheit der Liebe* (Kap.
65, Spiegel 104).
In der Liebe erkennt die Seele nichts Einzelnes mehr an der Liebe, weil sie die
verobjektivierende Distanz zur Liebe aufgegeben hat. Sie erkennt allerdings von
der Liebe her, was sich auBerhalb der Liebe befindet. Ihr Ort ist ,,auf dem Berge
... liber den Winden und iiber den Regengiissen®, so dass sie ,,weder Schmach
noch Ehre noch Furcht® erreicht. Sie befindet sich ,in Sicherheit® (Kap. 65,
Spiegel 103) vor jeder Sorge um sich selbst, die ihr den Blick verstellen kénnte.
Von ihrer hohen Warte aus kann sie erkennen, dass diejenigen zugrunde gehen,
die sich durch Tugendwerke einen festen Stand sichern wollen:

» Wie wollen die Tugenden ihren Untergebenen beibringen, was sie selbst nicht begriffen
haben und niemals begreifen werden? Wer aber horen und vernehmen will, wie jene, die
bei den Tugenden ausharren, zugrunde gehen, der frage bei der Licbe an, bei jener
Liebe, welche die Mutter der Erkenntnis und des gottlichen Lichtes ist. Sie nimlich
kennt davon das Ganze aufgrund des Mehr des Ganzen, wo diese Seele sich aufhalt und
verweilt, da sie nur im Ganzen ihren Wohnsitz haben kann* (Kap. 56, Spiegel 92).

»Mutter der Erkenntnis“ kann nicht die Tugendlehre sein, auch nicht das ratio-
nale Vorgehen der scholastischen Theologie, weil beide durch ein jeweils be-
stimmtes Interesse eingeschréinkt sind, sondern nur die eine, gétiliche Liebe, die
das Ganze erkennt und in der die Seele zu Hause ist.

Lieben reicht weiter als das Erkennen eines bestimmten Inhaltes, es umfasst
auch noch das Unerkennbare am Gelicbten. Indem die liebende Seele um das
Unerkennbare weif und es besonders liebt, wahrt sie die Nichtgegenstindlich-
keit, das personale Gegeniiber der Geliebten. Wiirden wir die géttliche Liebe
vollstindig erkennen, wiire sie als unser Erkenntnisinhalt mit unserem Erkennen
identisch. So aber ist sie der liebenden Seele innig in der einen Liebe verbunden
und bleibt doch ein anderer Ursprung:

»Und darum, spricht die Seele, liebe ich sein Mehr, das ich nie erkennen werde, mehr,

als ich das Wenige liebe, das ich erkennen werde. Wegen dieses Mehr meiner Liebe ge-

hort das Bessere mir. Darin besteht die Vollendung meines Geistes® (Kap. 32, Spiegel
64; siche auch Kap. 31, Spiegel 62f).
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Aus der personalen Differenz zwischen liebend-geliebter Seele und liebend-ge-
licbter gottlicher Liebe entsteht ein Beziehungsraum, in dem die Liebe immer
neu zu iiberraschen vermag. Sobald er sich entfaltet, wird jede Belehrung von
auflen, die doch nur in vergegenstindlichendem Wissen bestehen kénnte, tiber-
fliissig:
»Und mehr brauche ich von ihm [dem géttlichen Briutigam] nicht reden héren, auBer
man versichere mir denn, mein Freund sei unfasslich. Darum kommt meine Liebe an
kein Ende mit der Liebe: andauernd empfingt sie neue Liebe von dem, der ganz Liebe

ist. Dies ist der Schluss, spricht die Seele, von dem, was man mir sagen kann“ (Kap. 31,
Spiegel 63).

Die Seele, die

»einzig in der Liebe besteht, will nichts mehr, das ihr durch Vermittlung zukéime. (...)

Ach, bei Gott! Welch grofer Unterschied besteht doch zwischen dem Geschenk eines

Freundes an seine Freundin durch Vermittlung und einem Geschenk unmittelbar vom

Freund zur Freundin!“ (Kap. 5, Spiegel 21).

Marguerite beschreibt in poetischen Bildern der spirituellen Tradition, die sie
selbst als prizise Gedanken auslegt, wie unsere Beziehung zum Géttlichen ge-
dacht und gelebt werden kann. Eine vergegenstindlichende Anniherung, ein be-
grifflicher Zugriff, fithrt zu keiner Erkenntnis des géttlichen Lebens, ebenso we-
nig die Arbeit an der eigenen Tugendhaftigkeit. Nur wirkliches, d.h. selbstver-
gessenes ,beim-Anderen-Sein“ 6ffnet fiir die Liebe, die sich schenkt.

Die ,einfache Seele“ hat Abschied genommen von ,Vernunft* und ihren
Anweisungen, etwas fiir Gott zu tun oder zu unterlassen, von ihrem Anspruch,
etwas von Gott zu erkennen. Sie weiB nichts Bestimmtes mehr iiber Gott noch
iiber sich selbst. Statt dessen erkennt die Seele, wie Gott auf sie wirkt. Sie selbst
wird im Laufe ihres konkreten Lebens das Buch, in das der Heilige Geist sich
einschreibt: ,Es ist der Heilige Geist, der diese Lektion wunderbar aufschrieb,
und die Seele dient ihm als kostbares Pergament: da wird der gottliche Unter-
richt abgehalten, bei geschlossenem Mund. ,, (Kap. 66, Spiegel 105).

Marguerite ist am Ziel ihrer denkenden, licbenden Suche angelangt: nichts
mehr wollend, wissend, besitzend, nichts mehr fiirchtend hélt sie sich der Liebe
hin, die sich schenken will.

In dieser Absichtslosigkeit endet Religion, insofern diese das Bemiihen ist,
der Gottheit zu gefallen und den Normen der Institution zu geniigen: ,Solche
Seelen vermogen sich nicht als gut oder schlecht zu beurteilen, sie haben von
sich keinerlei Erkenntnis, noch wiissten sie zu entscheiden, ob sie bekehrt oder
verkehrt sind“ (Kap. 9, Spiegel 27).

Es beginnt das freie Leben in der Zwiesprache mit der géttlichen Liebe, die
uns umgibt, durchflieBt und uns in allem begegnen will. '

10  Da Marguerite das Gegeniiber in der Einheit der Liebe betont, das ,,Mehr, das ich nie-
mals erkennen werde«, erscheint mir der Begriff ,Zwiesprache* aus der Dialogphiloso-
phie Martin Bubers eher geeignet als der Begriff ,,Einheit*, um die Relation zwischen
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Die Spiritualitéit intellektueller Frauen heute

Intellektuelle Frauen arbeiten mit ihrem fachlichen Wissen und Kénnen, und
dariiber hinaus denken sie nach tiber das, was sie tun und erleben, iiber den Zu-
stand der Welt und das, was andere iiber den Zustand der Welt sagen. Die
meisten von ihnen ziehen auch praktische Konsequenzen aus ihren Gedanken, sie
engagieren sich da, wo es ihnen sinnvoll erscheint. In Vorstinden und Aufsichts-
riten sind sie selten zu finden. Hiufig griinden und tragen sie Organisationen,
die sich fiir Frieden, die Bediirfnisse und Rechte der Schwachen und die Bewah-
rung der Schépfung einsetzen. Etliche von ihnen sind Kiinstlerinnen. In ihrem
Bemiihen um Klarheit, um ein integres und authentisches Leben, sind intellektu-
elle Frauen spirituelle Menschen, unabhingig davon, ob sie sich selbst als reli-
gios bezeichnen wiirden. Uber diese Merkmale hinaus gibt es nach meiner Er-
fahrung keine weiteren Gemeinsamkeiten zwischen ihnen. Weil sie denkende
Frauen sind, denken sie im Einzelnen sehr unterschiedlich. Wenn auf dieser Ta-
gung von kirchlicher Seite {iber die Sehnsucht vieler Menschen heute und ihre
spirituelle Suche nachgedacht wird, dann geht es konkret auch und vor allem um
die Sehnsucht und den Aufbruch intellektueller Frauen.

Intellektuelle Frauen, wie ich sie eben charakterisiert habe, sind Fremdkor-
per in der katholischen Kirche. Was sollen sie mit pépstlichen Rundschreiben an-
fangen, in denen von der Wiirde der Frau die Rede ist und zugleich von Mén-
nern festgelegt wird, welche Aufgaben Frauen in der Kirche wahrnehmen kén-
nen und welche nicht? Was sollen sie von einer minnlichen Kirchenleitung hal-
ten, die ganz selten einmal Giber Frauen redet, statt, wie es allein angemessen
wire, ihnen tiglich auf Augenhéhe zu begegnen? Von Theologen, die auf Nach-
frage hin zugestehen, dass Gott weder minnlich noch weiblich sei, um dann
munter weiter von Gott zu sprechen wie von einem ausschlieBlich ménnlichen
Wesen? Die Theologie der Befreiung, die Womanistische, die Feministische
Theologie und die Queer Theology bringen Verdringtes zur Geltung. Sie kriti-
sieren die Tradition und das gegenwirtige Leben der Kirche aus der Perspektive
der Geschwisterlichkeit aller Menschen und kénnen eigentlich nur ein Gewinn
sein. Ihren Stimmen wird in der katholischen Kirche kein Gehor geschenkt. Wer
sie ernst nimmt, erhilt kein ,,nihil obstat“ fiir einen kirchlichen Lehrauftrag.

Intellektuelle Frauen missen den Eindruck gewinnen, sie seien in der
katholischen Kirche héchst unerwiinscht, auf jeden Fall aber iiberfliissig.

Sie reagieren darauf, wie sie schon im Mittelalter reagiert haben, als sie die
Méglichkeit nachzudenken gerade erst fiir sich entdeckten:

»Seele” und ,Liebe® in der Liebe, wie Marguerite sie denkt, zu benennen. Vgl. MARTIN
BUBER, Das dialogische Prinzip. Ieh und Du. Zwiesprache. Die Frage an den Einzelnen.
Elemente des Zwischenmenschlichen. Zur Geschichte des dialogischen Prinzips, arm-
stadt, 7. Auflage 1994, 7-165.
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Sie transformieren ihre Ordensgemeinschaft, so dass sie zu ihren Einsichten
passt, oder sie schliefien sich zu kleinen Gemeinschaften zusammen, vernetzen
sich, erfinden eine Lebensform, die ihnen entspricht. Sie vertrauen und begleiten
einander, entwickeln ihr Denken im Gesprich miteinander weiter und feiern die
Kostbarkeit des Lebens. Einige nennen sich wieder Beginen, andere benennen
sich nach Maria von Magdala, der Jiingerin Jesu und Apostelin der Apostel. Wie
Marguerite Porete aus Valenciennes, ihre ferne Schwester, gehen sie ihren eige-
nen Weg, mit einer unbandigen Lust zu denken und zu lieben.

Die Kirche steht heute vor der Entscheidung, diese Frauen weiter
auszuschliefen oder sie als zugehorig zu betrachten und ihnen zuzuhdren. Wir
werden sehen.

Fir die Kirche steht einiges auf dem Spiel. Sie trocknet auch deswegen aus,
weil sie das Potential der Frauen, allen Sonntagsreden zum Trotz, nicht zum
Zuge kommen lasst. Ich sehe, dass es den meisten zolibatir lebenden Priestern
schwer fillt, die beiden Fahigkeiten einer Frau wert zu schitzen, durch die sie
stark und schopferisch wird: unbeschrankt zu denken und zu lieben. Die Heilige
Elisabeth etwa wird hoch geehrt, die in ihrer liebenden Hingabe an Gott und die
Armen friih gestorben ist, bevor sie das Potential ihres Denkens als heranrei-
fende Frau entfalten konnte. Die Einsichten einer Hildegard von Bingen, Mecht-
hild von Magdeburg, Marguerite Porete oder Theresa von Avila dagegen werden
zwar unter Frauen vermittelt und weiter gedacht, im Lehrplan des Theologiestu-
diums jedoch fehlen sie noch. Solange die Kirche die liebenden, intellektuellen
Frauen marginalisiert, hat sie einen Schatz des christlichen Weges, eine verbor-
gene Perle, fiir sich noch gar nicht erschlossen. !

11 Einsicht in die Spiritualitit intellektueller Frauen heute geben z.B.:
beziehungsweise weiterdenken. Forum fiir Philosophie und Politik (feministische philo-
sophische Online-Zeitung des Christel Gottert Verlags)
Dachverband der Beginen (Sr. Brita Lieb, Fulda)
ICETH (Interreligious Conference of European Women Theologians)
Maria von Magdala e. V. Initiative Gleichberechtigung fiir Frauen in der Kirche
Medica mondiale e. V. (unterstiitzt traumatisierte Frauen in Kriegs- und Krisengebieten
Dr. Monika Hauser)
Schlangenbrut. Streitschrift fiir feministisch und religiés interessierte Frauen
SOLWODI (Solidarity with Women in Distress, Sr. Lea Ackermann)
St. Petri, Evangelische Stadtkirche Dortmund (Pfarrerinnen Almut Begemann und Bar-
bara von Bremen)

’
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Psychologie der Spiritualitiit

Anton A. Bucher

Eine , Psychologie der Spiritualitit befindet sich zwischen Skylla und Charyb-
dis. Die Skylla ist eine Theologie der Spiritualitit, die es fiir prinzipiell verfehlt
erachtet, sich so hehren geistigen Phéinomenen mit psychologischen Methoden zu
nihern; der Monch Louis Boyer sprach diesbeziiglich in seiner ,Einfiihrung in
die christliche Spiritualitit“ von einem ,materialistischen Irrweg*.! Die Charyb-
dis hingegen ist eine Psychologie, die spirituelle Phinomene grundsitzlich ver-
déchtigt, Symptome psychischer Pathologien zu sein: Jesus, welcher sagte: ,Ich
und der Vater sind eins“: eine schizoide multiple Persénlichkeit; Theresa von
Avila: Hysterikerin aufgrund brennender, ungestillter Brunst.” In der Tat: Die
wissenschaftliche Psychologie begann, an der Schwelle zum 20. Jahrhundert, re-
ligionskritisch: James Leuba, der den empirischen Nachweis versuchte, dass re-
ligids-glaubige Menschen kognitiv weniger bemittelt sind; Sigmund Freud, der
die Gottglaubigen als zwangsneurotisch etikettierte und als infantil bedauerte,
weil sie sich, nicht mehr vom leiblichen Papa behiitet, einem Himmelsvater un-
terordnen ~ und zumeist einem Beichtvater und dem Heiligen Vater dazu.?

Aber am Beginn der akademischen Psychologie steht auch ein bis heute
kaum wieder erreichtes Standardwerk der Religionspsychologie: William James
Monographie ,,Die Vielfalt religiéser Erfahrung®.* Darin beschrieb er menschli-
che Religiositit als ,die Gefiihle, Handlungen und Erfahrungen von einzelnen
Menschen in ihrer Einsamkeit, sofern diese sich selber als Personen wahrneh-
men, die in Beziehung zu etwas stehen, das sie in irgendeinem Sinne als das
Gottliche betrachten“.” Diese Definition, an der zwar bemingelt wurde, die
sozialen Komponenten von Religiositit zu wenig in Rechnung zu stellen,® ist
geradezu modern. Sie assoziiert daran, was zusehends mehr Menschen unter
»Spiritualitit* verstehen: Die individuelle Suche nach Verbundenheit, Tiefe,
Sinn, einem Heiligen und Géttlichen, die vielfach aus den Kirchenmauern, die
sowohl schiitzen als auch beengen kénnen, hinausfiihrt. ,Beyond Religion. A

1 Bouyer, L., Einfiihrung in die christliche Spiritualitit, Mainz 1965, 28.

2 Weitere Beispiele solcher Pathographien in: Bucher, A.. Psychobiographien religidser
Entwicklung. Glaubensprofile zwischen Individualitat und Universalitit, Stuttgart 2005.

3 Uberblicksdarstellungen der Religionspsychologie, historisch akzentuiert: Wulff, D.,
Psychology of religion. Classic and contemporary views, New York 1991; Limmer-
mann, G., Einfiihrung in die Religionspsychologie, Neukirchen & Viuyn 2006.

4 James, W., Die Vielfalt religitser Erfahrungen. Eine Studie iiber die menschliche Natur,
Olten & Freiburg i.Br. 1978 (erstmals 1902).

5 Ebd. 41.

6 Taylor, C., Die Formen des Religiosen in der Gegenwart, Frankfurt/M. 2002.
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personal program for building a spiritual life outside the walls of traditional reli-
gion“ ist der bezeichnende Titel eines wunderbaren Buches von David Elkins.”
In seinen jungen Jahren war er Minister einer evangelikalen Kommunitit, geriet
aber zusehends in eine Krise, weil er deren konservativen Ansichten - so iiber
gleichgeschlechtlich Veranlagte, Andersglaubige - nicht mehr teilen konnte.
Nach seiner Entlassung - als Abtriinniger - unterzog er sich, in einer regelrech-
ten dunklen Nacht der Seele, einer an C.G. Jung orientierten Psychotherapie, die
fiir archetypisch-religiose Phiinomene aufgeschlossen ist. Er fand zu einer indivi-
duellen Spiritualitdt, die zugleich integrativ im Sinne der groBen Okumene ist,
bezogen auf die grofien spirituellen Traditionen, sei es des Ostens, sei es vor-
christlicher Provenienz, so im Neopaganismus.®

Hiermit sind wir schon mitten in einer Psychologie der Spiritualitit. Eine
solche verfolgt die Grundoption von Psychologie: Menschliches Verhalten, Erle-
ben und die jeweiligen subjektiven Kognitionen und Emotionen intersubjektiv
tiberpriifbar beschreiben und theoriegeleitet erkliren. Auch jenes Erleben, das
Menschen als spirituell oder religiés deuten. Selbst das Theologisieren lisst sich,
weil es Praxis von Menschen ist - das einige zwar als gottgewirkt betrachten,
andere aber nicht - psychologisch analysieren: Wie kommt es, dass ein liberaler
Theologe, nachdem zum Bischof geweiht, plétzlich konform mit dem Lehramt
geht? Wie ist es zu erkliren, dass Theologen zur Erkenntnis gelangten, ein
Dogma lasse sich fiir alle Zeiten nicht mehr &ndern? Wirkten zwangsneurotische
Impulse, was Eugen Drewermann, Theologe und Psychologe, vermutete?’ Und
nicht zuletzt: Aus welchen Motiven sind viele Theologen der Psychologie gegen-
tiber skeptisch - und dies umso eher, je orthodox-fundamentalistischer sie einge-
stellt sind?™®

Im Folgenden lassen sich nur einige ausgewdhlte Bausteine einer Psycholo-
gie der Spiritualitat anskizzieren. Ausdriicklich sei verwiesen auf das der Lehr-
veranstaltung ,,Psychologie der Spiritualitit“ zugrundegelegte Handbuch des
Verfassers, das in einem der renommiertesten Psychologieverlage (Psychologie
Verlagsunion) erschien.'" Dieses referiert die bisherige empirische Forschung,
die tiberwiegend im angelsichsischen Sprachraum geleistet wurde, der religios-
spirituellen Phinomenen gegeniiber aufgeschlossener ist. Immerhin existiert in

i Elkins, D.N., Beyond religion. A personal program for building a spiritual life outside
the walls of traditional religion, Wheaton 1998.

8 Higginbotham, J. & Higginbotham, R., Paganism. An introduction to earth-centered
religions, St. Paul 2002,

9  Drewermann, E., Glauben in Freiheit oder Tiefenpsychologie und Dogmatik. Band I.
Dogma, Angst und Symbolismus, Olten & Freiburg i.Br. 1993.

10 Beit-Hallahmi, B. & Argyle, M., The psychology of religious behavior, belief and
experience, London 1997, bes. 167 f.

11 Bucher, A., Psychologie der Spiritualitit. Handbuch, Weinheim 2007,
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der APA (American Psychological Association) eine eigenstindige Sektion ,reli-
giosity / spirituality“ ~ in Mitteleuropa hingegen fristet Religionspychologie nach
wie vor ein Mauerbliimchendasein. :

Als erstes ist zu schildern, wie Psychologen ,,Spiritualitit“ konzeptualisier-
ten, weniger normativ deduktiv oder spekulierend, sondern vielmehr empirisch,
indem sie, auf der Basis mitunter sehr einfithlsamer Interviews, zu rekonstruie-
ren versuchen, wie Menschen hier und heute Spiritualitit leben, was sie darunter
verstehen, welche Effekte sie ihr bescheinigen (Abschnitt 1). Zumindest erwahnt
werden miissen auch quantitative Zuginge zu diesem facettenreichen Phiinomen
(Abschnitt 2). Einer der Griinde dafiir, warum Spiritualitit sehr populir wurde,
besteht darin, dass sie enorm positive Effekte auf Gesundheitsvariablen zeitigt,
physische (bessere kardiovaskulire Werte) ebenso wie psychische (mehr Stress-
resistenz etc.)'? (Abschnitt 3).

1. Spiritualitit als Verbundenheit: Qualitative Studien

Vor allem im angelsichsischen Raum floriert psychologische Forschung zur Spi-
ritualitdt. Die Anzahl einschligiger Publikationen stieg in den Fachzeitschriften
zwischen 1993 und 2003 um 600 Prozent," von den Monographien und Sammel-
biéinden gar nicht zu reden'. Durchgefiihrt werden nicht nur quantitative Studien,
die typischerweise danach fragen, ob und wie sich die Spiritualitit von Menschen
auf andere Variablen auswirkt, etwa Gliick, Coping-Strategien, Blutdruck, Sexu-
alverhalten, sondern auch qualitative Studien. Von der Forschungslogik her sind
diese ohnehin an den Anfang zu stellen. Denn quantitative Studien gehen von
vorgefertigten Konstrukten von Spiritualitit aus, wohingegen qualitative Studien
zu rekonstruieren versuchen, was Menschen hier und heute unter Spiritualitit
begreifen. Und dies ist interindividuell enorm verschieden. Es gibt Menschen,
die ihre vegetarische Lebensweise als spirituell deuten, andere das Mountainbi-
ken. Wieder andere begrenzen Spiritualitit auf traditionsreiche Praktiken wie
Meditation oder Gebet. Diese Vielfalt ist alles andere als negativ zu sehen, son-
dern als Fille, die auch belegt, dass Spiritualitit ein hochgradig individuelles

12 Koenig, H.G., McCullough, M.E. & Larson, D.B. (Eds.), Handbook of religion and
health, Oxford/New York 2001.

13 Stefanek, M., McDonald, P.G. & Hess, S.A., Religion, spirituality and cancer. Current
status and methodical challenges. In: Psycho-Oncology 14 (2004), 450-463.

14 Burkhardt, M.A. & Nagai-Jacobson, G.N., Spiritualit.: Living our connectedness,
Southwestern. Delmar Thomson Learning 2001; Gollnick, J., Religion and spirituality in
the life cycle, New York et al: Peter Lang 20035; Paloutzian, C. & Parks, C.L. (Eds.),
Handbook of the psychology of religion and spirituality, New York 2005.
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Phinomen ist, das sich gut in die postmoderne Lebenswelt einfiigt.'”” Der
amerikanischen Spiritualititsforscherin Burkhardt ist Recht zu geben: ,Spiritua-
litit ist eine existenzielle Komponente in jedem Menschen, sodass alle Personen
zu einem volleren Verstindnis dieses Phinomens beitragen konnen, “!

Qualitative Studien zu Spiritualitit wurden mit unterschiedlichsten
Personengruppen durchgefiihrt: Ménner, die an Prostatakrebs litten,'” Pfleger,'®
Mitmenschen, an Aids erkrankt,"” Umweltaktivisten,” besonders spirituell einge-
stellte Personen in Salzburg?' etc. Wie unterschiedlich die Samples auch waren:
Eine Komponente von Spiritualitit brachten nahezu alle Studien zu Tage: Ver-
bundenheit (connectedness), die von Anne Shulman, einer spirituell sehr sensib-
len Frau, so beschrieben wurde:

Plotzlich begann das ddmmerige Licht mit einer aufergewohnlichen Klarheit zu leuch-
ten, bis alles, was rings um mich herum war, in eine unglaubliche Aura gehiillt war.
Und ich sah in den vielen Fahrgésten die wunderbare Verbundenheit aller Lebewesen.
Ich fithlte es nicht - ich sah! Was als oberfliachlicher Gedanke begann, wuchs zu einer
Vision heran, breit und alles vereinigend, ... in der alle Menschen auf diesem Planeten
gemeinsam der Sonne entgegenzogen, zu einer einzigen Familie vereinigt, unauflosbar
verbunden durch das einzigartige Wunder des Lebens. “*

Verbundenheit begegnet in den meisten religios-spirituellen Traditionen und kann
zwei Ausrichtungen haben: Eine vertikale (hin zu Gott, Transzendenz, einem
hoheren Wesen), sowie eine horizontale: Hin zu den Mitmenschen, zur Natur, ja
dem gesamten Kosmos.” Spiritualitit in diesem Sinne ist ein breiteres Konstrukt
als Religiositit. Menschen kénnen spirituelle Intensiverfahrungen auch auferhalb
etablierter Religionen machen. Folgende Grafik visualisiert dieses Konzept:

15  Griffin, D.R., Parapsychology, philosophy, and spirituality. A postmodern exploration,
New York 1997.

16 Burkhardt, M.A., Becoming and connecting. Elements of spirituality for women. Holis-
tic Nursing Practice 8 (1994), 12-21, hier 13.

17  Walton, J. & Sullivan, N., Men of prayer. Spirituality of men with prostate cancer. A
Grounded Theory study. In: Journal of Holistic Nursing, 22 (2004), 133-151.

18 Farran, C.J., Spirituality in multicultural caregivers of persons with Dementia. In:
Dementia 2 (2003), 353-377.

19  Fryback,P.B. & Reinert, B.R., Spirituality and people with potentially fatal diagnoses.
In: Nursing Forum 34 (1999), 13-22.

20 McDonald, B., The soul of environmental activists. In: International Journal of Wilder-
ness 9 (2) (2003), 14-17.

21  Gangl, J., Im Gespréch mit spirituellen Menschen. Publikation in Vorbereitung.

22 Shulman, A., Drinking the rain, New York 1995.

23 Gomez, R. & Fisher, J.W., Domains of spiritual well-being and development and
validation of the spiritual well-being questionnaire. Personality and Differences 35
(2003), 1975-1991.
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einem hoheren, geistigen

Wesen, Ciott
Natur, ;
Edamas soziale
Mitwelt
Selbsttranszende ,Selbstverwirklichung’
A |

Selbst

Die Verbundenheit mit dem Gottlichen ist das Ziel indischer Spiritualitdt:
Brahman, das alles durchdringt und ,,subtiler ist als das Subtilste und gréfer als
das Grofte“”. Die mystischen Schulen des Islam streben das Einswerden mit Al-
lah an. Ebenso in der Christenheit: Der Mensch soll ,leer” und ,ledig® werden,
sodass sich Gott in ihn einbilden kann und ihn voll und ganz ausfiillt.” Auch in
den qualitativen Studien schildern Menschen hier und heute dhnliche Erfahrun-
gen, beispielsweise ein HIV-Kranker, der aus seiner Religionsgemeinschaft ex-
kommuniziert worden war: ,Ich fiihle die Gegenwart Gottes bestindig. Er ist
stets bei mir. Ich gehe mit Jesus, “*

Verbundenheit mit der Natur wird ebenfalls von vielen ZeitgenossInnen als
»Spirituell® gewiirdigt, so vom friiheren russischen Prisidenten Michael Gorbat-
schow: ,,Gut, ich glaube an den Kosmos. Wir alle sind mit dem Kosmos verbun-
den. Schau die Sonne. Wenn sie nicht wire, konnten wir nicht existieren. So ist
die Sonne mein Gott. Fiir mich ist die Natur heilig. Biume sind meine Tempel
und Wilder meine Kathedralen.“?’ Intensivste spirituelle Erfahrungen in der Na-
tur machten die von Taylor interviewten Umweltaktivistinnen: , Das erste Mal,
wie ich den Laubwald in Grizzly Creek betrat - da fiel ich in die Knie und be-
gann zu schreien, weil der Geist des Waldes mich gepackt hatte. Dieses Wissen,

24 Joshi, M.M. (1998), Die Bedeutung von Wissenschaft und Spiritualitit fiir den Weltfrie-
den. www.here-now4u.de/die_bedeutung_von_wissenschaft.htm

25  Eckehart, Meister: Deutsche Predigten und Traktate. Herausgegeben und iibersetzt von
Josef Quint, Miinchen 1963.

26  Fryback & Reinert (Anm. 19).

27 Taylor, B., Earth and nature based spirituality (part 1). From deep ecology to radical
environmentalism. In: Religion 31 (2001), 175-193.
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diese Spiritualitit, diese Kraft, dafiir gibt es keine Worte, aber mir standen die
Haare zu Berge. Diese Kraft, sie macht einem Génsehaut. “%

Verbundenheit mit der sozialen Mitwelt gehért ebenfalls zur horizontalen
Ausrichtung. Eine Patientin, die von einem Infarkt genas, schilderte: ,Ich bin
noch immer in einem Prozess ... aber mir kommt vor, ein neues Leben zu leben,
vor allem in der Beziehung zu Personen. Ich habe einen viel tieferen Sinn, ein
Bewusstsein von Gottes Gegenwart in allen Dingen, in allen Personen und allem,
was in der Schépfung geschieht. “*

In der Grafik wird als Kernkomponente von Spiritualitit auch
Selbsttranszendenz angefiihrt. Sie ist insofern auf Verbundenheit bezogen, als
nur der/die sich einem Groferen als er/sie selber anheimgeben kann, der vom
Ego bzw. individuellen Selbst abzusehen vermag. Wer stets auf sich selbst fixiert
ist, sei es hypochondrisch auf seine Gesundheit, sei es eifersiichtig auf seine/n
Partner/in, 6ffnet sich nicht fiir spirituelle Wirklichkeiten und tut sich - so Vik-
tor E. Frankl® - schwerer damit, im Leben einen tragfihigen Sinn zu finden.
Ein Gesprichspartner von Niedermann schildert Selbstiranszendenz ebenso an-
schaulich wie authentisch: ,Ich meine, die wichtigste Sache ist, sich ganz einer
héheren Kraft anheimzugeben, sich ganz zu 6ffnen. Letztlich habe ich durch
diese Erfahrungen ein Gefiihl von Frieden bekommen, und das Verstindnis fiir
die Vollkommenheit der Realitit.“*! In dem MaPe, in dem der Mensch vom
individuellen Ego absieht und sich einer Aufgabe, einem Du, einer Sache, einem
Engagement zuwendet, verwirklicht er sein wahres Selbst, das mehr ist als das
Ich.

An qualitativer Forschung, zumeist mit kleineren Stichproben durchgefiihrt,
wird vor allem kritisiert, ihre Ergebnisse lieBen sich nicht verallgemeinern. Ei-
nem sorgfiltig rekonstruierten Fall - beispielsweise wie Spiritualitit das coping
von Karzinom erleichtert - lasse sich das Gegenbeispiel entgegenstellen: Dass
aufgrund der Diagnose jegliche Hoffnung schwindet und der spirituelle Glaube
zusammenbricht. Nichtsdestoweniger sind qualitative Zuginge zu spirituellen
Phinomenen unumgénglich; diese werden lebendiger, plastischer, anschaulicher.
Auch konnen solche Studien innovative und komplexere Sichtweisen zu Tage
bringen. Zudem schlieBen sich qualitative und quantitative Forschungsverfahren
nicht aus.

285 SEbd!

29  Walton, J., Spirituality of patients recovering from an acute myocordial infarction. A
Grounded Theory study. In: Journal of Holistic Nursing 17 (1999), 34-53, hier 48.

30  Frankl, V.E., Der Mensch vor der Frage nach dem Sinn. Eine Auswahl aus dem
Gesamtwerk, Miinchen 2004.

31 Niederman, R. (1999), Spirituality Research. The conceptualization of a model of
spirituality. Doctoral Dissertation at the School of Social Work at the University of
Georgia. Summary: www.geocities.com/randynied/ home.html
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2. Das Unmessbare messen: Psychologische Skalen fiir Spiritualitéit?

Fiir Spiritualitit wurden - ebenso wie fiir Religiositit*- zahlreiche Skalen entwi-
ckelt, so , The Spiritual-Well-Being-Scale“, bisher in mehreren hundert Studien
eingesetzt” und aus zwei Dimensionen bestehend: Existenzielles und religidses
Wohlbefinden, die mit je zehn Items gemessen werden. In folgender Tabelle fin-
den sich die Rohwerte aus einer Pilotstudie mit 190 Studierenden in Fribourg
und Salzburg, woraus ersichtlich wird, dass hierzulande — anders als in den Ver-
einigten Staaten, das existenzielle Wohlbefinden héher eingeschitzt wird als das
religiose: ™

, 'ﬂbS_Oil.lt__j: richtig _¢her | ¢her | falsch | absolut
| riehtig | richtig | falsch | falsch
. .. 6 s 4 3 | 3 |
Ich glaube, mein Leben hat ein i
wirkliches Ziel ‘
(existenzielles Wohlbefinden) 3% | 0% | 0% | 4% | 1% | 0%
Die Beziehung zu Gott trigt zu '
meinem Wohlbefinden bei
(religioses Wohlbefinden) 20 % I 20 % 21 % 20 % 9 % 10 %

Spirituelles Wohlbefinden ist dann gegeben, wenn Menschen aus ihrer
Gottesbeziehung positive Emotionen beziehen, und wenn sie sich zugleich ihrer
Existenz gewiss sind, konkret: ihr Leben als sinnvoll und zugleich zielgerichtet
empfinden. Auch weitere Spiritualitiitsskalen messen traditionell-theistische Reli-
giositit, so der Index spiritueller Erfahrung von Kass,” der u.a. erfragt, wie oft
Menschen die Prisenz Gottes spiiren, und wie sehr konkrete spirituelle Erfah-
rungen dazu beitrugen, an seine Existenz zu glauben, beispielsweise das Empfin-
den, mit der Erde und dem Leben verbunden zu sein, oder die Begegnung mit
iibersinnlichen Wesen, etwa Engeln. '

Die Verfasser neuerer Spiritualitiitsskalen bemiihten sich, auf traditionell
religiose Semantik, speziell den Begriff ,,Gott“ zu verzichten. In einem der we-
nigen in Deutschland entwickelten Instrumente, der Skala ,Transpersonales

32 Hill, P.C. & Hood, R.W. jr. (Eds.), Measures of religiosity, Birmingham Alab. 1999,

33  Paloutzian, R.F. & Ellison, C.W. (1982), Loneliness, spiritual well-being, and the qual-
ity of life. In: L.A. Pelau & D. Perlman (Eds.), Loneliness, New York 224-237.

34 Ausfiihrlicher: Bucher, A., Wer sind die ,nur’ Spirituellen? Eine spiritualititspsycholo-
gische empirische Pilotstudie. In: Wege zum Menschen 60 (2008), 460-471.

35 Kass, J.D. et al., Health outcomes and a new index of spiritual experiences. In: Journal
for the Scientific Study of Religion 30 (1991), 203-211.
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Vertrauen® von Belschner,* beurteilen die Befragten ihre subjektiv erlebte Nihe
zu einer ,hoheren Wirklichkeit*, einem ,hoheren Wesen® — diese Semantik ist
bezeichnend fiir das allgemein vorherrschende deistische Lebensgefiihl bzw. die
Krise des klassisch personalen Gottesbildes. Noch weiter geht die Skala »Spiritu-
elle Selbsttranszendenz“ von Kirk und Mitarbeitern,” deren Items u.a. erfragen,
ob Menschen ,eine starke spirituelle Verbundenheit mit allen Menschen, die um
mich sind, empfinden®, oder ob sie sich als Teil einer geistigen Kraft erfahren,
von der alles Leben abhéingt, oder ob sie sich mit der Natur so verbunden fiihlen,
»dass alles ein Teil eines lebendigen Organismus zu sein scheint®. Kirk und Mit-
arbeiter fanden im Rahmen von Zwillingsstudien, dass die so gemessene Spiritu-
alitit zu gut fiinfzig Prozent genetisch festgelegt ist, im Unterschied zu kirchli-
cher Religiositit, die stirker erzieherisch-sozialisatorisch beeinflusst wird. Die
Skala von Kirk et al kommt dem hier favorisierten Verstindnis von Spiritualitit —
als universale Verbundenheit.— besonders entgegen und wurde in mehreren psy-
chologischen Diplomarbeiten auch an der Universitit Salzburg eingesetzt, unter
anderem mit dem Ergebnis, dass Menschen, nachdem sie eine Nahtoderfahrung
tiberlebt hatten, auf ihr hohere Werte verzeichneten, ihre Bindung zu institutio-
neller Religiositiit aber abflaute.*

Viele der mit den geschilderten Skalen gewonnenen Erkenntnisse sind
spiritualititspsychologisch hochst wertvoll, speziell hinsichtlich der Zusammen-
hinge mit Gesundheitsvariablen (s.u.). IThre prinzipielle Begrenzung besteht aber
darin, dass nur das AusmaB jener Spiritualitit gemessen werden kann, wie sie
zuvor - theoretisch - konzeptualisiert worden war.

3. Effekte von Spirituallitit auf Gesundheit

An gut gesicherten Effekten kann festgehalten werden:

- Spiritualitit reduziert die Mortalititsrate und verlingert die Lebensdauer.*

36 Belschner, W. (2000), Transpersonales Vertrauen - Manual zur Skala. Transpersonale
Berichte. Universitit Oldenburg, AE Gesundheits- und Klinische Psychologie.

37  Kirk, K.M., Eaves, L.J. & Martin, N.G., Self-transcendence as a measure of spirituality
in a sample of older Australien twins. In: Twin Research 2 (1999), 81-87.

38  Bspw. Stechl, A., Nah-Toderlebnisse und ihre Auswirkungen auf Psyche, Ethik und
Religiositét/Spiritualitit. Unverdffentlichte Diplomarbeit am FB Psychologie der Univer-
sitdt Salzburg 2007; Permannschlager, P.: Nahtoderfahrungen und ihr transzendent psy-
chisch-spirituelles Transformationspotenzial. Unveroffentlichte Diplomarbeit am FB
Psychologie der Universitit Salzburg 2007.

39 Hummer, R.A. et al., Religious involvement and-U.S. adult mortality, In: Demography,
36 (1999), 273-285.
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- Spirituelle Menschen sind gesiinder und weniger anfillig fiir kardiovasku-
lire Erkrankungen, und dies umso mehr, wenn sie leicht in die Entspannungsre-
aktion, wie von diversen Meditationsformen begiinstigt, eintreten koénnen.*
Italienische Nonnen, regelmifig den Rosenkranz betend, haben einen niedrige-
ren Blutdruck.*!

- Dass spirituelle Menschen gesiinder sind, wird auch durch ihre gesiindere
Lebensweise erklirt, die man aber auch als Effekt von Spiritualitit wiirdigen
kann.* Spirituelle Menschen konsumieren seltener Drogen (harte ebenso wie
biirgerliche); viele wertschitzen das Fasten, wie es in den meisten religidsen
Traditionen gepflegt wird; promiskudse Sexualitit wird mehrheitlich abgelehnt,
dies auch schon im Jugendalter.*

- Spiritualitit, sowohl klassisch theistisch als auch als Selbsttranszendenz kon-
zeptualisiert, geht mit (geringfiigig) mehr Wohlbefinden und geringerer Depres-
sivitit einher," wobei insbesondere solche Menschen von einer héheren
Lebenszufriedenheit berichten, die sich als spirituelle Sucher verstehen.*

- Relevanter wird Spiritualitit vor allem in extrem stressreichen Situationen,
wenn in hochster Not alle anderen Bewiltigungsformen ausgeschopft sind. Spi-
rituelle Menschen konnen leichter kritische Lebensereignisse bewiltigen, sei es —
was fiir Eltern das Furchtbarste ist -~ den Tod eines Kindes, was in einer der we-
nigen deutschssprachigen Studien von Znoj, Morgenthaler & Zwingmann unter-
sucht wurde,* sei es eine lebensbedrohliche Diagnose, speziell Karzinom. "’

40 Benson, H., Heilung durch Glauben, Miinchen 1997; Dossey, L., Heilende Worte. Die
Kraft der Gebete und die Macht der Meizin, Siidergellersen 1995.

41  Timio, M. et al., Blood pressure trend and cardiovascular events in nuns in a selected
order: A 30-year follow-up study. In: Blood Pressure, 6 (1987), 81-87.

42 Levin, 1., God, faith, and health. Exploring the spirituality-healing connection, New
York 2001.

43  Rew, L. & Wong, ., A systematic review of associations among religiosity/spirituality
and adolescent health attitudes and behaviors. In: Journal of Adolescent Health 38
(2006), 433-442.

44 Doolittle, B. & Farrell, M., The association between spirituality and depression in an ur-
ban clinic, Primary Care Companion Journal of Clinical Psychiatry 6 (2004), 114-118.

45  Kaldor, P. et al. (2004), Spirituality and wellbeing in Australia. NCLS Research. Occa-
sional Paper 6. www.ncls.org.au/download/doc3416/NCLSOccasionalPaper6-Spiritual -
ityandWellbeing.pdf

46 Znoj, H., Morgenthaler, C. & Zwingmann, C., Mehr als nur Bewiltigen? Religiositit,
Trauerreaktion und Coping bei elterlicher Depressivitit nach dem Verlust eines Kindes.
In C. Zwingmann & H. Moosbrugger (Hrsg.), Religiositit: Messverfahren und Studien
zu Gesundheit und Lebensbewiltigung, Miinster 2004, 277-297.

47 Laubmeier, K.K., Zakowski, S.G. & Bair, I.P., The role of spirituality in the
psychological adjustment to cancer: A test of the transactional model of stress and cop-
ing. In: International Journal of Behavioral Medicin, 11 (2004), 48-55.
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- Spiritualitit ist ein robustes und eigenstindiges Personlichkeitsmerkmal,
d.h. spirituelle Menschen sind nicht neurotischer - wie von Freud unterstellt -,
aber auch nicht psychotischer oder introvertierter.*®

- Spiritualitit begiinstigt jene menschlichen Stirken und Tugenden, die in den
Fokus der Positiven Psychologie geriickt sind.*

- Spirituelle Menschen kénnen erwiesenermafen leichter verzeihen, wodurch
sich physiologische Stressindikatoren ebenso vermindern wie negative Emotio-
nen, speziell Zorn und Traurigkeit. ¥

- Spiritualitit fordert die Haltung der Dankbarkeit, auch fiir alltdgliche und
unscheinbare Dinge. McCullough, Emmons & Tsang entwickelten eine Skala zur
Dankbarkeit mit Items wie: ,,Ich bin dankbar fiir alles, was ich im Leben erhal-
ten habe*“ - diese korreliert signifikant mit Spiritualitit.”'

Noch einmal: Prisentieren lieB sich bloB eine Auswahl; véllig unberiicksichtigt
bliecben die empirischen Studien, die bisher zu Spiritualitit, Religiositit in thera-
peutischen Settings durchgefiihrt wurden.*

4. Ausblick

Der kurze Aufsatz begann mit der Feststellung, dass eine ,,Psychologie der Spi-
ritualitit® sich durch die Skylla der theologischen Marginalisierung und die Cha-
rybdis der psychologischen Pathologisierung hindurch finden muss. Mittlerweile
mehren sich die Anzeichen, dass die beiden mythologischen Ungeheuer zahmer
geworden sind. Psychologen wird zusehends stirker bewusst, welches auch psy-
chologisch relevante Potenzial in den religios-spirituellen Uberzeugungen von
Menschen steckt, speziell als Ressource fiir den therapeutischen Prozess, was die
renommierten amerikanischen Psychologen Richards und Bergin motivierte,

48  Piedmont, R.L., Does spirituality represent the sixth factor of personality? Spiritual tran-
scendence and the five-factor model. In: Journal of Personality 67 (1999), 985-1013;
MacDonald, D.A., Spirituality: Description, measurement, and relation to a five factor
model of personality. In: Journal of Personality, 68 (2000), 153-197.

49  Auhagen, A.E. (Hrsg.), Positive Psychologie. Anleitung zum ,besseren® Leben, Wein-
heim 2004 (Neuaflage 2008); Snyder, C.R.& Lopez, S.J. (Eds.), Handbook of positive
psychology, Oxford 2005.

50 Witvliet, C., Ludwig, T.E. & van der Laan, K. L Granting forgiveness or harbouring
grudges: Implications or emotions, physiology and health. In: Psychological Science 121
(2000) 117-123.

51 McCullough, M.E., Emmons R.A. & Tsang, J.A., The grateful disposition: A concep-
tual and empirical topography. In: Journal of Personality and Social Psychology, 82
(2002), 112-127.

52  Utsch, M., Religiose Fragen in der Psychotherapie. Psychologische Zuginge zu Religi-
ositit und Spiritualitit. Stuttgart 2005,
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~eine spirituelle Strategie fiir Beratung und Psychotherapie® zu entwickeln.”
Umgekehrt interessieren sich auch - hoffentlich — mehr und mehr Theologen fiir
die psychologischen Komponenten von Spiritualitit, speziell Eugen Drewer-
mann, der, belesen und kompetent wie kaum ein anderer, die Befunde der mo-
dernen Neurologie auf religios-spirituelle Erfahrungen bezog.** Aber genau ei-
nen solchen Theologen dringte die amtliche Kirche hinaus - letztlich in die Frei-
heit des Geistes, die wahre Spiritualitit auszeichnet.

53 Richards, S.P. & Bergin, A.E., A spiritual strategy for counseling and psychotherapy,
Washington DC 1996 (4. Aufl. 2002).

54 Drewermann, E., Atem des Lebens. Die moderne Neurologie und die Frage nach Gott,
Band 2: Die Seele, Diisseldorf 2007,
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Spiritualitiit(en) als Krisis und Verheiung der Religionen
Eine theologische Suchbewegung

Franz Gmainer-Pranzl, Salzburg

~Wenn es einen Begriff gibt, der noch vieldeutiger und umstrittener ist als
JIdentitit’, dann wohl ,Spiritualitit’ ', stellt Karl Baier zu Recht fest. Tatsichlich
ist die Bezeichnung spirituell - als Ubersetzung des griechischen Ovevpatikéc
(,dem Geist gemdB“) - zu einem Allerweltswort geworden, dessen Herkunft und
Bedeutung lingst nicht mehr klar ist. Nur miithsam vermogen theologische Erkla-
rungen ihre Ratlosigkeit zu verbergen; Spiritualitit sei, so Josef Sudbrack, ,eine
Mentalitdt, die sinngebend die Tatsachenwelt tibergreift (z. B. unter Bezug auf
Gott, Sein, Buddha-Natur, Leere, Evolution, Network, Energie u. a.). Der Beg-
riff wird sowohl abstrakt-systematisch wie konkret-lebenspraktisch gebraucht
u[nd] auch auf kleinere Sinnbereiche angewandt“’. Nun bedeutet die multiple
Anwendbarkeit eines Begriffs noch nicht dessen Unbrauchbarkeit; wenn ,,Spiri-
tualitit“ allerdings sowohl fiir Exerzitien als auch fiir Banken, fiir befreiungs-
theologische Ansitze, 6kologische Konzepte und esoterische Praktiken angewen-
det wird und sowohl ambitioniert fortschrittliche als auch betont konservative
VertreterInnen der Kirche jeweils ,Spiritualitit* fiir sich reklamieren, erhebt
sich die Frage, welches die Kriterien der Verwendungsweise von ,,Spiritualitit“
sind.> Was kann in diesem Zusammenhang ein Modul ,Spiritualitit* bedeuten,
wie dies der neue Studienplan der Katholisch-Theologischen Fakultit Salzburg
vorsieht und etwa den Inhalt des thematischen Moduls DT 11 Benediktinische
und weitere Spiritualititen mit folgenden Schwerpunkten umschreibt: ,Die
Lehrveranstaltungen behandeln Grundlagen und Eigenart der benediktinischen
Spiritualitit, die geistlichen Lehren der Viterzeit, Tradition und Theologie der
Mystik, Gestalten der Spiritualitit anderer Religionen sowie das mystische Erle-
ben in seiner psychischen Phinomenalitit.“ Was ist mit ,christlicher Spirituali-
tit“ gemeint, was mit der ,Spiritualitit anderer Religionen®“?* Was heifit ,Mys-

1 Baier, Karl, Spiritualitdt und Identitit, in: Bernhardt, Reinhold/Schmidt-Leukel, Perry
(Hg.), Multiple religiose Identitit. Aus verschiedenen religiosen Traditionen schopfen
(Beitrage zu einer Theologie der Religionen 5), Ziirich 2008, 187-218; 187.

2 Sudbrack, Josef, Spiritualitit. 1. Begriff, in: LThK® 9, Freiburg i. Br. 2000, 852-853;
852.

3 Vgl. Schmid, Georg, Spiritualitit im Trend? Erwigungen zum religidsen Markt der Ge-
genwart, in: ThPQ 154 (2006) 127-134.

4 Die Lehrveranstaltung . Spiritualititen anderer Religionen® stellt einen von vier Teilen
des Moduls dar, zu dem neben ,Benediktinische Spiritualitit und ihre Aktualitit in



Spiritualitdt(en) als Krisis und VerheiBung der Religionen 89

tik“ - jener Begriff, der ebenso wie ,Spiritualitit“ innerhalb und auferhalb des
christlichen Sprachgebrauchs eine wahre Hochkonjunktur erlebt, wobei auch hier
die Intensitit seines Gebrauchs mit der Vagheit seiner Bedeutung zu korrelieren
scheint.

Es tréigt zur Klirung bei, wenn unterschiedliche Konnotationen des Begriffs
»Spiritualitit* beachtet werden, also Bedeutungsdimensionen, die komplementér
zu bestimmten Aspekten und Zustinden von Glaube und Kirche herangezogen
werden. So wird ,,Spiritualitit” erstens als Gegeniiber zu ,,Intellektualitit® ver-
standen, als Korrektiv einer ,rein kognitiven“ Form von Theologie’. Zweitens
wird ,,Spiritualitit® als Kritik von ,Institutionalitit® eingefiihrt, als Hinweis auf
die geistliche Dimension der Kirche, die in deren Strukturen nicht aufgehe®.
Drittens erweist sich ,Spiritualitit* als Infragestellung von ,Traditionalitit*;
nicht das Bewahren des Althergebrachten und ,Selbstverstindlichen®, sondern
das Wahrnehmen des Gegenwirtigen, Neuen, vielleicht auch Uberraschenden
und Irritierenden sei Kennzeichen einer geistlichen Haltung der Christen’. Vier-

christlichen Lebensformen* und ,,Geistliche Lehren der Viter und Traditionen der Mys-
tik* auch ,,Psychologie der Spiritualitit* gehoren.

5  Vgl. Winkler, Ulrich, Knieende Theologie. Eine religionstheologische Besinnung auf
eine Spiritualitdt komparativer Theologie, in: Dobberahn, Friedrich E./Imhof, Johanna
(Hg.), Wagnis der Freiheit. Perspektiven geistlicher Theologie. Festschrift fiir Paul Im-
hof (Strukturen der Wirklichkeit 4), Taufkirchen 2009, 162-198.

6 In diesem Sinn ist die berithmte Rede ,Loscht den Geist nicht aus!* von Karl Rahner zu
verstehen, die er am 1. Juni 1962 beim Osterreichischen Katholikentag in Salzburg hielt;
vgl. Rahner, Karl, Loscht den Geist nicht aus! In: Ders., Schriften zur Theologie, Band
VIL: Zur Theologie des geistlichen Lebens, Einsiedeln/Ziirich/Koln 1966, 77-90. ,Die
Kirche weiB, dass in ihr eigenes innerstes Wesen der Geist Gottes eingestiftet ist, der le-
bendige Geist, der jetzt noch waltet und treibt, der sich also nie adiquat schon iibersetzt
und in die Verfiigung der Kirche gegeben hat durch das, was wir Amt und Prinzipien,
Sakramente und Lehre nennen® (ebd. 79). Vgl. Delgado, Mariano/Fuchs, Gotthard
(Hg.), Die Kirchenkritik der Mystiker. Prophetie aus Gotteserfahrung. Band I: Mittelal-
ter, Fribourg 2004; Band II: Friihe Neuzeit, Fribourg 2005; Band III: Von der Aufkli-
rung bis zur Gegenwart, Fribourg 2005.

7 Hier ist nochmals auf Karl Rahner zu verweisen, und zwar auf seine viel zitierte, aber
beinahe schon zu einem spirituellen Totschlagargument verkommene Aussage, wonach
»der Fromme von morgen ... ein ,Mystiker’ sein“ wird (Rahner, Karl, Frommigkeit frii-
her und heute, in: Schriften zur Theologie, Band VII [wie Anm. 6], 11-31; 22). Gemeint
ist hier nicht ein Riickzug in eine spirituell-elitire Zone, sondern der Verweis auf Erfah-
rung, die zu einem entschiedenen und personal verantworteten Glauben befihigt; deshalb
ist der gesamte Duktus dieses Zitats zu beachten: ,,Der Fromme von morgen wird ein
,Mystiker’ sein, einer, der etwas ,erfahren’ hat, oder er wird nicht mehr sein, weil die
Frommigkeit von morgen nicht mehr durch die im voraus zu einer personalen Erfahrung
und Entscheidung einstimmige, selbstverstindliche offentliche Uberzeugung und religi-
ose Sitte aller mitgetragen wird, die bisher iibliche religiose Erziehung also nur noch eine
sehr sekundire Dressur fiir das religios Institutionelle sein kann® (ebd. 22f.). Rahners
»Pladoyer fir Mystik* (aus dem Jahr 1966) meint also: Der Erfahrungsgehalt von heute,
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tens stellt ,Spiritualitit“ den Gegenpol zu ,Aktivitit* dar und bedeute somit
auch die Kritik einer zu sehr auf Leistung und ,Praxisnihe“ ausgerichteten
Theologie und Kirche®. Fiinftens ist ,Spiritualitit als Infragestellung einer
doktrindren Positionalitit zu verstehen, die das Festhalten an dogmatischen Sit-
zen und Formeln als ,geistlose“ Haltung der Buchstabengliubigkeit klassifi-
ziert’. Und sechstens schlieBlich wird ~Spiritualitdt” als Gegenbegriff zu
»odkularitat” bemiht, als Verweis auf den Wert eines religiosen Lebensbezugs,
der nicht zugunsten einer allgemeinen, religionslosen Lebenseinstellung aufgege-
ben werden diirfe'°.

Auf dem Hintergrund dieser Differenzierung lassen sich manche Forderun-
gen nach ,mehr Spiritualitit* sowie bestimmte Verwendungsweisen des Attri-
buts ,spirituell* besser verstehen; sie sind nicht selten Ausdruck einer Kritik an
einer funktionalisierten und ausdifferenzierten Gesellschaft, deren lebensweltli-
che Komponente in wachsendem MaB von Systemen und Strategien verdringt
wird, sowie an einer Kirche, deren institutionelle Seite als unverhiltnismiBig
stark ausgeprigt erfahren wird. Die Erwartungshaltung, in auBerkirchlichen Tra-
ditionen sowie in nichtchristlichen Religionen ,Spiritualitit“ zu finden, die die

nicht die Uberlieferungsgestalt von gestern macht das Wesentliche christlicher »Opiritua-
litdt* aus.

8 Vgl etwa den selbstkritischen Riickblick von Gustavo Gutiérrez auf befreiungstheologi-
sche Ansitze, die dem Element der Volksfrommigkeit zu wenig Beachtung schenkten:
»Christliches Leben als Ja zur Gabe des Reiches Gottes ist nicht nur Aufgabe, sondern
auch Gebet. Ohne betrachtende Dimension kein Glaubensleben. ... Betende Praxis ist es,
was den Glauben unseres Volkes auszeichnet* (Gutiérrez, Gustavo, In die Zukunft bli-
cken. Einleitung zur Neuauflage, in: Ders., Theologie der Befreiung, Mainz 11992, 17-
59; 36f.).

9 Neben vielen anderen Theologlnnen hat Dorothee Sélle in ungemein kreativen und auch
irritierenden Texten auf die Gefahr der Verkrustung und blofen Selbstreferenz theologi-
scher Sprache hingewiesen; so fordert sie etwa: ,,Schweigen wir besser/alle worter sind
Iochrig/nur angesichts der herrschenden hungersnot/kriech ich heraus und geh los/die
neue sprache zu finden/ach es tut weh um jeden/der nur das unglick er-
kldrt/wissenschaftlich/ach es tut weh um jede/die nichts lernt als das* (Sélle, Dorothee,
Alte uni horsaal b, in: Dies., spiel doch von brot und rosen. gedichte, Berlin *1998, 87).
- Vgl. Keul, Hildegund, Wo die Sprache zerbricht. Die schopferische Macht der Gottes-
rede, Mainz 2004.

10 Vegl. die differenzierte Vermittlung von Spiritualitit und systematischer Ekklesiologie bei
Kehl, Medard, Die Kirche. Eine katholische Ekklesiologie, Wiirzburg *1994. Zum einen
weist er auf die Bedeutung geistlicher Bewegungen hin: ,,Sie wirken fiir viele Menschen
heute deswegen so anziehend, weil sie gegeniiber den kulturchristlichen oder ritualisti-
schen Verkiirzungen des Glaubens eine wirklich geistliche Erfahrung im Glauben er-
moglichen® (ebd. 237). Zum anderen macht er auf die Gefahr einer ,Spiritualisierung
der kirchlich-strukturellen Realitit“ (ebd. 28) oder auch einen moglichen ,Abbruch des
ernstgemeinten, das heift auch selbst lern- und veréinderungsfihigen Dialogs mit anderen
weltanschaulichen Gruppierungen® (ebd. 33) aufmerksam und pladiert dafiir, kirchliche
Spiritualitit als ,Kommunikation und Partizipation“ (ebd. 37) durchzubuchstabieren.
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verloren gegangene Integralitit des Lebens wiedergewinnen hilft, ist verstind-
lich, wenngleich nicht selten von einem ,,Exotismus® geprégt, der im Fremden
das zu finden hofft, was im Eigenen fehlt.!' Von daher wird LSpiritalitdt® zu ei-
ner kritischen Kategorie, zu einer Krisis von Religion(en), weil sie fiir eine
Identitit steht, die in konkreten Religionen vermisst oder defizient wahrgenom-
men wird. Zugleich bezeichnet die Rede von ,Spiritualitit* einen Anspruch, der
Menschen nach dem suchen und fragen lisst, was ,sich gegen den Alltag sperrt
und sich nicht in ihn einebnen lassen will“". In diesem Sinn wird , Spiritualitit*
zu einer Kategorie der VerheiBung, die das erméglicht, was Herbert Marcuse
»das Bewusstsein der Diskrepanz zwischen dem Wirklichen und dem Mogli-
chen“" nannte. Wer also ,spirituell* lebt und denkt, iiberhht nicht die Realitit
des Lebens mit ,frommem“ Gerede und Getue, sondern verweist durch seine
gléubige Existenz auf eine Differenz, die - um nochmals Dorothee Sélle zu zitie-
ren - deutlich macht, dass es ,mehr als alles* geben muss. ™

Dieser eigentiimlichen Spannung von , Krisis* und » VerheiBung“ gehen die
folgenden Uberlegungen nach, um Kriterien fiir den - in (religions-)theologi-
schen Diskursen selbstverstindlichen - Rekurs auf ,Spiritualitit* zu finden.
Dazu kommt (1) eine der prominentesten gegenwirtigen Positionen zum Ver-
hiltnis von Religion und sikularer Vernunft zur Sprache, aus der sich entschei-
dende AnstoBe fiir ein Verstindnis von ,Spiritualitit“ gewinnen lassen. Daran
anschlieBend geht es (2) um eine intra- und interreligiGse Perspektive auf ,Spi-
ritualitit® und um die Frage, wo der ,,Ort* verschiedener Spiritualititen bzw.
deren Gemeinsamkeit liegt. Als gemeinsamer Ansatzpunkt wird schlieBlich (3)
der Topos ,Befreiung“ eingefiihrt und dadurch eine sowohl christlich profilierte
als auch interreligios aufschlussreiche Perspektive vorgeschlagen,

1., Ressourcen der Sinnstiftung “: eine sikulare Perspektive

Der Versuch, eine Theologie der Spiritualitit zu entwickeln, ist gut beraten, sich
den Auseinandersetzungen zu stellen, die in der gesellschaftlichen Offentlichkeit

11 Vgl. Weber-Schifer, Peter, Exotismus und Esoterik. Oder wie man sich den Fremden
durch wohlmeinende Ignoranz vom Leibe hilt, in: Bremshey, Christian u. a. (Hg.), Den
Fremden gibt es nicht. Xenologie und Erkenntnis (Kulturwissenschaft 2), Miinster 2004,
92-109. :

12 Sélle, Dorothee, Mystik und Widerstand. ,,Du stilles Geschrei® (Serie Piper 2689), Miin-
chen *2000, 83.

13 Marcuse, Herbert, Der eindimensionale Mensch. Studien zur Ideologie der
fortgeschrittenen Industriegesellschaft (Sammlung Luchterhand 4), Darmstadt 1988,
240.

14 Vgl. Sélle, Dorothee, Es muss doch mehr als alles geben. Nachdenken iiber Gott, Ham-
burg 21994,
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gefiihrt werden — nicht, weil ,,Spiritualitit* im religiosen Sinn nichts Eigenes zu
sagen hitte, sondern weil sic ohne den Bezug zu konkreten sozialen, gesell-
schaftlichen und kulturellen Lebensbeziigen zu einer — im wahrsten Sinn des
Wortes — sinnlosen Realitit wird. Aus diesem Grund steht der erste Abschnitt
dieser (religions-)theologischen Suchbewegung -im Kontext des Habermas'schen
Religionsverstindnisses, das in den letzten dreiffig Jahren eine ungemein span-
nende Entwicklung erfuhr'®. Von der Vorstellung der klassischen Sikularisie-
rungstheorie, Religion transformiere sich restlos in Kommunikation, iiber die
vorsichtige Frage nach moglichen unabgegoltenen Potentialen in religiosen Tra-
ditionen bis hin zur Position, zwischen Gliubigen und Sékularen liefen komple-
mentire Lernprozesse ab, spannt sich der Bogen der Religions- und Gesell-
schaftstheorie von Jiirgen Habermas, der nicht als Entwicklung von einer sikula-
ren zu einer religidsen Einstellung, sondern von einer eindimensional sikularen
zu einer dialektisch-lernbereiten sikularen Einstellung zu verstehen ist. Treffend
entgegnete Habermas allen Kritikern und Kommentatoren, die meinten, aus dem
~religios Unmusikalischen” sei ein Religioser geworden, mit dem Bonmot: ,Ich
bin alt, aber nicht fromm geworden. “'® Gerade aber die ausbleibende , Frommig-
keit“ von Jiirgen Habermas verweist auf eine Kontinuitiit seines Denkens, die -
so paradox dies erscheinen mag - fiir das Verstindnis von ,,Spiritualitit“ bedeut-
sam ist.

Der Topos ,,Versprachlichung des Sakralen“ im zweiten Band der Theorie
des kommunikativen Handelns" bringt die ,klassische* Vorstellung dessen, was

15 Vgl. Trautsch, Asmus, Glauben und Wissen. Jiirgen Habermas zum Verhiltnis von
Philosophie und Theologie, in: Phl 111 (2004) 180-198; Irlenborn, Bernd, Religion und
offentliche Vernunft: Zur Bedeutung des christlichen Glaubens bei Jiirgen Habermas, in:
FZPhTh 55 (2008) 334-344; Thomalla, Klaus, Habermas und die Religion. Uber die
Entwicklung eines Verhiltnisses, in: Information Philosophie 37 (2009), Heft 2, 30-35;
Wenzel, Knut/Schmidt, Thomas M. (Hg.), Moderne Religion? Theologische und religi-
onsphilosophische Reaktionen auf Jiirgen Habermas, Freiburg i. Br. 2009.

16  Habermas, Jiirgen, Ich bin alf, aber nicht fromm geworden, in: Funken, Michael (Hg.),
Uber Habermas. Gespriche mit Zeitgenossen, Darmstadt 2008, 181-190; 185.

17 Vgl. Habermas, Jiirgen, Theorie des kommunikativen Handelns. Band 2: Zur Kritik der
funktionalistischen Vernunft (es 1502, Neue Folge 502), Frankfurt 1988, 118-167. - Zur
theologischen Auseinandersetzung vgl. Gottwald, Franz-Theo, Religion oder Diskurs?
Zur Kritik des Habermasschen Religionsverstandnisses, in: Zeitschrift fiir Religions- und
Geistesgeschichte 37 (1985) 193-202; Kodalle, Klaus-M., Versprachlichung des Sakra-
len? Zur religionsphilosophischen Auseinandersetzung mit Jiirgen Habermas® , Theorie
des kommunikativen Handelns®, in: AZP 12 (1987) 39-66; Arens, Edmund (Hg.), Ha-
bermas und die Theologie. Beitrige zur theologischen Rezeption, Diskussion und Kritik
der Theorie kommunikativen Handelns, Disseldorf 1989; Von Soosten, Joachim, Zur
theologischen Rezeprion von Jirgen Habermas® ,Theorie des kommunikativen Han-
delns®, in: Zeitschrift fiir Evangelische Ethik 34 (1990) 129-143; Arens, Edmund,
Kommunikative Rationalitdt und Religion. Die Theorie kommunikativen Handelns als
Herausforderung politischer Theologie, in: Arens, Edmund/John, Ottmar/Rottlinder,



Spiritualitit(en) als Krisis und VerheiBung der Religionen 93

yodkularisierung“ bedeutet, zum Ausdruck. Sie ist von der Hypothese geleitet,
»dass die sozialintegrativen und expressiven Funktionen, die zunichst von der
rituellen Praxis erfiillt werden, auf das kommunikative Handeln iibergehen, wo-
bei die Autoritit des Heiligen sukzessive durch die Autoritit eines jeweils fiir
begriindet gehaltenen Konsenses ersetzt wird“'®. In diesem Zusammenhang ist
die eindriickliche Formulierung von Habermas bekannt geworden: ,Die Aura
des Entziickens und Erschreckens, die vom Sakralen ausstrahlt, die bannende
Kraft des Heiligen wird zur bindenden Kraft kritisierbarer Geltungsanspriiche
zugleich sublimiert und veralltiglicht.“' Religiose Weltbilder, vor allem ihre
Moral, ihre Riten und Mythen, werden in kommunikatives Handeln transfor-
miert; sakrale Autorisierung weicht der Begriindungsleistung (und -
pflicht!) kommunikativer Verstindigung. Das, was frither als ,heilig® galt, wird
»in die bindende Kraft normativer Geltungsanspriiche, die allein diskursiv ein-
gelost werden konnen, iiberfiihrt“?’, so lautet gewissermafen das Resiimee, das
Habermas hier zieht. Diese ,,Uberfithrung® (von Religion in Kommunikation) ist
als restlose zu denken - eine Position, die sich in den 1980er Jahren vorsichtig
zu verdndern beginnt. So fragt Habermas in einem Text, ob ,wir als Européer
Begriffe wie Moralitit und Sittlichkeit, Person und Individualitit, Freiheit und
Emanzipation ... ernstlich verstehen kénnen, ohne uns die Substanz des heilsge-
schichtlichen Denkens jiidisch-christlicher Herkunft anzueignen“?'. Religion, so
stellt er zeitdiagnostisch fest, sei ,nach wie vor unersetzlich fiir den normalisie-
renden Umgang mit dem AuBeralltiglichen im Alltag“*; dieser Anmerkung fiigt
er sein berithmtes ,noch® an: ,Deshalb koexistiert auch das nachmetaphysische
Denken noch mit einer religidsen Praxis. “* Wie lange noch, konnte der interes-
sierte Zeitgenosse fragen. Wie lange koexistieren sikulares Denken und religiose
Traditionen noch in einer Gesellschaft, die tief gehenden Sikularisierungsschii-
ben ausgesetzt ist? Habermas konkretisiert hier seine Position nochmals, nicht
ohne ein dhnlich vielsagendes ,,vorerst* einzufiigen: ,Solange die religidse Spra-
che inspirierende, ja unaufgebbare semantische Gehalte mit sich fiihrt, die sich
der Ausdruckskraft einer philosophischen Sprache (vorerst?) entziehen und der

Peter, Erinnerung, Befreiung, Solidaritit. Benjamin, Marcuse, Habermas und die
politische Theologie, Diisseldorf 1991, 145-200; Kihnlein, Michael, Aufhebung des
Religiésen durch Versprachlichung? Eine religionsphilosophische Untersuchung des
Rationalititskonzeptes von Jiirgen Habermas, in: ThPh 71 (1996) 390-409; Arens,
Edmund (Hg.), Kommunikatives Handeln und christlicher Glaube. Ein theologischer
Diskurs mit Jiirgen Habermas, Paderborn 1997.

18 J. Habermas, Theorie, 118.

19 - Ebd. 119.

20 Ebd. 143.

21  Habermas, Jirgen, Metaphysik nach Kant, in: Ders., Nachmetaphysisches Denken.
Philosophische Aufsitze (stw 1004), Frankfurt 1997, 18-34; 23.

22 Habermas, Jirgen, Motive nachmetaphysischen Denkens, in: ebd. 35-60; 60.

23 Bbd.
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Ubersetzung in begriindende Diskurse noch harren, wird Philosophie auch in ih-
rer nachmetaphysischen Gestalt Religion weder ersetzen noch verdringen kén-
nen, “%

Mit dem Hinweis auf die ,semantischen Gehalte® hat Habermas einen
wichtigen Schritt vollzogen: in Religionen ist etwas gegenwirtig, das durch si-
kulare Sprache nicht einfach ersetzt werden kann. Auch wenn zwischen nach-
metaphysischem Denken und Religion eine klare Differenz bestehen bleibt®,
konnte sich herausstellen, so Habermas, ,dass die monotheistischen Traditionen
liber eine Sprache mit einem noch unabgegoltenen semantischen Potential verfii-
gen, das sich in weltaufschlieBender und identititsbildender Kraft, in Erneue-
rungsfahigkeit, Differenzierung und Reichweite als iiberlegen erweist“*®. Darin
besteht eine epochale Aufgabe religidser und sikularer Vernunft: , Intuitionen zu
retten, die in der Philosophie unabgegolten sind.“?’ Inwiefern die Unabgegolten-
heit dieser Intuitionen prinzipiell oder voriibergehend besteht, ist eine Frage, die
Habermas an dieser Stelle nicht beantwortet; er umschreibt jedenfalls das, was
sich philosophisch nicht einholen oder ,abgelten® lisst, als einen gesellschaftlich
wirksamen Anspruch und findet dafiir eine der eindriicklichsten sikularen For-
mulierungen dessen, was ,Spiritualitit meint. Es geht ,um die Erfahrung von
nicht-nivellierender Gleichheit und individuierender Gemeinsamkeit, um die Er-
fahrung einer Nahe iiber die Distanz zu einem in seiner Differenz anerkannten
Anderen hinweg, um die Erfahrung einer Verschrinkung von Autonomie und
Hingabe, einer Versohnung, die die Differenzen nicht ausléscht, einer zukunfts-
orientierten Gerechtigkeit, die solidarisch ist mit dem ungesiihnten Leid vergan-
gener Generationen, um die Erfahrung der Reziprozitit freigebender Anerken-
nung, eines Verhiltnisses, in der ein Subjekt dem anderen assoziiert ist, ohne der
entwiirdigenden Gewalt des Tausches zu unterliegen - einer héhnischen Gewalt,
die Gliick und Macht des einen nur um den Preis des Ungliicks und der Ohn-
macht des anderen zuldsst“*®.

24  Ebd.

25 ,Nachmetaphysisches Denken unterscheidet sich von Religion dadurch, dass es den Sinn
des Unbedingten rettet ohne Rekurs auf Gott oder ein Absolutes. ... Der Sinn von Unbe-
dingtheit ist nicht dasselbe wie ein unbedingter Sinn, der Trost spendet. Unter Bedingun-
gen nachmetaphysischen Denkens kann die Philosophie den Trost nicht ersetzen, mit
dem die Religion das unvermeidliche Leid und das nicht-gesiihnte Unrecht, die Kontin-
genzen von Not, Einsamkeit, Krankheit und Tod in anderes Licht riickt und ertragen
lehrt* (Habermas, Jiirgen, Zu Max Horkheimers Satz: ., Einen unbedingten Sinn zu ret-
ten ohne Gott, ist eitel“, in: Ders., Texte und Kontexte [stw 944], Frankfurt 21992, 110-
126; 125).

26  Habermas, Jirgen, Exkurs: Transzendenz von innen, Transzendenz ins Diesseits, in:
ebd. 127-156; 131.

27 Ebd:135;

28  Ebd. 135f. - An einer anderen Stelle entwickelt Habermas angesichts der Unabgegolten-
heit ethischer Anspriiche eine dhnliche Formulierung, die so etwas wie einen ,spirituel-
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Den Gedanken der ,Gehalte® und ,Intuitionen” fiithrt Habermas in seiner
beriihmten Friedenspreisrede von 2001 weiter und spricht von ,Ressourcen der
Sinnstiftung“”, die die Religionen in die Gesellschaft einbringen; sikulare
Mitbiirger sind gut beraten, sich einen ,Sinn fiir die Artikulationskraft religioser
Sprachen“® zu bewahren und Religionen nicht einfach aus dem gesellschaftli-
chen Diskurs auszuschlieBen. Dabei kann die profane Vernunft, wie Habermas
anmerkt, ,von der Religion Abstand halten, ohne sich deren Perspektive zu ver-
schlieBen“’'. Die Vermittlung zwischen sikularem und religiosem Denken er-
folgt lingst nicht mehr als vernichtende Sikularisierung, sondern als , Uberset-
zung“ jenmer Intuition, die ,auch dem religios Unmusikalischen etwas sagen
kann“*, Diese Forderung nach ,Ubersetzung“ an die Vertreter der Religionen
sowie die Einforderung von Offenheit und Lernbereitschaft an die Adresse der
Sikularen ist schlieBlich ein zentrales Thema in Habermas’ Aufsatzsammlung
Zwischen Naturalismus und Religion® - eine gesellschafts- und religionspoliti-
sche Positionsbestimmung, an der auch Ansitze zu einer Theologie der Spiritua-
litdt nicht vorbeikommen. Sehr klar geht Habermas davon aus, dass ,,die religi-
sen und die sikularen Biirger komplementire Lernprozesse durchlaufen“®. Die
frithere Vorstellung, religidse Menschen wiirden ihre Uberzeugungen notwendi-
gerweise und vollstindig zugunsten sdkularer Einstellungen aufgeben, ist der
Einschitzung gewichen, dass religiése Uberlieferungen ,semantische Potentiale
mit sich fiithren, die eine inspirierende Kraft fiir die ganze Gesellschaft entfalten,
sobald sie ihre profanen Wahrheitsgehalte preisgeben“*. Wichtig ist hier, dass
die Gehalte, die in sdkulare Vernunft iibersetzt werden, dem Glauben ,nicht
verloren gehen“*. Die Pluralitit der Gesellschaft bedeutet keine Aufhebung der
bleibenden Differenz von Glauben und Wissen, von Religion und Vernunft, von

len Horizont*“ in sikularer Sprache darstellt: ,,Ohne das Bewegende von moralischen Ge-
fithlen der Verpflichtung und der Schuld, des Vorwurfs und der Verzeihung, ohne das
Befreiende moralischer Achtung, ohne das Begliickende solidarischer Unterstiitzung und
ohne das Bedriickende moralischen Versagens, ohne die ,Freundlichkeit’ eines zivili-
sierten Umgangs mit Konflikt und Widerspruch miissten wir ... das von Menschen be-
wohnte Universum als unertriglich empfinden* (Habermas, Jirgen, Die Zukunft der
menschlichen Natur. Auf dem Weg zu einer liberalen Eugenik? Frankfurt 2001, 124).

29  Habermas, Jirgen, Glauben und Wissen. Friedenspreis des Deutschen Buchhandels
2001, Frankfurt 2001, 22.

30 Ebd.

31 Ebd. 29.

32 Ebd. 30.

33  Vgl. Habermas, Jirgen, Zwischen Naturalismus und Religion. Philosophische Aufsiitze,
Frankfurt 2005.

34  Habermas, Jiirgen, Religion in der Offentlichkeit. Kognitive Voraussetzungen fiir den
»offentlichen Vernunftgebrauch® religioser und sikularer Biirger, in: ebd. 119-154; 146.

35 Ebd. 149.

36. Ebd.
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Theologie und Philosophie.” Zwar haben religiose Biirger eine immense ,,Lern-
und Anpassungsleistung, die den sikularen Biirgern erspart bleibt“*, zu vollbrin-
gen; sie miissen, so Habermas, eine ,epistemische Einstellung zu fremden Reli-
gionen und Weltanschauungen®, zum , Wissensmonopol wissenschaftlicher Ex-
perten” und zum ,egalitiren Individualismus von Vernunftrecht und universalis-
tischer Moral“® finden, aber sie verlieren dadurch nicht ihre Identitit. Religion
geht nicht in Ethik iiber, und Glaube nicht in eine allgemeine Uberzeugung.

Im Rahmen dieser gewiss anspruchsvollen, aber vermutlich nicht durch eine |
wleichtere Losung® ersetzbaren Konzeption des Verhiltnisses von religiésen und
sdkularen Lebens- und Denkformen ergeben sich bemerkenswerte Einsichten fiir
das Verstindnis von ,Spiritualitit®: Sie stellt ein sprachliches, ethisches und
kognitives Potential dar, das sich iibersetzen, aber nicht auflésen lisst.”* Von
wopiritualitit” zu reden heiBt, Bezug auf religiose ,,Sinnressourcen® zu nehmen,
die mit nichtreligiosen Lebens- und Weltdeutungen koexistieren und mit diesen
in einem wechselseitigen Verhdltnis der Interpretation, der Kritik und des Ler-
nens stehen. Religion im Allgemeinen und Spiritualitit im Besonderen ist her-
ausgefordert, ,die weltanschauliche Neutralitit des Staates, gleiche Freiheiten
fiir alle Religionsgemeinschaften und die Unabhéngigkeit der institutionalisierten
Wissenschaften aus eigenen Griinden anzuerkennen“!!; die sikulare Vernunft
hingegen hat ,ein Bewusstsein von dem, was fehlt, ... wachzuhalten“®, In die-
sem Sinn wire ,,Spiritualitdt“ dasjenige Moment in den Religionen, das einer si-
kularisierenden Transformation in eine religionslose Form von Vernunft wider-
steht; sie bildet gewissermafien ein anschlussfihiges, aber unverbrauchbares Po-
tential von Sinn und Orientierung, das vom sikularen Denken anerkannt wird,
aber nicht iibernommen zu werden braucht.

37 .Die Erwartung einer fortdauernden Nicht-Ubereinstimmung von Glauben und Wissen
verdient nimlich nur dann das Pridikat ,verniinftig’, wenn religiosen Uberzeugungen
auch aus der Sicht des sdkularen Wissens ein epistemischer Status zugestanden wird, der
nicht schlechthin irrational ist* (Habermas, Jiirgen, Vorpolitische Grundlagen des demo-
kratischen Rechtsstaates? In: Ders., Naturalismus, 106-118; 118).

38 J. Habermas, Religion, 142.

39 Ebd. 143.

40  Zur Frage der ,rettenden Ubersetzung religioser Sinnpotentiale® vgl. Langthaler, Ru-
dolf/Nagl-Docekal, Herta (Hg.), Glauben und Wissen. Ein Symposium mit Jiirgen Ha-
bermas (Wiener Reihe. Themen der Philosophie 13), Wien 2007,

41  Habermas, Jirgen, Ein Bewusstsein von dem, was fehlt, in: Reder, Michael/Schmidt,
Josef (Hg.), Ein Bewusstsein von dem, was fehlt. Eine Diskussion mit Jiirgen Habermas
(es 2537), Frankfurt 2008, 26-36; 33.

42 Ebd. 31.
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2. Ein , letztes Mysterium“? Eine religionstheologische Perspektive

Wihrend Habermas im Kontext seiner Auseinandersetzung mit nachmetaphysi-
schem Denken dariiber nachdachte, inwiefern Religion ,,noch nicht® in kommu-
nikative Praxis iiberfiihrt sei, sind Religionen der Uberzeugung, dass eine solche
Transformation prinzipiell nicht zuldssig und auch nicht méglich sei. Religitse
Sprache bezeichne eine Realitit, die letztlich irreduzibel und unverfiigbar, wenn-
gleich nicht unzuganglich oder unangreifbar sei, und ,Spiritualitit* markiere
eine Lebenspraxis, die sich als Zeugnis fiir diese ,gemeinschafiliche Lebensori-
entierung an unverfiigbarer Andersheit“”® begreife. Mehr noch: ,Spiritualitit®
als Lebenshaltung sei Hinweis auf ein letztes Geheimnis, von dem her und auf
das hin der Mensch letztlich zu bestimmen sei. Im Sinn der eingangs angefiihrten
Komplementaritit zu ,Doktrinalitit und ,Intellektualitit wird ,,Spiritualitit*
als Verweis auf cine letzte Realitit gesehen, die jenseits konkreter kultureller,
gesellschaftlicher und auch religioser Traditionen stehe. Nicht das ,,dogmati-
sche® Bestehen auf dem Selbstverstindnis einer bestimmten Religion, sondern
der ,spirituelle® Bezug auf das grenziiberschreitende, letzte Geheimnis hinter
allen Religionen und Weltanschauungen wird als jene Einstellung hervorgeho-
ben, die Offenheit und Toleranz ermoégliche. ,Spiritualitit* wird so zu einer
Vermittlungs- und Einheitskategorie, die die vielen Ausprigungen religiésen Le-
bens mit dem einen letzten Mysterium verbindet - ein Ansatz, der in interreligio-
sen Vergleichen und religionstheologischen Diskursen eine wichtige Rolle spielt
und etwa am Schluss eines mafBgeblichen Werks von Perry Schmidt-Leukel unter
dem Titel , Interreligiose Spiritualitit“ zur Geltung kommt. Auf Grundlage einer
pluralistischen Option der Religionstheologie, die die Uberzeugung vertritt,
»dass sich die groBen religiésen Traditionen der Menschheit zwar unterschied-
lich, aber prinzipiell gleichwertig auf eine letzte transzendente Wirklichkeit be-
ziehen“*, formuliert Schmidt-Leukel Elemente einer interreligiosen Spiritualitiit,
die sich in sieben Tugenden konkretisieren lassen:* Zuversicht (als Vertrauen
und spirituellen Optimismus, was die Existenz einer letzten Heilswirklichkeit
betrifft), Demut (als Einsicht, dass alle menschlichen Vorstellungen angesichts
dieser letzten Wirklichkeit vorlaufig bleiben), Neugier (als Wunsch, den eigenen
spirituellen Horizont durch besseres Verstehen anderer religidser Traditionen zu
erweitern), Freundschaft (als gelebter Austausch zwischen Angehorigen ver-
schiedener Religionen und Teilnahme an Erfahrungen anderer), Ehrlichkeit (als
reziproke Wahrnehmung unterschiedlicher religiéser Traditionen und Haltung

43 Dalferth, Ingolf U., Die Wirklichkeit des Moglichen. Hermeneutische Religionsphiloso-
phie, Tiibingen 2003, 92.

44  Schmidt-Leukel, Perry, Gott ohne Grenzen. Eine christliche und pluralistische Theologie
der Religionen, Giitersloh 2005, 24.

45 Vgl ebd. 490-496.
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der Aufrichtigkeit), Mut (als Bereitschaft, sich Fremdwahrnehmungen der eige-
nen Religion auszusetzen), und Dankbarkeit (als Freude iiber die Existenz und
Gegenwart anderer Religionen und Spiritualititen, die sich ebenso auf die letzte
Heilswirklichkeit beziehen). ,Interreligiose Spiritualitit* wird hier zur Anlei-
tung, eine Haltung einzunehmen, die von einem ,universalistische[n] Grund-
zug“*® getragen ist: zurtickhaltend gegeniiber den konkreten Anspriichen religi-
ser Traditionen und offen fiir die letzte gottliche Wirklichkeit, die sich in ver-
schieden gepriigten Erfahrungen als ein und dasselbe Geheimnis manifestiert.*’
Ahnliche Positionen finden sich bei vielen Theologen und Theologinnen, die sich
mit Spiritualitit im Kontext religioser Vielfalt auseinandersetzen, so etwa bei Se-
bastian Painadath SI: ,Spiritualitit ist die universale Erfahrung der Geborgenheit
im tragenden Seinsgrund und die Ausrichtung auf das letzte Ziel.“** Angesichts
des ungeheuren Pluralismus religioser Ausdrucksweisen einerseits und der Rea-
litit spiritueller Erfahrung als der Tiefendimension von Religion(en) sollten
Glaubige, so Painadath, ,die Vielfalt der Religionen respektieren und die tiefe
Einheit der Spiritualitit wahrnehmen“*®. Noch deutlicher bringt der christliche
~Sannyasi“ Wane Teasdale dieses Gegeniiber von religioser Vielheit und spiritu-
eller Einheit auf den Punkt: Die Haltung der ,Interspiritualitit” fithre zusam-
men, was durch eine unselige Religionsgeschichte in gegnerische Lager aufge-
teilt wurde. Die Zukunft liege in einer ,interspirituellen Vision“, die Briicken
baue: ,Die durch Interspiritualitit aufgezeigte gemeinsame Basis findet sich so-
wohl in der Wirklichkeit der mystischen Erfahrung selbst als auch in den prakti-
schen Bestandteilen des spirituellen Lebens aller Glaubenstraditionen. “* Voraus-
setzung fiir diese mystische Vision der Einheit sei das Bewusstsein ,,als Medium
und als Empfinger der letzten Wirklichkeit“?!, in dem die letzte gottliche
Wirklichkeit sowohl personal als auch apersonal erfahren werden konne.”

46  Ebd. 490.

47  Die zentrale offenbarungstheologische Position einer pluralistischen Religionstheologie
lautet daher: ,Die unterschiedlichen Aussagen iiber die transzendente Wirklichkeit, die
sich in den grofien religitsen Traditionen dieser Welt finden, lassen sich deuten als un-
terschiedliche Ausdrucksformen der menschlichen Reaktion auf die gottliche Selbster-
schliefung® (ebd. 215).

48  Painadath, Sebastian, Das eine Wort und die vielen heiligen Schriften, in: Sinkovits, Jo-
sef/Winkler, Ulrich (Hg.), Weltkirche und Weltreligionen. Die Brisanz des Zweiten Va-
tikanischen Konzils 40 Jahre nach Nostra aetate (STS 28, interkulturell 3), Inns-
bruck/Wien 2007, 247-256; 250.

49 Ebd. 251.

50 Teasdale, Wayne, Mystik als Uberschreiten letzter Grenzen, in: Concilium 35 (1999)
227-232; 230.

1= B 2340

52 ,Es gibt in der Mystik die Wahl zwischen einem nahen, personlichen, liebenden Gott,
bei dem eine tiefe Beziehung von Liebe und Wissen entsteht, die von Gott in einer Um-
armung der gottlichen Einung angestoBen wird, und einer transpersonalen, unpersonli-
chen Verwirklichung eines letztgiiltigen geistigen Zustands oder Bewusstseins entspre-
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An dieser Stelle ist allerdings die Frage zu stellen, ob ,Spiritualitit* aus-
schlieBlich als Haltung zu verstehen sei, die die geschichtlich-gesellschaftliche
Konkretheit religiosen Lebens als uneigentlichen Ausdruck einer ,eigentlichen
Einheit“ jenseits aller Religionen begreift und letztlich zu iiberwinden trachtet.
Dass eine ,,spirituelle Lebenseinstellung Gemeinsamkeiten sucht, auf Verstin-
digung aus ist, religiose Vielfalt als Chance zu einer Offnung des eigenen Hori-
zonts wahrnimmt und im eigenen Denken und Urteilen eine , erkenntnistheoreti-
sche Bescheidenheit“® praktiziert, stellt zweifellos eine sinnvolle und berei-
chernde Glaubenshaltung dar. Zu fragen bleibt allerdings, welcher Wert Diffe-
renzen zwischen unterschiedlichen Religionen zukommt, wenn sie mit Blick auf
das ,letzte Mysterium® der Wirklichkeit theoretisch und praktisch depotenziert
werden. Bedeutet ,Spiritualitit“ von vornherein, unterschiedliche Religionen auf
eine - tatsichliche oder imaginire - Einheit hin zu iibersteigen? Sollte nun eine
Lehrveranstaltung zu den , Spiritualititen anderer Religionen, die nicht nur eine
positivistische Darstellung verschiedener Glaubenspraxen bieten will, auf einen
»letzten gemeinsamen Grund® spiritueller Erfahrung abzielen? Lisst sich der
Diskurs iiber ,,Spiritualitit* ausschlieflich im Rahmen negativer Theologie fiih-
ren, oder stellt die konkrete, nicht auf einen Nenner zu bringende Phéinomenali-
tit der Religionen einen positiven Ankniipfungspunkt fiir unterschiedliche Spiri-
tualititen dar?

Auch wenn ,,Spiritualitat“ zu Recht den Anspruch erhebt, auf ein ,letztes
Geheimnis der Wirklichkeit“ zu verweisen, darf sie nicht von den konkreten,
»vorletzten® Lebensformen der Religionen getrennt werden. Dies ist schon des-
halb wichtig, weil es, wie der Religionswissenschaftler Rainer Flasche aufzeigt,
~»die« Religion nicht gibt, und die historischen Religionen weder ein Teil der
»Religion« sind noch in ihrem Religionsein auf die eine wahre Religion angelegt
oder auf sie hingeordnet sind, genauso wenig wie sie natiirlich aus der Religion
hervorgegangen sind. »Religion« bleibt eben ein operationaler Begriff**,
Religionen stellen héchst unterschiedliche , Welterklirungs- und Lebensbewilti-
gungssysteme“* dar, die zwar ,auf eine wie auch immer geartete Unverfiigbar-
keit“*® ausgerichtet sind, aber sich nicht einfach als integraler Bestandteil einer

chend der buddhistischen Tradition. Uns stehen beide Ausformungen der mystischen
Wahrnehmung zur Verfiigung. Es ist fiir uns vielleicht nétig, dass wir beide Wege auch
erfahren, und genau dazu ruft uns ein interspirituelles Verstindnis. Indem wir das tun,
teilen wir ein viel umfinglicheres Verstehen des Absoluten, bekommen wir die Chance,
das personale Gottliche genauso wie die transpersonale Quelle zu erfahren” (ebd.).

53 Mall, Ram Adhar, Philosophie im Vergleich der Kulturen. Interkulturelle Philosophie —
eine neue Orientierung, Darmstadt 1995, 8.

54  Flasche, Rainer, Religionswissenschafi-Treiben. Versuch einer Grundlegung der Religio-
nenwissenschaft (Marburger Religionsgeschichtliche Beitrige 5), Berlin 2008, 123f.

55 “Ebd. 72

56 Ebd. 77.
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Einheit verstehen, die entweder immanent als ,,globale religiése Grundstruktur®
oder transzendent als ,letzte gottliche Wirklichkeit* zur Geltung kommt. Das
heifit: Religiose Vielfalt ist nicht ein kontingentes Faktum, ,hinter* dem Spiritu-
alitit - sprachliche, gesellschaftliche, kulturelle Prigungen unterlaufend - die
weigentliche® Identitit religioser Einheit zu finden hitte; vielmehr hat ,Spiritua-
litit* die reale Gestalt einer religiésen Tradition zu wiirdigen, indem sie aufzeigt,
warum sie gerade so, wie sie ist, ,Heil“ und ,Wahrheit* vermittelt — mit allen
Méglichkeiten und Grenzen.

Dass , Spiritualitit® nicht zu einer Nivellierung von Differenzen und
konkreten Traditionen tendiert, sondern sie in ihrer unverwechselbaren Identitit
anerkennt (ohne sie allerdings vor der Kritik anderer Religionen oder gegeniiber
dem Anspruch unverfiigbarer Transzendenz zu immunisieren), zeigt der Versuch
von Klaus Hock, Religion(en) als Ensemble unterschiedlicher Gegenstandsberei-
che zu begreifen, als Netze, in denen Elemente und Ausdrucksformen bestimm-
ter Praktiken und Einstellungen auf verschiedene Weise miteinander verkniipft
sind.”” So lassen sich in den Religionen ethische, rituelle, kognitive, institutio-
nelle, symbolische und erfahrungsbezogene Dimensionen benennen. Formen der
Unterstiitzung von Armen, Gebetsweisen, Texte mit Weltentstehungsepen, Tra-
ditionen der Rechtsprechung oder Heilungspraktiken - all dies strukturiert und
priagt eine bestimmte Religion, die kein unverdnderliches ,Wesen“ aufweist,
sondern eine charakteristische Art und Weise, wie sie Ethik, Liturgie, Dogmatik
und Mystik kombiniert. Elemente, die in der einen religiésen Gemeinschaft von
hoher Bedeutung sind (wie etwa das Monchtum in buddhistischen Traditionen),
fehlen in einer anderen Religion (zum Beispiel im Islam) géinzlich oder sind nur
schwach ausgeprigt. Die ,Spiritualitit” einer Religion, die Klaus Hock nicht ex-
plizit erwahnt, bildet in diesem Zusammenhang aber nicht ein Teilelement neben
anderen - wenn auch die Dimensionen der Symbole oder der Erfahrung am
ehesten als ,,spirituell“ relevant anzusehen wiren -, sondern ist als Form der
Verbindung all dieser Elemente zu verstehen sowie als Haltung, die in dieser
»Kombination“ zum Ausdruck kommt. Wihrend eine Spiritualitit A beispiels-
weise ethischen Anstrengungen einen Vorrang in einem bestimmten religiésen
Lebenszusammenhang einrdumt, betont eine Spiritualitit B die liturgische Be-
deutung religioser Vollziige, wihrend eine Spiritualitit C ausgeprigt theologisch-
dogmatische Schwerpunkte setzt. Entsprechend dieser Ordnung religioser Di-
mensionen ergeben sich unterschiedliche ,,Stile“*®, wie eine bestimmte Religion
das menschliche Leben zu deuten, zu bewéltigen und auf ihr letztes Ziel hin aus-

57  Vgl. Hock, Klaus, Einfiihrung in die Religionswissenschaft, Darmstadt 2002, 20.

58  Spiritualititen, so Petrus Bsteh, verkorpern eine ,Stilgeschichte® des Glaubens; vgl.
Bsteh, Petrus, Einleitung zu: Die Unterscheidung der Geister als Krise religidser Erfah-
rung, in: Bsteh, Petrus/Proksch, Brigitte (Hg.), Spiritualitiit im Gespriich der Religionen
I (Spiritualitit im Dialog 1), Wien/Berlin 2009, 90-92; 90.
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zurichten versucht. Dass die Differenzen religitser ,Spiritualititen“ in diesem
Sinn nicht nur interreligiés, sondern auch intrareligiés zur Geltung kommen,
macht die theologische Auseinandersetzung umso anspruchsvoller, weil es nicht
darum gehen kann, eine ,spirituelle Substanz“ aus allen Religionen herauszu-
destillieren, sondern den Stil religitsen Lebens zu beachten, aus dem charakte-
ristische Ordnungen religiéser Sprache, Symbolik, Ethik und Liturgie hervorge-
hen.

Dennoch ist die Frage nach dem, was alle Vollziige von Religion und
Haltungen von Spiritualitat eint, weder unsinnig noch iiberfliissig. Die bisherigen
Ausfiibrungen stehen der Auffassung, religiose Lebensformen prinzipiell als
Ausdruck ein und desselben ,letzten Mysteriums“ anzusehen, skeptisch gegen-
tiber, und pladieren dafiir, die Pluralitit und Diversitit der religiosen Lebens-
wirklichkeiten als Ort des Glaubens und der Spiritualitit wahrzunehmen und sie
nicht vorschnell zugunsten einer ,allen gemeinsamen letzten Wirklichkeit* zu
relativieren.

Die Erklirung Nostra aetate des Zweiten Vatikanischen Konzils hat auf die
Frage, worin nun die ,,Einheit“ der vielen Religionen und Spiritualititen bestehe,
eine Antwort gegeben, die bis jetzt in ihrer religionstheologischen Bedeutung
noch nicht entsprechend wahrgenommen wurde; diese Einheit findet sich in den
Fragen, die allen Menschen gemeinsam sind. Der Text ist hinléinglich bekannt:

»Die Menschen erwarten von den verschiedenen Religionen eine Antwort
auf die verborgenen Ritsel der menschlichen Bedingung, die so wie einst auch
heute die Herzen der Menschen im Innersten bewegen: was der Mensch sei, was
der Sinn und das Ziel unseres Lebens, was gut und was Siinde, welchen Ur-
sprung die Leiden haben und welchen Zweck, welches der Weg sei, um das
wahre Gliick zu erlangen, was der Tod, das Gericht und die Vergeltung nach
dem Tod, was schlieBlich jenes letzte und unaussprechliche Mysterium, das un-
sere Existenz umfasst, aus dem wir unseren Ursprung nehmen und auf das wir
zustreben® (NA 1,3).

Die ,Einheit“ der Religionen besteht demnach in den menschlichen
Grundfragen, die nach einer Antwort verlangen: die Identitit des Menschen und
seines Lebens, die Erfahrung von Gut und Bése, die Frage nach dem Sinn des
Leidens, die Suche nach Gliick, der Tod und schlieBlich das ,letzte Mysterium*
der menschlichen Existenz, angesichts dessen je neu zu fragen ist: ,, Woher
komme ich? Wohin gehe ich? Welchen Sinn hat mein Leben?“ Die Religionen
der Welt haben sich demnach als Antworten zu begreifen und die Fragen der
Menschen aufzunehmen, die sich auf ein ,letztes ,unaussprechliches’ Myste-
rium*“ hin ausrichten. Dadurch werden den Religionen Fragen zugemutet, die sie
nicht selbst gestellt haben; sie beantworten diese Fragen zum Teil dhnlich, zum
Teil unterschiedlich, zum Teil gegensitzlich. Eine interreligiése ,Einheit* aber
ist nur in jenen ,rétselhaften” Fragen zu finden, die ,die Herzen der Menschen
im Innersten bewegen“. Von daher wiire neu zu iiberlegen, ob ,interreligiose
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Spiritualitidt, wie sie von Nostra aetate her initiiert wurde, nicht als leiden-
schaftliche Zuwendung zu den Menschen und ihren Fragen zu verstehen wire,
als Impuls, der die eigene religiose Tradition samt ihrer ethisch-liturgisch-insti-
tutionellen Konstellation selbstkritisch auf jene Grundthemen hin ausrichtet, die
solange als Stachel des Lebens und Denkens zu spiiren sein werden, wie Men-
schen auf dieser Erde leben werden. Zumindest nach katholischem Verstidndnis
ist seit Gaudium et spes 1 keine Form des Glaubens und der Spiritualitit denk-
bar, die nicht die ,,Freude und Hoffnung, Trauer und Angst der Menschen dieser
Zeit* als ihre eigene Erfahrung wahrnimmt und in unermiidlichem Austausch
Antworten auf die Fragen nach dem Heil des Menschen sucht. In diesem Sinn
gibt es keine katholische Frommigkeit ohne interreligiose Spiritualitit, weil die
Praxis des Glaubens nur im Dialog mit den Grundfragen der Menschen gelingen
kann. Der ,Dialog der religiosen Erfahrung®, wie er im wegweisenden Doku-
ment Dialog und Verkiindigung als vierter Aspekt interreligioser Dialoge ge-
kennzeichnet wird®, stellt deshalb auch nicht eine beliebige oder periphere
Angelegenheit fiir exotische ,Grenzginger” zwischen den Religionen dar, son-
dern stellt ein ,,Markenzeichen® christlichen Lebens im weltkirchlichen Kontext
dar.% , Spiritualitit bezeichnet von daher jene Haltung, die das letzte Wovonher
und Woraufthin menschlicher Existenz thematisiert, in den Grundfragen nach
Heil und Unheil verortet und als Herausforderung des eigenen religitsen Le-
benskontextes begreift.

3. Das Leben der Armen: eine befreiungstheologische Perspektive

~Spiritualitit“, so lieBen sich die bisherigen Uberlegungen resiimieren, bezeich-
net in einem allgemeinen, sikularen Sinn jene Ressourcen, aus denen eine Ge-
sellschaft Impulse zur Deutung des Lebens, zum ethischen Handeln und zum
Umgang mit Kontingenzerfahrungen schépft, und in einem (religions-) theologi-
schen Sinn eine Haltung der Offenheit fiir jene Fragen, die Menschen aus unter-
schiedlichen Kulturen und Religionen angesichts eines ,letzten Geheimnisses“

59  Neben dem Dialog des Lebens, des Handelns und des theologischen Austauschens geht
es um den ,Dialog der religiosen Erfahrung, in dem Menschen, die in ihrer eigenen reli-
giosen Tradition verwurzelt sind, ihren spirituellen Reichtum teilen, z. B. was Gebet und
Betrachtung, Glaube und Suche nach Gott oder dem Absoluten angeht“ (Pipstlicher Rat
fiir den Interreligiosen Dialog, Kongregation fiir die Evangelisierung der Vélker, Dialog
und Verkiindigung. Uberlegungen und Orientierungen zum Interreligiésen Dialog und
zur Verkiindigung des Evangeliums Jesu Christi, 19. Mai 1991 [VApS 102], Nr. 42).

60 Vgl Geffré, Claude, Die Zukunft des christlichen Glaubens im Zeichen der Herausforde-
rung durch den religibsen und den kulturellen Pluralismus, in: Brosse, Ri-
chard/Heidemanns, Katja (Hg.), Fiir ein Leben in Fiille. Visionen einer missionarischen
Kirche. Fiir Hermann Schaliick, Freiburg i. Br. 2008, 318-332.
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ihres Lebens stellen. ,Spirituell“ lebt, wer sich solchen méglichen AnstdBen,
Fragen und auch kritischen Herausforderungen nicht verschliefit, sondern sie als
Chance des Wachstums, der Horizonterweiterung und der Erneuerung begreift.
Deshalb meint ,,Spiritualitit“ gerade nicht die Immunisierung kritischer Wahr-
nehmung oder die symbolisch-emotionale Aufladung der eigenen religiGsen
Identitét, sondern die Befahigung, vertraute und fremde religiose Bekenntnistra-
ditionen sensibel und (selbst-)kritisch als vermittelnde und verdeckende Antwor-
ten auf jenes ,letzte Mysterium®“ zu begreifen, auf das hin der Mensch unter-
wegs ist.

Eine solche ,Grundspiritualitit“ bezeichnet ,Wege, auf denen sich der
Mensch dem letzten, tragenden Geheimnis der Wirklichkeit nihert“®!, betont Jon
Sobrino SJ, einer jener zeitgenossischen Theologen, die sich um die Weiterent-
wicklung einer zeitgemdfen Theologie der Spiritualitit sehr verdient gemacht
haben. Entgegen mancher Kritik, die in der ,, Theologie der Befreiung® nur eine
religiés verbramte Form der Gesellschaftskritik sah, machte Sobrino klar: ,,Die
Theologie der Befreiung ist eine geistliche Theologie.“®” Von Anfang an waren
befreiungstheologische Ansitze von der Uberzeugung geprigt, dass die politische
Praxis der Christen - entsprechend einem Wort von Ignacio Ellacuria SJ - ,Be-
freiung mit Geist“® ist, ja dass der Kampf um Befreiung aus verschiedenen For-
men der Unterdriickung als ,geistlicher Akt“® zu verstehen ist. Dass dies keine
leeren Parolen sind, verdeutlicht Sobrino, indem er vier Elemente einer ,Struk-
tur der Spiritualitit der Befreiung“%® benennt: Gemeint ist (1) ein ,ehrliches Se-
henwollen der Wirklichkeit“®, womit der Mut verbunden ist, sich der Realitit
der Armut, der Unterdriickung und der Gewalt in einem groBen Teil der Welt zu

61  Sobrino, Jon, Geist, der befreit. Lateinamerikanische Spiritualitdt, Freiburg i. Br. 1989,
62.

62 Ebd. 84.

63  Sobrino, Jon, Spiritualitdt und Nachfolge Jesu, in: Ellacurfa, Ignacio/Sobrino, Jon
(Hg.), Mysterium liberationis. Grundbegriffe der Theologie der Befreiung, Band 2, Lu-
zern 1996, 1087-1114; 1103.

64 Ebd. 1102. - So ist auch wenig bekannt, dass fiir Gustavo Gutiérrez, den Nestor der
lateinamerikanischen Befreiungstheologie, die Theologie der Spiritualitit ein zentrales
Thema seines Schaffens darstellt. Schon in seinem Grundlagenwerk zur Theologie der
Befreiung findet sich ein eigenes Kapitel zur , Spiritualitit der Befreiung®, in dem er
festhalt: ,,Spiritualitiit ist eine konkrete, kraft des Geistes ermoglichte Form, das Evan-
gelium zu leben, bzw. eine genau definierte Art, ,vor dem Herrn’ in Solidaritat mit allen
Menschen und ,mit dem Herrn’ vor den Menschen zu leben. Sie entsteht aus einer inten-
siven geistigen Erfahrung, die unmittelbar thematisiert und im Leben bezeugt wird“
(Gutiérrez, Gustavo, Theologie der Befreiung [Gesellschaft und Theologie. Systemati-
sche Beitrdge 11], Miinchen/Mainz 1986, 191f.). Vgl. ebenso Gutiérrez, Gustavo, Aus
der eigenen Quelle trinken. Spiritualitit der Befreiung (Fundamentaltheologische Studien
12), Miinchen/Mainz 1986.

65 I. Sobrino, Geist, 26.

66 Ebd. 28.
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stellen und angesichts der Erfahrung des Todes bewusst das Leben zu bejahen.
Die damit verbundene Konfrontation fordert (2) eine Haltung der , Treue dem
Wirklichen gegeniiber“?”. Ein ,spirituelles* Leben zeichnet sich dadurch aus,
dass es an einer offenen und ehrlichen Einstellung der gesellschaftlichen Realitit
gegeniiber festhilt, auch wenn dies seinen Preis hat. In dieser Wirklichkeit, so
fithrt Sobrino weiter aus, zeigen sich Ansitze fiir neue Wege, die Befreiung und
Lebendigkeit verheifen. Einer ,Spiritualitit der Befreiung*”, die diese Dynamik
des Lebens ernst nimmt, zu folgen, heifit demnach: (3) ,dem ,Mehr’ der Wirk-
lichkeit entsprechen und sich von ihm leiten lassen“®, In dieser Offenheit fiir ein
~Mehr® erdffnet sich schlieBlich eine fundamentale Beziehung: (4) die ,Erfah-
rung der Gnade, dass wir nicht nur unter dieser Wirklichkeit zu leiden haben,
sondern dass sie uns auch trigt“®. Der Mensch, der sich ehrlich und treu der
Realitiit des Lebens stellt, darf sich von Gott als zutiefst beschenkt erfahren - das
ist gewissermaBen das Schliisselelement einer ,Spiritualitit der Befreiung“™, die
sich weder der Dramatik der gesellschaftlichen Probleme entzieht noch dem An-
spruch gldubiger Hoffnung verschlieft: ,,Diese Dimension des ,Menschseins-mit-
Geist’, die auf das Krisenhafte und das VerheiBungsvolle der Realitit antwortet
und die verschiedenen Elemente der Antwort auf die Realitit vereinigt, damit
diese am Ende mehr VerheiBung als Krise ist, nennen wir ,Spiritualitit’, 7!

Mit seiner kleinen Kriteriologie™ befreiungstheologischer Spiritualitit hat
Jon Sobrino eine markante Konkretisierung jenes ,Ortes® vorgenommen, den
Nostra aetate 1 als ,Fragen der Menschen® identifizierte. Konstitutiv fiir ,,Spi-
ritualitit® ist nicht nur die Suche des Menschen nach ,Sinn“, sondern nach Be-
[freiung. Was die Pastoralkonstitution schon in ihrer Einleitung hervorhob, indem
sie von der ,Freude und Hoffnung, Trauer und Angst ... besonders der Armen
und Bedréngten“™ als dem proprium der Glaubensidentitit der Jinger Christi
sprach, fiihrte die lateinamerikanische Befreiungstheologie konsequent weiter.
Die Armen, hebt Jon Sobrino mit Verweis auf die zweite Generalversammlung

o7 “Ebd=33,
68 Ebd.'35.
69 Ebd. 42.

70  Genau diese Erfahrung steht im Zentrum des oben angefiihrten ,Spiritualititskapitels“
von Gustavo Gutiérrez: ,Eine Spiritualitit der Befreiung muss durchdrungen sein vom
Erlebnis, unverdient beschenkt zu sein. Denn Gemeinschaft mit dem Herrn und mit allen
Menschen ist vor allem ein Geschenk. Daraus ergeben sich Universalitdt und Radikalitit
der Befreiung” (G. Gutiérrez, Theologie, 193).

71 1. Sobrino, Spiritualitét, 1087.

72 In Sobrinos Beitrag fiir Mysterium liberationis finden sich die vier Elemente einer
»Spiritualitit der Befreiung® etwas modifiziert wieder; hier ist die Rede von ,Redlichkeit
gegeniiber dem Realen® (ebd. 1091), der ,Reaktion der Barmherzigkeit (ebd. 1092),
der ,Treue gegeniiber dem Realen* (1094) und dem ,Sich vom Realen tragen lassen®
(ebd. 1095).

73 Gaudium et spes 1 (Hervorhebung: F. G.-P.).
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des lateinamerikanischen Episkopats in Puebla (1979) hervor, sind ,,Ort spiritu-
eller Erfahrung, Ort der Begegnung mit Gott“’*. Damit ist nicht bloB gesagt,
dass sich eine ,Spiritualitit der Befreiung® auch noch um die Armen kiimmert
oder Aspekte des geistlichen Lebens mit sozialen oder politischen Elementen
verstirkt; vielmehr haben sich Prinzip und Form der ,Spiritualitit* durch die
Befreiungstheologie verindert: Prinzip™ der Spiritualitit ist das Leben der Ar-
men. Nur wer sich an den Ort der Armen begibt, ihre Erfahrungen teilt, ihr Lei-
den wahrnimmt, mit ihrer Ausgrenzung und Unterdriickung konfrontiert wird,
kommt mit dem principium von ,Spiritualitit“ in Beziehung: ,Es ist eine Op-
tion, die das Ganze des Menschen in seiner Auseinandersetzung mit der Wirk-
lichkeit betrifft. Im Hinblick auf das, was wir wissen kénnen, bedeutet es, die
gesamte Realitit, Gott und die Menschen von Armen her zu erfassen und zu ver-
stehen.“’® Die konsequente Wahrnehmung der Welt der Armen als locus
theologicus bildet den entscheidenden Unterschied zwischen einer traditionellen
bzw. ,liberalen Theologie und einem befreiungstheologischen Ansatz,”” und
dies auch in der Theologie der Spiritualitiit oder der Religionstheologie.” Fiir die
christliche Tradition hat der 1980 ermordete Erzbischof von San Salvador, Oscar
Arnulfo Romero, dieses Prinzip der Befreiungstheologie durch den Topos des
»vivens pauper® eindriicklich unterstrichen: ,Wo der Arme zu leben beginnt, wo
er beginnt, sich zu befreien, wo Menschen fihig sind, sich gemeinsam um einen
Tisch zu versammeln und zu teilen, da ist der Gott des Lebens mitten unter ih-

74 J. Sobrino, Spiritualitit, 1100. — Ahnlich J. Sobrino, Geist, 14, mit Blick auf die
nachkonziliare Entwicklung der Spiritualitit im Allgemeinen und des Ordenslebens im
Besonderen: ,So wurden die Armen zum ,Ort” jeden christlichen Lebens und um so
mehr jeden Ordenslebens. Und was im Zusammenhang mit unserem Thema noch wich-
tiger ist: Man hat auch entdeckt, dass dieser Ort dariiber hinaus der Ort des geistlichen
Lebens ist.“

75  Das heifit hier: Grundlage bzw. Kriterium fiir die Geltung eines bestimmten Anspruchs.
- Zum Verstindnis von ,,Prinzip® im fundamentaltheologischen Sinn vgl. Seckler, Max,
Fundamentaltheologie: Aufgaben und Aufbau, Begriff und Namen, in: Kern, Wal-
ter/Pottmeyer, Hermann J./Seckler, Max (Hg.), Handbuch der Fundamentaltheologie.
Band 4: Traktat Theologische Erkenntnislehre mit Schlussteil Reflexion auf Fundamen-
taltheologie (UTB 8173), Tiibingen/Basel 2000, 331-402; 346-348.

76 1. Sobrino, Spiritualitéit, 1099.

77  Zu dieser Differenzierung vgl. Oduyoye, Mercy Amba, Wir selber haben ihn gehort.
Theologische Reflexionen zum Christentum in Afrika, Freiburg/Schweiz 1988, 79-84;
Solle, Dorothee, Gott denken. Einfiihrung in die Theologie, Stuttgart 1990, 17-34.

78  Vgl. Silber, Stefan, Die Bekehrung der Religionen. Die Option fiir die Armen als Mah-
stab fiir den interreligiosen Dialog, in: Franz, Thomas/Sauer, Hanjo (Hg.), Glaube in
der Welt von heute. Theologie und Kirche nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil. Fiir
Elmar Klinger. Band 2: Diskursfelder, Wiirzburg 2006, 78-104. - Silbers beachtens-
werte These lautet: ,Es kann keine Option fiir die Armen geben ohne die Aufmerksam-
keit fiir die religiose und interreligiose Situation der Armen. Und es kann ebenso keinen
interreligiésen Dialog geben ohne die Option fiir die Armen* (ebd. 88).
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nen.“” Eine befreiungstheologische Perspektive von ,Spiritualitit zu vertreten
heifit nicht nur, auf die Welt der Armen ,hinzuschauen®, sondern die Armen als
Subjekt von Glaube und Theologie, Spiritualitit und Kirche ernst zu nehmen,
also vom Standort der Armen aus die Hoffoung des Glaubens neu zu begreifen.
Die Forderung des Lebens der Armen ist schlieBlich auch Prinzip und Kriterium
eines moglichen interreligiésen Dialogs und eines Austausches iiber religidse Er-
fahrungen, der sich vor allem hinsichtlich der Frage zu bewihren hat, ob »Spi-
ritualitit® eine befreiende Dynamik aufweist und eine ,integrale Befreiung“®
initiiert oder eine Flucht vor der bedringenden Realitit der Armut unternimmit.
Zweifellos ist die Orientierung an Gerechtigkeit, Leben und Befreiung als
Schliisselkriterium einer interreligiés glaubwiirdigen Form von ,Spiritualitit®
anzusehen®!,

Aus dem Prinzip befreiungstheologischer Spiritualitit, dem Leben der Ar-
men zu dienen, ergibt sich auch deren Form, die als wopiritualitit der Beteili-
gung® bezeichnet werden kann. Die verénderte Topologie der Spiritualitiit fiihrt
gewissermafen zu einer verinderten Methodologie, die danach fragt, was »Spi-
rituelle* Menschen fun, wie sie in den verschiedenen religiésen Traditionen an-
gesichts bedriickender Armut und schreiender Ungerechtigkeit handeln. Dass
Mystik und Politik, Spiritualitit und Befreiung untrennbar zusammengehéren
(ohne dabei einen der beiden Aspekte auf den anderen zu reduzieren), gehért zu

79  Romero, Oscar Arnulfo, Die politische Dimension des Glaubens und die Option fiir die
Armen. Vortrag anldsslich der Verleihung des Ehrendoktorats durch die Universitat Li-
wen (2. Februar 1980), in: Oscar Arnulfo Romero, Blutzeuge fiir das Volk Gottes, Olten
1986, 109-126; 123. - Eine sorgfiltige Auseinandersetzung mit der Thematik des Le-
bens der Armen* als Prinzip von Theologie und Spiritualitit findet sich in Sobrino,
Geist, 124-142.

80  Comblin, Jos¢, Der Heilige Geist, in: Ellacurfa, Ignacio/Sobrino, Jon (Hg.), Mysterium
liberationis. Grundbegriffe der Theologie der Befreiung, Band 1, Luzern 1995, 611-634;
633.

81 Der aus Osterreich stammende Bischof von Xingu (Nordostbrasilien), Erwin Krautler,
gilt weltweit als einer der prononciertesten Vertreter eines solchen befreiungstheologi-
schen Prinzips von ,Spiritualitit“, das gleichermaBen Solidaritit mit den Unterdriickten,
Sorge fiir die Gemeinden und einen aufrichtigen Dialog mit Angehorigen ethnischer Re-
ligionen und traditioneller Kulturen des Amazonas umfasst. Immer wieder bringt Kriut-
ler diese befreiende Glaubensiiberzeugung und -praxis markant zum Ausdruck: ,Gott of-
fenbart sich als lebendiger Gott, als Gott des Lebens, als ein Gott, der hort, sieht, fiihlt,
herabsteigt und die Gerechtigkeit liebt. Gerechtigkeit wird zur einzig wahren Liturgie,
die Gott gefillt. Er verabscheut alle Frommigkeit, die von der Liebe zum Schwachen,
zum Armen, zum Gedemiitigten, zim Verachteten, getrennt ist. Und weil Gott ein Gott
des Lebens ist, nimmt er Partei fiir alle jene, denen ,Leben’ verweigert, geraubt, abge-
sprochen wird, die in ihrem Leben gefihrdet oder bedroht sind, die nach mehr Leben
schreien® (Krdutler, Erwin, Mein Leben ist wie der Amazonas. Aus dem Tagebuch eines
Bischofs, Salzburg 1992, 50f.). - Vor allem aufgrund dieser entschiedenen Option fiir
eine integrale Befreiung der Menschen erhielt Erwin Kréutler am 7. Oktober 2009 das
Ehrendoktorat der Universitit Salzburg.
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den Grundeinsichten gegenwirtiger (und wohl auch zukiinftiger) Theologie, wie
sie exemplarisch in vielen Dokumenten von EATWOT formuliert wurde. ,Dies
erfordert die Entwicklung einer entsprechenden Spiritualitit ..., in diesem Pro-
zess selbst zu den an den Rand Gedriingten zu gehoren, in unserem Engagement
auszuharren, Risiko zu tragen und inmitten der aktiven Beteiligung am Kampf
des Volkes zu einem vertieften inneren Frieden zu finden“®?, heiBt es zum Bei-
spiel in einer asiatischen Positionsbestimmung. Aus lateinamerikanischer Per-
spektive wird die Zusammengehorigkeit von »Spiritualitit® und ,Befreiung“
ebenfalls deutlich unterstrichen und in ihrer politischen und interreligiésen Di-
mension gewiirdigt: ,,Spiritualitit ist nicht nur ein einzelnes Moment am Befrei-
ungsprozess der Armen. Sie ist die Mystik der Erfahrung Gottes mitten in die-
sem ganzen Prozess. ... Spiritualitit verlangt heute auch von uns, dass wir uns
mit den groBen religiésen und kulturellen Traditionen der Dritten Welt berei-
chern.“®® Eine prignante Charakterisierung dessen, was eine ,Spiritualitit der
Beteiligung “ meint, liefert schlieflich ein in Afrika erstelltes Dokument:

»Elr romantisierende Spiritualitiit ist kein Platz. Es handelt sich um einen
Schrei nach Leben, um die Kraft, dem Tod und seinen Helfershelfern zu wider-
stehen. Spiritualitéit ist der Name, den wir jener Kraft geben, die uns weiterge-
hen lasst, es ist die sichere Uberzeugung von der Gegenwart Gottes mitten im
Kampf. Spiritualitit meint den Widerstand der Menschen gegen Entmenschli-
chung, meint die Erfiillung der Suche nach Selbstfindung, Selbstbestatigung und
Zugehorigkeit, denn in jedem Mitglied der menschlichen Gemeinschaft ist dieser
Drang nach Leben gegenwiirtig, nach Leben als Mensch und in Fiille, “3*

Wie auch immer ,,Spiritualitit“ ausgeformt und konkret gelebt werden mag;
wenn ihre ,Form* nicht in einer Bereiligung am Kampf gegen Unmenschlichkeit
und an der Suche nach Lebensfiille fiir die Armen - und von daher fiir alle Men-
schen - besteht, wird sie den Menschen nichts zu sagen haben. Ein pointiertes
Beispiel fiir eine solche befreiungstheologische Option der Spiritualitiit stellt eine
Erklérung indischer Ordensfrauen aus dem Jahr 1999 dar, in der es u.a. heibt:
»Eine neue Spiritualitit fiir das religiése Leben muss entwickelt werden, die tief
verwurzelt ist im Evangelium und im Leben der Armen. Es muss eine Spiritua-

82  Schlusserkldrung der Konferenz von Colombo/Wennapp}_lwa (EATWOT 1III, 1979), in:
Von Gott reden im Kontext der Armut. Dokumente der Okumenischen Vereinigung von
Dritte-Welt-Theologinnen und -Theologen 1976-1996 (TDW 26), Freiburg i. Br. 1999,
67-78; 76.

83  Schlusserklirung der Konferenz von So Paulo (EATWOT IV, 1980), in: ebd. 85-106;
98f.

84  Schlusserklirung der Konferenz von Nairobi (EATWOT VIII, 1992), in: ebd. 222-248;
235
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litit der Beteiligung sein.“®® Konkret bedeutet dies ,eine paradigmatische
Verlagerung von einer pietistischen, strukturierten, ,jenseitigen’ und starren Spi-
ritualitit zu einer ganzheitlichen (feministischen) Spiritualitit der Beteiligung.
Das neue Paradigma wird charakterisiert sein durch: (1) Dynamik, Kreativitit
und Kontemplation, (2) Offenheit fiir die Okumene und den interreligiésen Dia-
log auf der Ebene von Glauben und Handeln, (3) Bereitschaft, mit allen Men-
schen guten Willens fiir eine gemeinsame Sache zusammenzuarbeiten, “*¢

Was in dieser ordenstheologischen Stellungnahme klar auf den Punkt ge-
bracht wurde, stellt Prinzip und Form von ,Spiritualitit* dar, wie sie der Reali-
tit der Welt des 21. Jahrhunderts angemessen ist: Wahrnehmung der kreativen
Kraft eigener und fremder spiritueller Traditionen, Bereitschaft zum interreligit-
sen Lernen, Beteiligung am Einsatz fiir Frieden, Gerechtigkeit und Bewahrung
der Schopfung sowie die Zusammenarbeit mit anderen, die sich fiir ein men-
schenwiirdiges Leben aller - christlich gesprochen: fiir die Wirklichkeit des Rei-
ches Gottes® - so einsetzen. In diesem Sinn kann das Kriterium der Férderung
des Lebens der Armen als Schliisselprinzip der Praxis von Spiritualitit, der Ent-
wicklung einer Theologie der Spiritualitit sowie der Etablierung , interreligioser
Spiritualitit® angesehen werden.*® Und das heift schlussendlich: ,Spiritualitit
hat mit Beanspruchung, Verinderung, Offnung, Ortswechsel und Zuwendung zu
tun; sie kann zwar von einer ,Dritten-Person-Perspektive® her reflektiert, aber
nur in einer ,Ersten-Person-Perspektive“® praktiziert werden.

Worin kénnte nun die Aufgabe bestehen, ,Spiritualititen anderer Religio-
nen“ im Rahmen eines theologischen Studienplans zu lehren? Im Sinn der bishe-
rigen Uberlegungen schlage ich vor, folgende Problemstellungen in besonderer
Weise zu beriicksichtigen: (1) Die christlich-religiése Rede von ,Spiritualitit®
muss im Kontext eines sdkularen Wirklichkeitsverstindnisses sprachfihig wer-
den und einen ,komplementiren Lernprozess* (Habermas) fordern, der die Po-

85 Die Forderung von Ordensfraven. Erklirung und Aktionsprogramm einer reprisentati-
ven Gruppe von Ordensfrauen, in: Weltkirche. Dokumente aus Afrika, Asien und La-
teinamerika 19 (1999) 231-233; 232.

86 Ebd. 233.

87  Vgl. Eigenmann, Urs, ,,Das Reich Gottes und seine Gerechtigkeit fiir die Erde®. Die an-
dere Vision vom Leben, Luzern 1998, 190-204, vor allem die idealtypische Differenzie-
rung zwischen einer ,,Spiritualitit der Anpassung und der Beruhigung“ und einer Spi-
ritualitdt des Widerstandes und des Kampfes“ (ebd. 193).

88 Vgl die aufschlussreiche Kriteriologie einer befreiungstheologisch orientierten
Frauenspiritualitit bei Mananzan, Mary John, Religionen und Frauen in Asien. Wege zu
einer lebensfordernden Spiritualitit (Theologie interkulturell 14), Frankfurt/London
2004, 64-66, sowie die Charakterisierung eines ,,spirituellen Menschen® bei Mendonca,
Clemens, Christliche Spiritualitit im indischen Kontext. Der Beitrag einer Minderheiten-
religion zum interreligiosen Lernen (Theologie interkulturell 19), Ostfildern 2009, 148f,

89 Vgl die entsprechende Differenzierung zwischen Theologie und Religionsphiloso-
phie/Religionswissenschaft bei I. U. Dalferth,., Wirklichkeir, 105-110.
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tentiale religioser und nichtreligioser Lebensdeutung wechselseitig erschlieBt. (2)
»Spiritualitit” ist religionstheologisch als Stil einer religiésen Tradition zu be-
greifen, die an den Fragen der Menschen nach dem , letzten Geheimnis® ihres
Lebens ankniipft und angesichts dieser existentiellen Herausforderungen profi-
lierte Antworten anbietet. (3) ,,Spiritualititen® sind auf ihren Wirklichkeitsbezug
und vor allem auf ihr veranderndes und befreiendes Potential hin zu befragen;
die Herausforderung der Armut als Menschheitsproblem muss ein integrales
Moment interreligiser Spiritualitit darstellen.® (4) Und nicht zuletzt stellt
interreligiéses Lernen — also auch das Kennenlernen anderer Formen von wSpi-
ritualitit” - immer eine wichtige und bereichernde Erfahrung dar, die die Krisis
und VerheiBung der Religionen stets neu zur Geltung bringt.”’ Das Studium von
»Spiritualitit(en)“ kénnte von daher eine Moglichkeit sein, Jjene ,urspriingliche
befreiende Erfahrung“®?, die das Herz einer religiésen Tradition ausmacht, wie-
der zu entdecken und dadurch ein Potential zu erschlieBen, das sowohl intrareli-
gidse Erneuerung als auch interreligise Verstindigung ermoglicht. Notig und
heilsam wire ein solcher Impuls in der heutigen Welt allemal.

90 Vgl. dazu grundsitzlich Maier, Martin, Spiritualitit der Befreiung, in: Delgado, Mari-
ano/Waldenfels, Hans (Hg.), Evangelium und Kultur. Begegnungen und Briiche. Fest-
schrift fiir Michael Sievernich ST (Studien zur Religions- und Kulturgeschichte 12), Fri-
bourg/Stuttgart 2010, 47-61.

91 Vgl Casaldiliga, Pedro/Vigil, José Maria, Spiritualitiit und Pluralitit der Religionen, in:
Concilium 43 (2007) 110-116.

92 Pieris, Aloysius, Christentum und Buddhismus im Dialog aus der Mitte ihrer Traditio-
nen, in: Ders., Liebe und Weisheit. Begegnung von Christentum und Buddhismus,
Mainz 1989, 157-194; 171. - ,Die Herzmitte jeder Religion ist ... jene befreiende Er-
fahrung, die eine bestimmte Religion ins Leben gerufen hat. Sie ist ihre spirituelle Kraft,
die wie Blut stindig durch die Adern der Uberlieferung flieft und die Kulturen belebt,
die im Umfeld dieser Religion wachsen und gedeihen® (ebd.).
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Grenzen des Sagbaren

Zur Konstruktion von Theologien
im Angesicht anderer religioser Traditionen — Eine Fallstudie*

Sigrid Rettenbacher, Salzburg

»Die Kirche wird 50 Jahre brauchen, um sich von den Irrwegen Johannes’
XXIII. zu erholen.”! - ,Es wird lange dauern, bis die Kirche, der ein II.
Vatikanisches Konzil von Gott geschenkt wurde, die Kirche des II. Vatikani-
schen Konzils sein wird.“> Zwei Stimmen aus der Zeit des Konzils, zwei
Einschitzungen, wie sie unterschiedlicher nicht sein koénnten. Geht man mit Otto
Hermann Pesch davon aus, dass es 50 Jahre dauert, bis ein Konzil rezipiert, also
bewusst ,in lebendige Kirchenwirklichkeit“ umgesetzt wird,? dann ist es heute -
50 Jahre nach Ankiindigung des Konzils und bald 50 Jahre nach dessen Eroff-
nung - an der Zeit zuriickzuschauen und eine Standortbestimmung vorzunehmen.
Wo stehen wir, wo steht die Kirche 50 Jahre nach ihrer Offnung zur modernen
Welt? Wie die beiden einleitenden Zitate zeigen, wird die Beantwortung dieser
Frage von der eigenen perspektivengeleiteten Einschitzung des Konzils - als
Bruch oder in Kontinuitit mit der Tradition® - abhingen. Sehen wir das 2.
Vatikanum mit Rahner als , gottgeschenkte“ und somit geistgeleitete Wirklich-

Eine englische Version dieses Beitrags wird unter dem Titel ,One Text — Different

Meanings? The Notification on Jacques Dupuis in the Light of the Second Vatican Coun-

cil” im Tagungsband der ESITIS-Tagung 2009 erscheinen, vgl. Interreligious Herme-

neutics in Pluralistic Europe (Currents of Encounter), Rodpoi 2010. Einige der hier
dargelegten Gedanken und Passagen finden sich auch in meinem im Herbst er-
scheinenden Beitrag , WeltReligionen — Die Kirche in der Welt der Religionen von
heute®, in: Gmainer-Pranzl, Franz/Holztrattner, Magdalena (Hg.), Partnerin der Men-
schen ~ Zeugin der Hoffoung. Die Kirche im Licht der Pastoralkonstitution Gaudium et

spes (Salzburger Theologische Studien), Innsbruck/Wien 2010.

1 So zitiert Pesch, Otto Hermann, Das Zweite Vatikanische Konzil. Vorgeschichte - Ver-
lauf — Ergebnisse — Nachgeschichte, Wiirzburg 2001, 52, Kardinal Giuseppe Siri, zur
Zeit des 2. Vatikanischen Konzils Erzbischof von Genua.

2 Rahner, Karl, Das Konzil - Ein neuer Beginn. Vortrag beim Festakt zum Abschluf des
II. Vatikanischen Konzils im Herkulessaal der Residenz in Miinchen am 12. Dezember
1965, Freiburg 1966, 21, zitiert nach Pesch, Konzil 352.

3 Ebd. 16.

4  Diese Frage ist in den jiingsten kirchenpolitischen Vorfillen rund um die Piusbruder-

schaft — nicht zuletzt auch mit Blick auf die anderen Religionen - wieder heftig debattiert

worden. Doch ist zu betonen, dass sich das 2. Vatikanum - bei allen Neuerungen, die es
gebracht hat - ganz eindeutig in der Offenbarung Jesu Christi und der kirchlichen Tradi-
tion - und zwar zuriick bis in die altkirchliche Zeit - verortet hat (Rahner,

Karl/Vorgrimler, Herbert, Kleines Konzilskompendium, Freiburg *2008, 20f.).
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keit,’ so diirfen wir das Bild Johannes’ XXIII. vom Konzil als »-Blume, die in ei-
nem unterwarteten Friihling bliiht“,® aufgreifen und fragen: Hat die Blume ihre
volle Bliite erreicht? Kénnen wir die Friichte des Konzils schon ernten?

Das 2. Vatikanische Konzil hat - im Vergleich zu friiheren Konzilien -
nicht nur eine Menge an Textmaterial hervorgebracht, es hat vor allem das
Selbstverstdndnis der Kirche in grundlegend neuer bzw. ,radikaler® — im Riick-
griff auf die Wurzeln des Christentums in seiner 2000jihrigen Tradition - Weise
bestimmt. Deshalb ist es schwierig, zumal als junge Theologin, die auf das Kon-
zil nur als geschichtliches Ereignis und nicht aus eigener lebendiger Erfahrung
zuriickgreifen kann, eine Einschitzung des Konzils in seiner Gesamtheit vorzu-
nehmen. Die folgenden Uberlegungen sollen deshalb auf eine bestimmte Thema-
tik beschriankt bleiben, die durch das Konzil ihren entscheidenden Aufschwung
erfuhr: die Theologie der Religionen, also die Verhiltnisbestimmung des Chris-
tentums zu anderen religiésen Traditionen.” Dass sich alle Losungsansitze im
religionstheologischen Bereich in der einen oder anderen Weise auf das: Konzil
berufen und berufen miissen, ist nicht verwunderlich, bringt doch das Konzil ne-
ben der fast revolutiondren Offnung der Kirche gegeniiber der modernen Welt
auch einen einschneidenden Wandel in der Haltung der Kirche zu anderen religi-
osen Traditionen.® Die Kirche macht sich und ihre Identitit zum Gegenstand ei-
nes Konzils und kommt dabei nicht umhin, sich mit den anderen Religionen zu
beschiiftigen,” stellen diese doch eine prekiire Relativierung der eigenen, gerade
neu zu bestimmenden Identitit dar. Dass die Kirche dieser Relativierung in
hochstlehramtlichen Aussagen nicht mehr mit Abgrenzungen, sondern mit dem

Rahner, Konzil 21.

Zitiert nach Pesch, Konzil 23.

Dupuis, Jacques, Toward a Christian Theology of Religious Pluralism, Maryknoll/New
York "2006, 2, spricht sogar von der ,Geburtsstunde® der Religionstheologie in der Zeit
des Konzils. Fiir die Bedeutung des 2. Vatikanischen Konzils im Hinblick auf den Dialog
mit anderen Religionen spricht auch die Tatsache, dass Emst Fiirlinger seine Sammlung
von Dokumenten zum interreligiosen Dialog mit dem Jahr 1964 beginnen lisst. 1964
wurde in unmittelbarem Zusammenhang mit dem Konzil und im Blick auf die geplante
Erkldrung iiber das Verhilmis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen von Papst
Paul VI. das ,Sekretariat fiir die Nichtchristen®, seit 1988 . Pipstlicher Rat fiir den In-
terreligiosen Dialog“ gegriindet (vgl. Firlinger, Ernst (Hg.), Der Dialog muss weiterge-
hen. Ausgewiihlte Vatikanische Dokumente zum interreligiosen Dialog (1964-2008),
Freiburg 2009, 9f. und 57).

8 Ebd. 17f.

9 Besonders offensichtlich wird diese Notwendigkeit der Auseinandersetzung mit anderen
religiosen Traditionen in der Entstehungs- und Textgeschichte von NA (Pesch, Konzil
292-303; Siebenrock, Roman A., Theologischer Kommentar zur Erkldrung iiber die
Haltung der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen Nostra Aetate, in: HThK Vat.II
(Bd. 3), Freiburg 2005, 591-693, hier 633-643). In GS wird diese Auseinandersetzung
nicht nur in einer duBeren Notwendigkeit — etwa den gesellschaftlichen Umstinden —,
sondern gerade im eigenen Selbstverstindnis verortet (GS 92, vgl. auch DuV 38-40, 80).

~ &\
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Versuch einer positiven Verhiltnisbestimmung begegnet — und zwar nicht nur im
Hinblick auf einzelne Andersglaubige, sondern auf die religiésen Traditionen in
ihrer Gesamtheit —, ist heute hinlinglich bekannt und muss(te) — zumindest bis in
die jiingste Vergangenheit'® — nicht eigens betont werden.

Angesicht der positiven Positionierung des Konzils gegeniiber anderen
Religionen, ist es verwunderlich, in welch unterschiedlicher Weise - negativ-ab-
grenzend und positiv-anschlieBend - in den religionstheologischen Debatten auf
die einschligigen Konzilstexte zugegriffen wird. Die Frage nach der Konzilsin-
terpretation und Konzilshermeneutik ist nach wie vor - oder gerade heute wieder
- umstritten. Das hat seinen Grund nicht zuletzt in den Konzilstexten selbst, die
ihre bewegte Entstehungsgeschichte widerspiegeln. Pesch spricht in diesem Zu-
sammenhang in Anschluss an Max Seckler von einem ,kontradiktorischen Plu-
ralismus“." Da sich die verschiedenen Konzilsparteien aus unterschiedlichen
theologischen Richtungen auf einen gemeinsamen Text einigen mussten, haben
die Konzilstexte nicht selten Kompromisscharakter. Das macht ihre heutige In-
terpretation nicht einfacher, was sich gerade im Fall der Theologie der Religio-
nen in signifikanter Weise bestitigt.

In diesem Beitrag soll die Frage der religionstheologischen Konzils-
hermeneutik anhand eines konkreten Fallbeispieles aufgegriffen werden, niimlich
der Notifikation, die die Glaubenskongregation im Jinner 2001 gegen das Buch
Toward a Christian Theology of Religious Pluralism des belgischen Jesuiten
Jacques Dupuis erlassen hat. Um die religionstheologischen Implikationen dieser
Debatte herauszuarbeiten, soll dieses Fallbeispiel mit dem gegenwirtigen post-
kolonialen Diskurs tiber Religion, der seinen Ursprung gerade in der Zeit des
Konzils hat, konfrontiert werden. Wenn sich das religionstheologische Unterfan-
gen von diesem postkolonialen Diskurs herausfordern, aber auch befruchten
lisst, treten einige Schwierigkeiten oder Sackgassen, in denen die religionstheo-
logische Debatte heute oft verfangen scheint, erst deutlich zu Tage und kénnen
vom dadurch erlangten Problembewusstsein her neu angegangen werden. Diese
Schwierigkeiten und Herausforderungen fiihren, wie wir sehen werden, ins Herz
der Theologie selbst, ndmlich des - in der Offenbarung grundgelegten und er-
méglichten - Sprechens von Gott.

10 Vgl. Anm. 4.

11 Pesch, Konzil 151. Dementsprechend meint auch Karl Rahner, dass das Konzil die ent-
scheidende Frage, namlich ob andere Religionen als Heilswege angesehen werden kon-
nen, offen gelassen hat. Die impliziten Konsequenzen aus all den positiven Aussagen
tber andere religiose Traditionen werden an keiner Stelle explizit ausformuliert (vgl.
dazu Dupuis, Toward 169).
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Ein erneuter Blick auf die Theologie der Religionen

Blickt man heute aus einer Distanz von fast 50 Jahren auf das Konzil zuriick -
und will man es in kritisch-produktiver und kreativer Weise tun —, so kann man
nicht einfach ungebrochen an die Diskurse von damals anschlieBen. Man muss
sich den neuen Wissensformen offnen, die in der heutigen pluralisierten, post-
modernen Welt die Diskussionen leiten - auch das eine Konsequenz der Offnung
der Kirche gegeniiber der Welt, eine Offnung, die die eigene Identitiit nicht ge-
fahrdet, sondern gerade anschlussfahig und vermittelbar macht.2 Hinsichtlich
anderer religidser Traditionen kann man hierbei eine interessante Beobachtung
machen. Die Religionen scheinen in den 60er Jahren zum offentlichen Blick-
punkt zu werden.” Wiahrend die Kirche mit dem 2. Vatikanum den Schritt zur
Moderne vollzieht und sich in diesem Diskursrahmen den anderen religidsen
Traditionen stellt, ist man auBerhalb der kirchlich-theologischen Diskussionen
schon einen Schritt weiter." Im Gefolge der Entkolonialisierung etwa greift man
in den Religionswissenschaften in einem postmodernen Paradigma diskursanaly-

12 Vgl. dazu Sander, Hans-Joachim, Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution
iiber die Kirche in der Welt von heute Gaudium et spes, in: HThK Vat.Il (Bd. 4),
Freiburg 2005, 581-886, hier 821: ,Die Relativitit geht nicht - und darf es im Ubrigen
auch nicht - auf Kosten der Wahrheit der Lehre. Die Relativitit von Leben und Glauben,
von historischer Situation und lehrhafter Tradition geschieht am Ort der Pastoral: sie be-
deutet nicht die Relativierung der Wahrheit des Glaubens, sondern die Entdeckung ihrer
Bedeutung. ... Es wird ... anerkannt, dass der relative Sinn der geschichtlichen
Verdnderungen und die bleibende Bedeutung der Lehre sich nicht ausschlieBen. ... Es
[das Konzil] vertraut der Fihigkeit des Glaubens, in der Relativitit seiner Wahrheiten
zur Lage der Menschen eben keinem Relativismus zu verfallen.

13 Zum historischen Kontext und den entscheidenden Entwicklungen, die eine neue Verhilt-
nisbestimmung des Christentums zu anderen religiosen Traditionen notwendig machten,
vgl. Bernhardt, Reinhold, Die Herausforderung. Motive fiir die Ausbildung der ,plural-
istischen Religionstheologie®, in: Schwandt, Hans-Gerd (Hg.), Pluralistische Theologie
der Religionen. Eine kritische Sichtung, Frankfurt 1998, 19-38, hier 21-24.

14 Im Anschluss an die Entkolonialisierung entwickeln sich ab den 1960ern in den Kultur-
und Religionswissenschaften diskursanalytische Ansitze, die die Phinomene ,Kultur®
und ,Religion* dekonstruieren. Postmoderne und postkoloniale Theorieansitze entste-
hen. Exemplarisch kann man fiir den Bereich der Religion Smith, Wilfred Cantwell, The
Meaning and End of Religion, New York 1991 nennen. Spitere Klassiker sind Smith,
Jonathan, Imagining Religion. From Babylon to Jonestown, Chicago 1982 und Said,
Edward, Orientalism. Western Conceptions of the Orient, London/New York 1978, das
nun in einer deutschen Neuiibersetzung erschienen ist: Said, Edward, Orientalismus
(iibersetzt von Hans Giinther Holl), Frankfurt 2009. Vgl. zu diesen Entwicklungen auch
King, Richard, Orientalism and the Study of Religion, in: Hinnells, John R. (Hg.), The
Routledge Companion to the Study of Religion, London/New York 2007, 275-290 und
Sharpe, Eric, The Study of Religion in Historical Perspective, in: Hinnells, John R.
(Hg.), The Routledge Companion to the Study of Religion, London/New York 2007, 21-
45, hier 38ff.
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tisch auf den machtbesetzten Religionsbegriff zu, indem man ihn einer postkolo-
nialen Kritik unterzieht. Diese beiden Diskurse iiber Religion verliefen in den
60er Jahren parallel und voneinander unabhiingig — und auch heute scheinen reli-
gionstheologische und postkoloniale Aussagen iiber die religiosen Traditionen oft
noch unvermittelt nebeneinander zu stehen.

Ein Vorreiter der postkolonialen Kritik am Religionsbegriff ist Wilfred
Cantwell Smith."” In seinem Buch The Meaning and End of Religion, das 1962
das erste Mal erschien und 1991 neu aufgelegt wurde — also nach wie vor Aktu-
alitiit besitzt —, er6ffnet er einen ,religions-kritischen“!® Diskurs, der als ver-
schwiegener Gegendiskurs zu allen religionstheologischen Modellbildungen gele-
sen werden kann. Smith schreibt im Umfeld des 2. Vatikanums und sicht die Ge-
sellschaft - im Hinblick auf die religiése Pluralitit - vor dhnliche Herausforde-
rungen gestellt wie das Konzil. Doch zieht Smith aus seinen Uberlegungen ganz
andere Konsequenzen hinsichtlich des Religionsbegriffs, als es das Konzil und in
seinem Gefolge die Religionstheologie getan haben und tun. In einer historischen
Analyse unterzieht Smith den Religionsbegriff einer grundlegenden Kritik und
nimmt somit schon vorweg, was die postkoloniale Kritik am Religionsbegriff
diskursanalytisch aufgreifen wird: Im Sinne des Essentialismusvorwurfs'? ent-
larvt Smith den Religionsbegriff als Diskursphinomen, mit dem enorme macht-
politische Absichten verbunden sind. Als neuzeitlich westliche ~ also nicht zu-
letzt auch christliche ~ Erfindung, zielt der Religionsbegriff darauf ab, in apolo-
getischer Absicht das Christentum den ,Religionen® gegeniiberzustellen und so
die Vorrangstellung bzw. den Alleingiiltigkeitsanspruch der christlichen Religion
herauszuheben.’® Der Religionsdiskurs - Religion im Allgemeinen, aber auch
konkrete Religionen wie ,der Islam*, ,der Hinduismus®, etc. — ist laut Smith
also ein Innendiskurs, in dem ein fremdes religiéses AuBen systematisch herab-
gewiirdigt und ihm letztlich die Existenzberechtigung entzogen wird, wobei der
religiés Andere in seiner Innenperspektive gar nicht zur Geltung kommt.” Das
zeigt sich auch in der Geschichte der Religionen, die iiber weite Strecken eine

15 Vgl. Nehring, Andreas, Welttheologie oder Religionswissenschaft? Zur Bedeutung von
Wilfred Cantwell Smith in der postkolonialen Kulturdebatte, in: ZfR 13 (2005), 45-59.

16  ,Religionskritisch“ im Sinne einer grundlegenden Kritik am Religionsbegriff, nicht im
Sinne einer Bestreitung oder Infragestellung religiéser Haltungen oder Welterklirungs-
versuchen.

17 Diesen behandelt Smith unter dem Stichwort ,reification”, vgl. dazu die ausfiihrliche
historische Analyse in Smith, Meaning, 1-117. Zu der sich daraus ergebenden Problem-
atik einer Definition des Religionsbegriffs vgl. exemplarisch Hinnells, John R., Why
Study Religions?, in: ders. (Hg.), The Routledge Companion to the Study of Religion,
London/New York 2007, 5-20, hier 6f. und Sundermeier, Theo, Religion - Was ist das?
Religionswissenschaft im theologischen Kontext. Ein Studienbuch, Giitersloh 22007, 11-
31. Beide halten fest: ,Religion gibt es nur in den Religionen. “ (ebd. 26.)

18  Smith, Meaning 1-79.

19 Ebd. 51, 122, 129f, 134, 140f, u.a.
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Gewalt- und Schuldgeschichte ist. Smiths Schlussfolgerung: Im Sinne des inter-
religiésen Dialogs ist der Religionsbegriff also aufzugeben.?’

Die Kritik von Smith hat gravierende Konsequenzen fiir jeden
religionstheologischen Ansatz. Nimmt man Smiths Kritik ernst, so wird jede
Theologie der Religionen massiv infrage gestellt. Denn zum einen greift die Re-
ligionstheologie als Theologie - im Unterschied zur Religionswissenschaft - ex-
plizit und iiberzeugt aus einer Innenperspektive auf die anderen Religionen zu.
Zum anderen ist gerade der Religionsbegriff, den diese Theologie im Titel trigt
und der letztlich das Spezifische dieser Form des Theologietreibens ausmacht,
nach Smith héchst problematisch. Die Religionstheologie ist also von der Kritik
Smiths in doppelter Form betroffen: sowohl hinsichtlich ihres Formalobjekts, als
auch ihres Materialobjekts. Und dass obwohl - und dieses Paradox macht die
Lage umso prekirer - die Religionstheologie ja gerade die gegenldufige Absicht
zu Smiths Analyse des Religionsbegriffs verfolgt: Sie bemiiht sich um eine posi-
tive Anschlussfahigkeit aus den christlich-hermeneutischen Verstehensvorausset-
zungen heraus. Soll das religionstheologische Unterfangen nicht aufgegeben
werden, so muss man sich also der Kritik Smiths stellen.

Bevor nidher auf diesen Punkt eingegangen werden soll, um eine
Losungsperspektive aufzuzeigen, ist noch auf einen weiteren interessanten Punkt
zu verweisen: Auch innerkirchliche Kritiker an der Religionstheologie, die sich
vielleicht gerne in Smiths Analyse bestitigt sehen wollen, werden selbst noch
einmal von der Kritik Smiths eingeholt. So kann man an manchen lehramtlichen
Aussagen zur Religionstheologie erkennen, dass in diesen lehramtlichen
~Bremsversuchen® die Diskurspraktiken, die Smith in seiner Kritik aufzeigt, di-
rekt und unverhohlen in Erscheinung treten.?! Andere theologische Einwinde ge-
gen die Religionstheologie, wie sie etwa von manchen Vertretern der komparati-
ven Theologie ins Feld gefiihrt werden, schliefen eine prinzipielle theologische
Anschlussfihigkeit - also eine, die iiber Einzelfragen hinausgeht - des Eigenen
an das religios Andere bzw. umgekehrt aus.? Die Kritik Smiths am

20 Ebd. 12, 50. Im Englischen gibt es eine sprachliche Differenzierung, die im Deutschen
nicht zugénglich ist: interfaith dialogue - interreligious dialogue. Vgl. diese Differen-
zierung auch im Licht der von Smith vorgeschlagenen Alternative zum Religionsbegriff
Jaith und cumulative tradition (ebd. 154-192).

21  Das gilt etwa fiir das umstrittene Dokument Dominus Iesis (vgl. dazu die Ausfiihrungen
unten).

22 Das trifft vor allem auf Klaus von Stosch zu, ein prominenter Vertreter der Kompara-
tiven Theologie im deutschen Sprachraum (Stosch, Klaus von, Komparative Theologie.
Ein Ausweg aus dem Grunddilemma jeder Theologie der Religionen?, in: ZKTh 124
(2002), 294-311). Von Stoschs Ansatz einer Komparativen Theologie nach Wittgenstein
- eine philosophische Basis, der sich nicht alle Vertreter der Komparativen Theologie
anschliefen wiirden - ist als strikter Gegensatz zur Religionstheologie, die einseitig fast
ausschlieflich als religionstheologische Modellbildung verstanden wird, konstruiert, Zum
Verhiltnis von Religionstheologie und Komparativer Theologie vgl. Schmidt-Leukel,



116 Sigrid Rettenbacher

Religionsbegriff — und somit indirekt an der Religionstheologie - wird also ge-
rade an Kritikern der Religionstheologie noch einmal in ihrer vollen Schirfe of-
fenbar. Wird auf der einen Seite das AuBen nivelliert, so wird auf der anderen
Seite eine Vermittlung zwischen Innen und AuBen, die iiber bloRe Detailfragen
hinausgeht, ausgeschlossen.

Was bedeutet nun Smiths Kritk am Religionsbegriff fiir das
religionstheologische Unterfangen? Ist es tatséchlich aufzugeben, weil es in un-
losbare Dilemmata verstrickt ist? Smith scheint in der Tat einen entscheidenden
Punkt zu treffen: Es scheint ein Spannungsmoment zu geben zwischen dem Fest-
halten an der eigenen religiésen Identitit und der genuinen Anerkennung des
Anderen in seiner Andersheit. Alle religionstheologischen Diskussionen scheinen
sich letztlich um diesen Punkt zu drehen und auch alle Kritiker der Religions-
theologie, ob lehramtliche oder Vertreter der Komparativen Theologie, zielen
auf dieses Problem ab. Zugleich scheint aber auch die von Smith vorgeschlagene
Losung zu simpel, als dass sie das Problem l6sen konnte. Smith plidiert fiir die
Aufgabe des Religionsbegriffs, um ihn durch die alternativen Konzepte faith und
cumulative tradition™ zu ersetzen. Smith arbeitet mit historischen Argumenten,*
im Letzten ist der Ansatzpunkt seiner Kritik jedoch ein diskursanalytischer, den
er aber nicht klar deklariert, sondern nur implizit einfliefen ldsst. Hier ist auch
die Schwachstelle der von Smith vorgeschlagenen Alternative. Er iibersieht die
Macht der Diskurse, die nicht beliebig verinderbar sind und aus denen er letzt-
lich nicht aussteigen kann. Ein Austausch der Begrifflichkeit entschirft noch
nicht die Machtmechanismen, die die Diskurse prigen. So muss sich Smith fra-
gen lassen, ob nicht auch der von ihm vorgeschlagene Begriff des faith den glei-
chen Machtmechanismen erliegen konnte, die er am Religionsbegriff kritisiert.

Perry, Limits and Prospects of Comparative Theology, in: Hintersteiner, Norbert (Hg.),
Naming and Thinking God in Europe Today. Theology in Global Dialogue (Currents of
Encounter 32), Amsterdam/New York 2007, 493-505; Rettenbacher, Sigrid, Theologie
der Religionen und komparative Theologie - Alternative oder Erginzung? Die
Auseinandersetzung zwischen Perry Schmidt-Leukel und Klaus von Stosch um die Re-
ligionstheologie, in: ZMR 89 (2005), 181-194.

23 Smith, Meaning 154-192.

24 Seinen historischen Befund kann man an manchen Stellen im Ubrigen noch einmal kri-
tisch hinterfragen, vor allem die einseitige und begrenzte Auswahl an Beispielen.
Bezeichnend dafiir ist auch, dass in der iiberarbeiteten Neuausgabe von The Meaning and
End of Religion aus dem Jahr 1991 das 2. Vatikanum gar nicht rezipiert wird, ja dass es
nicht einmal in dem historischen Uberblick iiber die christliche Verhéltnisbestimmung zu
anderen religiosen Traditionen Erwihnung findet. Die gednderte Haltung der Kirche
gegeniiber anderen Religionen auf dem 2. Vatikanischen Konzil wiirde die These Smiths
fiir die heutige Zeit ~ zumindest in bestimmten Rezeptionslinien — in Frage stellen, auch
wenn sie fiir einige Stromungen innerhalb der Kirchengeschichte durchaus Aktualitit be-
halten wiirde.
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Will man das religionstheologische Unterfangen also trotz der Kritik Smiths
- ein Problem, fiir das er, wie gerade deutlich wurde, letztlich selbst keine Lo-
sung parat hat — aufrecht erhalten, so scheint die einzig zielfiihrende Perspektive
zu sein, die Kritik Smiths produktiv aufzugreifen. Es geht darum, ein Bewusst-
sein zu entwickeln, wie Theologie — also die Rede von Gott - funktioniert. Im
Bereich der Religionstheologie erfordert das eine kritische Dekonstruktion des
Religionsdiskurses selbst: Wie entstehen Theologien im Angesicht anderer Reli-
gionen? Hier kann man ein grundsitzliches Problem im Umgang mit Differenzen
erkennen.” Religionstheologisch konnten die in der christlichen Theologie ange-
legten differenzhermeneutischen Implikationen noch nicht fruchtbar gemacht
werden. Was bedeutet das konkret? Der christliche Glaube arbeitet mit Differen-
zen und Spannungsmomenten: die Differenz zwischen Jesus Christus und der
Kirche, zwischen der unsichtbaren und sichtbaren Kirche, ja sogar ein Span-
nungsmoment zwischen Jesus Christus als Gott und Menschen. Die grundle-
gende Differenz findet man schon in der Bedingung der Mdglichkeit von Theo-
logie iiberhaupt: Offenbarung. Theologie als Rede von Gott baut auf der Rede
Gottes selbst auf. Diese ist aber, als geschichtliche vermittelte, stets nur in der
Differenz von verborgen und offenbar gegeben.”

Meine These lautet, dass der verborgene Aspekt, der jeder Offenbarungs-
theologie immanent ist, das Grundproblem jeglicher Religionstheologie ist. Reli-
gionstheologische Pluralisten haben das erkannt und die verborgene Dimension
jeder Gottesrede als Argument fiir die mogliche Gleichheit verschiedener religi-
ser Traditionen verwendet. Doch zahlen sie dafiir oft einen hohen Preis: Offen-
heit gegeniiber den Anderen geht auf Kosten der eigenen christlichen Identitiit,
wie sie in der Tradition verstanden wird.”’ Und trotzdem treffen Pluralisten den
wunden Punkt, auch wenn sie das Problem dahinter nicht zur Geniige wahrneh-
men und ihre Losungsansitze oft zu kurzsichtig sind. Der grundsitzlich positive
Aspekt des Verborgenen, der die Rede von Gott offen hilt auf je GroBeres hin -

25 In der pluralistischen Religionstheologie werden die Differenzen letztlich ins Abstrakte
aufgelost - wie etwa John Hicks Konzept des ,Real deutlich macht (vgl. Hick, John,
Religioser Pluralismus und Absolutheitsanspriiche, in: Kirste, Reinhard/Schwarzenau,
Paul/ Tworuschka, Udo, Interreligitser Dialog zwischen Tradition und Moderne (Re-
ligionen im Gesprich 3), Balve 1994, 128-149, hier 129) -, in der komparativen The-
ologie hingegen in den Einzelfall hinein.

26 Vgl. dazu Hoff, Gregor Maria, Offenbarungen Gottes? Eine theologische Problem-
geschichte, Regensburg 2007 und ders., Offenbarung als theologische Wissensform, in:
Nehring, Andreas/Valentin, Joachim (Hg.), Religious Turns - Turning Religions.
Verinderte kulturelle Diskurse — neue religitse Wissensformen (ReligionsKulturen 1),
Stuttgart 2008, 135-149,

27  Von Stosch, Theologie 295. Der verborgene Aspekt der Rede von Gott wird in vielen
pluralistischen Ansitzen oft {iber den offenbaren erhoben, was natiirlich dem christlichen
Selbstverstindnis — und dem, der meisten anderen Religionen - nicht gerecht werden
kann und letztlich das Anliegen der Anerkennung von Pluralitéit unterlduft.
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Deus semper maior -, ist in der Theologie der Religionen die Herausforderung
schlechthin. Es ist der Punkt, an dem der eigene Glaube angreifbar wird, wo
man sich vom religiés Anderen herausfordern lassen muss, ja wo dieser viel-
leicht etwas erkannt hat, was in der eigenen Tradition nicht mit derselben Deut-
lichkeit zum Tragen gekommen ist.”® Deshalb wurde die Spannung zwischen ver-
borgen und offenbar in der religionstheologischen Diskussion oft verschwiegen
bzw. in eine der beiden Richtungen aufgelost. Als konkretes Beispiel fiir diese
These soll nun in einem zweiten Teil auf die Notifikation zu Dupuis’ Buch 7o-
ward a Christian Theology of Religious Pluralism eingegangen werden.

Die Notifikation zu Jacques Dupuis’ Toward a Christian Theology of Religious
Pluralism

In seinem Buch Toward a Christian Theology of Religious Pluralism (1997)%
entwickelt der belgische Jesuit Jacques Dupuis einen religionstheologischen An-
satz, der die Anliegen des religionstheologischen Inklusivismus und Pluralismus
aneinander vermitteln will, indem er Theozentrismus, Christozentrismus und
Regnozentrismus in ihrer gegenseitigen Verwiesenheit religionstheologisch aus-
buchstabiert.”” Dupuis geht von einem religiésen Pluralismus de Jjure aus, d.h.
dass die religiose Pluralitit einen positiven Ort im Heilsplan Gottes hat. Die reli-
gise Vielfalt ist von Gott gewollt und vorgesehen. Sie ist nicht lediglich eine
Tatsache, mit der man sich abfinden muss, da man nichts an ihr indern kann.’!
In diesem Rahmen versucht Dupuis eine positive Annéiherung an andere religidse
Traditionen aus den eigenen christlichen Verstehensvoraussetzungen heraus.
Deshalb schaltet er seinen systematischen Uberlegungen einen ausfiihrlichen
historischen Teil voraus, in dem er die christliche Tradition zu ihrem Recht
kommen l4sst. Ein aus der christlichen Tradition gewonnenes trinitarisch-chris-
tologisches Modell erlaubt ihm, den religiosen Pluralismus und mit ihm die an-
deren religisen Traditionen wertschiitzen zu kénnen, ohne die eigene christliche
Identitéit aufzugeben. Den umstrittenen Ort der Christologie - Jesus Christus als

28  Vgl. Sander, Hans-Joachim, Der eine Gott der Juden, Christen und Muslime und seine
Heterotopien der Macht. Der unmégliche Lebensraum des religitsen Dialogs, in:
Sinkovits, Josef/Winkler, Ulrich (Hg.), Weltkirche und Weltreligionen. Die Brisanz des
Zweiten Vatikanischen Konzils 40 Jahre nach Nostra aetate, Innsbruck 2007, 45-66.

29  Dieses Werk wird demniichst in deutscher Ubersetzung erscheinen: Dupuis, Jacques,
Unterwegs zu einer christlichen Theologie des religitsen Pluralismus (thg. von Ulrich
Winkler, lbersetzt von Sigrid Rettenbacher unter Mitarbeit von Christian Hackbarth-
Johnson und Wilhelm Schoggl) (Salzburger Theologische Studien 38/interkulturell 5),
Innsbruck/Wien 2010.

30  Dupuis, Toward 180-201.

31 Ebd. 386f.
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wahrer Gott und wahrer Mensch - in der Theologie der Religionen bestimmt
Dupuis als konstitutiv und relational.*

Im Jahr 2001 wurde von der Glaubenskongregation eine Notifikation zu
Dupuis’ Buch verdffentlicht. Dort wird das Bemiihen des Autors anerkannt, »bei
der Behandlung von bisher unerforschten Problemkreisen innerhalb der Grenzen
der Rechtgldubigkeit bleiben zu wollen.“ Zugleich wird festgehalten, ,dass das
Buch in wichtigen lehrmaBigen Fragen schwerwiegende Zweideutigkeiten und
Schwierigkeiten aufweist, die den Leser zu irrigen und gefahrlichen Meinungen
verleiten konnen. “*® Bei einer sorgfiltigen Lektiire des Buches von Dupuis wie
der Notifikation féllt auf, dass sich beide auf die gleichen Stellen des 2. Vatikani-
schen Konzils berufen. Angesichts der unterschiedlichen, ja gegensitzlichen
Schlussfolgerungen, die in beiden Fillen gezogen werden, scheint es interessant,
an diesem Punkt die Frage nach der Konzilshermeneutik zu stellen. Dies soll be-
sonders im Hinblick auf die oben genannten christentumsimmanenten Differen-
zen und die offenbarungstheologisch grundgelegte Spannung zwischen verborgen
und offenbar erfolgen.

Will man zu verstehen suchen, wie man mit Blick auf die gleichen
Konzilspassagen solch unterschiedliche Konsequenzen ziehen kann, so legen sich
zwei Antwortversuche nahe. Eine Erklirung ist sicherlich in der Konzilsge-
schichte selbst zu suchen, die sich textlich im schon genannten ., kontradiktori-
schen Pluralismus“ widerspiegelt.* Ein anderer Grund findet sich in den
intertextuellen Beziigen, in die die Konzilstexte eingebettet sind und in deren
Rahmen sie gelesen und ausgelegt werden. Der wichtigste nachkonziliare Be-
zugstext fiir Jacques Dupuis ist das Dokument Dialog und Verkiindigung aus
dem Jahr 1991. Immerhin leistete Dupuis selbst einen wesentlichen Beitrag zur
Entstehung dieses Dokuments. Dupuis’ Buch Toward a Christian Theology of
Religious Pluralism kann auch als theologische Entfaltung dieses Dokumentes
gelesen werden. Die Notifikation hingegen bezieht sich hauptsichlich auf das
Dokument Dominus Iesus (2001).** Damit legt sich schon eine bestimmte
Interpretation des interreligiésen Dialogs nahe. Es ist zudem signifikant, dass
sich in der gesamten Notifikation kein einziger Bezug auf Dialog und Verkiindi-

32 Ebd. 280-304 und 387f.

33  Beide Zitate finden sich in der Einleitung der Notifikation.

34 Vgl. Anm. 11 oben.

35  Fiir Stellungnahmen und eine kritische Diskussion dieses Dokumentes vgl. Franz, Albert
(Hg.), Was ist heute noch katholisch? Zum Streit um die innere Einheit und Vielfalt der
Kirche (Quaestiones disputatae 192), Freiburg/Wien 2001; Miiller, Gerhard Ludwig
(Hg.), Die Heilsuniversalitcit Christi und der Kirche. Originaltexte und Studien der
romischen Glaubenskongregation zur Erklédrung ,Dominus Jesus“, Wiirzburg 2003; Ne-
uner, Peter (Hg.), Glaubenswissenschaft? Theologie im Spannungsfeld von Glaube, Ra-
tionalitit und Offentlichkeit (Quaestiones disputatae 195), Freiburg/Wien 2002 und Rai-
ner, Michael J. (Hg.), ,Dominus lesus*. AnstoBige Wahrheit oder anstoBige Kirche?
Dokumente, Hintergriinde, Standpunkte und Folgerungen, Miinster 2001.
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gung findet, in dem von lehramtlicher Seite das Verhiltnis von interreligitsem
Dialog und Verkiindigung des Evangeliums behandelt wird.

Wirft man einen niheren Blick auf die beiden nachkonziliaren Bezugstexte,
so sticht sofort ins Auge, dass sie auf hochst unterschiedliche Weise konstruiert
sind. Dominus Iesus, ein Dokument der Kongregation fiir die Glaubenslehre, legt
den Fokus auf die eigene christliche Identitit. Die Anderen sind nicht im Blick
des Textes, hochstens als diejenigen, gegen die man die singuldre Identitit der
katholischen Kirche durch Abgrenzung und Differenzierung hervorheben muss.
Das wird schon im Titel deutlich: ,, Dominus Iesus®, der Herr Jesus Christus, ein
Hoheitstitel und eine Bekenntnisaussage, die die Richtung des Dokuments von
Anfang an vorgibt. Dialog und Verkiindigung dagegen arbeitet auf andere Weise.
Als gemeinsames Dokument des Pépstlichen Rates fiir Interreligiosen Dialog und
der Kongregation fiir die Evangelisierung der Vélker verlangt der Text, dass das
religiose AuBen viel mehr in den Blickpunkt des Textes riickt. Und tatséichlich
beginnt das Dokument mit einer Orientierung zu den Anderen hin, ndmlich dem
Dialog, der unter Riickgriff auf das Dokument Dialog und Mission definiert wird
als ,alle positiven und konstruktiven interreligiésen Beziehungen mit Personen
und Gemeinschaften anderen Glaubens, um sich gegenseitig zu verstehen und
einander zu bereichern® (DuV 9, vgl. DM 3). Diese unterschiedlichen Perspek-
tiven der beiden Bezugstexte spiegeln sich auch in der Art und Weise wider, wie
sic auf die Texte des 2. Vatikanischen Konzils zugreifen. Die Konzilstexte wer-
den also unter recht unterschiedlichen Verstehensvoraussetzungen gelesen. Gene-
rell kann man sagen, dass es Dialog und Verkiindigung besser gelingt, produktiv
mit den Spannungsmomenten und Differenzen der Konzilstexte umzugehen.
Dominus lesus dagegen neigt zu einer einseitigen Auflosung des konziliaren Dif-
ferenzpotentials. Das soll nun an einigen Beispielen niher erliutert werden.

Alle Texte, die hier behandelt werden - Toward a Christian Theology of
Religious Pluralism und Dialog und Verkiindigung wie auch die Notifikation ge-
gen Dupuis und Dominus Iesus -, verweisen auf die dogmatische Konstitution
tiber die gottliche Offenbarung Dei verbum, besonders DV 2 und 4. Es ist jedoch
signifikant, in welch unterschiedlicher Weise die konziliaren Aussagen iiber das
Verhiltnis zwischen Jesus Christus und der Kirche aufgegriffen werden. Domi-
nus lesus und die Notifikation legen einen Akzent auf die Fiille der Offenbarung
in Jesus Christus und neigen dazu, diese mit der Kirche zu identifizieren. Das
sticht im Titel von Dominus Iesus klar ins Auge: , Erklirung Dominus Iesus iiber
die Einzigkeit und die Heilsuniversalitit Jesu Christi und der Kirche*. Beide Do-
kumente greifen die Differenz, die zwischen Jesus Christus und der Kirche be-
steht, nicht produktiv auf. Deshalb beziehen sie sich auch nicht auf DV 7, wo
diese Differenz im Kapitel iiber die Weitergabe der gottlichen Offenbarung mit
der Metapher des Spiegels beschrieben wird: ,Diese Heilige Uberlieferung und
die Heilige Schrift beider Testamente sind gleichsam ein Spiegel, in dem die
Kirche Gott, von dem sie alles empfingt, auf ihrer irdischen Pilgerschaft an-
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schaut, bis sie hingefiihrt wird, ihn von Angesicht zu Angesicht zu sehen, so wie
er ist.“ Jesus Christus und die Kirche diirfen also nicht identifiziert werden.
Wihrend in Jesus Christus die Fiille der Offenbarung gegeben ist, befindet sich
die Kirche in einem pilgernden Zustand.* Die Kirche hat ihren Ursprung in Gott
und vermittelt seine Selbstoffenbarung in Jesus Christus, doch ,strebt [sie] im
Gang der Jahrhunderte stindig der Fiille der gttlichen Wahrheit entgegen, bis
an ihr sich Gottes Worte erfiillen“ (DV 8). In der Kirche mit ihren unsichtbaren
und sichtbaren, gottlichen und menschlichen Aspekten (LG 8) findet sich also die
eschatologische Spannung zwischen ,,schon® und ,noch nicht*. Wihrend Domi-
nus Iesus und die Notifikation diese Spannung religionstheologisch nicht beach-
ten, bezieht sich Dialog und Verkiindigung explizit darauf (DuV 36, 37). Das
erméglicht eine differenziertere Perspektive auf die Kirche als sichtbare und un-
sichtbare Wirklichkeit und eine offenere Haltung gegeniiber anderen religidsen
Traditionen, die sich auch Jacques Dupuis zu Eigen macht.?’

Eine dhnliche Spannung findet man auch in der Interpretation der ,,Saatkér-
ner des Wortes“ (AG 11) und den Elementen von ,, Wahrheit und Gnade*“ (AG 9)
in anderen religiosen Traditionen. Einerseits werden sie in der Tradition der pre-
paratio evangelica gesehen (LG 16). Sie stehen im Dienst des Evangeliums und
miissen ,,gesund gemacht, tiber sich hinausgehoben und vollendet (AG 9, vgl.
auch LG 17) werden. Andererseits ist zu lesen, dass diese Elemente der verbor-
genen Gegenwart Gottes nicht nur nicht zerstdrt werden diirfen (AG 9) bzw.
nicht untergehen sollen (LG 17), sondern anerkannt, gewahrt, ja sogar geférdert
werden sollen (NA 2). Wihrend Dupuis und Dialog und Verkiindigung versu-
chen, diese Spannung auszuhalten,”® konzentrieren sich Dominus lesus und die
Notifikation auf den ersten Aspekt.*”® Das fithrt Dominus Iesus letztlich zu dem
bekannten, doch wenig sensiblen Urteil, dass sich Anhdnger andere religioser
Traditionen mit Gewissheit ,objektiv in einer schwer defizitiren Situation befin-
den® (DI 22).

Auch GS 22 wird von allen vier hier behandelten Texten zitiert. Dort finden
sich zwei Aussagen, die in ihrer religionstheologischen Bedeutung nicht unter-
schitzt werden diirfen: ,Denn er, der Sohn Gottes, hat sich in seiner Mensch-
werdung gewissermafen mit jedem Menschen vereinigt.“ ,Da nimlich Christus
fiir alle gestorben ist und da es in Wahrheit nur eine letzte Berufung des Men-
schen gibt, die gottliche, miissen wir festhalten, daB der Heilige Geist allen die

36 Neben DV 7 vgl. u.a. LG 8, GS 40, DH 12. Vgl. auch DuV 36.

37  Dupuis, Toward 330-357.

38  DuV 17. Dupuis entwickelt daraus seine trinitarisch-christologische Religionstheologie,
indem er vom universalen Wirken des Geistes und des Logos auch in anderen religiosen
Traditionen ausgeht.

39 DI 2 sieht den Dialog im Dienst der Verkiindigung und Mission. Dialog und
Verkiindigung hat einen differenzierteren Dialogbegriff (DuV 9, 38, 77-89), den auch
Dupuis iibernimmt (Dupuis, Toward 358-384).
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Moglichkeit anbietet, diesem osterlichen Geheimnis in einer Gott bekannten
Weise verbunden zu sein.“ Beide Aussagen beinhalten wichtige christologische
Anschlussstellen fiir eine Theologie der Religionen, doch werden sie nicht glei-
chermaBen aufgegriffen. Dialog und Verkiindigung und Dupuis beziehen sich
explizit auf die beiden genannten Stellen.** Dominus Iesus und die Notifikation
beziehen sie sich zwar auf GS 22, doch greifen sie die beiden genannten Passa-
gen nicht produktiv auf. Sie verwenden GS 22, um - in einseitiger Weise - die
einzige und universale Heilsmittlerschaft Jesu Christi in ,exklusiver Weise her-
auszustellen.”! Die positiven Anschlussméglichkeiten, die sich fiir eine Theologie
der Religionen aus GS 22 ergeben, wagen sie hingegen nicht aufzugreifen.

Differenzhermeneutischer Ausblick

Im Anschluss an die Kritik von Wilfred Cantwell Smith am Religionsbegriff und
die sich daraus ergebenden Konsequenzen fiir eine Theologie der Religionen
wurde in diesem Artikel die These aufgestellt, dass ein grundlegendes Problem
der Religionstheologie der Umgang mit Differenzen - im eigenen Innen wie im
religiosen AuBlen - ist. Diese These wurde exemplarisch an der Konzilsherme-
neutik des religionstheologischen Ansatzes Jacques Dupuis’ und der gegen ihn
erlassenen Notifikation aufgezeigt, wobei beide Texte in Relation zu ihren pri-
méren nachkonziliaren Bezugsquellen verortet wurden. Abschliefend soll nun
ein kleiner differenzhermeneutischer Ausblick gewagt werden, der die Implikati-
onen beleuchten soll, die sich fiir einen religionstheologischen Ansatz, der sensi-
bel fiir die Differenzen im eigenen Innen sowie im religiésen AuBen ist, aus dem
bisher Gesagten ergeben. Im Rahmen dieses Artikels kann sich dieser Ausblick
nur auf einige abschlieBende Gedanken und Perspektiven beschriinken.

Es gilt ein Bewusstsein zu entwickeln, wie Theo-logien, also Sprechweisen
bzw. Diskurse tiber Gott, konstruiert werden - religionstheologisch insbesondere
im Gegeniiber zu anderen religiosen Traditionen. Ein Bewusstsein fiir die Span-
nungen und Differenzen im eigenen Innenraum erlaubt es auch, mit Spannungen
und Differenzen im interreligiésen Bereich produktiver umzugehen - und damit
eine Vermittlung zwischen eigener und fremder religitser Identitit zu erreichen.
Gaudium et spes, die pastorale Konstitution iiber die Kirche in der Welt von
heute, stellt eine Grammatik bereit, wie Differenzen konstruktiv aufgegriffen

40 DuV 15, 28, 68; Dupuis, Toward 162, 176, 197, 307, 312, 326, 351f.

41  Vgl. den ersten Punkt der Notifikation iiber die ,Einzige und universale Heilsmittler-
schaft Jesu Christi“. Auch die dort verwendete Sprache unterstreicht diese Haltung in
signifikanter Weise.
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werden konnen. Sie besteht in der Wechselseitigkeit von Dogma und Pastoral. *?
Sie gehoren zusammen und erfordern sich gegenseitig. Die pastorale Situation ist
nicht nur der konkrete Ort, an dem das abstrakte Dogma Anwendung findet.
Nein, der Pastoral kommt eine eigene Autoritit fiir die Darstellung des Glaubens
zu. Nur wenn die richtige Sprache gefunden wird, Theologie also im konkreten
Kontext sprachfihig wird, erlangt die Botschaft des Evangeliums Relevanz und
wird umso verbindlicher.” Gaudium et spes nimmt somit die Relativitit zwi-
schen Kirche und Welt, Dogma und Pastoral, Innen und AuBen - religionstheo-
logisch gewendet zwischen eigener und fremder religidser Identitit — ernst, eine
Relativitit, die keinen Relativismus bedeutet.” Erst in diesem
differenzhermeneutischen Rahmen wird ein Dialog méglich, in dem keiner aus-
geschlossen wird (GS 92), nicht einmal der religiés Andere.®

Mit der pastoralen Grammatik von GS kann man auch den kritischen Anfra-
gen der postkolonialen Kritik am Religionsbegriff begegnen. Sie schlieft eine
doppelte AusschlieBung aus: das AusschlieBen der Relevanz des religiés Anderen
fir das eigene Selbstverstindnis einerseits und das Ausklammern der eigenen
Schuldgeschichte andererseits — beides unter Beibehaltung der eigenen christli-
chen Identitat oder gerade als Voraussetzung einer solchen Beibehaltung. Das hat
enorme Konsequenzen fiir jedes Projekt einer Theologie der Religionen. Nun
wird es moglich, die beiden - religionstheologischen wie pastoralen - Bezugs-
punkte, die Treue gegeniiber der eigenen Identitit und die Dynamik der Welt,*
einschlieBlich der Herausforderung durch andere religitse Traditionen, produktiv
aufzugreifen. In einer - um mit Sander zu sprechen - ,heterotopischen Perspek-
tive* gewinnt man mit GS eine Handlungsperspektive, die ,,nicht einfach nur die
Moderne nachholt®, sondern die Moderne und die kirchlich damit verbundenen
‘»S¢elbstabschliefungen ihrer [der Kirche] Wer-Identititen® auch auf andere reli-
gidse Traditionen hin tberschreitet."” Religionstheologisch heift das, dass man
im Anschluss an die Grammatik von GS in der Identititsbestimmung von Kirche

42 Diese Wechselseitigkeit von Dogma und Pastoral ist auch eine der Leitperspektiven des
Kommentars zu GS von Hans-Joachim Sander in HThK Vat.Il. Die folgenden Uber-
legungen sind von diesem Kommentar inspiriert.

43 Vgl. GS 4 und 44.

44  Sander, Kommentar 821. ,Insofern es einen Bezug auf die ... Pluralitit der Ort nun ein-
mal nicht ohne Anerkennung der nicht relativistischen Relativitiit von Zeichen der Zeit
und Darstellung des Evangeliums geben kann, befindet sich die Lehre von GS in einer
geradezu prekéren Zone; in dieser Zone miisste der Unterschied zwischen der von GS
verfolgten Relativitit und jenem Relativismus geklirt werden, den die Glaubenskongre-
gation abwehren muss. “ (ebd. 841)

45  Was keine unkritische oder indifferente Haltung der Kirche bedeutet. Aber auch in jeder
legitimen Kritik ist die Unterscheidung zwischen Irrendem und Irrtum zu wahren, eine
Haltung, die ebenfalls in GS grundgelegt ist (GS 28).

46  Vgl. dazu mit Blick auf die Kultur GS 56.

47  Sander, Kommentar 867.
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jenes Differenzpotential herausarbeiten kann, das an manchen Stellen des 2. Va-
tikanischen Konzils schon aufscheint und das Religionstheologie auch in Zeiten
postkolonialer Kritiken am Religionsbegriff anschlussfahig macht. Darin liegt
wohl ein Zeichen der Zeit, auf das GS heute hin gelesen werden muss. Konkret
bedeutet es, dass die christologischen, trinititstheologischen, ekklesiologischen
und offenbarungstheologischen Differenzen im eigenen Innen produktiv auf die
Differenzen zum religios Anderen ausgeweitet werden. Gerade der offenba-
rungstheologischen Spannung zwischen offenbar und verborgen kommt hierbei
ein besonderer Ort in jedem Ansatz einer Theologie der Religionen zu. Die ver-
borgenen Anteile der eigenen Gottesrede, die die eigene Gottesrede einerseits auf
die Transzendenz Gottes hin offen halten - Deus semper maior -, doch anderer-
seits das eigene Sprechen von Gott von AuBen angreifbar machen, erhalten in
der Grammatik von GS einen eigenen Stellenwert. Jenseits einer selbstgeniigsa-
men Ausblendung der verborgenen Anteile und einer Uberbetonung derselben,
die in der damit verbundenen religionstheologischen Abstraktheit keiner der reli-
giosen Traditionen gerecht wird, sind sie der Ort, an dem mit dem eigenen
Selbstverstindnis von Kirche in der Spannung von unsichtbar und sichtbar, gott-
lichen und menschlichen Aspekten (LG 8) ernst gemacht wird. Gerade im Dialog
mit anderen religiésen Traditionen - der nach Dialog und Verkiindigung als
Fortsetzung des Heilsdialogs Gottes mit den Menschen verstanden werden muss
(DuV 38) und somit theologisch notwendig ist - kann der Komparativ eingelost
werden, der sich im kirchlichen Selbstverstindnis von GS wiederholt findet und
die fortlaufende und unabschlieBbare Entwicklung der Kirche anzeigt.* Im Dia-
log mit anderen Religionen und im echten Lernen von ihnen schreitet die Kirche
theo-logisch in ihrem Sprachfindungsprozess und dynamischen Selbstverstindnis
voran. In einer von GS inspirierten differenzhermeneutischen Perspektive erweist
sich die universale Perspektive des eigenen Glaubens somit gerade in der parti-
kularen Begegnung mit dem religios Anderen. Die Verbindlichkeit des eigenen
Glaubens geht in dieser Konkretisierung des eigenen Glaubens nicht verloren, im
Gegenteil sie gewinnt im Prozess der Sprachfindung im Konkreten gerade erst
ihre MaBgeblichkeit. Dabei kénnen nicht alle Differenzen ausbuchstabiert wer-
den. Manchmal wird die Sprachfihigkeit einfach auf ein Verstehen des Nicht-
Verstehens hinauslaufen.*

48 Vgl etwa GS 44, 91-93.

49  Vgl. dazu Bemhardt, Reinhold, Von der Kunst gegenseitiger Perspektiveniibernahme.
Uberlegungen zur interkulturellen und interreligiosen Hermeneutik, in: MeiBner,
Stefan/Wenz, Georg (Hg.), Uber den Umgang mit den Heilige Schriften. Juden, Chris-
ten und Muslime zwischen Tuchfiihlung und Kluft, Miinster 2007, 78-89.
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Rettende und gerettete Spontaneitit in Cur Deus homo

Ironien der Erlosungslehre des hl. Anselm von Canterbury”

Cyprian Krause, Maria Laach

Nemo contra deum nisi deus ipse.

1. Satisfactio / Genugtuung - ein schillernder Begriff

Es gibt Kurzformeln, die den gemeinten Inhalt prignant auf einen Nenner brin-
gen und fiir das Denken in griffiger Form prisent halten. Philosophie-geschicht-
lich gilt dies ohne Zweifel fiir das unum argumentum aus Anselms Proslogion:
Lid quo maius cogitari non potest*'. In der bis heute unausdenkbar gebliebenen
Dynamik dieser Wendung erbringen und durchdringen sich in gliicklicher Weise
die Vernunft- und Gottesspekulation des grofen Kirchenlehrers. Es gibt aber
auch weniger gliickliche Kurzformeln, die den Gedanken, der eigentlich dahin-
tersteht, zudecken und auf fatale Weise unkenntlich machen. Und dies diirfte in
ganz besonderer Weise fiir das Schlagwort Satisfaktion® gelten, das unmittelbar
all jene Assoziationen wachruft, die Anselm selbst in seinem anno 1098 im capu-
anischen Exil vollendeten Spitwerk Cur Deus homo gleichwohl ausdriicklich
verworfen hatte. Wenn Adolf von Harnack im dritten Band seiner Dogmenge-
schichte dennoch schrieb, die Mangel der anselmischen Erlosungslehre beleidig-
ten ,in gleicher Weise Vernunft und Moral“ und niemals zuvor sei ,eine so
schlimme Theorie als kirchliche producirt worden*?, so hatte hier das bloBe

*  Der Aufsatz stellt die tiberarbeitete Version eines am 19. Mai 2009 an der Universitét
Salzburg im Rahmen der philosophisch-theologischen Disputation zu ,,Neueren Interpre-
tationen von Cur Deus homo* aus Anlass des anselmischen 900 Jahr-Jubildums gehalte-
nen Vortrages dar.

1 ANSELM VON CANTERBURY, Proslogion, cap. 2 (S. Anselmi Cantuariensis Archiepiscopi
Opera omnia, ed. F.S. SCHMITT, vol. I, Seckau [Seccovii] 1938, p. 101, 18). Kiinftig
werden die anselmischen Schriften in abgekiirzter Form zitiert: M = Monologion, P =
Proslogion, G = De grammatico, V = De veritate, LA = De libertate arbitrii, DCD =
De casu diaboli, CDH = Cur Deus homo; nach der Buch- und Kapitelangabe folgen
jeweils in Klammern Band-, Seiten- und evtl. Zeilenangabe aus der kritischen Edition der
Opera omnia durch F.S. SCHMITT. Den kritisch etablierten Text von CDH einschlieBlich
der Commendatio operis ad Urbanum Papam II. und der Praefatio findet man in vol. II,
Edinburg 1946, 37-133.

2 Der Begriff begegnet bereits in der Uberschrift zu den Kapiteln von CDH I,
11.19.20.22; auch sonst passim.

3 A. VON HARNACK, Lehrbuch der Dogmengeschichte III, Tiibingen 19325 403 sq.; 409.
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Schlagwort Satisfaktion das genaue Verstindnis des anselmischen Textes ge-
schluckt.

Lang wire die Phalanx der zu erwihnenden Anselm-Kritiker. Karl Rahner
unterstellte dem heuer vor 900 Jahren verstorbenen Metropoliten, dieser habe im
grausamen Tod Christi tiberhaupt erst , die Ursache® fiir den in Wahrheit jedoch
»grundlosen Heilswillen Gottes“ gesehen - anstatt dessen freiwillige Folge.*
Eine Interpretation von Cur Deus homo (CDH) hat sich daher auch der Frage zu
stellen: Liebt Anselms Gott den Menschen nur, weil dieser, und sei es auch mit
Gottes Hilfe, den starren Forderungen einer intransigenten Gerechtigkeit Geniige
tut, oder gilt vielmehr umgekehrt: Anselms Gott fordert vom Menschen (in der
Tat!) Genugtuung, gerade weil er ihn grundlos liebt und weiB, dass die geschaf-
fene Freiheit nicht zu sich selbst kommen kann, wenn sie nicht wachgeriittelt
wird und nun selbst beginnt, von sich aus (sponte) jene Gerechtigkeit zu fordern
und aus freien Stiicken zu wollen, ohne die sie der ungeschuldeten Liebe Gottes
keine ebenbiirtig spontane Antwort wiirde geben koénnen? Nicht Gott, sondern
der Mensch hat es notig, die Genugtuung zu wollen, wie Anselm schon in seiner
Meditatio redemptionis humanae zu verstehen gab.

Hans Kiing® wiederum kritisierte, dass die Erlésungslehre des doctor
magnificus unter das Niveau seines im Proslogion erschwungenen Gottesbildes
zuriickfalle. Doch auch diese Kritik scheint einer genaueren Lektiire des anselmi-
schen Textes kaum standzuhalten. Im Folgenden sollen daher - ohne dass klassi-
sche Anselm-Interpretationen vergessen werden diirften® - vor allem neuere Stu-
dien aus der Feder von Gerhard Giide’, Georg Plasger®, Michel Corbin®, Gisbert

4 K. RAHNER, Der eine Jesus Christus und die Universalitit des Heils, in: IDEM, Schriften
zur Theologie, Bd. 12: Theologie aus Erfahrung des Geistes, Ziirich-Einsiedeln-Kéln
1975, 251-282, hier: 261 sq.

H. KUNG, Christsein, Miinchen 1974, 512 sq.

6 Man denke an die positiv-empathischen Auslegungen des anselmischen Denkens durch
K. BARTH, der sich nicht nur zum Proslogion (Fides quaerens intellectum. Anselms
Beweis der Existenz Gottes im Zusammenhang seines theologischen Programms, Ziirich -
19583), sondern auch zu CDH geduBert hat: Kirchliche Dogmatik, Bd. 1,2 (1945), 9; Bd.
II,1 (1946), 101 sq.; 740 sq.; Bd. II1,3 (1950), 442. Dariiber hinaus sind zu erwihnen:
K. JASPERS, Anselm, in: IDEM, Die groBen Philosophen, Band I, Miinchen 1957, 724-
751; H.U. VON BALTHASAR, Anselm, in: IDEM, Herrlichkeit. Eine theologische
Asthetik, Bd. II: Facher der Stile, Teil 1: Klerikale Stile, Einsiedeln 1969 (1962), 215-
263; sowie K. FLASCH, Zum Begriff der Wahrheit bei Anselm von Canterbury, in: Phi-
losophisches Jahrbuch 72 (1965), 322-352.

7  G. GADE, Eine andere Barmherzigkeit. Zum Verstindnis der Erlésungslehre Anselms
von Canterbury (BDS 3), Wiirzburg 1989.

8  G. PLASGER, Die Not-Wendigkeit der Gerechtigkeit. Eine Interpretation zu ,Cur Deus
homo* von Anselm von Canterbury (BGPhThMA. Neue Folge 38), Miinster 1993,

9 M. CORBIN, Priére et Raison de la foi. Introduction a I’ceuvre de S. Anselme de Cantor-
béry (L’ceuvre de S. Anselme de Cantorbéry: Introduction générale), Paris: Ed. du Cerf
1992; IDEM, La nouveauté de I'incarnation. Introduction & I’Epistola et au Cur Deus

wh
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Greshake', Paul Gilbert'!, Elmar Salmann'? und Bernd Goebel'® befragt und so
die von Hans Kiing, Karl Rahner, aber auch Joseph Ratzinger'* offenkundig
unverstandene soteriologische Ironie aufgezeigt werden, die in der sogenannten
»Satisfaktionslehre von CDH am Werk ist.

Diese Ironie, von der vor allem im 4. Abschnitt unserer Ausfiihrungen
gehandelt werden soll, besteht nicht zuletzt darin, dass Anselms Erlosungslehre
ein HochstmaB an Genugtuung, satisfactio, gerade gegeniiber jener géttlichen
wie menschlichen Vernunft, Freiheit und Affektivitit einfordert, die ein unver-
standener, als rein duBerliche Solvierung einer Schuld betrachteter Satisfaktions-
begriff zu unterbieten, ja zu beleidigen schien. Der Begriff satisfactio erfihrt da-
bei selbst eine ironische Wende, in der hinter der rechnerischen Logik des de-
bere eine fundierende, unverrechenbare Logik des gottmenschlichen non-debere
aufgeht. Es zeigt sich, dass am Grunde aller anonymen Nezessitit des Bezah-
lenmiissens je schon die Logik einer hoheren Ungeschuldetheit am Werk war,
die es dem Menschen erméglicht, sein in der Tat unumgangliches debere so zu
erfiillen, dass es wiederum zum Symbol allerhéchster Freiheit und Spontaneitit
werden kann. Aber nur aus der Perspektive einer theandrischen und niherhin
christologisch getakteten Freiheit gibt es selbst in der zwickmiihlenartigen Situa-
tion des gefallenen Menschen, der bezahlen muss, aber nicht kann, keine Nezes-

Homo, in: ANSELME DE CANTORBERY, Lettre sur Iincarnation du verbe. Pourquoi un
Dieu-homme (L’ceuvre de S. Anselme de Cantorbéry, sous la direction de M. CORBIN,
Bd. III), Paris: Ed. du Cerf 1988, 11-163.

10 G. GRESHAKE, Erlésung und Freiheit. Eine Neuinterpretation der Erlosungslehre An-
selms von Canterbury, in: IDEM, Gottes Heil - Gliick des Menschen. Theologische Per-
spektiven, Freiburg-Basel-Wien 1983, 80-104.

11 P. GILBERT, Violence et liberté dans le Cur Deus homo, in: IDEM / H. KOHLENBERGER /
E. SALMANN (edd.), Cur Deus Homo. Atti del Congresso Anselmiano Internazionale a
Roma, 21 -23 maggio 1998 (Stud.Ans. 128), Roma 1998, 673-695.

12 E. SALMANN, Inenarrabilis nostrae redemptionis pulchritudo. Zur Erlosungslehre bei
Anselm von Canterbury, in: IDEM / M. LOHRER (edd.), Mysterium Christi (Stud.Ans.
116), Roma 1995, 243-258; IpEM, Die Logik der Siihne. Zur Genese religiéser Ver-
nunft, in: IDEM / P. GILBERT / H. KOHLENBERGER (edd.), Cur Deus Homo. Atti del
Congresso Anselmiano Internazionale a Roma, 21 -23 maggio 1998 (Stud.Ans. 128),
Roma 1998, 837-845.

13 B. GOEBEL, Rectitudo. Wahrheit und Freiheit bei Anselm von Canterbury. Eine philoso-
phische Untersuchung seines Denkansatzes (BGPhThMA. Neue Folge 56), Miinster
2001. Auch aus dem romanischen Sprachraum ware eine ganze Reihe neuerer Anselm-
Studien zu nennen, e.g. N. ALBANESI, Cur Deus Homo. La logica della Redenzione,
Roma 2002.

14 Vgl. J. RATZINGER, Einfithrung in das Christentum. Vorlesungen iiber das Apostolische
Glaubensbekenntnis, Miinchen 1968, 187 sq.; dazu die Kritik von K. KIENZLER, Gott ist
groBer. Studien zu Anselm von Canterbury (BDS 27), Wiirzburg 1997, 114: ,Es ist inte-
ressant, dass Ratzinger in seiner Zusammenfassung viel von ,Gerechtigkeit’ und ,Recht’
spricht, nie aber die ,Barmherzigkeit Gottes’ nennt, die Anselm nicht weniger wichtig
ist.
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sitit mehr, die nicht zugleich als necessitas sequens, als eine aus freiem Willen
iibernommene Nezessitit ironisch verwunden und geldutert wire. Anselms Satis-
faktionslehre ist somit paradoxerweise eine deutliche Absage an jeden anonymen
Erlosungs-mechanismus. ,Sponte® - freiwillig - sei das Schliisselwort der gan-
zen anselmischen Erlosungslehre, bemerkte schon Hans Urs von Balthasar sehr
zurecht unter dem Hinweis, dass auf der Ebene des Schuldens, debere, die
Rechnung mitnichten aufgehe.” Doch soweit sind wir noch nicht. Wir stehen
erst noch bei jenem recht heiklen Schlagwort der satisfactio, und hier ist ganz
entschieden zu bemerken:

Der Begriff schillert. Denn je mehr er an den Gottes- und Freiheitsbegriff
angendhert wird, den Anselm in den 70er und 80er Jahren als Prior und Abt von
Bec in Monologion, Proslogion, De veritate, De libertate arbitrii und De casu
diaboli entwickelt hatte, desto leuchtender wird der Begriff bis hin zu einer ,,un-
aussprechlichen Schénheit unserer auf diese Weise vorgesehenen Erlésung*
(CDH 1, 3: inenarrabilem quandam nostrae redemptionis hoc modo procuratae
pulchritudinem), ja bis hin zu einer ,Barmherzigkeit Gottes, die so grof und so
mit der Gerechtigkeit ibereinstimmend erfunden wird, dass sie groBer und ge-
rechter nicht gedacht werden kann“ (CDH I, 20: misericordiam vero dei ... tam
magnam tamque concordem iustifiae invenimus, ut nec maior nec iustior cogitari
possit).

Je mehr der satisfactio-Begriff dagegen aus diesem von Michel Corbin'® und
Ingolf Ulrich Dalferth!” zurecht als anti-idolatrisch beschriebenen Kontext des
anselmischen Gottesbegriffes herausgerissen wird, desto mehr verkommt er zur
bloBen Zufriedenstellung eines Gotzen, der dem menschlichen Bediirfnis nach
Verniinftigkeit, Spontaneitit und Affektivitdt kalt gegeniibersteht. Dann erst
betritt der zornige Rachegott die Szene, der in einer auch fiir die psychoanalyti-
sche Deutung hochst alarmierenden Weise Gefallen am Blut seines unschuldigen
Sohnes findet. Doch legt bereits Anselm selbst in CDH I, 10 seinem Dialogpart-
ner Boso einen unmissverstindlichen Einspruch gegen die Primitivitit solcher
Vorstellungen in den Mund." Ebensowenig méchte der doctor magnificus unter
Satisfactio den Gotzendienst gegeniiber einem zur Formel erstarrten, juridisch-

15 H.U. vON BALTHASAR, Anselm, in: IDEM, Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik, Bd.
II: Ficher der Stile, Teil 1: Klerikale Stile, Einsiedeln 19692 (1962), 215-263, hier: 254.

16 M. CORBIN, Priere et Raison de la foi, loc.cit. (s. Anm. 9), 20-114 (= Section 1):
L’interdiction des idoles.

17  L.U. DALFERTH, Fides quaerens intellectum, in: ZThK 81 (1984), 54-105, hier 105:
~Anselms Argument ist nicht einfach eine (weitere) deskriptive Kennzeichnung Gottes,
sondern eine Regel, die uns einen Denk-Weg weist, so iiber den Gott, zu dem wir beten,
zu denken, dass wir ihn nicht vergotzen. “

18 CDH I, 10 (II, 66, 24-26): ,,Mirum enim est, si deus sic delectatur aut eget sanguine
innocentis, ut non nisi eo interfecto parcere velit aut possit nocenti.
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feudalen Ehrbegriff verstanden wissen, auf dessen Altar dann jegliche Humanitiit
geopfert wiirde.

Hitte Anselm nichts Besseres zu bieten gehabt als gerade solche Klischees
von Genugtuung, so hitten in der Tat die Ungldubigen, die infideles, recht be-
halten, deren Sprechrolle im Dialog der Monch Boso, Anselms zweiter Nachfol-
ger als Abt von Bec, iibernommen hat und hinter denen laut René Roques philo-
sophisch gebildete jiidische oder auch islamische Denker des 11. Jahrhunderts
vermutet werden diirfen'®: Dann geschihe Erlosung in der Tat weitaus sinnvol-
ler, humaner und souveriner durch reine Amnestie, sola misericordia und solo
iussu. ,Cur Deus homo“ heift nimlich nicht nur , Warum Gott Mensch gewor-
den ist“, sondern auch ,Warum iiberhaupt sollte Gott Mensch werden?*“ Ist das
nicht bestenfalls lacherlich, Gottes unwiirdig, unnétig kompliziert? Widerspricht
die christliche Erlosungsvorstellung nicht schlimmstenfalls sowohl der Vernunft
als auch der Barmherzigkeit als auch der Souverinitit Gottes?

Die frommen, aber wenig rationalen Konvenienzgriinde fiir Menschwer-
dung und Passion Christi, Griinde, die aus der Zeit der Kirchenviiter bekannt
waren und in denen z.B. dem Holz des Paradiesbaumes das Holz des Kreuzes
antithetisch-typologisch gegeniibergestellt wurde, iiberzeugten die dialektisch ge-
schulte Vernunft des 11. Jahrhunderts schon lange nicht mehr.? Boso merkt an,
das alles seien gleichsam in die Luft gemalte Bilder (quasi quaedam picturae)
ohne feste, d.h. rational unanfechtbare Unterlage. Auch jenes der Viterzeit so
vertraute Mythologem, wonach der Teufel einen legitimen Besitzanspruch auf
den gefallenen Menschen gehabt habe und Gott ihm daher nolens volens einen
Lésepreis habe zahlen miissen, wird von Boso in den Kapiteln 6 und 7 des ersten
Buches als unhaltbar erwiesen, so dass nun aber nur noch uneinsehbarer werden
muss, warum der allméchtige und barmherzige Gott Menschennatur annehmen
sollte, anstatt den Menschen durch einfaches Willensdekret erlsen zu konnen.

Angesichts dieses christlich-soteriologischen Argumentationsnotstandes
vollbringt Anselm nun eine wirkliche Kehrtwende, indem er sozusagen die
Flucht nach vorne antritt, wie auch tiberhaupt das Fluchtmotiv in CDH auf gleich
mehreren Ebenen eine beunruhigende Rolle spielt.” Inhaltlicher Fluchtpunkt ist

19 R. ROQUES, Introduction, in: ANSELME DE CANTORBERY, Pourquoi Dieu s’ést fait
homme (SChr 91), Paris : Ed. du Cerf 2005 (korr. ND der 1. Aufl. 1963), 9-192.

20 Vgl. CDHI, 3 und 4.

21  Anselm vollendet sein opus grande auf der Flucht vor Konig Wilhelm dem Roten von
England, mit dem er sich in Fragen der Investitur iiberworfen hat; zur Biografie des Kir-
chenlehrers vgl. R.W. SOUTHERN, Saint Anselm: A Portrait in a Landscape, Cambridge
1990, sowie: G.R. EVANS, Anselm, Oxford 1989. - Aber auch inhaltlich gibt eine
Fluchtbewegung den Auftakt zu CDH: Das gesamte Kapitel 1 des ersten Buches ist
nichts anderes als eine dreifache Fluchtbewegung vor jener intellektuellen Herausforde-
rung, vor die Anselm sich durch Bosos Zudringlichkeit (importunitas; CDH I, 2) gestellt
sieht und die doch das Vermdgen des endlichen Geistes zu iibersteigen scheint. Nach ei-
ner ersten Reperkussion aber tritt der doctor magnificus die Flucht nach vorne an und
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aber die geistige Schau einer Erlosung, die der Dynamik des id quo maius cogi-
tari nequit und damit zugleich dem unendlichen rerminus a quo und ad quem
auch und gerade des endlichen Denkens - Geniige tut. Anstatt verschimt nach
Entschuldigungsgriinden zu suchen, warum die christliche Erlésungslehre
menschliche Rationalititserwartungen zu unterbieten scheint, zeigt Anselm viel-
mehr umgekehrt, wie die christliche Erlosung das Denken auf den Weg einer
Rationalititserfahrung setzt, iiber die hinaus keine gréBere gedacht werden
konnte.

Mein personliches Leseerlebnis von CDH war dabei gewissermaBen eine
wanthropologische Wende* im Satisfaktionsbegriff: Die erste Stelle, an welcher
der doctor magnificus von satfisfactio spricht, meint nimlich keineswegs zufillig
gerade nicht die sarisfactio gegeniiber Gott, sondern vielmehr die Befriedigung
des Menschen durch Vernunftgriinde: rariones (CDH 1, 1). Gisbert Greshake
schrieb sogar, m.E. etwas weitgehend: ,Wenn Gott die Wiederherstellung seiner
Ehre durch satisfactio fordert, so geht es nicht um Gott, sondern allein um den
Menschen“*” - anthropologische Wende.

2. Zur Methode Anselms: rationes necessariae und rationes latentes

Den neueren Anselm-Interpretationen kam insbesondere zugute, dass sie die
Methode des Kirchenlehrers besser einzuschitzen wussten. Zu nennen ist hier,
abgesehen von Studien aus der Feder von Markus Enders™ und Klaus Kienzler®,
vor allem Helmut Kohlenbergers Klassiker ,,Similitudo und Ratio“®,

vollendet das Werk, zumal dessen erste Kapitel ihm bereits von iibereifrigen Schiilern
aus den Hinden gerissen und heimlich weitergegeben worden sind. In der Praefatio klagt
Anselm dariiber, dass er deswegen alles eiliger habe fertigstellen miissen, als ihm lieb
sein konnte (,,festinantius quam mihi opportunum esset*).

22 G. GRESHAKE, Erlosung und Freiheit, loc.cit. (s. Anm. 10), 93.

23 M. ENDERS, Wahrheit und Notwendigkeit. Die Theorie der Wahrheit bei Anselm von
Canterbury im Gesamtzusammenhang seines Denkens und unter besonderer Beriicksi-
chtigung seiner antiken Quellen (Aristoteles, Cicero, Augustinus, Boethius) (Reihe:
Studien und Texte zur Geistesgeschichte des Mittelalters, ed. Jan A. Aertsen, Bd. 64),
Leiden-Boston-Koln: Brill 1999; IDEM, Das Thema und die rationale Methode von ,,Cur
Deus homo“, in: P. GILBERT / H. KOHLENBERGER / E. SALMANN (edd.), Cur Deus
Homo. Atti del Congresso Anselmiano Internazionale a Roma, 21 -23 maggio 1998
(Stud.Ans. 128), Roma 1998, 333-366.

24 K. KiENZLER, Glauben und Denken bei Anselm von Canterbury, Freiburg-Basel-Wien
1981; IDEM, Zur Struktur von CDH, in: P. GILBERT / H. KOHLENBERGER / E.
SALMANN (edd.), Cur Deus Homo, loc.cit. (s.0.), 597-608.

25 H. KOHLENBERGER, Similitudo und Ratio. Uberlegungen zur Methode bei Anselm von
Canterbury (Miinchener philosophische Forschungen 4), Bonn 1972; vgl. auch IDEM,
Anselm spricht zu (post)modernen Denkern, in: D.E. LUSCOMRE / G.R. EVANS (edd.),
Anselm. Aosta, Bec and Canterbury. Papers in Commemoration of the Nine-Hundreth
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Die Methode Anselms begniigt sich dabei weder mit der bloffien Liiftlmale-
rei pittoresker Konvenienzgriinde noch auch mit unanschaulich-dialektischer
Begriffsklauberei, mit einem Kleben am Buchstaben statt am Geist, wie es im
11. Jahrhundert zur umstrittenen Modeerscheinung avancierte. Schon in seiner
Erstlingsschrift De grammatico wusste Anselm an die Adresse der Dialektiker zu
sagen: ,Sententia quippe ligat syllogismum, non verba“*. Hans Urs von Baltha-
sar umschrieb diesen anselmischen Grundsatz treffend mit der Maxime: ,, Weder
mit Begriffen spielen noch Bilder anschauen ist bereits denken. “%

Anselm ging es, anders als 150 Jahre spiter dem Aquinaten, auch nicht um
ein Abwiagen von Konvenienzgriinden, sondern um die Auffindung der inneren
rationes necessariae, warum Erlosung so und nur so, d.h. durch Menschwer-
dung und Kreuzestod, stattfinden konnte. Diese rationes necessariae will Anselm
sola ratione, d.h. unter Verzicht auf die {blichen Autorititsargumente, sowie
remoto Christo auffinden, d.h. unter methodischer Ausblendung (Epoché) des
geschichtlichen Christusereignisses, mithin im Rekurs der Vernunft auf ihre ei-
genen transzendentalen Bedingungen. Die Inkarnation ist demnach nicht nur
nicht widerverniinftig, sondern Anselms im Grunde zutiefst theonome Vernunft
miisste ohne das Postulat eines homo deus an ihren eigenen Denknotwendigkei-
ten irre werden. So wird zum Beispiel auch das Schreckgespenst des , frustra®,
das sechsmal zu Beginn des zweiten Buches von CDH auftaucht, von den Postu-
laten einer teleologischen Vernunft her gebannt: Gottes Schépfungswerk kann
nicht frustra, frustriert, ins Leere laufen; daher ist nur eine solche Erlosung
denkbar, welche die Fahigkeiten, die Gott keineswegs vergeblich in den Men-
schen gelegt haben kann, voll ausschopft.

Andererseits muss klar gesehen werden, dass Anselm entgegen der Kritik
von Louis Bouyer® und Jean Riviére” durchaus nicht meinte, er habe die Erld-
sung vollstindig erkldren und das Mysterium gewissermafen rationalistisch auf-
losen konnen. Alle rationes necessariae werden in Anselms Perspektive viel-
mehr immer noch iibertroffen von den je-tieferen, allein Gott vorbehaltenen rati-
ones latentes (CDH 1, 2 [II, 50, 12sq.]: ,altiores tantae rei adhuc latere ratio-
nes“). Die Logik der Erlosung bleibt ebenso inenarrabilis, unaussprechlich

Anniversary of Anselm’s Enthronement as Archbishop, 25. September 1093, Sheffield
1996, 376-391.

26 Gd(l, 149, 14).

27 H.U. VON BALTHASAR, Anselm, loc.cit. (s. Anm. 15), 229.

28 L. BOUYER, Le Fils éternel. Théologie de la Parole de Dieu et christologie, Paris 1974,
415: Anselms Argumentation gerate zu einer ,parfaite absurdité, du fait de son forma-
lisme.

29 J. RivIERE, Le dogme de la rédemption. Etudes théologiques, Paris 1931°, 101, warf
Anselm vor, er unterliege der , illusion d’aboutir a la preuve absolue, qui serait, si elle
pouvait étre réalisée, la ruine méme du mystere“. Eine Antwort auf die Einwiirfe von
BouYER und RIVIERE findet man bei P. GILBERT, Violence et liberté dans le Cur Deus
homo, loc.cit. (s. Anm. 11), spec. 673-678.
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(CDH I, 3 [II, 51, 11]), wie Gott ein maior quam cogitari possit blieb (P 15 [I,
a2

3. Cur Deus homo und die Proslogionformel , id quo maius cogitari non potest“

Eine weitere wichtige Zasur in der Anselm-Interpretation war mit Gerhard Gédes
Monografie ,Eine andere Barmherzigkeit“ gegeben.® Gide wies darin mit
Nachdruck auf die engen Beziige zwischen Proslogion und Cur Deus homo hin,
die auf gleich mehreren Ebenen beobachtet werden kénnen:

- Die Proslogionformel ist geradezu mit Hinden zu greifen, wenn Anselm
von einer Barmherzigkeit Gottes spricht, ,die so groB und so mit der Gerechtig-
keit iibereinstimmend erfunden wird, dass sie grofier und gerechter nicht gedacht
werden kann“ (CDH II, 20 [II, 131, 28sq.]).

- Schon im Proslogion (P 11) fragte Anselm auch danach, wie in Gott Ge-
rechtigkeit und Barmherzigkeit ohne Widerspruch zusammengedacht werden
konnen. Der Versuch einer Rationalisierung des gottlichen Gnadenhandelns
scheiterte seinerzeit jedoch an der Aporie, dass ohne angebbaren Grund und
scheinbar ungerecht Gott unter den gefallenen Menschen die einen ,gerechter-
weise® verdamme, andere dagegen ,barmherzigerweise“ rette. Offenkundig
dachte Anselm im P Gerechtigkeit und Barmherzigkeit Gottes noch nicht wirk-
lich ineinander. Dies sollte CDH vorbehalten bleiben, wo allerdings beide Epi-
theta erst in dem zusammengedacht werden kénnen, was grofler ist, als dass es
gedacht werden konnte (P 15 [I, 112, 15]: maius quam cogitari possit).

- Die komparativische Dynamik der Denkregel aus dem Proslogion® wirkt
zudem auf die Bestimmung des satis in der satisfactio zuriick. Welche Genug-
tuung wire wirklich genug angesichts des je-groBeren Gottes? Nur Gott selbst,
also wiederum das Je-Grofere, womit zugleich dem diabolischen Anspruch des
Menschen, Gott jemals ohne Gott gerecht werden zu kénnen, widersprochen und
der symbolische Ort gefordert ist, an dem der Mensch im Verein mit Gott Gott
gerecht werden konne. Mit Goethe konnte man hier sagen: Nemo contra deum
nisi deus ipse.

- Auch darf der Einfluss des unum argumentum auf Argumentation und
Methode von Cur Deus homo nicht unterschitzt werden: Denn erst wegen der
Proslogionformel kann unmoglich geduldet werden, dass Gottes Ehre auch noch

30 loc.cit. (s. Anm. 7).

31 Zu Anselms theologischem Komparativ vgl. K. KIENZLER, Klaus, Gott ist grofer.
Studien zu Anselm von Canterbury (BDS 27), Wiirzburg 1997.

32 J.W. vON GOETHE, Dichtung und Wahrheit, Vierter Teil, 20. Buch (Epigraphé); vgl.
dazu E. JUNGEL, Nemo contra deum nisi deus ipse. Zum Verhéltnis von theologia crucis
und Trinitétslehre, in: IDEM, Ganz werden (Theologische Erorterungen V), Tiibingen
2003, 231-252.
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so geringfiigig (CDH I, 15: vel ad modicum) geschmilert wiirde. Erst vor dem
Hintergrund der Formel aus P kann Anselm in CDH I, 10 mit Boso den ,Pakt“
schliefen (,volo tecum pacisci®), dass jede wenn auch noch so kleine Inkonve-
nienz in Bezug auf Gottes Erloserhandeln als vollig denkunméglich gelten soll,
dass fiir eine Erlosung vom Menschen daher nicht weniger zu fordern ist als eine
Genugtuung, ,die mehr ist als alles, was nicht Gott ist“ (CDH II, 6: ,aliquid
maius quam omne quod praeter deumn est*; 11, 11: ,maius aliquid ... quam quid-
quid sub deo est*).

Allerdings bietet die anselmische Denkregel, die unter dem Stichwort der
Gerechtigkeit die Anforderungen fiir eine Erlosung so hochschraubte, dass Boso
dabei angst und bange wurde,® zugleich auch die Einlésung und Erschwingung
dieser Hohe unter dem Stichwort einer misericordia, iiber die hinaus keine gro-
Bere gedacht werden kann. Was von auBen her wie harte Gerechtigkeit aussieht,
ist von innen her gesehen ebensosechr Barmherzigkeit. Denn ohne die konse-
quente Orientierung am gleichwohl uneinholbaren Anspruch des id quo maius
cogitari nequit, kimen menschliche Vernunft, Freiheit und Affektivitit auch
nicht zu sich selbst. Anselms Gott ist in chiastischer Durchkreuzung der beiden
augustinischen Gottespradikationen ebenso ein superior summo meo wie auch ein
interior intimo meo (Conf. III, 6, 11).* Die Denkbewegung der Steigerung, die
zunichst als , Flucht nach vorne® erschienen sein mag, erweist sich nun in iiber-
aus begliickender Weise als Begegnung des Denkens mit seiner ureigensten Te-
leologie, als Selbst- und Ganzwerdung des Denkens. Aufgrund eben dieser Den-
kerfahrung kann Anselm im ersten Kapitel von CDH sagen: Was in der Phase
des Suchens iiberaus schwierig erschien, das erweist sich in der Phase seiner Lo-
sung fiir das mit seinem eigenen Urgrund vertraut gewordene Denken urplétzlich
(Platons ,exaiphnes®) als ganz einfach, platonisierend-einsformig, dhnlich dem
Argumentum des Proslogion.* Es kommt zu jener Denkbewegung, die Hans Urs
von Balthasar mit einem schéonen Wort als ,freihdndig nachzeichnende Ver-
nunft* beschrieb.*

Bekanntlich will Anselms Proslogionformel keineswegs eine Definition der
quidditas Gottes bieten, aus der dann unzulissigerweise auch noch das faktische
quod seiner Existenz abgeleitet wiirde. Ganz selbstverstindlich ist dem Denker
von Bec die Unterscheidung des ,esse in re“ vom bloBen ,esse in intellectu®

33 CDHI, 23 (II, 91, 1sq.): ,,B.: Tot iam proposuisti nobis quae facere debemus, ut quid-
quid superaddas non me magis terrere possit.

34 Auf den Zusammenhang der anselmischen Denkform mit dem augustinischen
Neuplatonismus hat u.a. hingewiesen: K. FLASCH, Der philosophische Ansatz des
Anselm von Canterbury und sein Verhéltnis zum augustinischen Neuplatonismus (Ana-
lecta Anselmiana II), Frankfurt a.M. 1970, 1-43.

35 CDHI, 1 (I, 48, 7-9): ,licet in quaerendo valde videatur difficilis, in solvendo tamen
omnibus est intelligibilis et propter utilitatem et rationis pulchritudinem amabilis. “

36 H.U. VON BALTHASAR, Anselm, loc.cit. (s. Anm. 15), 225.
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bewusst”’, und natiirlich weiB der Vater der Scholastik auch, dass nicht jedem x-
beliebigen Gedanken sogleich ein extramentaler Bezug eignet. Im unum argu-
mentum handelt es sich jedoch keineswegs um derlei Behauptungen extramenta-
ler Existenz irgendeiner zuvor klar definierten Grofe, sondern vielmehr um die
transzendentale Erfahrung, dass es im Denken Eines gibt, das dem Denken un-
willkiirlich vorgegeben ist. Es handelt sich mithin um jene transzendentale Bin-
nenerfahrung, die das Denken mit sich selbst macht, insofern es sich als ein auf
Sein und Wahrheit immer schon bezogenes Denken voraussetzen muss. Anselms
Formel ist sozusagen die Relativititstheorie des Denkens, das nur dann zu sich
selbst kommt, wenn es zugleich versucht, seinen eigenen Horizont anzudenken.
Blof empirisch objektivierte, aber kontingente Existenz wire gerade nicht das
denkbar GroBte, konnte vom Denken immer auch, selbst entgegen dem empiri-
schen Befund, als nicht seiend vorgestellt werden, wie Anselm in seiner Respon-
sio an Gaunilo klar darlegt. Nur von id quo maius cogitari nequit gilt, dass das
Denken bereits qua Denken dies nicht nicht denken kann.,

Es lohnt in diesem Zusammenhang auch, Anselms Argument einmal umge-
kehrt zu lesen, um auf seinen anti-idolatrischen Charakter aufmerksam zu wer-
den: Von allem, was unterhalb des ,id quo maius cogitari nequit“ bleibt, kann
immerhin gedacht werden, dass es auch nicht sei, selbst wenn seine Existenz
evident feststiinde. Das apriorisch-transzendentale Nicht-nicht-gedacht-werden-
Konnen ist dagegen Privileg Gottes, der aber eben kein ,Stiick Welt“, sondern,
nach weltlichen MaBstiben gesehen, ortlos-utopisch ist, dessen Existenz nirgends
empirisch objektivierbar wird.*® Diese empirische Nicht-Verifizierbarkeit Gottes
hebt jedoch seine Denknotwendigkeit in keinster Weise auf, sondern lisst sie als
einen um so unabhingigeren, in sich subsistierenden Topos des Denkens er-
scheinen.

Gewissermafen beinhaltet das Argumentum sogar eine Tautologie.*® Denn
das eigentliche Maf fiir die GroBe des darin Angedachten liegt nicht in irgendei-
nem dem Denken duBerlichen Kriterium, sondern eben gerade wiederum darin,
dass es nicht nicht gedacht werden kann, dass es implizit immer schon mitge-
dacht, wenn auch nie zu Ende gedacht worden ist - es sei denn man wire véllig
insipiens.* Das Wort ,cogitari“ kann somit keinesfalls aus der Formulierung des
argumentum gestrichen werden. Anselm meint gerade kein ,maximum
existens“, denn das ,id quo maius cogitari non potest® existiert nicht bloB, son-

37 Vgl P2 (1, 101, 9sq.): ,Aliud enim est rem esse in intellectu, aliud intelligere rem
esse.

38  So erklirt Anselm in der Responsio 4 (I, 134, 16 sq.): ,,Sic igitur proprium est Deo non
posse cogitari non esse”.

39  So sieht es zumindest VON BALTHASAR, Anselm, loc.cit. (s. Anm. 15), 237.

40  Auf einer transzendental-rationalen Deutung Anselms bestand auch K. FLASCH, Zum Be-
griff der Wahrheit bei Anselm von Canterbury, in: Philosophisches Jahrbuch 72 (1965),
322-352.
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dern es ist - und zwar in einem fiir das Denken uniiberbietbaren Sinne, der zu-
letzt in der Grenze des tautologischen Widerspruchsprinzips Gestalt findet, dass
das Denken nicht das Nicht-Sein des Seins zu behaupten vermag (Resp. 4: quia
non possumus cogitare esse simul et non esse). Freilich ist zu bedenken, dass
sich die Unabweisbarkeit des Seins dem Denken nur ,ex negativo, im Sinne der
Grenzerfahrung einer Denk-Unmoglichkeit erschlieft.

Der im Argumentum wirkende Komparativ maius tritt deswegen auch nie in
analogische Kommensurabilitit zu einem Positiv, gerinnt nirgends zu einem
messbaren ,,maximum®, sondern bleibt absolut — und negativ: maius quam co-
gitari possit. Die geschaffene mens erfihrt sich darin als jenes minus, in dem
sich das absolute, konstitutive, uneinholbare maius spiegelt: speculatio (vgl. M
67: in speculo speculari). Es gibt, anders gesagt, fiir Anselm keine fixe Gottes-
Idee aufierhalb der lebendigen Dynamik der Korreflexion* zwischen endlichem
und unendlichem Geist, in welcher das minus sich als von einem maius bedingt
und ermdglicht erfihrt.

Die doppelte Negation des ,Gott-nicht-nicht-denken-Kénnens®, in der
zugleich die transzendental-inkommensurable GroBe des Argumentum liegt, hat
noch eine andere, gleichsam politische Pointe. Selbst wenn man, wie es der isi-
piens ja tut, von der Behauptung der Nicht-Existenz Gottes ausgeht, so ist das
Gottesproblem damit noch in keinster Weise beseitigt. Sobald namlich das ,id
quo maius cogitari nequit“ auf objekisprachlicher Ebene der Behauptung der
Nicht-Existenz unterworfen wird, kehrt es ironischerweise auf metasprachlicher
Ebene um so sicherer zuriick. Mit anderen Worten: Selbst als utopische ist die
Je-groBere Denkmdglichkeit unabweisbar prisent, indem sie alle bloB positiven
GroBen und ihren ideologischen Anspruch auf ,Totalitit“ oder ,, Absolutheit*
unwiderlegbar relativiert.

Im Dialog De veritate hatte Anselm diese eigenartig ironische Spannung
von Ortlosigkeit (U-topie) und transzendentaler Denknotwendigkeit auf Gott als
Wahrheit bezogen. Einerseits gelte ndmlich, dass man nicht einmal denken
kénne, dass jene Wahrheit, die dem Denken als Bedingung der Moglichkeit von
Wahrem iiberhaupt bewusst ist, nicht sei bzw. Anfang oder Ende habe (ein Ge-
danke, den Anselm aus den Soliloquia Augustins {ibernehmen konnte und der
gewissermaBen als ein Vorldufer des ontologischen Argumentes gelten darf).*

41 Zum Begriff der Korreflexion vgl. vor allem: E. SALMANN, Korreflexive Vernunft und
theonome Weisheit in der Logik von ,Monologion“ und ,,Proslogion, in: M. HOEGEN
(ed.), L’attualita filosofica di Anselmo d’Aosta (Stud. Ans. 101), Roma 1990, 143-228.

42 V1 (I, 176, 13-19): »Denique si veritas habuit principium aut habebit finem: antequam
ipsa inciperet, verum erat tunc quia non erat veritas; et postquam finita erit, verum erit
tunc quia non erit veritas. Atqui verum non potest esse sine veritate. Erat igitur veritas,
antequam esset veritas... quod inconvenientissimum est. Sive igitur dicatur veritas habere
sive intelligatur non habere principium vel finem: nullo claudi potest veritas principio vel
fine. Haec tu in Monologio to.* In V 10 (I, 190, 15-18) prizisiert der Magister, dass
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Andererseits aber erweise sich diese Denknotwendigkeit einer Wahrheit ,,an und
fiir sich“ als unabhéngig von allen weltlich existierenden Wahrheitstrigern. So
sei die gottliche, in sich subsistierende Wahrheit ebensosehr ,,causa omnium ve-
ritatum*“® wie auch ,veritas nullius rei*, wie es im letzten Satz des Dialoges
»De veritate“ pointiert heift.” Sie fillt mit keinem parikuliren Wahrheitsan-
spruch zusammen, besteht vielmehr auf ihrer Unvereinnehmbarkeit. Von da-
her darf es auch nicht zu einer falschen objektsprachlichen Vergegenstindlichung
des ,,id quo maius cogitari non potest® kommen. Es handelt sich gerade nicht um
jene schonste Insel Gaunilos, Kants hundert Taler oder sonst ein Denkobjekt,
sondern um eine metasprachliche, anti-idolatrische und dynamische Denkregel:
Wenn man noch Grofieres denken kann, hat man noch gar nicht angefangen,
Gott zu denken, wird also jeweils weitergeschickt.

Im Proslogion wird Gott folglich nicht mehr als der hochste ,,Gegenstand*“
eines objektiv auf sich selbst fufenden endlichen Denkens gedacht. Demgegen-
iiber hatte das Monologion* noch zu kimpfen mit der fundamentalen Unerlost-
heit allen bloB analogischen Denkens, das die (rein nominelle) Analogie zwi-
schen dem ,,summum bonum® und den geschépflichen ,bona“ zwar nie wirklich
auf einen gemeinsamen Nenner bringen konnte (es gibt keine gemeinsame Mess-

nicht die menschliche Rede als solche, sondern deren veri- resp. falsifizierende logisch-
transzendentale Voraussetzung unendlich ist: ,,Cum enim dixi ,quando non fuit verum
quia futurum erat aliquid’, non ita dixi, ac si absque principio ista oratio fuisset quae as-
sereret futurum esse aliquid, aut ista veritas esset deus; sed quoniam non potest intelligi
quando, si oratio ista esset, veritas illi deesset. “

Dieser aus den Soliloquia Augustins (I1,2,2) und dem Monologion (M 18) iibernommene
Beweis fiir die transzendentale Indefektibilitit der Wahrheit, der wie ein Rahmen in De
veritate 1 und 10 wiederkehrt und teils auf platonischer Partizipationsmetaphysik, teils
auf der aristotelischen Erfassung der Zeitlosigkeit der logischen Voraussetzungen eines
wahren Satzes beruht, reproduziere den Gedanken des ,,ontologischen Beweises® ,,quasi
in nuce®, so K. FLASCH, Zum Begriff der Wahrheit, in: PhJ 72 (1965), 322-352, hier:
348.

43V 10 (I, 190, 6sq.): , Vides etiam quomodo ista rectitudo causa sit omnium aliarum veri-
tatum et rectitudinum, et nihil sit causa illius?“ Zur Dialog-Trilogie und anderen Frei-
heitsschriften vgl. man die entsprechenden Einfilhrungen in den Ausgaben durch H.
VERWEYEN: Anselm von Canterbury, Vier Traktate. Wahrheit und Freiheit: Uber die
Wahrheit. Uber die Freiheit des Willens. Vom Fall des Teufels. Uber die Vereinbarkeit
des Vorherwissens, der Vorherbestimmung und der Gnade Gottes mit dem freien Willen
(Christliche Meister 15), Einsiedeln 1982; sowie H. VERWEYEN (ed.), Anselm von Can-
terbury, Freiheitsschriften: De libertate arbitrii et alii tractatus, lat.-dt. (Fontes Christiani
13), Freiburg-Basel-Wien 1994,

44 V13 (I, 199, 27sq.): ,,Summa veritas per se subsistens nullius rei est.*

45 Die Entwicklung, die Anselms Denken zwischen Monologion und Proslogion durch-
laufen hat, ist Gegenstand einer aufschlufreichen Untersuchung durch E. SALMANN,
Korreflexive Vernunft und theonome Weisheit in der Logik von ,Monologion“ und
»Proslogion®, in: M. HOEGEN (ed.), L’attualita filosofica di Anselmo d’Aosta
(Stud.Ans. 101), Roma 1990, 143-228.
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skala, keinen gemeinsamen ,modus significandi“, kein gemeinsames ,,tertium
comparationis* fiir den Komparativ zwischen Schopfer und Geschopf, causa und
effectus), das aber dennoch kaum auf die unerlaubte (stillschweigende) ontologi-
sche Hypostasierung dieses analogischen Verhiltnisses verzichten konnte, ohne
sogleich beunruhigend nichtssagend zu werden - analogia ,nominum® als blofe
Rhetorik. Das Proslogion hingegen, als ein Glanzstiick von ,theologia negativa*,
beginnt geradezu mit dieser Negativitit, d.h. mit der Unmoglichkeit, Gott nach
Art eines liberschaubaren, messbaren Dinges (in der 3. Person Sg.) zu denken,
Diese Denk-Unmdglichkeit wird in P nicht mehr durch analogisches Sprechen
libertiincht, sondern transzendental und liminal angesprochen (in der 2. Sg.).
Dem Uniiberschaubaren als solchem wird ins Auge geschaut: Gott ist maior
quam cogitari possit - und gerade im betenden Nachvollzug dieser Entzogenheit
im Denken hochst anwesend: nicht mehr als vergétzter Gottes-Begriff oder als
hypostasierte Analogie, sondern als der ganz andere Gott selbst.*®

Im Bezug auf CDH heiit das: Solange ich mir Gott noch irgendwie als
beleidigte Partei vorstelle, der ich eine irgendwie dinghafte Genugtuung anbéte,
hitte ich noch nicht das ,id quo maius...“, sondern einen Gétzen gedacht, so
dass auch all meine Genugtuungsversuche im Grunde an ihrer idolatrischen Bin-
nenlogik scheitern miissten. So eignet allen blof menschlichen Versuchen der
Wiedergutmachung unterhalb des Theandrischen immer irgendetwas Schiefes.
Sie kommen gewissermafien immer schon zu spit, wenn die Chance einer spon-
tanen, aus keiner Notlage heraus entstandenen Zuwendung zu Gott schon durch-
aus vertan ist. Die augustinische Tradition spricht hier bekanntlich von Erb-
siinde.

4. Satisfactio als Herausforderung der Spontaneitit: Ironien des debere

Ich selbst mochte hier eine eigene Neuinterpretation der Satisfaktionslehre mit-
hilfe des rhetorischen Paradigmas der ,Ironie* versuchen. Satisfactio hat mit
Wende zu tun, mit der Not-Wendigkeit, sich von der idolatrischen zur theono-
men Logik zu wenden. Und tatsichlich kann man m.E. die Logik von CDH als
doppelte Wendung, als Doppeltropus und Schlagabtausch zwischen einer diaboli-
schen und einer symbolischen Ironie begreifen. Das debere, um das es in der
Satisfactio geht, unterliegt nimlich, wie im Folgenden gezeigt werden soll, einer
doppelbodigen Doppelbodigkeit: einer doppelten Ironie.

46 Vgl. in diesem Sinne: K. BARTH, Fides quaerens intellectum. Anselms Beweis der Exis-
tenz Gottes im Zusammenhang seines theologischen Programms, Ziirich 19583; aufer-
dem: I.U. DALFERTH, Fides quaerens intellectum. Theologie als Kunst der Argumenta-
tion in Anselms Proslogion, in: ZThK 81 (1984), 54-105.
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a) Diabolische Ironie

Wir beginnen bei der diabolischen Ironie (,Per aspera ad astra“). Ironie

tritt immer dann ein, wenn eines zwar gesagt, etwas anderes aber innerlich dabei
gedacht wird: ,Aliud dicitur, aliud in corde intellegitur® ist nicht erst seit den
~Sileni Alcibiadis“ des Erasmus das Statut aller Ironie. Eine Erlosung ohne satis-
factio wire aber nichts anderes als eine solche schlechte Ironie: Gott wiirde sa-
gen, dass der Mensch ihm nichts mehr schuldet, wohl wissend, dass dies nicht
der Wahrheit entspricht, und wenn es auch noch so oft gesagt wiirde. - Genau
das aber ist Anselms Argument: Es gibt Dinge, die man zwar aussprechen und
deren Wortlaut man sogar denken kann, deren Sinn jedoch vollig undenkbar
bleibt. Das war bereits das Argument des Kirchenlehrers gegen den insipiens in
P3. In genau demselben Sinne entlarvte Anselm sodann im Dialog De veritate
das bloBe ,,dicere” der Behauptung einer Endlichkeit von Wahrheit-an-sich durch
das tiefere ,intelligere”, dass Wahrheit-an-sich unméglich als endliche gedacht
werden kann.*” Und zu ebendieser Erkenntnis einer die Sprache iiberfithrenden
Denkunméglichkeit fithrt Anselms Elenktik und Maieutik auch seinen Dialog-
partner Boso in CDH I, 19: , Verba ista cogitare et dicere possum, sed sensum
eorum ita cogitare nequeo sicut falsitatem non possum intelligere veritatem
esse”.
Die diabolische Ironie erweist sich folglich als in gewisser Weise auto-destruktiv:
Gerade der Versuch einer Behauptung der Nichtexistenz Gottes durch den insi-
piens treibt um so sicherer die Denkunméglichkeit dieser Behauptung hervor.
Analog gilt fiir CDH: Gerade die Behauptung, der Mensch, der gefallen und
nicht wieder vom Fall aufgestanden ist, konne durch nominalistisches Dekret
(,s0lo iussu®) wiederum in genau derselben Lage sich befinden wie die Engel,
die nie abgefallen sind,*® spricht beredt von ihrer eigenen Undenkbarkeit. Um
das Ungeheuerliche, ja Widerlich-Denkwidrige dieser diabolischen Ironie zu
veranschaulichen, gebraucht Anselm schlieBlich die Metapher der in den Kot ge-
fallenen Perle, die nur ein vollkommen unverstindiger Mensch wiederum in sein
Schatzkistchen legen wiirde, ohne sie zuvor gereinigt zu haben (CDH I, 19 [II,
85, 14]: Putabisne illum sapientem?).

Schon in De veritate 9 hatte Anselm die Bedingungen dieser dia-bolischen
Ironie niher untersucht. Da ging es darum, dass jedes menschliche Tun einen
Aussagewert hat, mithin ein unausgesprochenes Urteil tiber debere und non de-

47 V1 ({1, 176, 13-19): ,Sive igitur dicatur veritas habere sive intelligatur non habere
principium vel finem: nullo claudi potest veritas principio vel fine. Haec tu in Monologio
tuo®; Hervorhebungen vom Vf.

48 Man wird den gesamten Engel-Exkurs in CDH I, 16-18, von seinem anthropologisch-
soteriologischen Skopos her zu lesen haben. Anselm selbst gibt hierfiir den hermeneuti-
schen Schliissel an, wenn es in CDH 1, 19 (11, 84, 14) heifit: ,,Es ist wirklich notwendig,
dass die Menschen den guten Engeln gleich seien.
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bere beinhaltet. Anselm fingiert nun eine Situation, in der jemand in ein fremdes
Land kommt, wo bekémmliche und giftige Krauter wachsen, die er aber nicht zu
unterscheiden vermag. Da ein Landesbewohner ihm nun sagt, man miisse Kraut
A essen, denn B sei giftig, aber die Beobachtung im Gegenteil lehrt, dass der
Sprecher entgegen seinen eigenen Worten handelt, wird klar, dass er falsch ge-
sprochen hat. Sein Tun straft seine Worte Liigen.

Noch verdrehter ist es, wenn der Mensch, der sein debere nicht erfiillt und
auch nicht erfiillen kann, durch diese Unterlassung gleichsam behauptet, dass er
Gott nichts schulde. In allseitiger rhetorischer Verkehrung wird das debere als
ein non debere behandelt. Die gleich zweifache ironische Einklammerung des ei-
gentlichen Gesollten durch das Nichtwollen und das Nichtkénnen des Menschen
ldsst jedoch das debere unterschwellig genau so fortbestehen, wie es war — und
damit den Zwiespalt offen.

b) Symbolische Ironie

Nun lésst sich aber Gott weder vom Teufel noch vom Menschen an Ironie
iibertreffen. Keineswegs beldsst Anselms Gott es nimlich beim trockenen Be-
nennen und Aussprechen der Schuld des Menschen, was eben der poena, dem
Urteils-Spruch, entspriache, sondern er befleiBigt sich seinerseits einer, nun aber
gottlich-symbolischen Ironie, einer wirklichen ,,Not-Wendung*“; denn gegeniiber
dem dia-bolischen ,aliud dicitur, aliud intellegitur macht sich in der sym-boli-
schen Ironie eine ,alia misericordia“ geltend (CDH 1, 24 [II, 93, 29]: ,Aliam
misericordiam dei video esse quaerendam quam istam®). Dabei geht es nicht
mehr, wie noch in der diabolischen Ironie, um ein Wegreden der Schuld, um ein
Verdringen des debere durch eine letztlich ganz unwirksame, euphemistische
Rhetorik des non-debere, sondern: Das debere wird ganz angenommen, ganz
ausgekostet, ganz durchschritten. Nichts, nicht der kleinste Teil seiner Schuld
wird dem Menschen einfach erlassen. Boso stéhnt, wenn Anselm ihm unerbitt-
lich zeigt, ,,quanti ponderis sit peccatum®, wie schwer die Siinde wiegt (CDH I,
21). Aber nun kommt es zu einem Meisterstiick gottlicher Ironie. Was zuvor als
bloBes debere erschien, wird durch Christus in ironisch-dialektischem Umschlag
zur spontanen Tat absoluter Freiheit; Anselm iiberschreibt sein Kapitel II, 18 mit
den bedeutsamen Worten: ,,Quomodo debuit Christus et non debuit pati, was
iibrigens seine Parallele in De veritate 8 hat. In der hypostatischen Union stehen
sich debere und non-debere nicht mehr hart als Alternativen gegeniiber, sondern
treten in einen heilsam-ironischen Tausch.** Das debere wird erfiillt, aber es

49  Anselm fiihrt die Logik dieser communicatio idiomatum in CDH II, 18 (II, 129, 8-13)
naher aus : ,Denn weil ein und derselbe Gott und Mensch ist, so empfing er zwar nach
der menschlichen Natur, seitdem er Mensch ward, auf solche Weise von der gottlichen
Natur, die von der menschlichen verschieden ist, dass sein war, was immer er hatte, dass
er nichts zu geben brauchte, als was er wollte; der Person nach aber hatte er aus sich,
was er hatte...“
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wird zugleich ironisch eingeklammert durch ein hoheres non-debere. Die frei-
willig stellvertretende Ubernahme, ja Ubererfiillung des debere erscheint somit
als symbolische Tat eines hoheren non-debere, einer ungeschuldeten Handlung
Gottes, an deren Ungeschuldetheit (!) der verschuldete Mensch als wissender von
neuem teilhaben soll. So wird auch deutlich, dass es Gott nicht um Genugtuung
als Genugtuung, sondern um Genugtuung als Akt der menschlichen Spontaneitiit
ging: zur Aktuierung jener menschlichen Freiheit, die ansonsten unerléste Potenz
hitte bleiben miissen.

Das , debere pati®, das Leidenmiissen Christi, entspringt nimlich keiner ne-
cessitas praecedens mehr, sondern ist eine aus seiner ungeschuldeten Freiheit
abgeleitete necessitas sequens. Darin ist der zwanghaft-erbsiindliche Charakter
des Miissens hinweggenommen. Gehorsam wird spontane Ubereinstimmung, ja
Ahnlichkeit mit jener Freiheit, die nur sich selbst gehorchen muss. Deo parere
libertas est, wie Seneca sagt. ,Oboedientia“, Gehorsam, im christologischen
Vollsinne des Wortes gibt es fiir den Benediktinerménch Anselm in der Tat nur
dann, wenn sie in vollkommener Freiwilligkeit geleistet wird (CDH I, 10 [II, 65,
17-19]: ,Denn dann ist der Gehorsam unvermischt und wahr, wenn die verniinf-
tige Natur nicht aus Zwang, sondern freiwillig am von Gott empfangenen Willen
festhalt®).

Am Grunde der Logik von Cur Deus Homo liegt also ein Paradox, das
seine Aufldsung nur in der géttlich-symbolischen Ironie der Stellvertretung am
Kreuz finden kann: Der gefallene Mensch schuldet es Gott, etwas Ungeschulde-
tes fiir ihn zu tun,” was er aber aus eigenen Kriiften nicht kann, da er Gott im-
mer schon alles schuldet, ja nach seinem Fall sogar doppelt schuldet und auch
die Unfihigkeit zur Bezahlung der Schuld selbst wiederum als schuldhaft be-
trachtet werden muss.” Dem entfremdeten, erbsiindlichen Willen ist alles, was
er in reiner Spontaneitit sollte, nolens volens zum ZuBeren debere geworden.
Alles was Boso nicht ohne unfreiwillige Komik zur Wiedergutmachung anbietet
(CDH I, 20 [IL, 86, 25sq.]: ,,BuBe, ein zerknirschtes und gedemiitigtes Herz,
Enthaltsamkeit und vielerlei korperliche Anstrengungen und Barmbherzigkeit im
Geben und Verzeihen und Gehorsam®; Hervorhebungen vom Vf.), ist nicht das
Eine, was der eine Gott wirklich will: den freien, spontanen, reinen Willensakt
der geschaffenen Vernunft. In allem, was Boso nennt, wirkt keine wirkliche
Spontaneitt, alles hat den schalen Beigeschmack des Kuhhandels, weil hier ein
ohnehin schon um seiner selbst willen Geschuldetes nun auch noch von einem
nicht mehr ganz so freien Willen einem nicht ganz so barmherzigen Gott als
Preis fiir Erlosung irgendwie duBerlich angeboten wird. Es bedarf jedoch einer

50 CDH I, 11: ,Ratio quoque nos docuit quia oportet eum maius aliquid habere, quam
quidquid sub deo est, quod sponte det et non ex debito deo. “

51 CDH I, 24, Uberschrift: ,Quod quamdiu non reddit deo quod debet, non possit beatus
€sse nec excusetur impotentia“.
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wirklich ungeschuldeten, dem gefallenen Menschen allerdings nicht mehr so
ohne weiteres méglichen Spontaneitit, um die Schuld zu begleichen. Die Siinde,
anselmianisch als Verlust der rectitudo voluntatis gefasst, erweist sich als
Hemmnis, die potentiell noch vorhandene Willensfreiheit in Richtung auf das
Gute hin zu aktivieren. Es kommt damit zu jener Aporie, dass allein der Mensch
muss, was allein Gott kann’*: eine Aporie, aus deren doppelter Negativitit
(Nichtkénnen des Menschen, Nichtmiissen Gottes) in dialektischem Umschlag
das Postulat einer communicatio idiomatum hervorbricht, in der beide Seiten un-
vermischt und ungetrennt in der Person des homo-deus zusammenkommen, so
dass nun, was zuvor als unerfiillbares Miissen erschien, in seiner Erfiillung als
Ort gottlichen Konnens und gnadenhaften Befihigens erkannt wird.

Aber auch schon rein formal gesehen, gehort Spontaneitit geradezu zur
Definition des Begriffes der satisfactio; als Alternative zur nackten Bestrafung
(poena) oder zur schieren Amnestie der Begnadigung, ist die satisfactio eine Be-
gnadung zur freiwilligen Riickgabe: ,sponte reddere* (CDH 1, 14). Die Voll-
kommenheit der Satisfaktion wird aber genau davon abhéngen, ob sie wirklich in
vollkommener Freiheit gewollt wird - und ob sie vom Menschen iiberhaupt
sinnvoll gewollt werden kann.

¢) ,Ehre Gottes*

Dass die Pointe der Rede vom Schulden paradoxerweise in der Spontaneitit
liegt, findet seine Bestitigung, wenn man ein wenig genauer hinschaut, um zu
sehen, was der Mensch Gott schuldet. Anselms lapidare Antwort: die Ehre Got-
tes, honor Dei. Worin aber besteht diese Ehre? Dariiber ist viel geritselt wor-
den; weder bei Géde noch bei Greshake fehlt es an Anspielungen auf den sozio-
logischen Kontext der germanischen Konigsehre. Dennoch muss klar sein, dass
Anselm solche Vorstellungen, sofern er sie auf Gott bezieht, wesentlich korri-
giert - und damit gewissermaBen entmythologisiert. Gott ist kein beleidigter Pri-
vatmann. Anselm sagt vielmehr ausdriicklich (und spitestens hier wird die Meta-
phorik der Kénigsehre gesprengt), dass Gottes Ehre, in sich betrachtet, weder
vergréfert noch verkleinert werden kann (CDH I, 15). Verletzung und Wieder-
herstellung der Ehre Gottes betreffen allein das Geschopf.

Die Ehre Gottes, die ihm der Mensch schuldet, besteht nach Anselm nim-
lich in nichts (!) anderem als in der Gerechtigkeit des geschaffenen vernunftbe-
gabten Willens, und zwar sofern dieser sich sponte, aus freien Stiicken nach dem
gottlichen Willen ausrichtet™. Iustitia wurde bereits in De veritate 12 definiert
als ,rectitudo voluntatis propter se servata®: um ihrer selbst willen, nicht aus

52 CDHIL, 6 (II, 101, 17-19): , satisfactio, quam nec potest facere nisi deus nec debet nisi
homo: necesse est ut eam faciat deus-homo.

53 CDH I, 11 (II, 68, 11sq.): ,B.: Quod est debitum quod deo debemus? - A.: Omnis
voluntas rationalis creaturae subiecta debet esse voluntati dei. “
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Zwang noch aus Gewinnsucht. Und von dieser spontan bewahrten Rechtheit des
Willens heiBt es sogar: , Hic est solus et totus honor, quem debemus deo et a no-
bis exigit deus / Dies ist die alleinige und ganze Ehre, die wir Gott schulden und
die Gott von uns fordert® (CDH I, 11 [II, 68, 16sq.]). Diese Aussage ist nicht
mehr vom feudalen Paradigma der germanischen Konigsehre her zu erkliren;
der Gedanke kommt vielmehr einer radikalen Lastenabschiittelung (Seisachtheia)
gleich. Der Mensch schuldet sozusagen Gott nur die rechte Ausiibung seiner ei-
genen Freiheit, er schuldet Gott nur das, was er ohnehin auch sich selbst schul-
dig ist, wenn er wirklich frei sein will. Wirklich frei ist er aber, wenn er seine
Freiheit an der Freiheit Gottes ausrichtet, die aber eben eine solche ist, dass sie
selbst dann nicht vor dem Anspruch ihrer selbst wegliuft, wenn dies, unter den
Bedingungen der Inkarnation, Leiden und Tod iiber sie brichte. Allerdings ist
die harmonische Teilhabe der menschlichen an der géttlichen Freiheit unter
infralapsarischen Bedingungen nicht mehr ohne Chalcedon zu haben,™ wird
echte Spontaneitit in nichts anderem erfiillbar und erfiillt als in der gnadenhaften
Teilhabe des Menschen am anselmischen ,plus“ der ungeschuldeten Hingabe
und Spontaneitit Christi.”> Denn ohne den wirklichen und verwirklichten
Wunsch nach einer Wiedergutmachung hitte der Mensch die Rechtheit seines ei-
genen Willens noch nicht wiedererlangt, bliebe Erlosung doketisch. ,Das
Rechte“ ist fiir den von der Rechtheit (rectitudo, orthotes®®) abgewichenen Wil-
len nicht anders zu haben als in der realen Erfiillung des Wunsches nach einer
satisfactio. Die Notwendigkeit, dass die sarisfactio zur realen Tat wird, ergibt
sich folglich in anthropologischer Hinsicht aus der Situation des menschlichen
Willens, der nur dann gerecht ist, wenn er wirklich und freiwillig Wiedergutma-
chung leisten will, und der nur dann wirklich frei wire, wenn er diesen eigenen
Willen auch umsetzen konnte, wie aus Anselms Analyse der Situation des gefal-

54 Vgl. CDH II, 17 (Il, 124, 19-22): ,Dazu nimlich war in Christus die Verschiedenheit
der Naturen und die Einheit der Person von Bedeutung, damit das, was zur Wiederher-
stellung der Menschen geschehen musste, die gottliche Natur vollbrachte, wenn die
menschliche es nicht konnte; und wenn es der gottlichen nicht geziemte, es die
menschliche verwirklichte. “

55  Elmar SALMANN hat auf erhellende Parallelen zur Mittlerrolle der goetheschen Iphigenie
auf Tauris hingewiesen, die zwischen der entfremdeten Freiheit ihres Bruders Orest und
dem unaufgebbaren Anspruch des Thoas vermittle: E. SALMANN, Inenarrabilis nostrae
redemptionis pulchritudo. Zur Erlosungslehre bei Anselm von Canterbury, loc.cit. (s.
Anm. 12), 256. Vgl. auch Salmanns Interpretation von Dostojewskis ,Schuld und
Sithne*: E. SALMANN, Die Logik der Sithne. Zur Genese religiéser Vernunft, loc.cit. (s.
Anm. 12).

56 Zum augustinischen, monastischen und juridischen Hintergrund des rectitudo-Begriffes
Vel‘glClChe man: R. POUCHET, La Rectitudo chez Saint Anselme. Un Itinéraire Augusti-
nien de I’ Ame 4 Dieu, Paris 1964; auBerdem G. SOHNGEN, Rectitudo bei Anselm von
Canterbury als Oberbegriff von Wahrheit und Gerechtigkeit, in: H. KOHLENBERGER ET
AL. (edd.), Sola ratione. Anselm-Studien fiir Dr. h.c. F.S. Schmitt zum 75. Geburtstag,
Stuttgart 1970, 71-77.
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lenen Menschen hervorgeht (CDH 1, 24 [I1, 94, 2sq.]): At quamdiu non reddet,
aut volet reddere aut non volet. Sed si volet quod non poterit, indigens erit. Si
vero non volet, iniustus erit“. Eine Erlosung, die nicht extrinsezistisch oder do-
ketisch bleiben will, hat auf keine andere als eben diese Aporie zu antworten.

d) Apollinisch-dionysische Deutung des Todes Jesu: Reallogik der dafio und
Formallogik des exemplum

Beide Seiten der géttlichen Ironie (debuit und non debuit) spiegeln sich zu-
dem in Anselms Deutung des Todes Jesu wider. Der Erzbischof von Canterbury
scheint namlich zwischen zwei Deutungen dieses Heilsereignisses zu schwanken,
die sich in der Spannung von ,exemplum iustitiae“ und , datio vitae“ sozusagen
als der apollinische Formal- und als der dionysische Real-Aspekt der Erlosung
unterscheiden lassen:

- Zum einen sieht Anselm namlich im Tod Jesu wirklich jene konkrete,
noch ungeschuldete Gabe an Gott, die der Sohn anbietet, um alle Schulden der
Menschen zu begleichen.”” Diese Gabe muss aber auch wirklich gegeben wer-
den. Es reicht offenkundig nicht die innere Gesinnung des Sohnes, sondern die
Symbolik der Erlésung muss hinabsteigen zur Sachlogik von Opfer, Blut, Siihne,
bedingungsloser Hingabe, Verstummen am Kreuz, Erfahrung der Gottesferne,
wenngleich Anselm wenig davon spricht.

- Zum anderen geht es dabei offenkundig im tiefsten nicht um den Tod als
Tod, sondern um den Tod als freiwilligen Einsatz Jesu flir das unbeirrte Fest-
halten an der vollkommenen Gerechtigkeit in einer siindigen Welt (CDH 1, 9 [II,
62, 6sq.]: non per oboedientiam deserendi vitam, sed propter oboedientiam ser-
vandi iustitiam). Daher nennt Anselm den Tod Jesu ein exemplum iustitiae, das
Jesus den Menschen gegeben hat. Aus der blutigen Lebenshingabe heraus schligt
die Metaphorik der Erlosung wieder um in die Idee einer Logos-Padagogik, in
die Subjektlogik der Moglichkeit eines freihdndigen Nachzeichnens des von
Christus vorgezeichneten Weges.

Allerdings handelt es sich bei diesem exemplum keineswegs um ein bloB
moralisches, humanistisches Beispiel, das der Mensch in pelagianischer Manier
dann aus eigenen Kriften nachahmen konnte. Vielmehr gilt in Anselms Perspek-
tive: Hatte Christus sich nicht realiter genau an die Stelle begeben, wo der ent-
fremdete Mensch stand, so wire die Stellvertretung nur doketisch gewesen. Alle
Last dessen, was den menschlichen Willen unfrei machen und hemmen konnte,
musste vom freien Willen des Gottmenschen tatsdchlich ausgekostet und besiegt
werden. Entgegen dem Monotheletismus musste der Wille des Menschen Jesus
den Willen Gottes einmal auch als hartes, duBeres debere erleben.

57 CDH I, 11 (11, 110, 18 ; 111, 1 sq.): ,Quaerendum nunc est cuiusmodi esse debebit
haec datio ... Videamus si forte hoc sit dare vitam suam, sive ponere animam suam, sive
tradere se ipsum morti ad honorem dei®.
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- In CDH II, 19 duBert sich Anselm schlieBlich iiber die Vereinbarkeit von
Real- und Formallogik der Erlésung im Sinne der Partizipationsmetaphysik: Die
moralische Nachahmung des exemplum Jesu bedarf in der Perspektive Anselms
eines ontologischen fundamentum in re, verstanden als unsere Teilhabe an der in
Jesus neuerlich zum Festhalten an der vollen Gerechtigkeit befihigten menschli-
chen Natur. Wenn es keine Teilhabe an derselben wiederhergestellten Natur und
ihren , Verdiensten“ gibe, bliebe das bloBe Beispiel wirkungslos (CDH II, 19
(11, 130, 31sq.]): .Frustra quippe imitatores eius erunt, si meriti eius participes
non erunt. “

5. Was ist wahre Freiheit?

Im Dialog De libertate arbitrii (LA 1) sprach Anselm sich gegen die im 11.
Jahrhundert durchaus weitverbreitete Meinung aus, dass Freiheit schon hinrei-
chend beschrieben sei als ,Mdglichkeit, zu siindigen oder nicht zu stindigen®.
Wie bereits Augustinus in seinem Opus imperfectum contra Iulianum, so hilt
auch der Denker von Bec dieser pelagianischen Definition entgegen, dass Gott
selbst, da er nicht siindigen kann, einer solchen Definition zufolge unfrei wiire.
Bernd Goebel hat demgegeniiber in einer 2001 erschienenen Untersuchung ge-
zeigt, wie Anselm die Freiheit des Menschen vielmehr immer schon konsequent
nach dem Paradigma der Freiheit Gottes denkt,”® namlich als die positive Befihi-
gung, am Guten und Verninftigen um seiner selbst willen aus freien Stiicken
festzuhalten: potestas servandi rectitudinem voluntatis propter ipsam rectitudi-
nem (LA 13 [I, 225, 7]). In Gott aber ist diese potentia immer schon in actu -
im Unterschied zum gefallenen Menschen, der die gleichwohl noch vorhandene
potentia seiner Freiheit nicht mehr ausschépfen kann, selbst wenn er nun wollte,
ahnlich wie derjenige, der sich aus eigenem Willen in die Finsternis begeben hat,
nichts mehr sehen kann, obwohl seine Sehkraft potentiell noch vorhanden ist (so
Anselms Beispiel in LA 3sq.). Sobald die geschopfliche Freiheit als Befihigung,
aus eigenem Willen am Guten so festzuhalten zu kénnen, dass sie nie ohne ihre
eigene Zustimmung, durch rein 4uBerlichen Zwang, vom Guten abgebracht wer-
den konnte”, sich selbst schuldhaft auBer Akt gesetzt hat, stellt sich ihr posse

58 B. GOEBEL, Rectitudo, loc.cit. (s. Anm. 13), 284 sq. Vgl. auch R. SCHWAGER, Logik
der Freiheit und des Natur-Wollens. Zur Erlosungslehre Anselms von Canterbury, in:
ZKTh 105 (1983), 125-155.

59 Vgl LA 5, Uberschrift: ,Quod nulla tentatio cogat invitum peccare“. Anselm bleibt
trotzdem psychologisch durchaus realistisch, wenn er zugibt, dass es Versuchungen und
Schwierigkeiten gebe, die dem Menschen subjektiv das Gefiihl einer »impotentia“ zum
Festhalten am Guten nahelegten, wihrend es sich im Grunde Jjedoch um eine potentia
handelt, am Guten - wenn auch nicht ohne Schwierigkeiten und Leiden -~ festhalten zu
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peccare als impotentia heraus, als ein Durch-sich-selbst-besiegtwerden-Konnen
des geschaffenen Willens. Angesichts dieser verfahrenen Situation gilt, wie-
derum mit Balthasar: ,Ohne Gottes Freiheitsakt kommt unser Vermégen (po-
testas) nicht in den Akt“%®,

Mit dieser dem Potenz-Akt-Schema verpflichteten Definition, Freiheit sei
die Befahigung des Willens, auch gegen iufieren Druck am Guten um seiner
selbst willen festzuhalten zu kénnen, steuert Anselm zwischen der Skylla eines
manichdischen Fatalismus einerseits und der Charybdis einer pelagianischen
Selbstherrlichkeit des Menschen mitten hindurch.®’ In der Tat soll der menschli-
che Wille dem gattlichen Willen dhnlich sein, gerade auch in seiner Befihigung
zu echtem Eigenantrieb und unabhéngiger Entscheidung. Aber echte Spontaneitit
wird nicht durch eine Orientierungslosigkeit garantiert, die der Tyrannei des Zu-
falls bzw. der je groBeren Verlockung, delectatio, unterliegen miisste. Die reine
Ursachenlosigkeit eines transzendenten, in keinen Kausalzusammenhang einge-
spannten und véllig undeterminierten Willens, die zunichst als Stirke, ja Gott-
gleichheit des Willens erschien, offenbart sich unter endlichen Bedingungen als
eine gefihrliche Schwiche. Denn nur Gott braucht keine Richtlinie auBerhalb
seines eigenen Willens, der immer verniinftig ist, wie Anselm sagt: , Voluntas
namque Dei numquam est irrationabilis* (CDH I, 8 [II, 59, 11]). Dagegen
kommt die endliche Freiheit des Menschen - als Potenz gefasst — nur soweit in
ihren Akt, wie sie sich an der rectitudo der unendlichen Freiheit als ihrer eigenen
causa formalis exemplaris ausrichtet. Ohne die Orientierung an dieser ihr als ihre
eigene Ur-Form vorgegebenen rectitudo verliert die endliche Freiheit sich selbst,
indem sie in autodestruktive Haltlosigkeit und Willkiir ausartet.

Bernd Goebel hat in diesem Zusammenhang gezeigt, wie sich bei Anselms
Gewihrsmann Augustinus die Einstellung zum Freiheitsbegriff im Fortgang sei-
ner Biografie nachhaltig verandert hat. Wihrend der frithe Augustinus, wohl im
Ausgang vom Freiheitsbegriff der Stoa und in antimanichéischer Absicht, Frei-
heit noch als Bastion einer volligen Ursachenlosigkeit des menschlichen Willens
auffasste, erschrak der spitere Augustinus zunehmend iiber die Impotenz eben-
dieser Willkiirfreiheit zum Guten.® Was dem gefallenen Menschen in der
Perspektive des spiten Augustinus geblieben ist, das ist nur mehr jenes wertlose
liberum arbitrium, das sich mit praktischer Notwendigkeit jeder Verlockung
sogleich preisgibt (und das schuldhaft!).

Doch schon in seiner frithen Schrift De libero arbitrio unterschied Augustin
zwischen einem bloBen liberum arbitrium und einer vera libertas arbitrii. Deut-

konnen; vgl. LA 6, Uberschrift: ,,Quomodo sit nostra voluntas potens contra tentationes
licet videatur impotens*.

60 H.U. vON BALTHASAR, Anselm, loc.cit. (s. Anm. 15), 246.

61  Vgl. B. GOEBEL, Rectitudo, loc.cit. (s. Anm. 13), 290 sq.

62 ibidem, 297-361.
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lich wird der Unterschied vielleicht an einem Sketch von Emil Steinberger. Ein
Zugreisender mit Generalabonnement der Schweizer Bahn wird von einer mitrei-
senden Dame gefragt, wohin er fahre. Er gibt zur Antwort, dariiber miisse er
sich keine Gedanken mehr machen. Er habe schlieBlich ein Generalabonnement
und somit das Recht, iiberall hinzufahren. Umgesetzte Freiheit bedarf - ohne
SpaB - einer inneren Richtung, einer rectitudo. Das liberum arbitrium, das die
Fahigkeit zu siindigen einschlieBt, ist folglich ,in einer Art Aufstiegsbewegung
hinter sich zu lassen.“® Anselm nennt diese Bewegung in De casu diaboli mit ei-
nem Neologismus ein Zu-Ende-Wollen, ein pervelle, das sich nicht bei nichster
Gelegenheit wieder aus erbsiindlicher Willensschwiche umentscheidet.*

Wahre Freiheit verharrt somit nicht in Willkiir, sondern bestimmt sich als
Selbstverpflichtung. Der Benediktiner Anselm bringt hier bezeichnenderweise
das Beispiel der Ordensprofess (CDH II, 5), um daran den fundamentalen Unter-
schied zwischen einer auflerlich zwingenden necessitas praecedens und einer in-
nerlichen necessitas sequens, also einer aus freiem Willen gewihlten Notwen-
digkeit, einem Festhalten der Freiheit an ihrer eigenen Entscheidung aufzuwei-
sen. Der Kirchenlehrer erteilt dabei jener (schon im 11. Jahrhundert verbreite-
ten) ,Hermeneutik des Verdachtes“ eine entschiedene Absage, die hinter jeder
Bindung eine Form von Unfreiheit, einen 4uBeren Zwang, eine Beschneidung
der absoluten Willkiirfreiheit wittert und die es verlernt hat, Bindung als Gestalt
einer in Akt gesetzten Freiheit zu verstehen, einer Freiheit nimlich, die von ihrer
Fahigkeit zum Festhalten am Guten Gebrauch macht: potestas servandi rectitu-
dinem voluntatis propter ipsam rectitudinem.

Uber lange Strecken geht es im Dialog zwischen Anselm und Boso denn
auch um die soteriologisch bedeutsame Frage, ob der deus-homo wirklich aus
voller Freiheit gehandelt hat und handeln konnte, als er den Willen des Vaters
erfiillte: ob also der geschaffene Wille Christi als causa formalis exemplaris ei-
ner gelungenen Aktuierung geschaffener Freiheit in Frage komme. Sehr diffe-
renziert legt Anselm dazu bereits in CDH I, 10 dar, dass der geschaffene Wille
Jesu sein Rechtsein und Gutsein nicht aus sich selbst, sondern vom Vater habe,
der ihn antreibe (impulerit) und ziehe (fraxerir). Doch sei dieser gnadenhafte
Antrieb und Zug in keinster Weise eine ,violentiae necessitas*, sondern viel-
mehr ein freiwilliges, ja aus Liebe iibernommenes Festhalten des geschaffenen
Willen an der ihm geschenkten Rechtheit (acceptae bonae voluntatis spontanea
et amata tenacitas)®. Im Gottmenschen treten somit ungeschaffene und geschaf-

63  Vgl. ibidem, 291.
64 DCD 3 (I, 238, 28).
65 CDHI, 10 (II, 65, 6 sq.).
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fene Freiheit in eine befreiende communicatio idiomatum, die alles bloBS-duBerli-
che debere von innen her ausschlieft.%

6. Erlosung als Satisfaktion der Affektivitcit und Asthetik

Zu wenig beachtet wurde auch die Pointe des Schlusssatzes des drittletzten Ka-
pitels von CDH, die weit tiber die Logik des debere hinausschieBt bzw. das de-
bere in kithner Weise an den Affekt riickbindet: Der Mensch nimmt aus den
Hénden Gottes selbst den Preis fiir seine Erlosung entgegen, um ihn wiederum
Gott anzubieten. Aber all diese Bewegung von Nehmen und Geben hat, so heift
es da, ,debito affectu”, mit der ,gebiihrenden Liebe“ von seiten des Menschen
zu geschehen. CDH II, 20 zeigt in bewegenden Wendungen, dass hinter allem
Berechnen der Schuld die Sehnsucht nach personaler Zuwendung stand, nach
spontanem interpersonalem Austausch in freier Ungeschuldetheit: ,,Nimm mei-
nen Eingeborenen und gib ihn fiir dich®, spricht der Vater in vertrauter, liebe-
voller Anrede zum gefallenen Menschen. Und der Sohn spricht, nicht ganz ohne
Ironie zum Menschen: ,Nimm mich und erlése dich“®. Es geht in CDH - und
das wurde zu oft iibersehen - um dilectio und pietas, aber eben insofern sie in
die Dynamik des maius eintreten (CDH I, 3): ,Denn je wunderbarer und iiber
alles Erwarten hinaus er uns aus so groBen und so verdienten Ubeln, in denen
wir uns befanden, in so grofie und so unverdiente Giiter, die wir verloren hatten,
wieder eingesetzt hat, um so gréBere Liebe und Giite hat er uns gezeigt.“

Auch ist die innere Attiguitit zwischen dem Thema der Spontaneitit und
dem Thema der Liebe zu bedenken. In De concordia praescientiae et praedesti-
nationis et gratiae dei cum libero arbitrio 1, 6 (II, 257, 13-14) wird Anselm das
wpropter se“ sogar durch ein ,amore” verdeutlichen: Rechtheit, die um ihrer
selbst willen, d.h. aus Liebe zu ihr bewahrt wird.

Dabei entwickelt sich der hier geforderte Affekt geradezu aus dem
intellektuellen Verstehen und Bewundern der Erlésungsordnung. Es wird nicht
darauf abgezielt, dass der Mensch gedankenlos hingerissen sei, sondern dass er
ein wirklicher Teilhaber an der Schonheit des Schopfungs- und Erlésungsplanes
Gottes werde, die Asthetik des darin verwirklichten ordo nachvollziehe und die-
sen selbst wolle. Die Erlgsungsordnung ist nimlich (CDH I, 1) ,intelligibilis et
propter utilitatem et rationis pulchritudinem amabilis“: liebenswert.

66 Vgl. auch CDH II, 18 (II, 129, 8-11): ,Nempe quoniam ipse idem est deus et homo,
secundum humanam quidem naturam, ex quo homo fuit, sic accepit a divina natura, quae
est alia ab humana, esse suum quidquid habebat, ut nihil deberet dare nisi quod volebat. “

67 CDH I, 20: ,.... deus pater dicit: Accipe unigenitum meum et da pro te; et ipse filius:
tolle me et redime te“.
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7. Grenzen des anselmischen Denkens

Zum Schluss soll noch - wenigstens in knappen Andeutungen - auf die Grenzen
des anselmischen Ansatzes hingewiesen werden. Obschon ndmlich die Syllogis-
men des ,Vaters der Scholastik” stets von einer glasklaren formallogischen
Stringenz sind, vermag die Argumentation den heutigen Leser nicht immer zu
iberzeugen - und zwar, so scheint mir, aufgrund der vielen von Anselm ge-
nannten oder ungenannten Primissen seines Denkens, die inzwischen problema-
tisch geworden sind; aufgrund eben auch des kulturell uns fremd gewordenen,
nunmehr 900 Jahre zurlickliegenden Kontextes des aus Aosta gebiirtigen Den-
kers. Vieles, was dem Benediktiner des ausgehenden 11. Jahrhunderts noch fiir
evident gelten konnte, hat spitestens unter den postmodernen Vorzeichen einer
»schwachen Vernunft* (man denke etwa an Gianni Vattimo) an Plausibilitit ra-
dikal eingebiifit. Im einzelnen:

a) Die Argumentation von CDH setzt in der Tat schon sehr viel voraus.
Nicht zur Debatte gestellt werden dort die Existenz Gottes, die Siinde des Men-
schen und die Notwendigkeit einer wie auch immer gestalteten Erlosung. Dabei
glauben selbst Anselms infideles, an heutigen Verhiltnissen gemessen, schon er-
staunlich viel. Insofern ist Anselms Methode des ,sola ratione® gleichwohl kei-
neswegs voraussetzungslos.

b) Die Plausbilitit und kristalline Stringenz der Argumentation Anselms be-
ruht zudem auf einem aristotelischen Teleologie- und platonischen Ordo-Den-
ken®, das uns heute problematisch geworden ist. Alle Rede von Erlésung ge-
horchte beim doctor magnificus dem inneren Zielsinn des ,ordinare peccatum®
(CDH I, 12 [II, 69, 11-13.15]: , Et quoniam recte ordinare peccatum sine satis-
factione non est nisi punire: si non punitur, inordinatum dimittitur ... Deum vero
non decet aliquid inordinatum in suo regno dimittere.”). Es ging vorrangig um
die notwendige Wiederherstellung des durch die Siinde gestorten ,,ordo rerum*.

Die Anselmische Vernunft ist zudem bereits in sich, d.h. auch abgesehen
von irgendeinem Thema, keineswegs ziellos, sondern erweist sich als eine zu-
tiefst theonome Instanz, die teleologisch auf die Schau der hochsten Wahrheit,
Gottes, ausgerichtet ist (P 1 [I, 98, 14sq.]: ,Denique ad te videndum factus sum,
et nondum feci propter quod factus sum.“). Die methodische Epoché des ,re-
moto Christo, sola ratione” bringt diese theonome Entelechie der Vernunft nur
um so sicherer zur Geltung. Anselms Rationalititsmodell hat zudem stark schop-
fungstheologische, zugleich aber platonisch eingefirbte Primissen, ist von daher

68  Vgl. M. ENDERS, Das metaphysische Ordo-Denken in Spitantike und frithem Mittelalter:
Bei Augustinus, Boethius und Anselm von Canterbury, in: Philosophisches Jahrbuch 104
(1997), 335-361; L. CATALANI, Il postulato dell’ordine in Anselmo d'Aosta, in: Archi-
ves d'histoire doctrinaire et littéraire du Moyen Age 71 (2004), 7-33.
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keineswegs voraussetzunglos und eignet sich auch nur bedingt fiir einen interre-
ligiésen Dialog,

Jeder menschliche Gedanke und jede menschliche Aussage miissen sich bei
Anselm daran messen lassen, ob sie ihrer ,Idee”, also dem entsprechen, als was
sie geschaffen sind und wozu sie geschaffen sind (causa formalis und causa fina-
lis), d.h. an ihrer Ubereinstimmung mit dem Schipferwort, mit threr darin gege-
benen Natur und dem damit verbundenen eingeschaffenen Zielsinn. Michel Cor-
bin hat herausgestellt, dass geschépfliches Sein fiir Anselm bereits an sich ein
esse ad* ist: ein ,reines Wohin® (Rilke).%

Das der geschaffenen Vernunft inhirierende ,,Miissen“ und damit auch die
Nezessitit und Stringenz der anselmischen Argumentation ergibt sich aber nur
aus diesem Zusammenhang ihrer Einordnung in eine doppelte Teleologie des ,a
quo“ und ,ad quod“ (Bernd Goebel sprach von ,T1/T2“)°, in einen
tibergreifenden Zusammenhang von Protologie und Eschatologie des nach Wahr-
heit suchenden Denkens, wie besonders im Dialog De veritate deutlich wird.

¢) Auch kann gefragt werden, ob die Logik der Steigerung in P und CDH,
so evident sie in sich sein mag, nicht doch auch einseitig genannt werden darf.
Muss wirklich alles bis zum Paroxysmus getrieben werden? Andererseits verbin-
det sich bei Anselm selbst dieses ans ,,Zuviel“ grenzende Plus des Ubernatiirli-
chen wiederum gnadenhaft-chalcedonensisch mit der geschépflichen Logik der
Einschrinkung und der darin stets mitbedachten Bedingtheit der menschlichen
Natur.

d) Schlieflich atmet Anselms Denken gewissermafen einen - dem
postmodernen Denken eher fremden - ,unverbesserlichen Optimismus“, eine
unverwiistliche Freude an der Schonheit der Erlsungsordnung, am harmoni-
schen Zusammenfall von necessitas sequens und vera libertas arbitrii, Obwohl
CDH die ,harten und diisteren Themen“ des Christentums anzuschneiden
schien, sehen wir am Ende, dass Anselm jeder bloBen Leidensmystik abhold ist,
dass jedes Miissen sogleich von einem vorlaufenden Kénnen unterfangen und in
Stand gesetzt ist, ja dass jede Schwierigkeit geradezu mit Genuss inszeniert wor-
den ist, um am Ende die Leichtigkeit und Evidenz der Losung um so effektvoller
bewundern zu konnen. Eine wirkliche ,Erschiitterung des Denkens“ oder ein
Zweifel an der Verniinftigkeit der Weltordnung oder der Leistungsfihigkeit des
Denkens sind Anselm (trotz aller Abgriindigkeiten und Verwerfungen zwischen
dem ontologisch-objektivierenden Monologion und dem die ontologische Diffe-

69 M. CORBIN, Se tenir dans la Vérité. Lecture du chapitre 12 du dialogue de saint Anselme
sur la Vérité (Spicilegium Beccense II), Paris : Fditions du CNRS 1984, 649-666, hier
651. Man vergleiche z.B. auch P 1 (1, 98) : ,Et nondum feci propter quod factus sum*
sowie CDH 11, 1 (11, 97, 14): ,Ad hoc itaque factam esse rationalem naturam certum
est, ut summum bonum ... amaret...“,

70 B. GOEBEL, Rectitudo, loc.cit. (s. Anm. 13), 68.
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renz betonenden Proslogion)”! ebenso fremd, wie es in der seinem Denken
zugrundeliegenden Metaphorik undenkbar bleibt, dass sich der Mensch bei all
seinen Irrungen und Wirrungen unter dem Himmelsgewdlbe jemals von diesem
Himmelsgewdlbe selbst entfernte oder, selbst wenn er es wollte, aus dem vorge-

zeichneten ordo rerum herausfiele. Wir kénnen ,nec fugere caelum nisi appro-

pinquando caelo®.™

71  Das Monologion war gescheitert, weil es noch versuchte, das ,perfectissimum ens“ als
ein dem Denken sich ontologisch-analogisch darbietendes Denk-Objekt zu fassen. Da-
durch geriet das Denken mit seiner eigenen transzendentalen Grundverfasstheit iiber
Kreuz. Vgl. dazu E. SALMANN, Korreflexive Vernunfi und theonome Weisheit, loc.cit.
(s- Anm. 41), 182 sq.: ,.Es mischten sich in M auf nicht sauber reflektierte Weise trans-
zendentale ... und ontologische ... Denkmuster.“ Zudem war das Denken in M zu ra-
tionalistisch, ,,weil es zu wenig mit seiner Vorgegebenheit, letztlich mit dem Absoluten
als der inneren Vor-gabe seiner selbst rechnet, nicht mit ihr einsetzt.“

72  Die Metapher vom Himmelsgewdlbe findet sich in CDH I, 15 (II, 73, 10-12): ,Si enim
ea quae caeli ambitu continentur, vellent non esse sub caelo aut elongari a caelo, nullate-
nus possent nisi sub caelo esse nec fugere caelum nisi appropinquando caelo.“ Die Frage
ist dann nur, ob dieser Himmel heiter auf uns blickt.
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Wo Gott und Mensch zusammenstofen, entsteht Tragodie.

Die diesjéhren Salzburger Festspiele stellen sich unter das Motto , Wo Gott und
Mensch zusammenstofien, entsteht Tragidie“, Seismografisch wird mit diesem
Thema auf die Riickkehr des Gottes-Themas in den dffentlichen Diskurs reagiert,
(religions)kritisch zu seiner Konjunktur Stellung genommen. Der das Motto er-
liuternde Essay Michael Kohlmeiers wirft grundlegende theologische Problemlz—
nien auf - zwei TheologInnen reagieren.

Von der Subversivitdt der Gottesniihe

» Wo Gott und Mensch zusammentreffen, entsteht Tragodie“ - so das Motto der
diesjihrigen Salzburger Festspiele. Entnommen ist es einem Essay Michael
Kihimeiers, der entlang griechischer Mythen und unter Berufung auf Prome-
theus vor dem allzu vertrauten Umgang mit Gottern warnt: , Wir sollen uns we-
der anbiedern noch uns mit ihnen messen. Wir sollen uns nicht von ihnen bezir-
zen lassen, und wir sollen sie nicht begehren. Die diesen Ratschlag befolgen,
werden gute Chancen haben, gliicklich zu sein. — Wir wissen von ihnen nicht,
und genau das ist ein Indiz dafiir, dass sie es geschafft haben. “ Kohlmeiers Reli-
glonskritik, die in der religio, der Bindung des Menschen an Gott, den Ursprung
tragischen Leids ortet, erfahrt eine Zuspitzung in der Kritik am Monotheismus im
Allgemeinen und dem Christentum im Besonderen — hier wird es unmoglich, Gott
auszuweichen, die Tragddie ist vorprogrammiert. Und tatsdchlich scheint sich
das Tragische schon ins Griindungsereignis des Christentums eingeschrieben zu
haben. An seinem Beginn steht der qualvolle, aber unausweichliche Tod eines
Unschuldigen, der den Anspruch erhob, in ganz besonderer Verbindung mit Gott
zu stehen. Und diese tragische Figur ruft uns in die Nachfolge! Im Nachgehen
des Kreuzweges wird die Opferbereitschaft nur allzu oft instrumentalisiert, die
Tragddie, der unausweichliche Tod von Unschuldigen, grabt sich in die Ge-
schichte des Christentums ein.

Auf den ersten Blick scheint sich hier Kihimeiers These von den tragischen
Konsequenzen des Zusammentreffens von Gott und Mensch zu bewahrheiten. Ein
tieferer Blick in das christliche Narrativ zeigt aber, dass hier das Zusammen-
treffen von Gott und Mensch noch viel radikaler gefasst ist als im griechischen
Mythos. Dieser tiefe Blick legt das subversive Moment in seiner Tragik frei -
eine Subversivitdt, die gerade aus dem Glauben an einen Gott, der bei den Men-
schen sein will, aktiviert wird. Wenn im christlichen Glauben Jesus Christus als
Verkirperung des Zusammentreffens von Mensch und Gott bezeugt wird, dann
sprengt das die Vorstellungen der griechischen Tragédien von gott-menschlichen
Zwitterwesen, die aus dem erotischen Begehren menschlich gezeichneter Gotter
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hervorgehen. In Jesus Christus stofft Gott nicht nur auf den Menschen, er wird
tatsdchlich Mensch. Hier wird im Zusammenstof3 die Grenze pords, die Tren-
nung bricht auf. Gott wechselt die Seite - Jesus Christus ist wahrhaft Gott, in
ihm sind Gott und Mensch, ungetrennt. Und: aus diesem Zusammentreffen ent-
steht nicht blof ein mythisches Fabelwesen. Gott und Mensch vermischen sich
nicht zum ungreifbaren Helden eines antiken Mythos. Jesus Christus ist wahrhafi
Mensch, aus Fleisch und Blut. Sein Tod ist nicht eine tragische Geschichte, die
Katharsis durch schauderndes Mitleid hervorruft, sondern reiht sich, historisch
greifbar, ein in die uniiberschaubare Zahl jener, die unschuldig und gewaltvoll
ums Leben kommen.

Jesus Christus ist wahrhaft Gott und Mensch - damit ist der Ernstfall der
Tragddie, des Zusammenstofies von Gott und Mensch, eingetreten. Auch hier,
wie im griechischen Mythos, steht der gewaltvolle Tod eines Unschuldigen im
Zentrum. Aber: die starren Masken des Tragodienspiels fallen und enthiillen
nicht Menschen, die im Spiel menschliche Gotter und vergotterte Menschen dar-
stellen. Vielmehr: dieser Mensch, der am Kreuz stirbt, ist wahrhaft Gottes Sohn
Mk 15,39). Sohn Gottes, das bedeutet, nicht von dieser Welt zu sein, sich nicht
dieser Welt und ihren tragischen Kampfen um Macht, Reichtum, Schénheit ver-
schrieben zu haben. Sohn Gottes, das bedeutet, die Herrschaftsstrukturen dieser
Welt zu hinterfragen und so ein Risiko fiir ihre Miichtigen zu werden. Sohn Got-
tes, das bedeutet, sich mit denen zu identifizieren, die in dieser Welt ohne
Macht, ohnmdchtig, sind. Sohn Gottes, das bedeutet, die machtvolle Ordnung
dieser Welt auf den Kopf zu stellen und dafiir sterben zu miissen. Jesu Tod am
Kreuz ist damit nicht Hohepunkt einer tragischen Erzdhlung, wird nicht als
schauderhafites Schicksal eines einzelnen Helden auf der Biihne dargestellt. Am
Kreuz werden vielmehr das unverschuldete Leiden und der gewaltvolle Tod die-
ses Menschen da(r)-gestellt, herausgestellt, und stehen dabei fiir das anonyme
Leid ungezihiter Menschen. In der Identifizierung mit ihrem Schicksal macht der
Ernstfall der Tragddie so die Opfer dieser Welt sichtbar - und widerserzt sich
damit ihrer machtvollen Verstummung. Die Da-stellung des Kreuzes hat so trotz
ihrer zersiorerischen Gewalitdtigkeit eine befreiende und erlosende Kraft, weil
Sie einen Protest in sich trégt, der sich dem ausloschenden Vergessen der Opfer
widerserzt. Der tragische Kreuzestod Jesu macht ihr Leiden sichtbar und leistet
damit gewalilosen Widerstand gegen die todliche Ordnung dieser Welt, die ihre
Opfer unsichtbar macht und sie verschwinden ldsst. Da-gestellt im Kreuz, erdff-
nen sich aus dem Protest Wege von Befreiung und Erldsung. Der Ernstfall der
Tragddie, der den Zusammenstof3 von Gott und Mensch radikalisiert und reali-
siert, legt inmitten von todlicher Gewalt eine erldsende Dimension frei und sub-
vertiert damit die Logik des Tragischen. Die Ausweglosigkeit schuldlosen Lei-
dens wird aufgebrochen, die Machenschaften der Mdchtigen werden entblift,
Protest wird hirbar, neue Lebensmoglichkeiten werden erdffnet, Auferstehung
geschieht. :
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Diese Durchkreuzung der Tragddie dréingt zu einem anderen Gottesbild, das den
theologischen Rahmen der tragischen Mythen sprengt. Sie erzihlt von einem
Gott, der den Menschen nicht gegeniibersteht, sondern die Seite wechselt; der
menschliches Leid nicht herabbeschwort, sondern sich mit den Leidenden identi-
fiziert, so sehr, dass er mit in den Tod geht; der nicht erotisches Begehren hegt,
sondern seine ganzheitliche Liebe zusagt. Es zeigt sich ein Gott, der auf die
Menschen stofien will, mit ihnen sein will, so sehr, dass wir bekennen kénnen,
dass er in Jesus Christus Mensch geworden ist.

Und damit schliefit sich der Kreis eines Glaubenszirkels. Von Jesus als dem
Christus zu sprechen und ihn als die Verkérperung des Zusammenstofies von
Gott und Mensch zu bezeugen - das setzt den Glauben an einen menschen-
Jreundlichen Gott voraus und offenbart Gott gleichzeitig als mit-leidenden Men-
schenfreund. Und es ist in diesem Glaubenszirkel, dass die subversive Befrei-
ungskraft des Zusammenstofes von Gott und Mensch aktiviert wird: die Subver-
sion des Tragischen durch den Ernstfall der Tragddie. Die Erinnerung an die
Da-Stellung des Kreuzes und damit der Glaube an einen Gott, der sich so sehr
mit den Leidenden identifiziert, dass er einer von uns geworden ist, widerseizt
sich dem Verschweigen der Opfer und triigt so einen Protest in sich, der die
transformative Kraft der Hoffnung auf Befreiung Jreilegt. Anders als von Kohi-
meier vermutet, ist es so gerade Glaube, und damit die Beziehung zu Gott, die
die todliche Logik des Tragischen durchbricht. Nicht die Distanz zu Gott kann
die Tragddie verhindern, sondern in der Nihe zu Gott, der auf den Menschen
stoffen will, kann ihre leidvolle Dynamik unterlaufen werden.

Judith Gruber

Das Tragische, eine vergessene Kategorie

Das tagliche Geschift der Salzburger Festspiele ist die Arbeit an Diskurshohei-
ten. Was dabei im Blick ist, ist nichts weniger als Aufkldrung unterm dstheti-
schen Imperativ: erhellende Aneignungen klassischer Stiicke, sensible Lesarten
zeitgendssischer Konstellationen, poetische Genealogien der Gegenwart. Derlei
beginnt nicht erst bei Fragen nach Spielplinen, Regisseuren oder Inszenierun-
gen, sondern bereits und besonders bei den Festspielmottos und ihren essaysisti-
schen Einbegleitungen, in ihnen wird der programmatische Anspruch manifest,
sie sind realexistierender Festspielbetrieb, zum Slogan verdichtet. Das diesjih-
rige Motto und die beigesteliten einfiihrenden Uberlegungen Michael Kéhimeiers
sind dabei theologisch anregend, sie rithren ans religios Grundsdtzliche: Gott-
Mensch-Verhdlmisse, soteriologische Anspriiche, religionskritische Vernarbun-
gen. Der Tenor Kihimeiers ist jener der Bescheidung: Lass dich nicht von Gét-
tern und ihren Versprechungen bezirzen — nur so bleibt eine Chance aufs gute
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Leben. Alles andere ist Wahn, genauer: Tragddie, die prizise dort entsteht, wo
Gott und Mensch zusammenstofien.

Keine Frage, die These ist elegant, das Motto griffig, die Frage ist nur, ob
Kdhlmeiers poetische Genealogie trifft, ob sie etwas erhellt, an den Kern des
Tragischen riihrt. Man kdnnte es bestreiten; man kénnte die Zuordnung der drei
Grdfen Gott, Mensch, Tragodie anders rekonstruieren wollen; man kinnte etwa
folgendes Bild zeichnen: An der Wurzel des Tragischen steht die Erfahrung eines
Verhéingnisses, der Umstand, sich in einem Unheilszusammenhang vorzufinden,
den man nicht selbst verfiigt hat, in dem man aber steht und handeln muss, in
dem man schuldig wird, an dem man leidet - ein stahlhartes Gehduse der eige-
nen Existenz. Das im engeren Sinn ,, Tragische“ daran ist vielleicht die doppelte
Codierung dieser Erfahrung: dass das Verhdngnis, das dem Unschuldigen wi-
derfiihrt, vollig unerbittlich ist - und doch nicht sein muss, so offensichtlich kon-
tingent ist. Es ist die Textur der griechischen Stoffe: Odipus kennt den Spruch
des Orakels, er weify um die Gefahr, er miiht sich redlich, er weicht aus, er iibt
sich in kluger Voraussicht, er beobachtet sich selbst in seinem Tun - und gerade
darin wird der Fluch zur Wirklichkeit: nicht neben den bewussten und freien Ak-
tivitéiiten des Einzelnen, sondern in seinen Engagements. Es ist diese Doppelco-
dierung von unerbittlicher Verfiigung und echter Freiheit, die das Tragische
ausmacht — der Chor sieht zu, er kommentiert und weif3, was wir wissen: dass
ein einziger Blick zur Seite zeigen wiirde, dass die vermeintliche Flucht ins wirk-
liche Verderben fiihrt. Und darin, so konnte man folgern, in dieser menschlichen
Erfahrung wird eine Potenz identifiziert, die Menschliches iibersteigt, die iiber
eigenes Tun und eigenes Sein hinausgeht — Mdchte und Gewalten, die man des-
halb gottlich nennen mag, vielleicht: will, weil jedes Prddikat darunter der Er-
fahrung, dem Menschen nicht gerecht wird: Es ist ubiquitdr, es ist bigger than
life. Das Gortliche, sein Zusammentreffen mit dem Menschen, ist nicht Impulsge-
ber der Tragddie, sondern Interpretament einer Erfahrung, fiir die kein mensch-
liches Wort reicht.

Tragddie als Kunstform ist ein Versuch, diese Erfahrung zu benennen - die
Inszenierung solcher Konstellationen, ihre rituelle Darstellung in immer neuen
Anliiufen gibr Moglichkeiten zur Hand, sich daran abzuarbeiten: nicht nur ohn-
mdchtig zu sein, sondern ein Wort dafiir zu haben, eine Darstellung. Offenkun-
dig ist tragische Erfahrung kein Kandidat blofi politischer Bearbeitung, nicht
sauber riickrechenbar in Defizite menschlicher Praxis - sodass es auch anderes
Handeln braucht, Poesis und Ritus. Die Chiffre des Gittlichen ist eine Figur, die
gerade hier notwendig erscheint - weil jenes tremendum et fascinosum, das sich
im Tragischen inmitten menschlicher Existenz auftut, es aufdrdngt. Vielleicht hat
Kohlmeiers Einspruch an dieser Stelle zu erfolgen — wo ndmlich die Verquickung
eines erfahrenen Verhingnisses mit gottlicher Macht, die Aufladung mit gottli-
chen Qualitiiten auch iibertiincht, was ist: eine Form von Kontingenzverschleie-
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rung, weil die Befestigung des Tragischen im Olymp vielleicht ein wenig zu sehr
verdeckt, dass alles auch anders sein konnte.

Und das Christentum? Was nun mit dem Glauben an Jesus Christus? Am
Christentum ist die griechische Denkfigur des Tragischen eigentiimlich vorbeige-
gangen; als Deutungskategorie des Kreuzestodes scheint sie kaum zu taugen -
denn im Letzten, so der risus paschalis, war es kein Verhdngnis, das hier am
Werk war, kein blindes Miihen. Auch die schopfungstheologische Auskunft be-
sagt nichts anderes: Das Dasein in einer Welt, die sich als Gottes Schipfung
seinem guten Willen verdanki, kann als Ganzes und im Letzten kein Verhingnis
sein. Als Ganzes, im Letzten — das sind die entscheidenden Formeln: Die Erfah-
rungen unschuldigen Leidens, eines Miihens inmitten iibermdchtiger Gewalten,
in denen man sich vorfindet, ohne sie entfesselt zu haben, in denen man schuldig
wird, werden nicht das letzte Wort iiber unsere Existenz haben — im Letzten und
als Ganzes ist man in Gottes Hand, whatever will happen. Aber sublunare Be-
dingungen sind dialektisch, auch diese soteriologische Einsicht ist davon affi-
ziert: Sie signalisiert nicht nur Erlosung, weil sie das Gottesverhdlnis des Men-
schen nicht an dessen innerweltlichem Ergehen expliziert, sondern induziert auch
ein Problem, wenn sie Erfahrungen des Tragischen im Vorletzten zudeckt, an-
ders noch: vielleicht sogar jenes Moment an Tragik vorschnell hinweg spirituali-
siert, das Menschen Gottes inmitten ihrer Beziehung zu diesem Gott identifizie-
ren: ,Du hast mich betort, o Herr, und ich lie} mich betoren“. Die Klage Jere-
mias" dhnelt dem Motiv, das Kéhlmeier in seiner Exegese griechischer Mytholo-
gie herausprapariert: , Wir sollen uns nicht von ihnen bezirzen lassen, und wir
sollen sie nicht begehren.“ Wer sich vom Gdttlichen bezirzen ldsst, wen die
Gottessehnsucht erfasst, wird auch in Verhingnisse gesogen: in doppelcodierte
Verhdlmisse der Art, wie sie das Tragische ausmachen. Man mag Ahnliches bei
Paulus finden, Einsprengsel tragischer Motive im Zentrum auch seiner religidsen
Existenz: , Wenn ich ndmlich das Evangelium verkiinde, kann ich mich deswegen
nicht riithmen; denn ein Zwang liegt auf mir. Weh mir, wenn ich das Evangelium
nicht verkiinde!* Am deutlichsten steht wohl die Gestalt Judas Iskariots in dieser
Linie, gerade in ihrer Tragik aber nur eine Randfigur systematischer Reflexion,
ein Fremdkdrper — obwohl das Problem hier vielleicht am deutlichsten iiber-
schiefit: dass sich die Figur des Tragischen nicht einfach auflost. Ankldnge fin-
den sich auch im Konzept der Erbsiinde; aber im Gedanken eines kosmischen
Hintergrundrauschens der Siinde, das in all unseren existentialen Vollziigen prd-
sent ist, taucht die Dramatik unschuldigen Leidens beinahe nur mehr als systemi-
sche Schuld wieder auf.

Als Ganzes, im Letzten — menschliche Existenz kennt diese Perspektive, sie
ist thr nicht aufgesetzt; aber menschliche Existenz meint auch anderes, némlich
Verhdltnisse im Kleinen und Vorletzten. In dieser Perspektive wire es theologie-
geschichtlich von Interesse gewesen, auch diese Facetten griechischen Denkens
zu rezipieren, Motive des Tragischen einzuarbeiten — nicht gegen den risus pas-
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chalis, sondern um das Osterlachen so zu denken, wie es ist: unter vorletzten
Verhdlinissen, auf Hoffnung hin. In dieser Perspektive ist es vielleicht auch heute
von Interesse, sich ein wenig von dem irritieren zu lassen, was die Festspiele an-
deuten: ob nicht das Tragische eine vergessene Kategorie der Theologie sein
konnre.

Martin Diirnberger
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MENDONCA, Clemens, Christliche Spiritualitit im indischen Kontext. Der
Beitrag einer Minderheitenreligion zum interreligiésen Lernen (Theologie inter-
kulturell 19), Matthias-Griinewald-Verlag, Ostfildern 2009, 150 p., kt., 19,90
Eur[D], ISBN 978-3-7867-2787-3.

Die marginale, aber dennoch prigende Prisenz des Christentums in Indien bildet
eine spannende theologische Herausforderung, die in den vergangenen Jahr-
zehnten von kontextuellen Theologien sowie von der religionstheologischen For-
schung in vielfacher Weise aufgegriffen wurde. Die vorliegende Einfiihrung in
diese Problemstellung geht auf die Gastprofessur von ,, Theologie interkulturell®
zuriick, die von Clemens Mendonca im Wintersemester 2006/07 am Fachbereich
Katholische Theologie der Universitit Frankfurt am Main wahrgenommen
wurde. Die Vf. ist geschaftsfiihrende Direktorin des Institute for the Study of
Religion in Pune und Beraterin fiir 6kumenische und interreligidse Fragen in der
FABC (Asiatische Bischofskonferenz).

Am Beginn erfolgt ein Einblick in den indischen Lebenskontext, der
bekanntlich von einer immensen Vielfalt geprigt ist. Allein der Pluralismus der
Sprachen (22 offiziell anerkannte Hauptsprachen und etwa 1600 Minderheiten-
sprachen) ist iiberwiltigend. Die Vf. greift européische Stereotypen auf - etwa
den ,Glauben an die Reinkarnation®, den sie deutlich von der indischen Tradi-
tion des Glaubens ,an die Wiedergeburt“ (20) abhebt — und markiert als ,,Ziel
der indischen Spiritualitit“ das Bemiihen, ,die Unbestindigkeit zu transzendie-
ren” (23). Auch wenn immer wieder der Bezug auf alte Mythen aus den indi-
schen Traditionen hergestellt wird, kommen aktuelle Entwicklungen und Bewe-
gungen in Indien zur Sprache, vor allem die Dalit-Bewegung, die auf politische
Initiativen in den 1920er Jahren zuriickgeht (vgl. 41f.), aber bis heute den Ein-
fluss der Kasten nicht wirklich zuriickdringen konnte. Mit Raimon Panikkar
spricht die Vf. vom ,Offenbarungscharakter der Gegenwart® (46), der die kon-
krete Welt zum gemeinsamen Anliegen religioser und sdkularer Traditionen
macht.

Einen zentralen Abschnitt des Buches bildet die Reflexion der Differenz
zwischen einem ,anthropischen* und karmischen* Geschichtsverstindnis.
Wahrend Geschichte in den westlichen Gesellschaften als ,Reihe von Ereignis-
sen® verstanden wird, bezieht sie sich im karmischen Sinn auf ,alle Begeben-
heiten zu allen Zeiten und an allen Orten“ (49). Ein anthropisches Geschichts-
verstandnis ist geprdgt von einem Weltbezug, einer Zukunftsorientierung sowie
von den Voraussetzungen eines freien Willens und der Ubernahme von Verant-
wortung (vgl. 50), eine karmische Perspektive von einer zutiefst relationalen
Sicht der Wirklichkeit sowie von den Grundaspekten »Integration und Ganzheit*
(51). Daraus resultieren , Arbeit und Achtsamkeit® (54) als zwei Zuginge zur
Hoffnung auf Erlosung, die allerdings einander bediirfen, wie die Vf. deutlich
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unterstreicht (vgl. 56). Nach einem exemplarischen Einblick in einige indische
Feste, die ,in tausend Variationen die [7berwindung des Bosen durch das Gute
verkiinden® (71), kommt ein allgemeiner Abschnitt iiber den Beitrag der asiati-
schen Kirchen, die - so eine selbstkritische Replik - noch eine Reihe von Prob-
lemen im eigenen Bereich zu 16sen haben, vor allem die Prigung durch eine pat-
riarchalische Kultur und die Uberbetonung des Institutionellen (vgl. 81f.). Eine
erneuerte asiatische Kirche wird eine Kirche der Armen und der Jugend sein, sie
wird eine wahre Ortskirche mit einer tiefen Innerlichkeit und Authentizitit im
Glauben sein, eine ganzheitliche Form von Evangelisierung betreiben und vor
allem einen Dienst am Leben ausiiben sowie offen fiir einen Dialog sein (vgl. 84-
86). Damit ist ein zentrales Stichwort gefallen: Christliche Spiritualitit im indi-
schen Kontext lebt aus der Offenheit und Bereitschaft, ,,durch die Fenster der
anderen zu blicken® (94) und die Menschen, ihre Kulturen und Religionen nicht
aus einer ,,Objekt-Perspektive®, sondern aus einer ., Symbol-Perspektive® (97) zu
betrachten, die - so die Formulierung von Francis D“Sa - vom Anspruch per-
sonlicher Beziehungen her ermutigt, sich in den ,,Mythos“ einer anderen Kultur
oder Religion hineinzubegeben (vgl. 97). Genau so ist ein interreligitser Dialog
zu verstehen: nicht als ,Verschmelzen religiéser Traditionen®, sondern als
»Kommunikation® (100) zwischen unterschiedlichen Traditionen und ihrer je ei-
genen mythischen Sprache. Die missionstheologische Konsequenz, wie sie iibri-
gens auch in Redemptoris missio 55-57 zur Geltung kam, lautet: ,,Ein echter Di-
alog zeichnet sich durch Zuhéren und Empfangen-Konnen aus. Mission und Di-
alog sind zwei Seiten einer Medaille® (106). Im Schlussteil des Buches finden
sich bemerkenswerte Uberlegungen zur Situation der Frauen in Indien, die von
struktureller und aktueller Gewalt gekennzeichnet ist. Wesentliche Vorausset-
zungen fiir eine Bewusstseinsinderung sind interreligiése Bildung und eine Ent-
faltung von Spiritualitit, die sowohl die innere Freiheit des Menschen als auch
die Fihigkeit, ,,Briickenbauer® (148) zu sein, fordert.

Auch wenn diese Darstellung viele Themen und Fragen einer indisch-
christlichen Identitit nur beispielhaft ansprechen kann und auch keine nihere
Auseinandersetzung mit den Religionen in Indien fiihrt, gelingt es der V., durch
den Bezug auf konkrete Lebensprobleme, durch treffende Texte - so etwa die
Parabel ,Umgekehrte Schépfung® (vel. 91f.) oder die Geschichte des Asketen
und der Prostituierten (vgl. 107f.) - sowie durch einen befreiungstheologisch und
interreligids sensibilisierten Diskurs Einblicke in ein kirchliches Lebens- und
Lernfeld zu geben, das auch Christen in Europa etwas Entscheidendes zu sagen
hat.

Franz Gmainer-Pranzl
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BERNHARDT, Reinhold/VON STOSCH, Klaus (Hg.), Komparative Theolo-
gie. Interreligiose Vergleiche als Weg der Religionstheologie (Beitrége zu einer
Theologie der Religionen 7), TVZ Zirich 2009. 349 p., Kunststoff 26,00
Eur[D], ISBN 978-3-290-17518-4.

Mit diesem Sammelband, der eine dreitigige Tagung im Oktober 2008 in Kaise-
raugst bei Basel dokumentiert, ist die ,,Komparative Theologie ... im deutschen
Sprachraum angekommen!* (Winkler, 69). Die Herausgeber wollen damit die
hierzulande noch wenig rezipierte theologische Disziplin als eine Uberwindung
der ,Aporien der gegenwirtigen religionstheologischen Diskussionen® (8) vor-
stellen und ihre Protagonisten aus dem anglo-amerikanischen Raum mit deutsch-
sprachigen VertreterInnen ins Gesprach bringen. Die aus dieser Begegnung her-
vorgegangenen Beitrige stellen Theorie und Praxis Komparativer Theologie vor
und machen in ihrer Unterschiedlichkeit deutlich, wie sehr ihre Konzeptionie-
rung noch ,work in progress“ ist. So durchziehen den ersten Teil, der der Pro-
grammatik und Methodologie von Komparativer Theologie nachgeht, starke
Spannungen. Wihrend Klaus von Stosch als ihr bekanntester deutscher Vertreter
seinen Ansatz im Anschluss an Wittgensteins Sprachphilosophie als mikrologi-
sche Detailuntersuchungen von spezifischen Elementen in ihrem jeweiligen
Sprachspiel entwirft (20) und so der internen Pluralitit religioser Traditionen
Rechnung trigt (21), ist Keith Ward, der als der Vater Komparativer Theologie
gilt (vgl. Winkler, 70), groBflichigen Parallelisierungen zwischen den Religionen
(66) verpflichtet, die trotz Problematisierung eines essentialistischen Religions-
begriffs (69) auf der Suche nach dem ,Wesen der Religion® (64 et passim) zu
sein scheinen und sich damit noch im Paradigma der Vergleichenden Religions-
wissenschaften bewegen (zu Genese, Kritik und Entwicklung der Vergleichenden
Religionswissenschaft und ihr Verhiltnis zur Komparativen Theologie vgl.
Mohn, 225-234). Der philosophischen Logik des Vergleichs geht Robert Neville
nach, der im Anschluss an C.S. Peirce und aufbauend auf den Erfahrungen aus
dem ,,Cross-Cultural Comparative Religious Ideas Project” in Boston (42-48)
eine dreidimensionale Matrix interreligiosen Vergleichens entwickelt: die Identi-
fikation von komparativen Kategorien, ihre Spezifikation durch die Inhalte spezi-
fischer religioser Tradition und daraus hervorgehende komparative Urteile ges-
talten sich als unabschlieBbarer, je neu zu korrigierender und wechselseitiger
Prozess (42). In seiner Replik an die beiden englischsprachigen Komparativen
Theologen streicht Ulrich Winkler in wiirdigender und kritischer Absetzung die
Unausweichlichkeit der religionstheologischen Fragestellung auch fiir das Projekt
der Komparativen Theologie heraus (83: ,Komparative Theologie setzt einen
theologischen Begriindungsdiskurs fiir die theologische Autoritit anderer Religi-
onen voraus.“) und fordert eine methodologische Reflexion ihrer je konfessio-
nellen Perspektivitit ein, gerade um ihr nicht verschwiegen auszuweichen (93).
Nur in einer reflexiven Aufnahme des eigenen Standpunktes konnen die Auflen-
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diskurse anderer religidser Traditionen fiir die eigene Glaubenssprache fruchtbar
gemacht werden (85). Dass diese Begegnungen riickwirken in die eigene Tradi-
tion, dass sie mit ihren Irritationen die eigene Glaubensbasis nicht unbewegt las-
sen, sondern sie zu ,shifting grounds“ machen, eine neue Perspektive auf die ei-
gene Tradition erdffnen und , gefahrliches Potential zur Verdnderung® (Hinterst-
einer, 111) in sich tragen, ist eines der Credi Komparativer Theologie (Stosch,
20; Ward, 60t., Fredericks, 206). Norbert Hintersteiner bringt es provokant zum
Ausdruck. In seiner Lektiire F.X. Clooneys (der als der Hauptvertreter Kompa-
rativer Theologie gilt und die Arbeitsgruppe Komparative Theologie der Ameri-
can Academy of Religion (AAR) griindete, in diesem Band jedoch nicht vertre-
ten ist) spricht Hintersteiner von einer méglichen Konvergenz religiéser Traditi-
onen (117) — komparative theologische Arbeit verschiebt theologische, aber auch
religiose Grenzen (120. Zur Kritik vel. Tierz 337).

Die komparativen Einzelstudien des zweiten Teils (Interreligiise Vergleiche
zwischen Christentum und Islam: Pim Valkenberg, Klaus von Stosch / Christine
Niggemann, Anja Middelbeck-Varwick) und des dritten Teils (Interreligidse Ver-
gleiche zwischen Christentum und Buddhismus: James Fredericks, Jiirgen Mohn,
Michael Hiittenhoff) illustrieren die im ersten Teil entwickelte Programmatik,
bieten dariiber hinaus aber auch theoretische Reflexionen iiber Konzeption und
Methode Komparativer Theologie. Sichtbar wird jeweils der mikrologische An-
satz. Unter der Pramisse, dass jede religiose Tradition in sich extrem inhomogen
ist (vgl. z.B. Middelbeck-Varwick 178), arbeitet Komparative Theologie an De-
tailstudien, die spezifische Texte und Praktiken aus verschiedenen Traditionen
unter einer problemorientierten Perspektive (zur Problemorientierung vgl. Stosch
22, Winkler 95) analysieren (aus dem Rahmen fillt dabei der Beitrag von Hiit-
tenhoff, der seine der Frage nach dem Personverstindnis in Christentum und Is-
lam zugrundeliegende Textbasis nicht klar eingrenzt). Zwei unterschiedliche Au-
Benperspektiven auf das Projekt der Komparativen Theologie bieten die Beitrige
von Jiirgen Mohn und Christiane Tierz. Aus religionswissenschaftlicher Perspek-
tive zieht Mohn die Grenze zwischen einer komparativ arbeitenden Theologie
und der Religionswissenschaft, die religiose Phinomene aus einer ,,marginalen®
(268), d.h. nicht teilnechmenden, aber doch nie neutral-objektiven Perspektive
vergleicht, entlang des mit Religionen verbundenen Wahrheitsanspruchs, Wih-
rend Religionswissenschaft ,wahrheitsabstinent“ (273) vorgeht, kann Kompara-
tive Theologie als Theologie in ihrer Arbeit mit religionswissenschaftlichem In-
strumentarium dem normativen Anspruch religiéser Traditionen nicht auswei-
chen (271). Aus einer systematisch-theologischen Perspektive, die sich nicht dem
Projekt Komparativer Theologie verpflichtet weiB, analysiert Tietz entlang der
Diskussionen auf der Tagung und der Beitriige des Bandes ihre Primissen, Me-
thoden und Ziele.

Dieser Sammelband bietet der deutschsprachigen Leserin einen ersten kom-
pakten Zugriff auf die hautpsichlich im US-amerikanischen Raum entwickelte
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Komparative Theologie und stellt sowohl in programmatischen Artikeln ihre
Methodologie als auch in Detailstudien ihre Praxis vor. Die dabei in und zwi-
schen den Beitrdgen aufbrechenden Bruchstellen zeigen die methodischen und
konzeptionellen Baustellen dieser sich gerade erst in der Konstruktionsphase be-
findlichen theologischen Disziplin auf: Operiert die Komparative Theologie un-
abhiingig von (Fredericks 206), als Alternative zu (Stosch 17, Hintersteiner 115)
oder im Rahmen (Winkler 83) der religionstheologischen Modelldiskussion von
Exklusivismus, Inklusivismus und Pluralismus? Nimmt sie einen konfessionell
bestimmten Standpunkt ein (Stosch 17, Winkler 84) oder konstruiert sie eine Op-
position zwischen konfessioneller und komparativer Theologie (Ward 57)? In-
wiefern wird die Konstruktivitit des Religionsbegriffs und, vielmehr noch, des
Theologiebegriffs methodologisch virulent (Winkler 90, Mohn 228, 275)7 Ist
Komparative Theologie ,,a theology of dialogue“ (M. Barnes), die aus dem ver-
gleichenden interreligiosen Dialog Ressourcen fiir die eigene Theologie zieht
(Fredericks 206; Tietz 315: Dialog als Herzstiick Komparativer Theologie) und
dabei ,auf die kontrollierte dritte Ebene des expliziten Vergleichs verzichte[t]*
(Mohn 269), oder geht die Arbeit des theologischen Vergleichs iiber das interre-
ligiose Gesprich hinaus und erfordert eine systematische ,Reflexion auf die
Méglichkeiten eines zertium, [um] einen reflektierteren und wissenschaftich re-
gulierten Zugang zu [fremdreligisen] Positionen zu finden“? (Mohn 269; vgl.
Neville 36-42). Inwieweit konnen Komparative Theologlnnen die oft eingefor-
derte Teilnehmenden-Perspektive einholen - geht es rein um intellektuelle
Kenntnis einer fremden Tradition, oder bedarf es eines tieferen ,Einiibens®
(Klaus von Stosch / Christine Niggemann 148), ja gar einer Verschiebung religi-
6ser Grenzen (Hintersteiner 120)? Indem der Sammelband diese und andere un-
geklarte Fragen in den deutschsprachigen Diskurs hineintragt, skizziert er Kom-
parative Theologie als vielschichtiges Unternehmen, das angesichts der internen
Inhomogenitit jeder religivsen Tradition nur ékumenisch (ZTierz 331) betricben
werden kann. Die sich in den Beitrigen niederschlagende methodische Dispa-
ratheit und unhintergehbare Unabgeschlossenheit Komparativer Theologie rea-
gieren formal auf ihren prekiren Gegenstand - die unausweichliche religitse
Pluralitit — und zeichnen sie als suchenden Entwurf einer christlichen Theologie
im Zeichen einer Zeit, die durch das ,Problem [der] Unbedingtheit heterogener
Wahrheitsanspriiche“ (Stosch 18) markiert ist.

Judith Gruber
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SCHRELJACK, Thomas/WENZEL, Knut (Hg.), Weltkirchliche Grundoptionen.
30 Jahre Puebla. Erinnerung und Impulse fiir die deutschsprachige Theologie
und Glaubenskommunikation (Forum Religionspidagogik interkulturell, Band
17), LIT-Verlag, Berlin 2009. 175 p., kt. 19,90 Eur[D], ISBN 978-3-643-
10161-7.

Die dritte Generalversammlung des Lateinamerikanischen Episkopats vom 26.
Jadnner bis 13. Februar 1979 in Puebla de los Angeles in Mexiko fasste, wie die
Herausgeber dieses Bandes unterstreichen, Beschliisse, die sich ,,nicht nur an die
lateinamerikanischen Ortskirchen, sondern an alle Vélker der Welt richten® (7).
DreiBig Jahre nach Puebla fragen sich manche, was aus diesen Impulsen gewor-
den ist, wahrend jiingere Theologiestudierende mit dem Ereignis ,,Puebla® ver-
mutlich nichts mehr verbinden konnen. Welche weltkirchlichen Grundoptionen
wurden in Puebla getroffen, und auf welche Weise wurde dieser AnstoB in der
deutschsprachigen Theologie und Kirche wirksam? Diesen Fragen gehen sechs
Autoren in diesem Sammelband nach.

Christian Cebulj untersucht die Rezeption der lateinamerikanischen
Bibellektiire und zahlt , die hermeneutische Bedeutung des Situationsbezugs jeder
Applikation“ (10) zu deren bleibenden Errungenschaften. Die Theologie der Be-
freiung ist als kontextuell gebundene und universal relevante Form der Glau-
bensverantwortung eine ,Seh- und Horschule® (15), durch die ,das Empower-
ment der Schwachen zum ... provokativen Erbe der lateinamerikanischen Kirche
fiir Theologie und Kirche in Europa® (29) wurde. Stefan Silber macht auf die
Bedeutung der Bezeichnung ,vorrangige Option fiir die Armen“ aufmerksam,
die zu den theologischen Signalworten der Versammlung von Puebla gehort.
Diese Option fordert letztlich - {iber eine pastorale Priorititensetzung hinaus -
»von der gesamten Kirche eine Umkehr zu den Grundlagen ihrer eigenen Iden-
titat“ (40), wie dies viele Bischofe in Puebla zum Ausdruck brachten. Mit Blick
auf die Gegenwart resiimiert Silber: ,Die Leistungen der Theologie der Befrei-
ung und die Lehren von Puebla werden genannt und positiv gewiirdigt, aber
nicht weiter in die Entwicklung der europiischen Theologie einbezogen® (45).
Bernhard Bleyer hebt in seinem Beitrag die ,Option fiir die Armen* als ethisches
Kriterium hervor und betont, dass die lateinamerikanische Befreiungstheologie
im Kontrast zur postkonziliaren europdischen Moraltheologie, die ,wesentlich
eine Hinwendung zum personalen Wohl des Menschen vollzogen habe“, vom
»Skandal der massenhaften, lebensvernichtenden Armut“ (63) vieler Menschen
ausgehe. Fiir Puebla ist der Arme ,ein theologischer Ort“ (76), ja ein ,Ort rea-
ler Prasenz Christi, der ,unausweichlich einen moralischen Imperativ* (78) mit
sich bringt. Auch Thomas Schreijiick setzt sich mit der Option fiir die Armen
auseinander, die eine ,Entscheidung fiir ... die Perspektive der Armen“ (87)
impliziert und deutlich macht, dass ,die Armen nicht Objekte der Evangelisie-
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rung, sondern Subjekte, vorrangige Adressaten und zugleich Protagonisten der
frohen Botschaft® (88) sind. Zugleich weist Schreijick auf ein meist vergessenes
- und auch in diesem Sammelband nur kurz behandeltes — Thema von Puebla
hin: die ,,vorrangige Option fiir die Jugendlichen® (91). Markus Bueker, der seit
einigen Jahren in Kolumbien lebt, hebt - angesichts eines traditionellen Sakra-
mentalismus einerseits und eines aktuell forcierten Pentekostalismus anderseits —
das von Puebla vertretene Prinzip integraler Befreiung hervor: »Evangelisierung
ist demnach eine Praxis des interkulturellen Dialogs mit dem Ziel integraler Be-
freiung® (127). Genau diese integrale, auch die kulturelle Disposition der Men-
schen ernst nehmende Form der Evangelisierung wurde aber, wie Bueker kri-
tisch anmerkt, von der ,klassischen® Befreiungstheologie durch eine zu einsei-
tige Orientierung an 6konomischen Diskursen behindert. Die Kirchen in Latein-
amerika sind herausgefordert, sich den verinderten, komplexen Lebensformen
der gegenwartigen Gesellschaft zu stellen: ,Es gelingt anscheinend kaum, weder
der Griindergeneration noch den nachfolgenden Generationen, weder Minnern
noch Frauen, ausgehend von den neuen Orten Theologie zu treiben, zu denen
v.a. der interkulturelle Dialog, der interreligitse Dialog, die Kunst, die Okologie
und die Genderfrage gehéren® (132). Knut Wenzel sieht im Schlussdokument
von Puebla ,zentrale Anliegen der Theologie der Befreiung zu einem Pro-
grammentwurf von systematischer Relevanz gebiindelt vorliegen® (153), verortet
diese dritte groBe Bischofsversammlung der lateinamerikanischen Kirche im Ge-
samtkontext der nachkonziliaren Entwicklung und fordert von daher, die von
Puebla vertretene Option fiir die Armen und die Jugendlichen, die Basisgemein-
den und die Kultur durch eine »Option fiir die Frauen“ (168) zu erweitern, um
dadurch die Prasenz der Frauen in der lateinamerikanischen Kirche als Charisma
wertzuschéitzen und als bleibenden Auftrag ernst zu nehmen.

Dreibig Jahre nach Puebla, so lieBe sich resiimieren, ist Befreiungstheologie
in der kirchlichen Erinnerung durchaus prisent, aber wenig relevant. Der An-
spruch ,einer méglichen ,,postpoblanischen® Theologie* (Schreijdck, 96) besteht
natiirlich nicht darin, Texte des Schlussdokuments aus dem Jahr 1979 zu zitie-
ren, sondern den christlichen Glauben unter den konkreten — und oft bedriicken-
den - Bedingungen der gegenwirtigen Gesellschaft so zu vertreten, dass das
Evangelium als befreiende Macht erfahrbar wird. Puebla war zweifellos ein ge-
gliickter Versuch, die christliche Botschaft im weltkirchlichen Horizont als be-
freienden Impuls zu bezeugen; an dieses »Ereignis Puebla“ zu erinnern sowie
theologische Kriterien fiir eine befreiungstheologische Besinnung heute zu be-
nennen ist das Verdienst dieses Sammelbandes.

Franz Gmainer-Pranzl
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MALIBABO, Balimbanga, Interkultureller Transfer und Lokalisierung des
christlichen Glaubens im afrikanischen Kontext. Das Beispiel der Jamaa-Be-
wegung und der Cité Yeso-Nkumi im Kongo, Echter Verlag, Wiirzburg 2009,
336 p., kt., 36,- Eur[D], ISBN 978-3-429-03148-0.

Vi. lehrt Philosophie in Kinshasa (Demokratische Republik Kongo) und erstellte
diese Untersuchung als Georg-Forster-Stipendiat der Alexander von Humboldt-
Stifung 2007/08. Ausgehend von den schwierigen Lebensumstinden des GrofB-
teils der afrikanischen Bevolkerung, die viele Menschen Zuflucht zur Religion
nehmen lasst, geht Vf. auf zwei Formen christlicher Gemeinschaft ein, die im
Kongo entstanden und als , hybride Versuchsmodelle“ (Einleitung, 3) einer Be-
gegnung der christlichen Botschaft mit afrikanischen Kulturen beispielhaft auf-
zeigen, welche Moglichkeiten und Transformationen, aber auch welche Kon-
flikte und Divergenzen kirchlichen Lebens in einem solchen interkulturellen
Transfer entstehen.

Die Jamaa - Gegenstand des ersten Teils (5-186) dieses Buches - entstand
im Jahr 1953 als christlich-afrikanische Familien- und Lebensgemeinschaft (das
Swahili-Wort ,.jamaa® bedeutet Familie), wesentlich inspiriert von Placide Tem-
pels OFM (1906-1977), der viele Jahre im Kongo als Missionar titig war und
vor allem durch seine Veroffentlichung Bantu-Philosophie (1945) bekannt
wurde. Grundsitzlich hatte sich die Jamaa ,als Gemeinschaft von Christen ge-
bildet, die ... miteinander in einer Art Familienzusammenhang leben wollten®
(59). Sie war aus der Begegnung des christlichen Glaubens mit der Bantu-Kultur
entstanden und verstand sich ,als vitale Union® (91) von Menschen, die ver-
suchten, das Evangelium auf besondere Weise zu verwirklichen. Das ,typisch
Afrikanische® (156) dieser Bewegung ist das Gemeinschaftsleben und die Pflege
der Gastfreundschaft, das kulturkritische Moment besteht in der Ablehnung von
»Petischismus, Aberglauben, Hexerei, Polygamie bzw. Polyandrie“ (179) sowie
in der Aufwertung der Frauen, besonders der Witwen (vgl. 180f.). Ausfiihrlich
geht der Vf. auf Vorwiirfe gegeniiber der Jamaa ein, die auch Placide Tempels
personlich trafen und ihm eine Untersuchung in Rom einbrachten. Fiir manche
war ,die unorganisierte, mystische und ein wenig im Geheimen titige Jamaa“
(80) verdichtig und nach kirchlich-institutionellen Kriterien wenig greifbar,
wenngleich viele den groBen religiosen Eifer sowie die konkret erfahrbare
Menschlichkeit der Mitglieder der Jamaa anerkannten.

Der zweite Teil (187-290) dieser Darstellung behandelt die Cité Yeso-
Nkumi, eine christliche Kommunitit, die 1978 von Frangois Nkombe Oleko (geb.
1946), einem Philosophieprofessor und Charismatiker, gegriindet wurde. Oft
wird die Cité Yeso-Nkumi, welcher Begriff ,Stadt, wo Jesus Konig ist* (189),
bedeutet, einfach ,Mfunda“ (Quelle) genannt. Die Griindung geht auf Visionen
von Nkombe Oleko, seiner Frau Béatrice und seinem Cousin zuriick. Nachdem
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in den 1980er Jahren mit der Errichtung von Schulen und einer Kapelle begon-
nen worden war, siedelte sich Oleko 1987 in der Cité Yeso-Nkumi an, konnte
aber zwischen 1997 und 2006 (in der Hauptphase des kongolesischen Biirger-
kriegs) nicht dort leben. Vf. geht ausfiihrlich auf die Selbst- und Fremdeinschit-
zung dieser Kommune ein, so etwa auf Lieder und Texte von Nkombe Oleko
sowie auf dessen anthropologische und gesellschaftspolitische Uberlegungen.
Charakteristisch fiir diesen - besonders auch von Oscar Bimwenyi-Kweshi beein-
flussten (vgl. 193) - ,mystischen Philosophen® ist die Ablehnung der vielfach
verbreiteten Haltung, auf Hilfe von auBen zu warten; diese passive Lebensein-
stellung miisse sich andern: ,Die erforderliche Bekehrung bedeutet, dass Afrika
stidlich der Sahara sich auf seine wirklichen menschlichen und natiirlichen Még-
lichkeiten besinnt, sein Schicksal selbst in die Hand nimmt und es durch bessere
Organisation der Macht, bessere Forderung des Wissens sowie durch effektive
Produktion und Verwaltung des Eigentums zu dndern versucht® (229). Diese
Haltungen und Tugenden sollten in der Cité eingelibt werden, und das heiBt
auch: Bekémpfung der Zauberei und Entwicklung von Solidaritit (vgl. 282-284).

Ziemlich knapp fallt das Resiimee im dritten Teil (291-300) aus: Sowohl die
Jamaa als auch die Cité Yeso-Nkumi fithren die afrikanischen Traditionen kri-
tisch-loyal fort, legen Wert auf Gemeinschaft und religiése Erfahrung und bieten
Lebensmodelle an, die den Wert jedes Menschen vor Augen stellen. Dadurch
verdeutlichen sie, ,,wie die Menschen iiber die kulturellen und nationalen Gren-
zen hinaus miteinander umgehen sollen® (294). Dabei liegt bei der Jamma der
Schwerpunkt auf dem ,Kampf gegen den Tribalismus® (295), wihrend sich die
Cité Yeso-Nkumi vor allem gegen die Angst vor der Hexerei einsetzt und Eigen-
stAndigkeit fordert.

Mit dieser Arbeit gibt Vf. Einblick in ekklesiologische Kontexte, die in Eu-
ropa so gut wie unbekannt sind, aber wichtige Fragen ,zur Lokalisierung des
christlichen Glaubens“ aufwerfen. Die Untersuchung geht vor allem beschrei-
bend vor und stiitzt sich auf eine Menge von Daten und (Interview-)Material,
unternimmt aber kaum eine systematische Auseinandersetzung mit (inter-) kultu-
rellen Beziigen oder theologischen Herausforderungen. Chronologien, Zitate und
eine - manchmal etwas redundante - Auflistung von Stellungnahmen nehmen
vergleichsweise viel Raum ein, wihrend der Anschluss an Diskurse iiber Inter-
kulturalitat, Mission, Kontextualitit und Ekklesiologie kaum gesucht wird. Zwei-
fellos ist die sorgfaltige Darstellung der genannten Bewegungen ein wichtiger
Beitrag zum Verstindnis eines zeitgendssischen kirchlichen Phiinomens in Af-
rika; der im Titel erhobene theoretische Anspruch wird allerdings nicht einge-
16st.

Franz Gmainer-Pranzl
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PALMYRE-FLORIGNY, Danielle, Kreolische Kultur und Religion in Mauritius
(Theologie interkulturell 18). Matthias-Griinewald-Verlag, Ostfildern 2009,
131p., kt. 16,90 Eur[D], ISBN 978-3-7867-2767-5.

Ein Land, das als Ferieninsel und , Touristenparadies bekannt ist, erweist sich
in der vorliegenden Untersuchung als interkulturell und interreligios komplexer
Lebenskontext, der spannende theologische Fragen aufwirft: Mauritius, eine In-
sel circa 800 km 6stlich von Madagaskar, die Insel Rodrigues, nochmals 600 km
ostlich von Mauritius gelegen, sowie einige kleine Koralleninseln bilden zusam-
men die Republik Mauritius, die Heimat der Vf. dieses Buches, die im Winter-
semester 2005/06 die Gastprofessur von , Theologie interkulturell an der Uni-
versitit Frankfurt innehatte. Danielle Palmyre-Florigny leitet das Institut fiir Ka-
techese in Port-Louis, an dem sie auch als Professorin mit den Schwerpunkten
Bibel, Pastoral und Feministische Theologie im Kontext kreolischer Kultur titig
ist.

Die komplexe kulturelle Identitit von Mauritius ist untrennbar mit dem
Sklavenhandel verbunden. Bei der Erlangung der Unabhingigkeit 1968 wurden
drei Gemeinschaften verfassungsmiiBig anerkannt: Hindus, Muslime und Chine-
sen. Wer sich keiner dieser Gemeinschaften zugehérig fiihlte, wurde zur ,allge-
meinen Bevolkerung® geziihlt, so auch die ,Kreolen®, die ein Viertel der Ge-
samtbevolkerung ausmachen. Innerhalb der Kreolen herrscht eine soziale und
kulturelle Hierarchie, an deren Spitze - wenig iiberraschend - Menschen mit
heller Hautfarbe stehen. Trotz dieser ,Pigmentokratic® (23) ist das Kreolischsein
nicht essentialistisch festgelegt: ,Fiir diejenigen, fiir die Kultur ohne Reinheit
und klar definierte Grenzen nicht vorstellbar ist, bedeutet Kreolischsein Vermi-
schung oder Unreinheit, Offenheit und Individualismus® (38). Was de facto als
Prozess kultureller Einflussnahme und Verénderung abliuft, wurde in die Kul-
turanthropologie als ,Konzept der Kreolisierung® (39) eingefiihrt: als Theorie
interkultureller Begegnung, die theologisch unter dem Stichwort , Interkultura-
tion* relevant wird. Die vielgestaltige und schwer fassbare Identitit des Kreoli-
schen ist fiir die Vf. kein Problem, das in der christlichen Verkiindigung ,,ge-
lost® werden miisste, sondern vielmehr ein Hinweis darauf, dass die interkultu-
relle Dynamik kirchlichen Lebens je schon Identititen transformierte und neu
disponiert: ,Da die Evangelisierung immer eine interkulturelle Dimension hat,
filhrt sie, wie jede interkulturelle Begegnung, zu einer gewissen Akkulturation.
Diese kann niemals vollstindig sein, sonst wiirde sie die Kultur der Evangeli-
sierten vernichten und die wesentlichen Faktoren intrakultureller Verinderungen,
unter anderem die Kreativitit, zerstéren“ (77).

In diesem Sinn beschreibt die Vf. zentrale Elemente der kreolischen
Volksreligiositét: die Furcht vor dem Bosen, das seine Spuren im Korper sicht-
bar macht, den Glauben an verschiedene Geister und die Vorstellung von Gott,
der ,Bondie® (von Bon Dieu) genannt wird, obwohl er nicht als ein Gott be-
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trachtet wird, ,dem man vertraut, dessen Macht iiber die Menschen man in
Liebe akzeptiert und dem man sich im Glauben hingibt® (70). Bemerkenswert ist
die Abwesenheit Christi in der kreolischen Volksreligion und die Tatsache, ,,dass
Jesus weder als Sohn Gottes noch als Retter betrachtet wird“ (75). In diesem Le-
benskontext, der wesentlich von der kulturellen Haltung der marronage (von
marron: entflohener Skalve) geprigt ist, d.h. einer Einstellung, die ,dem westli-
chen Einheitsdenken mit allen Mitteln zu entflichen versucht® (95), muss die
christliche Botschaft einen befreienden Gott verkiinden und eine Anerkennung
derjenigen mit sich bringen, die ,,s0 lange unter der Dekonstruktion ihres Selbst
und der Dekonstruktion der Anderen gelitten haben® (89). Die Vf. resiimiert,
»dass die tiberwiltigende Entdeckung, von Gott seit ewigen Zeiten gewollt und
geliebt zu sein, eine wirklich gute Nachricht fiir die Kreolen ist. Wenn sie mit
der Aufarbeitung der kreolischen Geschichte verbunden wird, kann die biblische
Anthropologie den Kreolen zu innerem Frieden und zur Wiederfindung ihrer
menschlichen und spirituellen Identitit verhelfen® (90).

Insofern die kreolische Identitit aus einem ,unentwirrbaren Geflecht® (123)
besteht und einem ,Rhizom*® vergleichbar ist, also nicht nur ,,aus einer einzigen
Wurzel besteht” (124), wird sie ihr ,Potential zur Universalitit® entfalten kén-
nen und ,,fiir neue ,Kreolisierungen® offen sein“ (ebd.). Theologisch bringt die
Vi. diese Dynamik kreolischer Interkulturation mit dem Pfingstgeschehen in
Verbindung, vor allem aber mit der Hermeneutik von Chalcedon: Die Beziehung
zwischen Gott und Mensch in Christus besagt echte Bezichung und Freilassen
des Anderen: ,Im Grunde offenbart uns die Person Christi einen , kreolischen®
Gott, der in der Lage ist, das, was ihm am fremdesten zu sein scheint, nimlich
die menschliche Kreatur, zu akzeptieren und sich mit ihr zu identifizieren®
(127). In dieser Vermittlung von Interkulturalitit und Christologie liegt der
theologisch-systematische Schliissel dieser Studie, die aufzeigt, wie einem kultu-
rellen Lebenszusammenhang echte Anerkennung und theologisch inspirierte
Weiterentwicklung zukommen kann. (Missionarische) Verkiindigung wird nicht
mehr als ,Einpflanzung* eines Samens oder ,,Ubertragung“ von Identititen ver-
standen, sondern als ,ein gewaltfreier Verdnderungsprozess* (127), der kultu-
relle Dynamiken und religiose Lernbereitschaft fordert. Was also lange Zeit als
wmalaise créole* (46) galt, wird - als ,Kreolisierung“ - zu einem Modell- und
Testfall von Theologie interkulturell.

Franz Gmainer-Pranzl
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Haurt, Gernot, Antiziganismus und Religion. Elemente einer Theologie der
Roma-Befreiung. LIT-Verlag, Berlin, Wien 2009. 24,90 Eur[D], ISBN : 978-3-
8258-1765-7.

Die Studie Anriziganismus und Religion von Gernot Haupt schlieBt an die voran-
gegangene Arbeit Antiziganismus und Sozialarbeit (Berlin: Frank & Timme,
2006) an. In seiner der Systemtheorie verpflichteten soziologischen Analyse geht
Haupt im Unterschied zu den zumeist auch in der Forschung unreflektiert repro-
duzierten Vorstellungen, die das Nomadentum als Identititsmerkmal der Roma
betrachten, von der durch den Antiziganismus verursachten Exklusion aus den
wichtigen gesellschaftlichen Funktionssystemen aus. Roma werden oft gettoi-
siert, leben in schlechten Wohnsituationen, haben keine geregelten Arbeitsver-
hiltnisse und somit kein gesichertes Einkommen, leiden unter Gesundheitsmin-
geln, besonders Behinderungen und einer hohen Kindersterblichkeitsrate, und
weisen nach wie vor Ausbildungsdefizite auf. Und nicht wenige verfiigen iiber
keine Papiere, schlechterdings die Zugangsbedingung zum Bildungs-, Gesund-
heits- und Sozialsystem. Dem versucht der Autor mit seinem Institut fiir Sozial-
arbeit seit 1990 in einem Dorf im Westen Ruminiens abzuhelfen, das auch den
Untersuchungsgegenstand bildet.

Gernot Haupt zeigt in Antiziganismus und Religion, dass die Roma auf-
grund des auch innerkirchlich dominierenden Antiziganismus ebenso aus dem
Funktionssystem Religion ausgeschlossen werden. Ihnen wird in der Regel ein
religioser Synkretismus attestiert, wobei sich die religidse Identitit der Roma an
der Konfession der jeweils Herrschenden orientiert. Evangelikale Bewegungen
aber finden deshalb so grofen Zulauf, weil ihr Identifikationsangebot mit dem
Jiidischen Schicksal als auserwahltes Volk die endogame Differenz zu den Gadje
als Nicht-Roma aufnimmt und diese exklusive religiose Identitit nicht selten tat-
sichlich zu einer Lebensinderung wie der Uberwindung von Alkoholsucht, sta-
bilen Arbeitsverhdltnissen, der Befolgung #rztlicher Ratschlige und Beachtung
der Schulpflicht fithrt. Die gesellschaftliche Exklusion wird durch eine ethnisierte
Religiositit jedoch nicht iiberwunden. Die Konzeption einer relationalen Identitit
macht vielmehr deutlich, dass der das gesellschaftliche Verhiltnis prigende An-
tiziganismus auch die religiésen Strukturen durchdringt und synkretistische reli-
gidse Phanomene selbst das Produkt eines religiésen Antiziganismus sind.

So ziehen romisch-katholische Dokumente und theologische Interpretationen
bis heute durchwegs ein wesensméBig innewohnendes Nomadentum als differen-
tia spezifica der Roma heran und deuten dieses essentialistische Merkmal bib-
lisch als wanderndes Gottesvolk. Haupt referiert zwar offizielle amtskirchliche
AuBerungen der jiingsten Zeit, die die Ursachen der Wanderungen nicht mehr in
einer frei gewéhlten oder ethnisch, zum Teil gar auch genetisch bedingten Un-
stetigkeit sehen, sondern im Antiziganismus der Dominanzgesellschaft. Dennoch
verhindert aber die Fixierung auf eine kulturell bestimmte Identitit die Erkennt-
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nis sozialer Verhiltnisse und damit eine Theologie der Roma-Befreiung, die sich
mit ihrer Option fiir die Armen am Handeln Jesu gegeniiber etwa den Aussitzi-
gen (Mk 1, 40-45 par) orientiert.

Gernot Haupt leistet mit dieser religionssoziologischen Studie einen
wesentlichen Beitrag zu einer Theologie der Roma-Pastoral. Zudem fiihrt er die
aktuelle Roma-Forschung in die Theologie ein. Hier bemerkt der Autor richtig,
dass die wissenschaftliche Untersuchung der Roma im Nationalsozialismus deren
Vernichtung diente und dieselben Forscher und ihre Schiiler bis in die Gegen-
wart wirken konnten. Dass ein Hermann Arnold, der freier Mitarbeiter der
»Rassehygienischen Forschungsstelle” war und noch 1988 fiir eine , Neo-Euge-
nik* plidierte, fiir die katholische ,,Zigeuner- und Nomadenseelsorge* Deutsch-
lands arbeitete, die immerhin bis 1986 bestand, zeigt die Schuldverstrickung von
Religion und Antiziganismus und macht die Beharrlichkeit derselben ethnischer
Merkmale bei den theologischen Interpretationen der Roma-Pastoral verstind-
lich, muss aber wissenschafts- wie religionssoziologisch stets eine Warnung sein.
Es bedarf deshalb in der Tziganologie weitaus selbstreflexiver der kritischen
Hinterfragung des methodischen Zugangs, des Forschungsinteresses und des ei-
genen Standorts. Gernot Haupt, selbst ein rémisch-katholischer Religionslehrer,
miisste daher bei seiner Analyse zumindest in Betracht ziehen, dass er seine wis-
senschaftliche Studie zur Roma-Pastoral in jenem ruménischen Dorf durchfiihrt,
wo er seit Jahren Sozialprojekte fiir dieselben befragten Roma organisiert. Fiir
Haupt besteht Religion in der Kirche und deshalb interessiert ihn auch so stark
die konfessionelle Zugehérigkeit, wie ebenso die evangelikalen bzw. pfingst-
kirchlichen Bewegungen in diesem Verhiltnis betrachtet werden. Kirche handelt
fiir ihn als Gemeinschaft der Glaubigen primir sozial, und er sieht es darum als
ihre vordringliche Aufgabe, die Ausgegrenzten in die Gesellschaft zu integrieren.
Dabei fragt der Autor allerdings aus Respekt nicht weiter nach den speziellen re-
ligiosen Ausdrucksformen der Roma; dieses Fehlen einer ethnologischen Be-
trachtung des Glaubens der Roma enttéiuscht dann doch ein wenig bei aller Wert-
schitzung der Verdienste um eine Theologie der Roma-Befreiung.

Lukas Marcel Vosicky

KNITTER, Paul F., Without Buddha I Could not be a Christian. OneWorld
Publications, Oxford 2009, 304 p., Pb £ 12.99, ISBN 9781851686735.

Dieses Buch ist das Werk eines durch und durch ehrlichen katholischen Theolo-
gen, der schonungslos iiber die eigenen Glaubensprobleme Rechenschaft ablegt
und sich véllig ungeschiitzt der Kritik von Glaubensgenossen und Kollegen aus-
setzt. So etwas erlebt man selten, aber Knitter hat eine solche Begabung fiir be-
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gnadete Formulierungen, die eingéngig und konkret aber dennoch treffsicher
sind, sodass das Buch bereits zum kleinen Bestseller geworden ist, offensichtlich
weil es die verborgenen Néte und Zweifel vieler Christinnen an- und ausspricht.

Ohne Umschweife fragt sich Knitter zum Auftakt; ,Bin ich noch Christ?*
Er will nicht die Alltagsprobleme kirchlichen Lebens aufgreifen, sondern ,die
grofien Themen® (,the big stuff®, x): Gott, Erlésung-Befreiung, Leben nach
dem Tod, Buddha und Christus, Hoffnung und Friede. Jedes Kapitel hat daher
die Struktur des Hiniibergehens und Zuriickkommens: Meine Probleme mit dem
liberkommenen christlichen Glauben; mein Eintauchen in den Buddhismus auf
der Suche nach Losungen; die neue Gestalt meines Glaubens aufgrund dieser Er-
fahrung. Man kann wahrlich sagen: spannend, und das ist das Buch bis zum
letzten Abschnitt, weil es zugleich entwaffnend offen und in Forschung und Er-
fahrung begriindet ist.

Knitter beginnt mit der grundsitzlichsten aller theologischen Fragen: Gibt
es Gott? Und wenn ja, ist Gott eine Person? Schon hier beginnen auch seine
Probleme: Es sei ihm immer schwerer gefallen, einen Gott anzubeten, der ihm
als transzendentes Wesen gegeniiber sicht, jenseits dieser Welt seiend und den-
noch in und an der Welt handelnd. Seine Begegnung mit der ebenso grundsitzli-
chen Nicht-Dualitit, die ziemlich alle Spielarten des Buddhismus kennzeichnet,
habe ihn herausgefordert, sich Gott anders vorzustellen. Ein Gott, der von Au-
Ben her in der Welt interveniert - und das nur einmal, um seine Auserwiahlten zu
erretten ~ ist unglaubwiirdig. Fiir Buddhisten dagegen ist das Nirvana die Nicht-
Dualitit an sich; das Absolute ist nicht ein ,Es“, sondern die Erleuchtung selbst;
statt von einem auBerweltlich Seienden zu reden, erleben Buddhisten das im-
merwihrende Werden als Leerheit, die weder existiert noch nicht-existiert. Nir-
vana, die endgiltige Befreiung von allem Anhaften an Selbst und Welt, und
Samsara, der FluB der Verginglichkeit, sind weder eins noch zwei. Lisst sich
Gott dann nach Thich Nhat Hanh als ,Inter-Sein® vorstellen, als grundloser
Grund des Beziehungsgeflechts der Wirklichkeit? Sein hieBe dann In-Beziehung-
Treten, und Gott und Schépfung verhielten sich zueinander nicht-dual. ,Gott ist
die Tatigkeit des Gebens und Nehmens, des Wissens und Liebens, des Verlierens
und Findens, des Sterbens und Iebens, die umfasst und durchtrinkt uns alle, die
ganze Schopfung® (19). Mit anderen Worten: ,Gott“ ist kein Substantiv, son-
dern ein Verb, weder mit der Welt identisch (das wire Pantheismus) noch von
ihr getrennt, sondern eine ,, Umwelt* (environment, 20). Schopfung ist die gottli-
che Tétigkeit des In-Beziehung-Setzens; Gottes Geist ist wesentlich Liebe, die
alle Zweiheit aufhebt, auch die zwischen Seele und Kérper.

Man sieht: Hier haben wir es mit einem theologischen Wagnis zu tun, das
sich nur noch vertieft, wenn Knitter zum Person-Sein Gottes kommt. Es sei ihm
immer schwieriger gefallen, sich an ein ,, Uber-Du* (26) zu wenden, geschweige
denn an einen zornigen Vater. Die Begegnung mit dem Buddhismus habe ihm
klargemacht, dass Gott weder ,eine Person“ noch ganz und gar nicht-persénlich
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ist, sondern die mit-leidende Liebe, die sich in jeder Person manifestiert. Budd-
histisch heifit das die Interdependenz von Weisheit und liebender Anteilnahme
(compassion), wie sie in der Gestalt des Bodhisattvas, des Erleuchtungs-Wesens,
verkorpert ist. Die liebende Hilfe von Auflen und die eigene Anstrengung sind
wiederum nicht Gegensitze, sondern ,inter-sind“. , Die Sprache ist dualistisch:
Selbst und Andere. Doch das Ergebnis ist nicht-dualistisch: kein Selbst, keine
Anderen, einfach Loslassen und Vertrauen“ (37). Gott ist also keine Person,
sondern Gott ist personal prasent, die personhafte Gegenwart des Geistes.

Knitter ist sich wohl bewusst, welche Risiken er hier eingeht. Wenn der
Geist wesentlich Liebe ist, dann ,braucht“ er andere als Gegenstinde seiner
Liebe. Knitters Antwort ist, dass der Geist in der Schopfung als ,Mit-Spielen-
der” immer schon vorhanden ist. Und wie steht es mit dem Problem des Bisen
und dem Gesetz des Karma? Als Resultat des Unwissens hat das Bise keine an-
dauernde Realitit. Gnade und Willensfreiheit sind ebenfalls nicht-dual, sondern
sich gegenseitig konstituierende Wirklichkeiten; sie erméglichen den ,, Tanz* der
Mit-Schopfung. Obwohl Gott als Geist des Inter-Seins mit der Schépfung inter-
agiert, trigt er keine Schuld fiir das, was von Ubel ist. Die angebliche Erbsiinde
ist Ur-Ignoranz, die die Ur-Gnade verdunkelt.

Bei jedem Schritt seines Argumentes, oder vielmehr seiner Nacherzihlung
einer Entdeckungsreise in den Buddhismus und durch ihn hindurch, stellt Knitter
die christlichen Grundbegebenheiten dem Nirvana gegeniiber, diesem geheim-
nisvollen Zentrum des Buddhismus. Doch auch Gott ldsst sich vielleicht am al-
lerbesten als Geheimnis vorstellen, das eben erlebt und nicht ausgesprochen wer-
den kann. Christen dagegen reden zu viel; sie wollen alles in Worte kleiden und
verlieren dabei ihr Gespiir fiir den Sinn der Symbole. Buddhisten nennen diese
~geschickte Mittel“ und reden vom Finger, der auf den Mond zeigt aber nicht
der Mond ist. Knitter hat erst bei den Buddhisten richtig begriffen, was Paul Til-
lich mit seiner Symbollehre meinte: Theologische Worter und dogmatische For-
meln sind nur Zeichen und Anzeiger; man solle sie ernst aber nicht wértlich
nehmen. Andererseits basiert das Christentum wesentlich auf historischen Ereig-
nissen. Aber auch diese sind nicht wortlich zu nehmen, sondern sie miissen ,le-
bendig werden als die Poesie des Symbols®“, ,reden mit der Macht des Mythos*
(70). In einem schonen 4. Kapitel iiber das Nirvana und den Himmel bekennt
Knitter, dass er nicht an einem Leben nach dem Tod und erst recht nicht an die
ewige Pein der Holle glauben kénne, doch den freien Willen und die karmischen
Konsequenzen menschlichen Versagens durchaus ernst nehme. Nicht zum letzten
Mal erinnert er an Karl Rahners Vorarbeit, hier an seinen Ansatz eines ,pan-
kosmischen“ Bewusstseins, an dem wir dereinst teilhaben werden; ansonsten
setzt er auf ein gegenstandsloses Urvertrauen. Er will sich mit den Peinlichkeiten
christlicher Beerdigungsrituale nicht abgeben; er und seine Frau hitten bereits
schriftlich festgelegt, wie sie ihre Totenfeiern gestalten wollen.
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Im Mittelpunkt dieser Uberlegungen und auch des Buches stehen die zwei
Figuren Gautama und Jesus, Buddha und Christus, Erleuchteter und Gesalbter.
Der Jesus der Synoptiker habe nie beansprucht, Gott zu sein. Er darf nicht -
wieder ein Wort Rahners aufgreifend - als Gott in einem Menschenanzug vorge-
stellt werden. Er hat nicht einzig und alleine durch das Wiedergutmachungsopfer
des eigenen Lebens als einziger Sohn eines beleidigten Vater-Gottes die Erlosung
erwirkt. Und seine Auferstehung ist kein Mirakel, das diese Erlosungstat besie-
gelt. Was bleibt denn von der christlichen Erlosungslehre {ibrig? Auch Gautama,
obwohl ein menschlicher Lehrer, wurde als Retter verherrlicht, allerdings aus
anderen Griinden. Auch um ihn wurde eine ,Buddhologie® konstruiert. ,,Wer
mich sieht, sieht das Dharma“, heift es im Kanon; ,,Buddhasein ist Bodhisattva-
sein“ (110), daher gehéren Erleuchtung und Erldsung unldslich zusammen. Jesu
Erwachen zum innewohnenden Geist lasst ihn zum ,,Sohn“ werden. Als géttlich
ist er vollkommen menschlich (wieder Rahner), aber als Mensch ist er das Sym-
bol dessen, was er mitteilt: ,Jesus ist, was Jesus tut“ (120). Wiederum steht hier
Geschichte unausweichlich im Mittelpunkt: Das Universale ,,muf verankert sein
in den konkreten Partikularititen der Geschichte® (129). Der Geist ist der Modus
von Jesu Auferstehungsgegenwart; er ist ,real in unseren Korpern“ (128). Auf-
grund eben dieser Geschichtlichkeit gibt es aber auch andere Fille des Fleisch-
werdens letzter Wirklichkeit und Wahrheit. Dies befreit zu einer erweiterten Ge-
betspraxis, die nicht wortreich und dualistisch ist, sondern sich der Disziplin des
Schweigens unterzieht und durch das ,Sakrament der Stille® in das Geheimnis
hineinhorcht. Dabei kénnen buddhistische Meditationspraktiken Mittel zum
christlichen Zweck sein und die Eucharistiefeier ergénzen. Die gegenstandslose
Achtsamkeit, das Verharren im gegenwirtigen Augenblick sind Anleitungen zum
Glauben angesichts des Geheimnisses, zum Vertrauen ohne Gewissheit. Die li-
turgischen Worte und Symbole, die dieses Unaussprechbare auszudriicken versu-
chen, ,sind wahr, genau weil - darf ich sagen: nur weil - sie Symbole sind“
(163). So entstehen alle Worte aller christlichen Lehre und Liturgie aus Stille
und kehren dorthin zuriick.

In einem anregenden, ja bewegenden SchluBkapitel zieht Knitter alle behan-
delten Themen zusammen und richtet sie wie durch ein Brennglas auf das Anlie-
gen, das sein Leben bestimmt hat: Frieden schaffen, Hoffnung schenken, Schép-
fung bewahren. Durch Friedenseinsitze in El Salvador und Mexiko und als Mit-
glied des Internationalen Interreligiésen Friedensrats hat er lernen miissen, dass
man Uber die allzu verstindliche Parteinahme mit den Armen hinaus auch die
Unterdriicker einbeziehen muB. Wie sein Lehrer Glassman Roshi ihm einmal
sagte: ,Wenn du die Todesschwadronen aufhalten willst, muBt du mit ihnen eins
werden® (173); oder, mit den Worten von Thich Nhat Hanh: , Wenn du Frieden
willst, sei Friede“. Ausgerechnet am Holocaustdenkmal Yad Vaschem hat ein
buddhistisches Mitglied des Friedensrats den Israelis gesagt: , Warum wollt ihr
euch an vergangenes Leid erinnern?* So wurde Knitter klar, dass die Buddhisten
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keine Eschatologie haben, keinen ,Herrn der Geschichte®, der alles nach einem
Ziel ausrichtet. Fir sie ist Zeit dualistisch, denn weder Vergangenheit noch Zu-
kunft, sondern allein der gegenwirtige Augenblick zihlt. Mit-Leiden braucht
keine Rechtfertigung durch gerechten Zorn oder Widerstand. Stattdessen sollte
man alles, was ist, so, wie es ist, zunichst annehmen ohne es gutzuheiBen, ver-
stehen ohne es zu verurteilen. Dies ist die Praxis der buddhistischen ,Soheit“:
seinlassen ohne bekdmpfen zu wollen.

Fir einen erprobten Befreiungstheologen klingt dies wie Passivitit, ja
Resignation. Doch Knitter erzihlt glaubwiirdig, wie er gerade dadurch den Sinn
der Zukunftshoffnung entdeckt hat: Auch Zunkunft ist nicht ,da draufen“ oder
»da vorne, sondern nicht-dual mit Gegenwart, also gleichzeitig ,noch nicht“
und ,,schon jetzt“. So braucht man streng genommen keine Hoffnung. Auch Ge-
schichte ist Inter-Sein, die Gegenwart des alles verbindenden Geistes. Doch dies
besagt nicht, dass Geschichte nicht besser werden kénnte. Das Pauluswort
»Nicht ich, sondern Christus in mir® erhilt neuen Sinn: Frieden-Sein heifit
Christus-Sein - ohne die egoistischen Absichten, die Friedensarbeit allzu oft
durch Réngeleien und Eifersuchteleien zu stéren. Doch so wie es soziale Siinde
gibt, gibt es auch soziales Karma: Gier schafft sich Strukturen. So gibt es sehr
wohl einen Zusammenhang zwischen Frieden und Gerechtigkeit, er lasst sich
aber nur durch Gewaltlosigkeit realisieren. Hass und Zorn, so gerechtfertigt sie
sein mogen, leiten zur Gewalt an, die Gegengewalt erzeugt. Genau dies ist das
Gesetz des Kreuzes Jesu: Verzeih' ihnen; Dein Wille geschehe.

Es ist nicht leicht, die Wortgewandtheit und den Humor Knitters wieder-
zugeben und gleichzeitig dem Ernst seines Anliegens gerecht zu werden.
Manchmal geben seine geschickten Formulierungen den Anschein von Verballé-
sungen, die den angesprochenen Problemen nicht wirklich beikommen. Klassi-
sche Themen wie Trinitit und Rechtfertigung werden eher implizit behandelt,
obwohl eine Anleitung, sie neu zu durchdenken, geliefert wird. Die Option, mit
»Werden® und ,Handeln® statt mit ,Sein“ und ,Wesen“ zu arbeiten, bringt
philosophische Probleme mit sich, mit denen sich auch die Buddhisten jahrhun-
dertelang abgeben mussten. Hinzu kommt, dass der buddhistische Diskurs in der
westlichen Offentlichkeit allzu leicht licherlich gemacht werden kann: Nirvana
als Kopfreise, nichts ist wirklich, nimm' alles hin, so wie es ist. Die paradoxe
Logik des Nicht-Dualismus, die Knitter bei jeder Gelegenheit anwendet, muss
mit einer genau kalibrierten Spiritualitit einher gehen, die nur durch Meditation
und Erfahrung erreicht werden kann.

Doch Knitter, ein gestandener und iiberaus kompetenter Theologe des
interreligisen Dialogs, weiB, was er tut. Er vollbringt kein Glanzstiick systema-
tischer Theologie, sondern er erzihlt aus dem Leben - aus seinem eigenen. Im-
mer wieder flicht er Ausziige aus seinem Tagebuch ein, oft niedergeschrieben
wiéhrend christlicher oder buddhistischer Exerzitien. Er scheut vor keiner Ab-
rechnung mit sich selbst und seinen Zweifeln zuriick, doch er berichtet auch ge-
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nauso offen und ehrlich von den lebensverindernden Erfahrungen, die er mit
dem Buddhismus gemacht hat. Ob Gebet oder Getfiihl, alles Relevante ist hier,
um die Entscheidung, in die das Buch miindet, plausibel zu machen: Als katholi-
scher Christ nimmt er die Drei Zufliichten zu Buddha, seiner Gemeinschaft und
seiner Lehre und wird damit, wie er sagt, zum eingeschriebenen Buddhisten. Fiir
manche seiner Studentlnnen, berichtet er, sieht dies nach spiritueller Promiskui-
tit aus, als ob er als Verheirateter eine Affare hitte. Doch sein Ausgangspunkt
war, dass man heute nur dialogisch und interreligits religids sein kann. Erst am
Schluss wird es dem Leser klar, wie ernst er es mit einer pluralen oder hybriden
religiésen Identitit meint. Theologie als Zeugnis: denkbar selten, aber noch sel-
tener ausgefithrt mit der sprachlichen und denkerischen Subtilitit von Knitter.
Wer in der englischen Sprache zu Hause ist und sich an der recht informellen
amerikanischen Art des Autors nicht stért, sollte das Buch unbedingt im Original
lesen, denn es ist wahrhaft bewegend und wird einiges bewegen. Ansonsten ist
dieser Rezensent gespannt, ob es je vollstindig und ohne Abschminke ins Deut-
sche iibersetzt werden wird.

John D'Arcy May

KosLowskKI, Jutta, Die Einheit der Kirche in der ékumenischen Diskussion.
Zielvorstellungen kirchlicher Einheit im katholisch-evangelischen Dialog (Stu-
dien zur systematischen Theologie und Ethik 52 ), LIT-Verlag Minster 2009.
608 p., Pb 49,90 Eur[D], ISBN 978-3-8258-1485-4.

Mit der vorliegenden, umfangreichen Dissertation wurde Jutta Koslowski 2007
an der LMU Miinchen im Fach Okumenische Theologie promoviert. Die Arbeit
zeugt von zahlreichen interkonfessionellen Begegnungen und Erfahrungen - be-
merkenswerterweise hat die Autorin nicht nur katholische, sondern auch evange-
lische und orthodoxe Theologie studiert - sowie von umfangreicher Archivarbeit
und Literaturrecherche. Angesichts der hochst umfangreichen Literatur zur
Thematik und der breiten Anlage der Arbeit kann diese selbstverstindlich nicht
den Anspruch erheben, auch nur in die Néhe der Vollstindigkeit zu gelangen,
zumal die Literaturrecherche weitgehend 2005 abgeschlossen worden zu sein
scheint. Daher mag eine Kennerin der Diskussion iiber den pépstlichen Primat
bzw. den Petrusdienst einige einschligige Titel aus jiingerer Zeit vermissen (z.B.
die Studie von Radlbeck-Ossmann oder den von Walter Kasper herausgegebenen
Band The Petrine Ministry), durch deren Beriicksichtigung die Kernthesen hin-
sichtlich der institutionellen Gestalt moglicherweise noch weiter hétten profiliert
werden konnen. Nichtsdestoweniger bietet sie eine kenntnisreiche und ausfiihrli-
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che Diskussion der verschiedenen Einheitsmodelle und Zielvorstellungen, die im
katholisch-evangelischen Dialog présent sind.

Nach einer ausfiihrlichen Einleitung (3-40), in der die Autorin iiber Bedeu-
tung und Abgrenzung des Themas sowie die Zielsetzung, den Aufbau und die
Methodik informiert und einige Begriffsklirungen (Einheitsdiskussion, Kirchen-
einheit, Kirchengemeinschaft etc.) vornimmt, bietet sie in einem ersten grofen
Teil einen historischen Uberblick iiber die Entwicklung der Einheitsdiskussion
(41-337). Dazu stellt sie zunichst die wichtigsten Einheitsmodelle und ihre ge-
schichtliche Entwicklung anhand der Quellentexte und der theologischen Diskus-
sion vor, beginnend mit dem Modell der organischen Union seit der 1. Weltmis-
sionskonferenz in Edinburgh 1910 bis hin zur 5. Vollversammlung des Okume-
nischen Rates der Kirchen in Nairobi 1975. Es folgen das Modell der konziliaren
Gemeinschaft (von der Studie ,,Die Bedeutung des konziliaren Vorgangs der Al-
ten Kirche fiir die 6kumenische Bewegung® (1967) der Kommission ,,Faith and
Order® bis zu einem Dokument derselben Kommission von 1978), das Modell
der versohnten Verschiedenheit, das vor allem vom Lutherischen Weltbund ver-
treten wurde, das Modell Kirchengemeinschaft, dessen Anfang in der Leuenber-
ger Konkordie gesehen werden kann, aber zu dem auch sehr junge Texte von
Seiten der EKD und VELKD vorliegen, sowie abschlieBend das Modell Koino-
nia, das sowohl vom ORK als auch von katholisch-evangelischen Kommissionen
behandelt wird. Anschliefend bespricht sie deutlich weniger ausfiihrlich weitere,
weniger représentative, weniger rezipierte und weniger prazise Beitrige zur Ein-
heitsdiskussion, zunichst Vorschlige von evangelischer Seite, darunter Fédera-
tive Union, Abendmahlsgemeinschaft und die Gegenseitige Anerkennung, sodann
von katholischer Seite (Gemeinschaft von Gemeinschaften und Schwesterkirchen)
und schlieBlich von einzelnen Theologen (beginnend mit Jan Willebrands tiber
den Fries-Rahner-Plan und Eilert Herms bis hin zu Wolfgang Thoénissen; leider
wird der andernorts zitierte Beitrag von Laurentius Klein zu einer Alternative der
Konsensdkumene nicht beriicksichtigt). In diesem Teil bezieht die Autorin zwar
immer wieder auch selber Stellung, bleibt aber weitgehend bei der Darstellung
der unterschiedlichen Konzeptionen und der Diskussion iiber sie. Gerade ange-
sichts ihrer griindlichen und umfassenden Kenntnis der Dokumente und Diskus-
sionen wiire es sicherlich noch gewinnbringender gewesen, wenn sie ihren eige-
nen Uberlegungen mehr Raum eingerdumt hitte.

Das gilt prinzipiell auch noch fiir den niachsten groBen Teil, den systemati-
schen Uberblick iiber die ekklesiologischen Grundlagen der Einheitsdiskussion
(339-475). Die beiden Abschnitte zur evangelischen bzw. katholischen Theologie
sind grundsétzlich gleich aufgebaut, indem sie zunichst die biblischen Grundla-
gen nennt, sodann die dogmatische Entfaltung referiert und abschlieBend auf die
okumenische Diskussion eingeht. Dabei kommen der katholischen Theologie
mehr als doppelt so viel Seiten zu wie der evangelischen, was vor allem an der
dogmatischen Entfaltung liegt, die Koslowski mit traditionellen Positionen ka-
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tholischer Theologie beginnt und mit verschiedenen einschligigen Dokumenten
des nachkonziliaren Lehramtes enden ldsst. In diesem Part irritiert es etwas,
wenn sie in der ersten Anmerkung zu Uberblicken iiber die katholische Ekklesi-
ologie ausschlieBlich auf Beitrige von Peter Neuner verweist (vgl. 393 Anm.
1577), was der innerkatholischen Diversitit gerade in der Ekklesiologie (genannt
seien nur die Akzentuierungen auf einer Communio-Ekklesiologie (Kasper, Kehl
u.a.), einer Volk-Gottes-Ekklesiologie (Klinger u.a.) oder einer sakramentalen
Ekklesiologie (Ellacurfa, de Lubac u.a.) wohl kaum gerecht wird. Bei der 6ku-
menischen Diskussion geht sie zudem auf die Diskussionen iiber die apostolische
Sukzession und das Bischofsamt sowie die vom I. Vatikanum definierten Priro-
gative des Bischofs von Rom ein. In der »Auffassung vom Papsttum als oberster
Leitungsinstanz der Gesamtkirche“ sieht sie zweifelsfrei zutreffend nicht nur
»ld]as spezifische Charakteristikum katholischer Ekklesiologie, sondern auch
»die entscheidende Divergenz im Skumenischen Dialog* (472). Da Jurisdikti-
onsprimat und Infallibilitit weder von evangelischer noch von orthodoxer Per-
spektive in der gegenwirtigen Gestalt akzeptiert werden kénnen, sieht sie eine
Herausforderung an die Katholische Kirche darin, ihre Lehrverkiindigung in
Richtung einer moglichen Verstindigung weiterzuentwickeln.

In einem knappen Ausblick (477-493) nennt sie mogliche Konvergenzen in
der Einheitsdiskussion, da sie einen Fundamentalkonsens hinsichtlich des Ein-
heitsverstindnisses ausmacht, wobei die Frage nach dem zu entwickelnden Ein-
heitsmodell deutlich schwieriger ist. Konvergenzen beziiglich der Einheitsmo-
delle sieht sie auf evangelischer Seite in demjenigen der versohnen Verschieden-
heit bzw. der Kirchengemeinschaft und auf katholischer Seite in denjenigen der
korporativen Wiedervereinigung bzw. der Gemeinschaft von Gemeinschaften.
Eine Synthese beider wire eine Modifikation des Modells der korporativen
Union. (Vgl. 492f.)

Erfreulicherweise beendet sie mit dieser Analyse nicht ihre Ausfithrungen,
sondern stellt in einem Epilog (495-524) noch eine eigene Zielvorstellung vor,
die sie mit ,Einheit in Vielfalt* betitelt. Die grundlegende Idee ist die einer
strukturell sehr weitgehenden Einheit (ihnlich zum Modell der organischen
Union) und einer spirituell sehr weitgehenden Vielfalt (nahe zur verséhnten Ver-
Schiedenheir), wodurch sich die unterschiedlichen Konfessionen gegenseitig be-
reichern kénnen. Notig wire dazu, die ergangenen Lehrverurteilungen aufzuhe-
ben, was auf der Grundlage eines gemeinsamen Glaubensbekenntnisses, niherhin
des Nizdno-Konstantinopolitanums u.a. wegen seines Alters, seiner hohen Wert-
schiitzung sowie seiner liturgischen Verwendung, geschehen kénnte. Vollzogen
werden konne diese Vorstellung als eine Gemeinschaft der sich gegenseitig aner-
kennenden Kirchen, wozu sie auch konkrete Vorschlige hinsichtlich der institu-
tionellen Gestalt in Richtung der altkirchlichen Pentarchie als einer Gemeinschaft
von Teilkirchen macht; zentral zum Modell -gehért die Wiedervereinigung der
Kirche auf der Ortsebene und auch die Frage der Zulassung von Frauen zu kir-
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chenleitenden Amtern miisste positiv entschieden werden. Spitestens hieran wird
deutlich, dass es Koslowski bei diesen Uberlegungen weniger um die konkreten
Erfolgschancen geht, als vielmehr darum, ein Modell zu entwickeln, das sowohl
theologisch verantwortbar als auch (grundsitzlich) Gkumenisch konsensfihig
wire. Auch wenn sie sich bewusst ist, dass ihr Vorschlag (vor allem aufgrund
nicht-doktrinaler Faktoren) héchstwahrscheinlich nie verwirklicht werden will,
betont sie: ,,Der hier unterbreitete Vorschlag einer , Einheit in Vielfalt* ist keine
unrealistische Utopie, sondern eine konkrete Vision; er versteht sich als eine re-
alisierbare Modellvorstellung kirchlicher Einheit.“ (522) Gerade darin sehe ich
das Potential ihres Vorschlags, da es sehr niitzlich sein kann, auch sehr weitrei-
chende Vorschlige, gewissermafen Utopien zu 4uBern, die sich nicht schon in
vorauseilendem Gehorsam gegeniiber den méglicherweise bestehenden Sach-
zwingen und nicht-doktrinalen Faktoren im ékumenischen Diskurs beschrinken
und sich dadurch der Moglichkeit begeben, auch uniibliche Gedanken in die Dis-
kussion einzubringen.

Zu kritisieren ist vor allem aus Sicht der Leserfreundlichkeit ihre Tendenz,
aus den diversen Dokumenten und Beitriigen sowohl bei der Darstellung der
Entwicklung der Einheitsmodelle als auch im systematischen Teil sehr umfang-
reich (nicht selten iiber eine halbe Seite lang) zu zitieren. Denn leider erweckt
das Buch dadurch passagenweise den Eindruck einer Sammlung von mit wenigen
liberleitenden Sitzen verbundenen Zitaten. Eine gestraffte Paraphrase wire auch
im Blick auf den Umfang des Buches méglicherweise von Vorteil gewesen.
Denn so besteht die Gefahr, dass der Epilog, indem ich vor allem das dkume-
nisch-theologische Potential der Arbeit sehe, zu wenig Aufmerksamkeit erhilt.

Das Verdienst dieser Arbeit kann somit auf zwei Ebenen angesiedelt wer-
den: Zunichst einmal bietet sie sehr ausfiihrliche und umfassende Informationen
tber die Entwicklung der im katholisch-evangelischen Dialog vertretenen Ein-
heitsmodelle und Zielvorstellungen (ohne sich auf einige wenige wirkungsméch-
tige zu konzentrieren) sowie iiber deren ekklesiologische Grundlagen. Sodann -
und dies diirfte der fiir die weitere Diskussion bedeutendere Part sein - stellt sie
ein eigenes Modell vor, dem weitere Aufmerksamkeit nur gewiinscht werden
kann.

Thomas Fornet-Ponse
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LINTNER, Martin, Eine Ethik des Schenkens. Von einer anthropologischen zu
einer theologisch-ethischen Deutung der Gabe und ihrer Aporien. - Wien: LIT-
Verlag 2006, 496 S. kart. 0 41,10 ISBN 3-70000534-2

Die in Wien angefertigte Dissertation gliedert sich in 4 Teile: 1. Zuginge zum
Phinomen des Schenkens, 2. Philosophische und anthropologische Aspekte, 3.
Bibeltheologische und christologische Annéherung, 4. Versuch einer theologisch-
ethischen Verortung. Im 1. Teil findet man viel historisch und phiinomenologisch
interessantes Material zum Thema Gabe und Geschenk von etymologischen und
semantischen Aspekten tiber natur-, human- und sozialwissenschaftliche Aspekte.
Auch die beiden Exkurse zur Weihnachtsbescherung und zum Schenken in
Sprichwortern bieten aufschlussreiche Informationen. Der 2. Teil referiert philo-
sophische Positionen zu Gabe und Geschenk von Aristoteles und Thomas iiber
R.W. Emerson, F. Nietzsche zu M. Buber, E. Lévinas und J. Derrida, wobei
die drei letztgenannten am ausfiihrlichsten zur Sprache kommen. L.s Darlegun-
gen kann man somit auch als Einfithrung in diese Autoren lesen. Bei aller unum-
ganglichen Notwendigkeit der Begrenzung des Stoffes wire m.E. fiir die Antike
auch Senecas Schrift de beneficiis der Beachtung wert gewesen, einmal, weil sie
fiir das Thema einschligig ist, zum Zweiten, weil manche Aussagen dieser
Schrift eine auffillige Ahnlichkeit zu Formulierungen der Bergpredigt aufweisen.
Leider finden unter Moraltheologen Autoren wie Seneca und Cicero generell
wenig Beachtung. Der 3. Teil enthilt den ,,Versuch eines christologischen Kon-
zeptes von Gabe ... das sich der ... aufgezeigten Aporien der Gabe sowie der
zum Ausdruck gebrachten kritischen Fragen - und Anfragen an das Christentum
- bewusst ist* (208). Die ,bibeltheologische Anniiherung“ geschicht zuniichst
durch die Auslegung einiger Passagen aus der Bergpredigt, dreier Gleichnisse
(Arbeiter im Weinberg, unbarmherziger Schuldner, Talente) und zweier Erzih-
lungen (Salbung durch die Siinderin, Zachius), schlieflich durch Reflexionen
zum Tod Jesu und zur Eucharistie. Im 4. Teil sucht der Autor ,nach Traditions-
stréingen, die sich - wenn auch nicht bruchlos - als dialogfihig mit einem de-
konstruktiven Ansatz erweisen® (357) und sucht das Problem der ,Aporie der
Gabe und des Schenkens® (wie bei Derrida formuliert) in der Reflexion iiber
»Glaube und Zeugnis in der Nachfolge Christi“ weiterzudenken. Hier gibt die
Arbeit hilfreiche Anregungen zu einem Thema, das in der Moraltheologie als
solches wenig bearbeitet ist.

Bisweilen wiinschte man sich eine etwas kritischere und distanziertere
Reflexion auf die Sprache und auf Aussagen der behandelten Autoren. So liest
man etwa im Kapitel iiber Lévinas (166): ,Die Schuld vergroBert sich in dem
MaB, in dem sie abgetragen wird.“ Hier wiisste man gern, wie ,Schuld‘ hier auf
Franzdsisch heiBt. Anders als im Deutschen gibt es im Lateinischen, in romani-
schen Sprachen und auch im Englischen nicht nur ein Wort fiir Schuld, sondern
zwei (debitum - culpa, debt - guilt). Schuld (im Sinne von culpa) ist an sich et-
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was, was radikal gegen den Menschen spricht. Ein Autor eines Buches ebenfalls
tiber Gabe und Schenken kennt dagegen auch ,,positive Schuld“ (Peter Verhezen,
Gifts, Corruption, Philanthropy, Bern 2009, 56): ,In the case of a positive debt,
I am obliged - I owe - but I am not necessarily a debtor in sensu stricto. In my
gratitude towards the other, I feel that I am entrusted and have ,accepted a de-
posit’ from the other. ,Je dois mais je ne suis pas en dette‘.“ Wie die Aussage
von Lévinas hier einzuordnen wire, wire interessant zu wissen. Solche Refle-
xion auf die Ambivalenz der Rede von der Schuld ist gerade fiir den Theologen
wichtig angesichts der Tatsache, dass einige Gleichnisse Jesu fiir das Schuldig-
werden in der Tat Bilder aus dem Schuldrecht verwenden; fiir die Erliuterung
von sittlicher Schuld ist aber diese Bildhilfte ausdriicklich zu problematisieren.
Wenn das Geben als ,,Erleiden bis hin zur Selbstaufopferung fiir den anderen”
(161) erlautert wird, wire darauf hinzuweisen, dass solche Aussagen in anderem
Kontext durchaus problematisch sind, etwa in der Mahnung des 1 Petr an die
Sklaven (2,20): ,Wenn ich aber recht handle und trotzdem Leiden erduldet, das
ist eine Gnade in den Augen Gottes. “.

Auch manche von ExegetInnen tibernommene Aussagen im 3. Teil wiren
zu tberdenken. Die These, dass das in Mt 5,46f angesprochene Verhalten dem
»ganz normalen® (nicht von vornherein siindigen) Verhalten der Menschen ent-
spricht im Sinne eines (egoistisch verstandenen) do ut des (214) halte ich fiir
falsch, auch wenn man sie bei Neutestamentlerlnnen hiufig lesen kann. Immer-
hin ist in der Parallelstelle Lk 6,32.34 solches Verhalten ausdriicklich als typisch
fiir die Siinder bezeichnet. Bei Matthdus haben die Worter ,Zollner* und
.Heiden® eine negative normative Bedeutung. Die ,Heiden‘ sind hier nicht (ge-
rechte) Nicht-Christen oder Nicht-Juden, sondern typische Siinder. (Zu meiner
Deutung der 5. und 6. Antithese verweise ich auf W, Wolbert, Was sollen wir
tun, Freiburg i.Ue/Freiburg i.Br. 2005, Kap. 4 und 5.)

Im letzten Teil verdeutlicht L. in einem Exkurs die ,, Dimension der Gabe“
am Beispiel Organspende. L. erscheint es mit Franz Bockle (453) ,.als sittliche
und moralische, wenn auch nicht rechtlich einklagbare Pflicht, sich mit der eige-
nen Bereitschaft fiir eine Organspende im Falle des Todes auseinanderzusetzen,
und zwar als Ausdruck der Nachstenliebe sowie als Konfrontation mit dem eige-
nen Sterben.“ Dem ist zuzustimmen. Aber ist auch die Spende selbst eine mora-
lische Pflicht? Hier scheint L. zu zdgern, wohl mit Recht. Andererseits ist eine
eindeutige Einordnung als tibergebiihrlich nur bei der Lebendspende angebracht.
Wenn die Organspende nach dem Tod nimlich Pflicht wire, wire auch die
Maoglichkeit des Widerspruchs selbst (und L. favorisiert die Widerspruchslosung;
vgl. 454) in Frage zu stellen. Oder ist dieser Widerspruch nur eine rechtliche,
aber keine moralische Option?

Werner Wolbert
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SCHOCKENHOFF, Eberhard, Ethik des Lebens. Grundlagen und neue Heraus-
forderungen. Herder, Freiburg i.Br. 2009, 650 S. 039,90 ISBN 978-3-451-
30217-6. 7

Das vorliegende Buch stellt eine Neubearbeitung des gleichnamigen Buches von
1993 des Autors dar (Ethik des Lebens. Ein theologischer GrundriB, Feiburg
1993). Die Entwicklungen gerade auf dem Feld der Bioethik lassen eine Neube-
arbeitung ohne Zweifel sinnvoll und wiinschenswert erscheinen. Neben einem
neuen Einfithrungskapitel finden sich jetzt ein neuer Abschnitt tiber die naturalen
Voraussetzungen des Menschseins, ein neues Kapitel {iber ,Ethische Probleme
im Zusammenhang mit der Ausweitung diagnostischer Verfahren®, ein entspre-
chendes iiber die ,Ausweitung therapeutischer Verfahren®, ein weiteres iiber
»Ethische Probleme der biomedizinischen Forschung® (als da sind die Forschung
mit adulten oder embryonalen Stammzellen, das Klonen zu Forschungszwecken,
Chiméren- und Hybridbildung). Dariiber hinaus sind die friiheren Kapitel oft be-
achtlich erweitert. So ist etwa das Kapitel ,,Grundlagen der Lebensethik aus phi-
losophischer Sicht“ etwa doppelt so umfangreich geraten. Unter den neu behan-
delten Einzelproblemen sei erwihnt die neuere durch eine Papstansprache her-
vorgerufene Diskussion um kiinstliche Erndhrung und Hydrierung. Hier macht
S. auf eine die mit der Papstansprache nicht konforme moraltheologische Tradi-
tion aufmerksam und wendet sich mit Recht gegen eine ,,in manchen kirchlichen
Kreisen und Pro-Life-Bewegungen ... unbedachte Iebensschutzrhetorik ..., die
aus mangelnder Kenntnis der eigenen Tradition eine unbegrenzte Verpflichtung
zur Lebenserhaltung um jeden Preis annimmt“ (403). Auch die anschlieBenden
Ausfiihrungen zu , Kriterien der Organtransplantation sind zur Orientierung hilf-
reich angesichts immer wiederkehrender Missverstindnisse etwa zur Frage des
Hirntods (404-437). Dabei wird oft nicht zwischen »Subjekt, Definition und
Kriterium des Todes“ (409) unterschieden. In diesen und vielen anderen Fragen
gibt diese Neuauflage Orientierung in einem Bereich, dessen Publikationen kaum
zu Uberblicken sind.

Werner Wolbert
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Bernard McGinn
Die Mystik im Abendland
Sonderaugabe in 4 Banden

Herder Freiburg/Basel/Wien 2010.
ISBN 978-3-451-31062-1

2.656 Seiten, Kartoniert im Schuber
88,- EUR (Komplettpreis gebunden
265,- EUR)

Mit seiner groBangelegten Geschichte der Mystik im Abendland schlieBt Bernard
McGinn eine Liicke der Theologie- und Kulturgeschichtsschreibung. Eindrucksvoll
stellen die Bédnde unter Beweis, dass eine rein literaturwissenschaftliche
Darstellung der Mystik der Tragweite des Themas keinesfalls gerecht wird.

McGinns neuer Zugang mit einer konsequenten Einbeziehung religitser
Strémungen und philosophischer Ideen holt die Entwicklung der Mystik aus dem
Dunkel der Geschichte. Auf liberzeugende Weise gelingt es dabei, den religiésen
Kern des Phdanomens Mystik verstandlich zu machen - ein roter Faden, der sich
durch die vielfaltigsten geschichtlichen Wandlungen der mystischen Lebensform
verfolgen lasst.

Jirgen Werbick

Einflihrung in die theologische
Wissenschaftslehre

Herder Freiburg 2010
geb., 384 p., 29,95 Eur[D]
ISBN 978-3-451-30222-0

Wie ist Theologie zu bestimmen: Ist sie
wissenschaftlich und kirchlich zugleich? Erfordert ihre
Kirchlichkeit nicht Abstriche an ihrer
Wissenschaftlichkeit? Oder ihr Wissenschaftsanspruch
Abstriche an ihrer Kirchlichkeit? Nach langer Zeit liegt
mit Jirgen Werbicks Lehrbuch eine neue
Wissenschaftslehre vor, die diese zentralen Fragen aufgreift und klart. Didaktisch
klug aufbereitet wird sie so den neu konzipierten theologischen
Studienprogrammen gerecht und setzt weiterfilhrende Impulse.
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Globale Ethik

Den Schwerpunkt dieser Ausgabe der SaThZ bilden Beitrige zu ethischen The-
men mit globaler Bedeutsamkeit. Theologische Ethik ist heute unweigerlich ge-
prigt von den Herausforderungen globaler Zusammenhéinge und der iiber Philoso-
phie und Theologie hinausreichenden Interdisziplinaritit der sog. ,,Angewandten
Ethik*. Diese ist nicht mehr akademischen Disziplinen vorbehalten, sondern stellt
einen Prozess gesellschaftlicher Orientierungssuche dar, in dem akademische
Ethik eine Stimme neben anderen besitzt. Theologische Ethik und iiberhaupt die
Religionen haben in diesem Prozess eine grofle Chance auf Beteiligung, sofern sie
sich auch in einem pluralistischen Umfeld in der Lage sehen bzw. bereit sind, an
dieser Orientierungssuche zu 6ffentlichen ethischen Fragestellungen mitzuwirken.
Auch wenn Theologie in diesen Prozessen eigene Positionen nicht vollstindig
durchsetzen kann, lohnt es sich, die Mitgestaltungsmoglichkeiten zu niitzen, und
besteht zugleich die Chance, die eigenen Konturen zu schirfen und weiter zu ent-
wickeln.

Der Theologe und Religionswissenschaftler JOoHN D’ARCY MAY, bis 2007
Professor for Interfaith Dialogue and Ethics an der Irish School of Ecumenics am
Trinity College in Dublin, geht der Frage nach, welchen Ort die Religionen in der
kommenden globalen Zivilgesellschaft haben kénnten. Eindringlich macht er die
okumenische und interreligiose Herausforderung deutlich, in einer globalen Zivil-
gesellschaft einen Beitrag zu leisten zu einer ,.ethischen Globalisierung® ein-
schlieBlich neuer Beziehungen der Religionen zueinander.

WERNER WOLBERT, Professor fiir Moraltheologie an der Universitit Salz-
burg, geht der Frage nach, inwiefern Sklaverei als eine ,,in sich schlechte” Hand-
lung beurteilt werden kann. Was gegenwirtig, etwa im Weltkatechismus, als
selbstverstidndliches Urteil erscheint, ist in Hinblick auf die theologische Tradition
zu differenzieren. Lange Zeit hatten verschiedene Faktoren eine eindeutige Verur-
teilung der Sklaverei verhindert. Das heutige kirchliche Urteil iiber Sklaverei als
einem grundsitzlichen Verstol gegen die Menschenwiirde korrigiert eine bedeu-
tende entgegengesetzte Tradition in Kirche und Theologie.

BERT GORDIN, Professor fiir Ethik und Direktor des Institute of Ethics an der
Dublin City University, unterzieht die sich abzeichnenden bzw. teilweise noch
utopischen neuen Moglichkeiten der Nanomedizin einer differenzierten ethischen
Analyse. Er hinterfragt Ziele, Realisierungsmoglichkeiten und Probleme in Hin-
blick auf ihre ethische Wiinschbarkeit.

GUNTER VIRT, em. Professor fiir Moraltheologie an der Universitit Wien und
langjéhriges Mitglied der European Group on Ethics, der ethischen Beratergruppe
der Européischen Kommission, sowie anderer ethischer Beratungsorgane, erliu-
tert, wie institutionalisierte Bioethik auf européischer Ebene funktioniert und wel-
che wichtige Aufgabe theologischer Ethik in diesem Kontext zukommen kann.
Dabei hebt er besonders die kritische Funktion hervor gegeniiber einer Tendenz, in
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Reaktion auf den faktischen ethischen Pluralismus ethische Fragestellungen auf
politische Kompromisse zu reduzieren und sich mit einem ethischen Minimalis-
mus zufrieden zu geben.

Die in Frankfurt titige Rechtsanwiltin und Vorsitzende von Transparency In-
ternational Deutschland e.V. SYLVIA SCHENK zeigt ausgehend von der FuBball-
Weltmeisterschaft in Siidafrika, welche Herausforderungen sich an internationale
Sportorganisationen wie IOC, FIFA oder UEFA stellen, wenn sie die Ideale einer
weltweit friedensstiftenden und verbindenden Funktion des Sports gegeniiber star-
ken kommerziellen und politischen Interessen und konkreten Korruptionsgefahren
aufrecht erhalten wollen. Insbesondere sicht sie erheblichen Nachholbedarf bei
Transparenz und Demokratisierung innerhalb solcher Gremien einer ,,Weltregie-
rung des Sports®.

PAUL WESS, Professor am Institut fiir Praktische Theologie der Universitit
Innsbruck, unterzieht die Entwicklung der hellenistisch-dogmatischen Christologie
und deren Gleichsetzung Jesu Christi mit dem géttlichen Logos als zweite gottli-
che Person einer pointierten Kritik, um erneut an biblische und aus dem Blickfeld
geratene jiidisch-christliche Lesarten der alten Kirche anzukniipfen und der
Christologie fiir andere Kulturrdume neue Sprachfihigkeit zu ermoglichen.

Andreas M. Weif3
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Die dkumenische Alternative

Die eine bewohnte Erde neu denken

John D’ Arcy May, Dublin/Melbourne

Was ist der Ort der Religionen in der kommenden globalen Zivilgesellschaft?
Obwohl ldngst nicht alle Politikwissenschaftler davon liberzeugt sind, dass es eine
globale Zivilgesellschaft geben kann oder wird, ist die Frage als Denkansto3 den-
noch berechtigt. Sie wird schon von dem Phanomen aufgeworfen, das man heute
als ,,Globalisierung* bezeichnet, und dahinter steckt die tiefergehende Frage nach
einer ,,globalen Ethik* bzw. einer Globalisierung der Ethik, damit die Globalisie-
rung eine ethische wird. Die internationalen Beziehungen sind von der bisherigen
Politikwissenschaft als religios und sogar ethisch neutral betrachtet worden, doch
inzwischen redet man von der ,,Riickkehr Gottes* in die internationale Politik und
Politikwissenschaft.' Fiir manche ist diese Riickkehr der Religionen gerade das
Problem, weil sie Beziehungen verkompliziert und Konflikte verschlimmert; fiir
andere ist sie ein Losungsansatz. Im Folgenden méchte ich beide Moglichkeiten
im Auge behalten.

Das griechische Wort oikos bedeutet nicht nur das Haus, sondern den Haus-
halt, dessen verantwortungsvolle Fiihrung das Leben der hiuslichen Gemeinschaft
nachhaltig und vertréiglich macht. Heute muss dieser Begriff des richtigen Haus-
haltens nicht nur auf den Staat, sondern auch auf die eine bewohnte Erde als Haus
der Menschen und aller Lebewesen iibertragen werden. Dies bedeutet die Zusam-
mengehdrigkeit von drei Dimensionen des Zusammenlebens, deren Bezeichnun-
gen alle von oikos abgeleitet sind, deren Zusammenspiel jedoch kaum in Betracht
gezogen wird:

o Okonomie, der Wirtschafts- und Finanzhaushalt

e Okologie, der Natur- und Klimahaushalt

o Okumene, der ethisch-religiose Haushalt

Der springende Punkt ist, dass allein der Mensch Verantwortung trigt fiir nach-
haltiges, wirtschaftliches, schonendes Haushalten, eine Verantwortung, die sich
auf alle Lebewesen und deren natiirliche Umwelt erstreckt. Fiir die christliche
Theologie bedeutet dies, dass sie fortan gleichzeitig in zwei Dimensionen, die

1 Vgl. z.B.: Petito, Fabio/Hatzopoulos, Pavlos (Hg.), Religion in International Relations. The
Return from Exile, New York 2003; Johnston, Douglas/Sampsen, Cynthia (Hg.), Religion.
The Missing Dimension of Statecraft, New York/Oxford 1994; Lapid, Yosef/Kratochwil,
Friedrich (Hg.), The Return of Culture and Identity in IR Theory, Boulder 1996.
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wiederum selten miteinander verkniipft werden, eben , kosmopolitisch*® betrieben

werden muss:

1. Interkulturell und interreligids, unter Einbeziehung des Dialogs der Religio-
nen und des religitsen Pluralismus

2. International und politisch, unter Beriicksichtigung der internationalen

Bezichungen und der globalen Offentlichkeit, in der eine globale Zivilgesell-

schaft entstehen kénnte
So ungefihr lautet die Aufgabe: Das Okumenische in all seinen Dimensionen neu
konzipieren als Alternative zum Ethnozentrismus, Nationalismus, Exklusivismus;
oder, wie die Franzosen sagen wiirden: Imaginons ['oecuménique!

Wir wollen dies in drei Stufen versuchen: 1. Gibt es eine Krise der Globalisie-
rung? 1I. Wenn ja, legt diese den Weg frei fiir eine ethische Globalisierung? III.
Wird dann auf dieser Grundlage eine globale Zivilgesellschaft vorstellbar, in der
die Religionen véllig neue Beziehungen zueinander entwickeln, mit Riickwirkun-
gen auf die globale Politik? Zugegeben: Eine breite Palette, die hier nur recht all-
gemein diskutiert werden kann, ohne dass jede Behauptung argumentativ zu be-
griinden wiire; aber hoffentlich auch ein Stimulus, um die Okumene in einem er-
weiterten Sinne zu erdrtern und deren Basisdisziplin, die Okumenik, weiter zu
entwickeln.

1. Krise der Globalisierung?

Der Sozialkritiker Ronald Conway hat vor vielen Jahren gemeint, die Revolution
konne in meinem Heimatland Australien nur unter der Bedingung ausbrechen,
dass drei Fliissigkeiten fehlten: das Bier, das Benzin und das Wasser. Dass wir
Bierkriege erleben, ist gerade im osterreichisch-siiddeutschen Raum eine Horror-
vorstellung, die hoffentlich in weiter Ferne liegt, aber Olkriege haben wir durchaus
schon kennengelernt, und die Zeit ist womdglich nicht weit weg, in der wir auch
Wasserkriege werden bewiltigen miissen. Der Irak bezieht sein Wasser aus dem
Euphrat, der in der Tiirkei entspringt und durch Syrien flieBt; das Wasser des Flus-
ses Jordan ist schon jetzt ein Konfliktherd zwischen Israelis, Jordaniern und Pals-
tinensern; GrofBstidten in Spanien, Australien und dem amerikanischen Westen

2 Vgl. Appiah, Kwame A., Cosmopolitanism. Ethics in a World of Strangers, London 2006,

3 So wurde der oft missverstandene Name meines Dubliner Instituts (Irish School of
Ecumenics) urspriinglich gemeint. Dieser Beitrag entstand auf der Grundlage von drei
Vorlesungen mit Kolloquien, die bei der Salzburger Hochschulwoche mit dem Thema
»Weltordnungen®, 3.-9. August 2009, gehalten wurden. Er entstand auch im Zusammen-
hang eines Forschungsprojekts mit dem Thema ,.Revisioning Ecumenism for the 21*
Century*, mit dem der Irish Research Council for the Humanities and Social Sciences die
Irish School of Ecumenics betraut hat.
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geht das Wasser aus; Menschen, die flussabwirts leben, miissen zunchmend an
diejenigen, die die giinstigere Lage flussaufwiirts genieBen, fiir das Wasser bezah-
len, das letztere hitten beniitzen kénnen. Nur 0,7% des Weltwasservorkommens
ist trinkbar; vor zwei Jahren waren die Wasserreserven meiner Geburtsstadt Mel-
bourne (Bevolkerung vier Millionen) fast auf 20% gesunken. Ausreichende Was-
serversorgung, saubere Luft, vertrauenswiirdige Lebensmittel sind kein Luxus,
sondern elementare Bediirfnisse. Was immer man von der wissenschaftlichen
Grundlage eines Klimawandels durch menschliche Einwirkung hilt,* die Frage der
Erhaltung der ,Natur im Sinne von Okologien, die lebenserhaltende Umwelten
fiir Pflanzen- und Tierarten und letztendlich fiir Menschen ausmachen, wird zu ei-
ner Frage der Menschenrechte und damit zur ethischen Angelegenheit.’
Sozialethisch gesehen sind dies ,,6ffentliche Giiter”, die zum Vorteil aller zu
bewahren und zu verwalten sind. Stattdessen erleben wir die Privatisierung von
Gebieten wie offentlichen Verkehrsmitteln, Postdiensten, Wasserversorgung,
Gesundheitswesen, Polizei, Kinderbetreuung und Universititen, d.h. die Uberant-
wortung solcher Aufgaben an private Unternehmen, die Profit daraus schlagen, um
Kommunen und Regierungen finanziell zu entlasten. Selbst die Weltmeere, die
Antarktis und der Mond werden nicht nur von Staaten, sondern auch von Unter-
nehmern mit der Absicht bedugt, sic zum groBtmoglichen Vorteil unter sich auf-
zuteilen. Solche Fragen betreffen die Rollenverteilung zwischen Staat und Wirt-
schaft, die, wie wir sehen werden, fiir die jiingste globale Finanzkrise verantwort-
lich ist (daher die geforderte ,,Riickkehr des Staates* zur besseren Regulierung des
nationalen und globalen Finanzwesens). Die Umweltzerstérung ist von sich aus
global, ohne Riicksicht auf nationale Grenzen, Parteipolitik, wirtschaftliche Inter-
essen oder Profit. Die Regulierung solcher Faktoren kann nur durch internationale
politische und wissenschaftliche Zusammenarbeit erreicht werden, die, wie die
Kopenhagener Klimakonferenz im Dezember 2009 gezeigt hat, sich als sehr
problematisch erweist.
Dahinter stehen ethische Fragen, die auf Werturteilen beruhen. Manche sind
dem westlich-christlichen Moralempfinden recht unvertraut:
e  Hat es z.B. Sinn, von ,,Rechten* der Natur zu sprechen?ﬁ Und was bedeutet
eigentlich ,,die Natur“? Im Kontext der Moderne ist dieser Begriff ein Pro-
dukt der Romantik (schone Landschaften, edle Tiere) und der Naturwissen-

4 Fiir eine eher skeptische Einschitzung der Debatte zum Kausalnexus zwischen dem CO;-
Gehalt der Erdatmosphére und deren Erwirmung vgl. Booker, Christopher, The Real Glo-
bal Warming Disaster. Is the Obsession with »Climate Change« Turning Out to be the Most
Costly Scientific Blunder in History?, London 2009.

5 Vgl. den von Stephen Humphreys zusammengestellten Bericht: International Council on
Human Rights Policy, Climate Change and Human Rights: A Rough Guide, Genf 2008.

6 Vgl. Nash, Roderick F., The Rights of Nature. A History of Environmental Ethics, Madi-
son 1989.
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schaft (Gegenstand des Experiments und der mathematischen Berechnung).
Eine Ethik der Ehrfurcht vor und Sorge fiir die Natur hitte Voraussetzungen,
die eher in asiatischen Traditionen zu suchen sind (in Indien ahimsa, eine
Haltung des ,,Nicht-Schaden-Wollens“ gegeniiber allen Lebewesen; in China
das dao, das kosmische Gleichgewicht, dem die menschliche Moral nachge-
bildet werden soll).”

e  Wie ist das Verhiltnis von Mensch und Natur zu bestimmen? Sind wir ein-
fach NutznieBer der Natur, wie die christliche Tradition auf Grund von Gen
1,28-30 angenommen hat, allerdings mit der Auflage, dass wir auch eine Fiir-
sorgepflicht als ,,Verwalter* der Natur haben? Oder sind wir vielmehr integ-
raler Bestandteil der Natur in einem viel radikaleren Sinn, als bisher realisiert
worden ist, dessen Paradigmen bei den sogenannten Naturvélkern zu finden
waren?

Wie immer solche Fragen zu entscheiden sind, in Wirklichkeit, wie wir wissen,

werden wir mit der riicksichtslosen Ausbeutung, Zerstorung und Verschmutzung

der natiirlichen Welt allseits konfrontiert. Die Wirtschaft, sowohl die ,,finanzielle®
als auch die ,reale” (allein die Unterscheidung ist bezeichnend), entgleitet der

Kontrolle durch die Politik, indem sie global angelegt ist und vom Profitmotiv an-

getrieben wird. Dies wird zum Selbstzweck, der nationale Interessen wie Beschif-

tigungspolitik iiberragt; daher die Tendenz zum ,,outsourcing®, der Verlagerung
von Produktionsprozessen in Billiglohnlidnder. Die Spekulation macht Geld zum
wvirtuellen* Wert; elektronische Kommunikationsmittel eliminieren Zeit und Dis-
tanz; das Finanzvolumen, das zu einer gegebenen Zeit im Umlauf ist, macht ein

Vielfaches der ,realen” Wirtschaft aus. Noch tiefgreifender: Okonomische Maf-

stibe werden allgemein normativ; Universititen werden zu Unternehmen, der

Kulturbetrieb wird auf Wirtschaftlichkeit gepriift, selbst die Religion wird zum

Wirtschafisbetrieb der ,.televangelists“. Die von jeglichen ethischen Riicksichten

freigesetzte Wirtschaft nimmt keine Riicksicht auf die Natur: Multinationale Kon-

zerne wie Monsanto patentieren sowohl natiirlich vorkommende als auch kiinstlich
erzeugte Arten, damit sie deren DNA unter ihre Kontrolle bringen und Kleinbau-
ern in aller Welt von sich abhingig machen kénnen (dafiir wurden TRIPS erson-
nen, Trade Related Intellectual Property Rights). Der amerikanische Theologe

7 Vgl. May, John D., ,Rights of the Earth® and ,Care for the Earth*. Two Paradigms for a
Buddhist-Christian Ecological Ethie, in: Horizons 21 (1994) 48-61; May, John D., Budd-
hists, Christians and Ecology, in: Perry Schmidt-Leukel (Hg.), Buddhism, Christianity and
the Question of Creation. Karmic or Divine?, Aldershot 2006, 93-107; grundsitzlicher
noch: Kessler, Hans (Hg.), Okologisches Weltethos im Dialog der Kulturen und Religio-
nen, Darmstadt 1996.
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John B. Cobb, der sich eingehend mit Wirtschaftsethik beschiftigt hat, nennt dies
schlicht ,,Okonomismus®.®

Es sind diese Instabilititsfaktoren, die die Globalisierung — im Wesentlichen
die Gleichzeitigkeit der Kommunikation, die technische Entwicklungen herbeifiih-
ren — so gefihrlich machen. Die dadurch ermdglichte transnationale Wirtschaft
begiinstigt den ,,Markt-Staat“, der nur mehr auf diese globalisierte Wirtschaft aus-
gerichtet ist. Die Globalisierung bietet viele Moglichkeiten — die verbesserte
Kommunikation und Solidaritéit unter indigenen Vdlkern; den groBeren Zusam-
menhalt zerstreuter Familien; die weltweite Teilnahme an kulturellen Veranstal-
tungen; den verstirkten Einfluss der Nicht-Regierungsorganisationen (NGO) —
aber vor allem hat sie das begiinstigt, was man ,,Turbokapitalismus® oder noch
treffender ,,Casino-Kapitalismus® genannt hat: die weitgehend unregulierte Spe-
kulation mit Geld, das den Finanziers und Bankiers nicht gehort, ja von ihnen
kinstlich erzeugt worden ist und keine Beziehung zur ,,realen” Wirtschaft der tat-
sichlich produzierten Giiter und Dienstleistungen mehr hat. Das Resultat sind vor-
getiduschte Profite, frisierte Bilanzen und im Endeffekt wachsende Ungleichheit
zwischen Armen und unermesslich Reichen (dargestellt im sogenannten ,,Cham-
pagner-Glas*: die oberen 20% sind unverhiltnismaBig reich, die unteren 20% -
etwa zwei Milliarden Menschen — leben von weniger als $2 pro Tag).” Es ist kein
Waunder, dass die Zusammenkiinfte der internationalen Wirtschaftspolitik (Welt-
bank, Internationaler Wihrungsfonds, Davos-Treffen) von Anti-Globalisierungs-
protesten begleitet werden, oder dass ein Weltsozialforum als Gegenstiick zu Da-
vos ins Leben gerufen worden ist."’

Jetzt erleben wir die Krise, die kommen musste, als das Kartenhaus von futu-
res, derivatives, hedge funds usw. zusammenbrach unter der Last unehrlicher
Praktiken, bei Verlust realer Werte nicht nur fiir Banken und Unternehmen, son-
dern fiir Staats- und Privathaushalte. Dieser Zusammenbruch birgt die tiefere Ge-
fahr einer Delegitimierung der Demokratie und einer Riickkehr der Rechten in der
Lokal- und Nationalpolitik, wie vielerorts in Europa zu beobachten ist. Doch die
Krise ist auch eine Chance, weil sie eine Krise nicht nur der Mirkte, sondern der
Werte ist."' Sie stellt die ethische und philosophische Grundlage der gegenwirti-
gen Wirtschaftsordnung insgesamt in Frage, obwohl solche Fragen schnellstens

8 Vgl. Daly, Herman E./Cobb, John B., For the Common Good. Redirecting the Economy
toward Community, the Environment and a Sustainable Future, Boston 1989; Cobb, John
B., Sustainability. Economics, Ecology and Justice, Maryknoll 1992.

9 Vgl. Houtart, Frangois, Délégitimer le capitalisme. Reconstruire I’espérance, Briissel 2005;
Duchrow, Ulrich, Alternatives to Global Capitalism. Drawn from Biblical History,
Designed for Political Action, Utrecht/Heidelberg 1995.

10 Vgl. Houtart, Frangois/Polet, Frangois, The Other Davos. Globalization of Resistances and
Struggles, Tiruvalla 2000.

11 Vegl. Sen, Amartya, On Ethics and Economics, Oxford 1988.
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unter den Teppich gekehrt worden sind, um dann zum ,,business as usual zurtick-
zukehren. Doch solche Krisen spielen sich zunehmend in einer globalen offentli-
chen Sphire ab, die auch ein Ergebnis der Globalisierung ist. Die Schuldigen ste-
hen im gleilenden Licht einer Weltoffentlichkeit und sind der Kritik einer Zivilge-
sellschaft ausgesetzt, die globale Formen annimmt. So wurde z.B. die Multilateral
Agreement on Investment (MAI), die es multinationalen Konzernen ermoglicht
hitte, die Gesetze und Bestimmungen von Nationalstaaten zu umgehen, um unge-
hindert Investitionen titigen zu koénnen, durch den Druck von besorgten Biirgern,
Politikern und NGOs vereitelt.

Aus den Frithstadien des Kapitalismus wie aus der Lebensweise indigener
Volker lasst sich lernen, dass Wirtschaft nicht in erster Linie dem Profit der Weni-
gen, sondern der Herstellung und Befestigung sozialer Beziehungen auf der
Grundlage gegenseitigen Vertrauens dient, um eine materielle Lebensgrundlage
fiir alle zu schaffen. Sie soll Bediirfnisse decken, nicht kiinstlich wecken; sie ist
eingebettet in Gesellschaft. Wirtschaft ist eine moralische Angelegenheit, wie
Adam Smith wohl wusste. Sie beruht auf sozialer Verantwortung und Solidaritiit.
Deshalb verlangen die Praktiken der Finanzwelt dringend nach moralischer Wer-
tung (z.B., indem ,.ethical investments* durch ethisch-6kologisches Rating von
Unternehmen nach sozialen, kulturellen und &kologischen Kriterien erméglicht
werden'?).

Das Problematische an alledem ist die neo-liberale Annahme, der Markt
reguliere sich von selbst. Darauf beruht auch der sogenannte ,,Washington consen-
sus*, nach dem die internationalen Finanzorganisationen (Weltbank, Internationa-
ler Wihrungsfonds, Welthandelsorganisation) als Instrumente der Politik der je-
weiligen US-Regierung eingesetzt werden, damit Kapitalmarktliberalisierung,
Aktienwertvermehrung und Profitbegiinstigung anderen Regierungen ohne Riick-
sicht auf Kultur oder geographische Lage aufgezwungen werden kénnen. Leidtra-
gende sind vor allem die drmsten Linder."” Teure Anleihen bei reicheren Partnern
werden unerschwinglich, Uberweisungen durch Gastarbeiter in wohlhabenderen
Landern bleiben aus. Unter dem Decknamen ,,Strukturanpassung® wird der Neo-
Liberalismus allen ohne Unterschied aufgepfropft, mit oft desastrésen Ergebnis-
sen. Die Asienkrise von 1997 liefert ein gutes Beispiel: Die Linder, die sich den
Bedingungen des IWF unterwarfen, wurden um Jahre zuriickgeworfen — mit Aus-
nahme Malaysias, das sich geweigert hat.'"* Noch einmal sehen wir, dass hier

12 Vgl. Reisch, Lucia A. (Hg.), Ethical-ecological Investment. Towards Global Sustainable
Development, Frankfurt 2001; Hoffmann, Johannes/Scherhorn, Gerhard, Saubere Ge-
winne. So legen Sie Thr Geld ethisch-6kologisch an, Freiburg/Basel/Wien 2002.

13 Fir eine Analyse dieser Zusammenhinge durch einen ,Insider* vgl. Stiglitz, Joseph,
Globalization and its Discontents, New York 2002.

14  Ein ehemaliger Student von mir, der damals in Siidkorea lebte, erzihlte, wie die Koreaner
ihren personlichen Schmuck eingereicht haben, damit die Regierung ihre Schulden an den
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philosophische Fragen zur Debatte stehen, die in folgende Alternativen gefasst

werden konnen:

e  Wahlfreiheit (,,choice*) gegeniiber verantwortungsvoller Selbstbeschrankung

e  Wirtschaftswachstum (,,growth”) gegeniiber gerechter Umverteilung und
ausgeglichener Entwicklung

Anders ausgedriickt: Gefordert wird eine Art ,intellektueller Konversion®, von der

es auch nach der Krise wenig Anzeichen gibt.

Wir erleben nicht nur eine Krise der Globalisierung: die Globalisierung ist
die Krise."” Das Schicksal der Entwicklungslinder enthiillt die Aporie einer
forcierten, vorschnellen Modernisierung. Angesichts der rasanten Fortschritte
elektronischer Technologie sind wir nunmehr alle in der Situation der Anpassung
an Entwicklungen, die das menschliche Erbgut iiberfordern und unserem Reakti-
onsvermogen vorauseilen. Es fehlt nicht nur eine politische Ethik, es fehlen auch
die politischen Institutionen, die einer Weltgesellschaft angemessen wiéren, in der
die Menschenrechte und Verantwortung fiir die Erde Prioritit hitten, die Demo-
kratisierung internationaler finanzieller Institutionen ernst genommen, und die Re-
gulierung globaler Kapitalfliisse realisierbar wiirde. Solche ,,global governance*
setzt ethische Richtlinien fiir die Umkrempelung alter bzw. Schaffung neuer In-
stitutionen voraus. Woher sollen sie bezogen werden? Ein neues Paradigma muss
her; die Krise ist systemisch. Haben die Religionen einen Beitrag zu leisten — nicht
blof als Beweis ihrer eigenen Relevanz, sondern als unverzichtbare Dimension ei-
ner Gesamtlosung?

II. Ethische Globalisierung?

Gibt es bereits ein Weltethos? Angesichts der Wiederbelebung radikaler Ideolo-
gien und des religiosen Fundamentalismus sieht es nicht so aus. Kann es unter sol-
chen Umstinden so etwas wie eine ,,globale Ethik* iiberhaupt geben?'® Die Erkla-

IWE zuriickzahlen konnte. Derweilen erhielt der brutale Diktator Indonesiens, Suharto,
$30 Milliarden iiber die 30 Jahre seiner Amtszeit.

15 Vgl Bello, Waldon, Deglobalization. Ideas for a New World Economy, London/New
York® 2004; Bello, Waldon, A Primer on the Wall Street Meltdown, in: Seeds of Peace
25/1 (2009) 5-9; Menzel, Ulrich, Globalisierung versus Fragmentierung, Frankfurt 1998.

16  Der urspriingliche und beachtenswerte Vorsto8 von Hans Kiing hieB Projekt Weltethos
(Miinchen/Ziirich 1990), eine Bezeichnung, die er beibehalten hat, z.B. Kiing, Hans/ Ku-
schel, Karl-Josef (Hg.), Wissenschaft und Weltethos, Miinchen/Ziirich 1998. Im Engli-
schen hat sich der Terminus ,,global ethic* durchgesetzt; so hie Kiings Buch in Uberset-
zung: Global Responsibility. In Search of a New World Ethic, London 1990; vgl. auch:
Kiing, Hans (Hg.), A Global Ethic for Global Politics and Economics, Oxford 1998. Die
chemalige irische Prisidentin und Menschenrechtskommissarin der UNO, Mary Robinson,
die zundchst von ,globalisation of ethics gesprochen hat, redet heute von ,.ethical



194 John D’Arcy May

rung des Parlaments der Weltreligionen 19937 war zweifellos ein Durchbruch, sie
wurde aber von Seiten mancher nichtwestlichen Kulturen als zu abstrakt empfun-
den, ein vorschneller Versuch, die pluralen Ethiken der Religionen auf den
kleinsten gemeinsamen Nenner zu bringen.'® AuBerdem erhebt sich die Frage, ob
nicht die Ethik eine rein rationale und daher sikulare Angelegenheit ist, die keiner
religiosen Begriindung bedarf. AuBerdem bedeutet die vermeintliche Universalitit

»der* Ethik in der Regel, dass jemandes kulturell bedingte Ethik allen anderen

aufgezwungen wird, unter Umstinden mit militirischer oder wirtschaftlicher

Macht.

Dennoch gibt es gute Griinde, eine globale Ethik als reale Moglichkeit in Be-
tracht zu ziehen:'’

e Es sind die Religionen, die trotz ihrer erheblichen Unterschiede ethische
Grundlagen menschlichen Zusammenlebens hervorgebracht und genihrt ha-
ben. In allen Traditionen sind solche Grundlagen explizit enthalten und in
Sprache und Verhalten implizit verschliisselt.

e  Die menschliche Diskursgemeinschaft, in der Wertgegensitze in einem Pro-
zess erweiterter Kommunikation ausgehandelt werden, ist faktisch global und
wird sich dessen immer mehr bewusst.

e Die Unbedingtheit ethischer Imperative ist mit der Unbedingtheit religitser
Uberzeugungen wesensverwandt.

e Die Ethik, die in der interpersonalen Begegnung entsteht, ist in der Sprache
verschliisselt; der Dialog ist an sich ethisch, denn er setzt Werte wie Wahr-
haftigkeit, Vertrauen und Offenheit voraus.

globalisation®. Fiir scharfsinnige Analysen der ganzen Problematik vgl. Dower, Nigel,
World Ethics. The New Agenda, Edinburgh 1998; Singer, Peter, One World. The Ethics of
Globalization, New Haven 2002; Sullivan, William M. /Kymlicka, Will (Hg.), The Globa-
lization of Ethics, Cambridge 2007.

17 Vgl Kiing, Hans/Kuschel, Karl-Josef (Hg.), Erkldrung zum Weltethos. Die Deklaration
des Parlamentes der Weltreligionen, Miinchen 1993.

18  Am 6. Oktober 2009 stellte Hans Kiing im UN-Hauptquartier in New York das Manifest
,Globales Wirtschaftsethos. Konsequenzen fiir die Weltwirtschaft* vor, das er dann auf
dem Parlament der Weltreligionen in Melbourne, 3.-9. Dezember 2009, erliuterte. Dieses
Dokument konkretisiert die Prinzipien der Erkldrung von 1993 auf die Fragen, die die glo-
bale Finanzkrise aufgeworfen hat, in eindrucksvoller Weise. Vgl. http:/www.globaleco
nomicethic.org/02-manifesto-02-ger.php.

19 Vgl. May, John D., After Pluralism. Towards an Interreligious Ethic, Miinster/Hamburg
/London 2000; May, John D., Universalitit oder Partikularitiit der Menschenrechte? Eine
interreligitse Perspektive, in: Jans, Jan (Hg.), Fiir die Freiheit verantwortlich. Festschrift
fur Karl-Wilhelm Merks, Fribourg/Wien 2004, 148-161; May, John D., Verantwortung
Coram Deo? Europa zwischen siikularer und interreligioser Ethik, in: Merks, Karl-Wil-
helm (Hg.), Verantwortung — Ende oder Wandlung einer Vorstellung? Orte und Funktio-
nen der Ethik in unserer Gesellschaft, Miinster/Hamburg/London 2001, 193-207.



Die 6kumenische Alternative 195

e Die interreligiosen Beziehungen miissen, um ihre Glaubwiirdigkeit zu
gewihrleisten, unbedingt ethische Qualitit aufweisen, trotz der Unterschiede
zwischen spezifischen religits begriindeten Ethiken.

Trotzdem ist vieles noch herauszuarbeiten. Als Testfall kann die katholische Sozi-
allehre dienen. Sie ist im Ansatz universal, da sie auf dem Naturrecht basiert, doch
selbst unter Katholiken ist sie kontrovers.”’ Sie ist sehr stark auf die einzelne
Handlung des Individuums ausgerichtet, doch von protestantischen Ethikern wie
John B. Cobb und Max Stackhouse wird ihr attestiert, dass sie wegen ihrer Orien-
tierung am Gemeinwohl den protestantischen Individualismus korrigiert. Von ih-
ren Urspriingen im 19. Jahrhundert her setzt sie den Nationalstaat und die Klas-
sengesellschaft an erste Stelle. Ihre groBe Stirke ist die Zugrundelegung des Ge-
meinwohls, des Subsidiaritéitsprinzips, der Wiirde des Menschen, des Gerechtig-
keitsbegriffs, der Solidaritiit der einen Menschheit und der Option fiir dic Armen.”"
Doch sie war nicht vorbereitet auf die Autonomie der Zivilgesellschaft, den welt-
anschaulichen Pluralismus, die Begegnung der Religionen, kurz: die Globalisie-
rung. Die globalen Losungen, die nunmehr erforderlich sind, bediirfen der Zu-
sammenarbeit aller Religionsgemeinschaften auf der Grundlage gegenseitiger An-
erkennung und Verstindigung, ethisch wie theologisch. Davon ist der Vatikan
noch weit entfernt, wie die in vieler Hinsicht beachtenswerte neue Sozialenzyklika
von Benedikt XVI., Caritas in Veritate, zeigt: Erst im Art. 55 wird erwihnt, dass
es andere Religionen gibt, um sofort vor Synkretismus zu warnen! Die verifas, um
die es im Rundschreiben wesentlich geht, stellt sich als die Wahrheit der katholi-
schen Glaubenslehre heraus.

Diese Kritik wird etwas relativiert, wenn man bedenkt, dass es allen anderen
Religionen ohne Ausnahme genau so geht: Jede beansprucht fiir sich absolute
Giiltigkeit, gottliche Wahrheit, ethische Uberlegenheit; jede ist auf die Aufrechter-
haltung der eigenen Identitdt bedacht.”” Diese Haltung ist treffend als ,Melioris-
mus* bezeichnet worden.”> Eine globale Ethik muss in einer ,,Zeit der vielen Wel-

20 Vgl. Coleman, John A./Ryan, William F. (Hg.), Globalization and Catholic Social
Thought. Present Crisis, Future Hope, Maryknoll 2005; Hollenbach, David, The Global
Face of Public Faith. Politics, Human Rights, and Christian Ethics, Washington (DC)
2003.

21  Fiir ihre traditionelle Gestalt vgl.: Hoffner, Joseph, Christliche Gesellschaftslehre, Keve-
laer 1964; in aktualisierter Form: Dorr, Donal, Option for the Poor. A Hundred Years of
Vatican Social Teaching, Dublin 1983.

22  Dies ist besonders deutlich geworden auf der 7. Konferenz des European Network of
Buddhist-Christian Studies in Salzburg, 8.-11. Juni 2007, vgl.: Schmidt-Leukel, Perry
(Hg.), Buddhist Attitudes to Other Religions, St. Ottilien 2008.

23 Vgl. Fuchs, Ottmar, Pliddoyer fiir eine ebenso dissensfihige wie ebenbiirtige Okumene, in:
Rainer, Michael J. (Hg.), ,,Dominus lesus*. AnstoBige Wahrheit oder anstoBige Kirche?,
Miinster/Hamburg/London 2001, 169-195.



196 John D’Arcy May

ten” entstehen.”* Thr ethisches Potential kann erst freigesetzt werden, wenn die

interreligidsen Beziehungen selbst auf eine ethische Grundlage gestellt werden;

doch stattdessen erleben wir immer wieder den Konflikt zwischen absoluten

Wahrheitsanspriichen, obschon es ethische Gemeinsamkeiten durchaus gibt. Bei

der katholischen Soziallehre, mit ihrer merkwiirdigen Mischung aus Diplomatie

und Theologie, ist die Spannung zwischen einer restriktiven Glaubenslehre und ei-
ner fortschrittlichen Soziallehre besonders frappierend.

Es ist vorstellbar, dass diese Aporien in zwei Schritten iiberwunden werden
konnten:

Erster Schritt: gemeinsame Praxis je nach den Anforderungen der gegebenen
Situation, z.B. bei Friedensbemiithungen und Versthnungsarbeit in Nordirland, Sri
Lanka, West-Papua, Nigeria, den Philippinen; bei Entwicklungsarbeit in Thailand
und in vielen Teilen Afrikas und des Pazifiks;

Zweiter Schritt: Verstandigung der Beteiligten im Hinblick auf die auftreten-
den ethischen und theologischen Fragen. Dabei geht es nicht mehr bloB um Prag-
matik, sondern um Wahrheit, und es darf gefragt werden, ob dieser zweite Schritt
wiinschenswert oder gar méglich ist. Doch frither oder spiter dringen sich solche
Fragen auf, weil sie die Motivation der Betreffenden letztlich bestimmen:

e Die Frage nach Gott firr Buddhisten, fiir die sie nicht vorkommt, und
Christen, fiir die sie gerade bei der Motivierung ethischen Handelns
zentral ist.

e  Die Frage nach Christus fiir Juden, Christen und Muslime, die jeweils
grundsétzlich anders beantwortet wird.

e Die Frage nach der moralisch zu rechtfertigenden Konstitution der
Gesellschaft, die fiir Konfuzianer, Hindus und Muslime géinzlich andere
Voraussetzungen hat.

Auf jeden Fall verlangt aktives Engagement sowohl mit den anfallenden Proble-

men als auch miteinander Ansitze, die jenseits der bloBen Toleranz liegen. Solche

konnten vielleicht so formuliert werden:

e  Dialogischer Universalismus, der Versuch, das universal Geltende nicht abs-
trakt vorwegzunehmen, sondern in einem auf praktische Verstindigung an-
gelegten Dialog gemeinsam zu suchen.”

»  Interaktiver Pluralismus, nicht im Allgemeinen, sondern im Lernprozess der
gegenseitigen Anerkennung der Partner als Gleichberechtigte — auch und ge-
rade in Glaubensfragen.”®

24 Vgl Schweiker, William, Theological Ethics and Global Dynamics in the Time of Many
Worlds, Oxford 2004.

25 Vgl. Krieger, David, The New Universalism. Foundations for a Global Theology,
Maryknoll 1991,
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e Universalitit als Interdependenz, die Erkenntnis, dass die Grundlage
dauerhafter Beziehungen im Zugestéindnis der jeweiligen Unvollkommenheit
und des Angewiesenseins auf andere liegt.”’

o Ein multidimensionaler, transkultureller Konsens, der Elemente der Uberein-
kunft zu handeln, der Ergriindung von Sinn und der Feststellung von Wahr-
heit enthalt.”®

Voraussetzung ist in jedem Fall, dass der ,,Andere’ nicht im Sinne des sogenann-

ten Orientalismus gerade wegen seines Andersseins als minderwertig angesehen

wird — und dennoch als Bedrohung der eigenen Identitit und Wahrheitsgewissheit
erlebt wird. Genau dies ist es, was wir alle noch lernen miissen. Die Dringlichkeit
dieser Aufgabe besteht darin, dass beides, ethische Werte und religiser Glaube,
auf je eigene Weise ,,absolut* sind, dass aber ein Zusammenhang besteht zwischen

Absolutismus und Gewalt.

Dies ist umso wichtiger, als religiose Konstruktionen der Welt und des Men-
schen grundsitzlich verschieden sind.”’ Die Weltsicht der sogenannten ,,priméren‘
Religionen indigener Vélker kann als ,biokosmisch® bezeichnet werden, indem
sie nicht nur festgelegte Geschlechterbeziehungen und soziale Rollen, sondern
eine organische Einheit zwischen Mensch und Natur aufweist, bei der das Leben
selbst zum {iiberragenden religitsen Wert wird und eine Homologie zwischen
Kosmos und Gesellschaft besteht. Genau diese organische Einheit ist es, die jetzt
durch Urbanisierung und ,,Entwicklung® und die darauf folgende Entwurzelung
zerstért wird, doch diese Dimension aller menschlichen Bezogenheit auf Trans-
zendenz kann zu einer Vervollkommnung und ,,Erdung® der ,,metakosmischen®
Religionen fithren.”” Buddhisten dagegen reden von der grundsitzlichen
gegenseitigen Interdependenz aller Wesen unter Absehung von irgendeinem
Schopfer oder einer Kausalitit auflerhalb von diesem Nexus gegenseitiger Be-
dingtheit (pratityasamutpada). Gerade Naturwissenschaftler sehen darin oft die

26  Vgl. May, John D., Creator Spirit. A Narrative Theology of the Trinity in Interreligious
Relations, in: Marmion, Declan/Thiessen, Gesa (Hg.), Trinity and Salvation. Theological,
Spiritual and Aesthetic Perspectives, Bern u.a. 2009, 161-180.

27 Vgl May, John D., Whose Universality? Which Interdependence? Human Rights, Social Re-
sponsibility and Ecological Integrity, in: Haers, Jacques/Hintersteiner, Norbert/De Schrijver,
Georges (Hg.), Postcolonial Europe in the Crucible of Cultures. Reckoning with God in a
World of Conflicts, Amsterdam/New York 2007, 193-211.

28 Vgl Stobbe, Heinz-Giinther/May, John D., Ubereinstimmung und Handlungsfihigkeit.
Zur Grundlage dkumenischer Konsensbildung und Wahrheitsfindung, in: Lengsfeld, Peter
(Hg.), Okumenische Theologie. Ein Arbeitsbuch, Stuttgart 1980, 301-337.

29 Vgl. Hogan, Linda/May, John D., Konstruktionen des Menschlichen. Wiirde im
interreligiosen Dialog, in: Tamez, Elsa/Junker-Kenny, Maureen/Ammicht-Quinn, Regina
(Hg.), Menschenwiirde in der Debatte, in: Concilium 39 (2003) 201-212.

30 Vgl. May, John D., Christus Initiator. Theologie im Pazifik, Diisseldorf 1990; May, John
D., Transcendence and Violence. The Encounter of Buddhist, Christian and Primal Tradi-
tions, New York/London 2003.
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philosophische Grundlage einer 6kologischen Ethik. Doch in buddhistisch ge-
prigten Landern steht das Verhiltnis des Buddhismus zur Gesellschaft in vieler
Hinsicht offen: Rechtfertigt sie Demokratie oder Diktatur (Thailand, Birma), und
hat sie die Fahigkeit, konkrete gesellschaftliche Missstiinde ethisch zu hinterfragen
(Japan, Sri Lanka)?

Im Islam redet man inzwischen von einer ,globalisierten wmmah* oder
umfassenden Glaubensgemeinschaft, die allerdings tiefe kulturelle Unterschiede
aufweist (man bedenke die Verhiltnisse in Indonesien, der Tiirkei, Saudi-Arabien
und dem Iran). Diese werden iiberdeckt und die traditionellen Lehrvermittlungen
tibergangen in der ,,virtuellen ummakh* zahlloser Webseiten und radikaler Mo-
scheen, die eine ahistorische Universalitit und Glaubensgewissheit vorgaukeln;
hinzu kommt eine Verschirfung der Konflikte zwischen Sunniten und Schi’iten.”!
Nicht der Islam jedoch ist die am schnellsten wachsende Religion der Welt, son-
dern der erhebliche Teil des Weltchristentums, der als ,,neue Christenheit be-
zeichnet worden ist: In Siidamerika wie auch in Afrika und in groBen Teilen Asi-
ens, aber auch in vielen westlichen Léndern wie Australien und den USA, sind es
evangelikale Gemeinden und ein rasant wachsendes Pfingstlertum, die auf der
Grundlage eines abstrakten Fundamentalismus Wohlstand, Gemeinschaft und
Heilung anbieten, was ungewollt eine Art faktischer Universalitit darstellt.”> Auf-
grund solcher Entwicklungen ist es vorstellbar, dass wir vor einem ,,Kampf der
Fundamentalismen* stehen, in dem dualistische Freund-Feind-Schemata den Glo-
balisierungsprozess polarisieren. Es ist die Aufgabe eines ,,politischen Okumenis-
mus®, solchen Tendenzen entgegenzuwirken, ohne dass die unaufgebbaren Uber-
zeugungen und Werte der verschiedenen Glaubensgemeinschaften kompromittiert
werden.

Solche Auseinandersetzungen gehen bis an die Toleranzgrenzen pluralisti-
scher Gesellschaften, und die elementaren Kriifte, die sie vorantreiben, zichen
sonst stabile Religionsgemeinschaften in ihren Sog. Weibliche Beschneidung und
Ehrenmorde im Islam, die Riickkehr der Hexenverfolgung in Teilen Afrikas und
Papua-Neuguineas, der Streit iiber Kleidungsvorschriften (Hijab, Burka) und die
Stellung der Frau, medizinische Sonderregelungen, politischer Neokonservatismus
— die Liste von solchen schwierigen Fragen ist lang. Das Problem nimmt deutli-
chere Konturen an: Wie sind interreligise und politische Bezichungen im Kontext
der Globalisierung zu strukturieren? Was konnen religiose Traditionen ihrerseits
zur Zivilisierung der Globalisierung beitragen? Ist eine Globalisierung der Ethik
unter solchen Umsténden realistisch zu erwarten, und kann eine ethische Globali-

31 Vgl Roy, Olivier, The Failure of Political Islam, Cambridge 1995; Roy, Olivier,
Globalised Islam. The Search for a new Ummah, London 2004.

32 Vgl. Jenkins, Philip, The Next Christendom. The Coming of Global Christianity, Oxford
2002. .
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sierung die Praxis der internationalen Politik und der Nichtregierungs-Organisati-
onen bestimmen? Welche Bedingungen, strukturell wie ethisch, fehlen noch, da-
mit so etwas wie globale Regierbarkeit moglich wird?*

III. Globale Zivilgesellschaft?

Das ungeltste Problem bei all diesen Bemiihungen heifit ,,global governance*
(was nicht dasselbe bedeutet wie ,,Weltregierung®, eine Vorstellung, die in der En-
zyklika Caritas in Veritate gelegentlich durchschimmert).”* Die chaotische Welt-
klimakonferenz in Kopenhagen im Dezember 2009 hat gezeigt, wie sehr es noch
an Institutionen und Einrichtungen fehlt, um duferst komplizierte politische, wis-
senschaftliche und wirtschaftliche Zusammenhénge miteinander zu verbinden und
auf Weltebene zu verhandeln. Dafiir miissten die noch unstrukturierte
..Kosmokratie* unregulierter wirtschaftlicher und finanzieller Krifte zu einer
Weltgesellschaft mit entsprechenden représentativen Fithrungsorganen strukturiert
werden (das politische Experiment der Europdischen Union gibt vielleicht einen
Vorgeschmack der Probleme, die dabei zu bewiltigen wiren). Doch wem wiiren
diejenigen, die in solchen Organen Fiihrungsrollen iiberndhmen, letztlich verant-
wortlich? Anders als bei einzelnen Staaten gibe es keine hohere Instanz mehr, die
noch iiber den globalen Institutionen stiinde. Welche Beziehungen hitten diese zu
den Regierungen von Staaten, und wie wire fiir Transparenz zu sorgen? Es sind
Probleme der Institutionalisierung von Universalitit, die wir im Falle der UNO
und ihren angegliederten Organisationen zur Geniige kennen. Religiose Groflen
wie die Rémisch-Katholische Kirche und die islamische ummah erfahren solche
Probleme zunehmend, wenn auch auf sehr unterschiedliche Weise.

Der Pluralismus hat seine eigene Problematik, schon im Rahmen des
Nationalstaats. Unter welchen Umstinden und nach wessen Kriterien gelten wel-
che Interessengruppen, politische Parteien oder religiose Gemeinschaften als tole-
rierbar? Die klassische Losung heifit weltanschauliche Neutralitit, doch diese
droht dann selber zur (iiberlegenen?) Weltanschauung zu werden. Der Liberalis-
mus, dessen Kind der sikulare pluralistische Staat ist, weist zweifellos groBe Er-
rungenschaften auf: die Toleranz, die Demokratie, die Meinungsfreiheit — dies
wird nirgends deutlicher, als wenn sie aufgehoben werden — doch er hat lingst
auch seine Grenzen gezeigt: Er hat sich als hilflos erwiesen angesichts des wirt-

33 Vgl. Boff, Leonardo, Global Civilization. Challenges to Society and Christianity, Lon-
don/Oakville 2005.

34 Vgl Falk, Richard, Humane Governance for the World. Reviving the Quest, in: Wilkin-
son, Rorden (Hg.), The Global Governance Reader, London/New York 2005, 105-119;
Scholte, Jan Art, Civil Society and Democracy in Global Governance, in: Wilkinson, Ror-
den (Hg.), The Global Governance Reader, London/New York 2005, 322-340.
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schaftlichen Freibeutertums, der finanziellen Willkiir, der dkologischen Zersts-

rung, des sozialen Wertezerfalls. Gefragt wird nicht bloB neutrales Abstandneh-

men, sondern engagierter und interaktiver Pluralismus. Wir steuern auf die Frage
zu, ob die Religionen-im-Dialog imstande sind, so etwas vorzuexerzieren.

Die globale Zivilgesellschaft, von der manche meinen, sie sei im Kommen,*
wird nicht von sich aus ethisch oder gut sein. Sie wird nach wie vor die , turboka-
pitalistische* Weltwirtschaft mit einschlieBen, sie wird politische Konflikte, zumal
gewaltsame, nicht von sich aus l6sen, und von sich aus schafft sie auch nicht ein
globales Ethos oder gar eine globale Offentlichkeit, sondern sie setzt diese vo-
raus.”® Die globale Zivilgesellschaft wird allerdings nicht von sich aus ,neutral
oder ,,sikular sein, wie die liberale Orthodoxie moderner Gesellschaften vor-
schreibt; sie besteht nicht einfach darin, dass der Liberalismus westlicher Prigung
nunmehr auf alle Staaten ausgebreitet wird. Sie ist nicht Kants sociefas civilis, nur
auf hoherer Ebene; sie gleicht nicht der oft beschworenen ,»Menschheitsfamilie®,
nicht einmal der ,,internationalen Gemeinschaft*; sie wird nicht in erster Linie von
Nationalstaaten getragen. Sie wird multidimensional und plural sein, voraussicht-
lich sogar etwas chaotisch und unkoordiniert. Sie wird aber giinstigstenfalls einen
Freiraum fiir den gewaltlosen Ausgleich zwischen wirtschaflichen Interessen, po-
litischen Ideologien und religiésen Uberzeugungen bieten.

Was den Ort der Religionen in dieser neuen Konstellation betrifft, so ist vor-
stellbar, dass sie sich innerhalb folgender Koordinaten entwickeln:

*  Biokosmisch / metakosmisch: Diese zwei Grundarten der Religion befinden
sich in symbiotischer Beziehung. Es gibt keine ,,reine® Transzendenz — selbst
in der ,,Erfahrung-an-sich® des Zen-Buddhismus — ohne dass sie »geerdet*
wire in den radikal verschiedenen und partikularen kulturellen und sprachli-
chen Traditionen ,,primérer* indigener Religion.”” Dies hat Konsequenzen fiir
die Bezichungen der Religionen zueinander, zu den Gesellschaften, in denen
sie sich befinden, und innerhalb der entstehenden globalen Zivilgesellschaft.
Die Neubestimmung dieser Beziehungen bietet jedoch die Maglichkeit, die

35 Vgl Clark, John, Worlds Apart. Civil Society and the Battle for Ethical Globalization,
London 2003; Kaldor, Mary, Global Civil Society. An Answer to War, Cambridge 2003;
Keane, John, Global Civil Society?, Cambridge 2003.

36 Vgl May, John D., Altemnative a Dio? Le religione nella sfera pubblica globale, in:
Autiero, Antonio (Hg.), Teologia nella Citta, Teologia per la Citta. La dimensione secolare
delle scienze teologice, Bologna 2005, 95-109; May, John D., God in Public. The Reli-
gions in Pluralist Societies, in: Bijdragen. International Journal in Philosophy and
Theology 64/3 (2003) 249-264.

37 Vgl May, John D., Cosmic Religion and Metacosmic Soteriology. The ‘Completion” of
Interreligious Dialogue by Primal Traditions, in: Crusz, Robert/Fernando, Marshal/ Tilaka-
ratne, Asanga (Hg.), Encounters with the Word. Essays to Honour Aloysius Pieris SJ on
his 70" Birthday, Colombo/Aachen/Niimberg 2004, 351-364.
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okonomischen, okologischen und Skumenischen Dimensionen der Globali-
sierung miteinander zu koordinieren.

e  Religids / politisch: ,Politische Religion” ist zwar kein Widerspruch, kann
aber gefahrlich werden, wenn das Gleichgewicht zwischen Macht und Spiri-
tualitit gestort wird, wie heute allseits zu beobachten ist.>® Macht kann Reli-
gion entstellen, Religion kann Gewalt und Unterdriickung rechtfertigen. Die
Religionen sind dabei zu lernen, im Kontext transnationaler, multikultureller
Politik miteinander auszukommen (man denke an Islam und Judentum im
Miittleren Osten; Islam und Hinduismus in Indien; Buddhismus und Hindu-
ismus in Sri Lanka; Christentum und Islam in Indonesien und Malaysia;
Christentum und Buddhismus in Siidkorea: dies sind nie rein religiése Kon-
flikte, aber wie im Falle Nordirlands ist die Religion nie wegzudenken).

o Okumenisch / fundamentalistisch: Okumenismus ist nicht bloB liberal, tole-
rant, pluralistisch oder gar relativistisch. Er ist keine weiche Option, die Kon-
flikten — auch tber Wahrheit und Werte — aus dem Weg geht, sondern er ist
eine harte Herausforderung, der schwierigere Weg, denn statt sich mit
Schwarz-WeiB-Schemata zufrieden zu geben setzt er sich zum Ziel, Differen-
zen zu tiberwinden, Dualismen abzubauen, Konflikte zu schlichten und Ge-
walt auszuschnen.

Dies ist mehr als pragmatische ,,Uberlebensethik®. Die Religionen miissen Visio-

nen der Transzendenz bieten, die iiber rein rationale Ethik hinausgehen.*® Christ-

lich gesprochen hiee dies die eschatologische Hoffnung, Karl Rahners ,,absolute

Zukunft”, der eine Zukunftsnostalgie gilt, die den Kampf um Befreiung der Men-

schen und der Natur vorantreibt; buddhistisch wire sie die endgiiltige Befreiung,

die die Ausléschung der Begierde im Nirvana verspricht, und die mit dem retten-
den Mitleid des Bodhisattva einhergeht. Die Realisierung solcher Ideale diirfte den
einzigen gewaltfreien Weg in die Zukunft weisen. Okumene bedeutete dann, dass
die realen Bezichungen der Religionen als Kritik und Korrektiv der realen Zu-
stinde in der globalen Zivilgesellschaft und in den grofien und kleinen menschli-
chen Gesellschaften und Okologien, aus denen sie entsteht, zur Geltung kimen.
Ein wachsendes globales Bewusstwerden der Transzendenz, der Anbruch ei-
ner neuen Achsenzeit (wie Karl Jaspers fiir die klassische Vergangenheit festge-
stellt hat): Es klingt idealistisch, kénnte aber der blanke Realismus sein. Die Ent-
wicklung solcher Bezichungen kénnte die Quelle einer gemeinsam erarbeiteten
universalisierbaren Ethik werden, die die Globalisierung vermenschlichen und in
der Natur verankern konnte. Sie wiirde so etwas wie die universale Voraussetzung

38 Vgl May, John D., Political Religion. Secularity and the Study of Religion in Global Civil
Society, in: Spalek, Basia/Imtoual, Alia (Hg.), Religion, Spirituality and the Social
Sciences. Challenging Marginalisation, Bristol 2008, 9-22.

39  Vgl. May, John D., Ethic of Survival or Vision of Hope? The Aim of Interreligious Dialo-
gue, in: Dharma World 29 (2002) 25-28.
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des Zurechtkommens mit Differenzen schaffen, die die Interaktionen politischer
wie religioser Krifte bedingen konnte.

Eine globale Zivilgesellschaft kénnte zum Spielplatz fiir Rassismus, Nationa-
lismus, Fundamentalismus und Ethnozentrismus werden, doch sie kénnte genauso
gut eine Arena der Friedensarbeit, der Vermenschlichung, der Spiritualitit und der
Suche nach Transzendenz ergeben. Als Minimum kénnte sie Oasen der Freiheit
und der Kritik in einer Wiiste der Gewalt und der Unterdriickung gewihrleisten.
Die Religionen sind fiir dieses Projekt schlicht unerlésslich, aber nur, wenn sie ih-
ren angestammten Absolutismus und Isolationismus iiberwinden. Dafiir sind sie
schlecht gertistet; sich darauf vorzubereiten, ist ihre moralische Verantwortung.
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Ist die Sklaverei ,,in sich schlecht*“?

Wermer Wolbert

In Veritatis Splendor (= VS) 80 prisentiert Papst Johannes Paul II. folgende Liste
von ,.in sich schlechten* Handlungen:

.Jjede Art von Mord, Volkermord, Abtreibung, Euthanasie und auch der freiwillige
Selbstmord; was immer die Unantastbarkeit der menschlichen Person verletzt, wie Ver-
stimmelung, kérperliche oder seelische Folter und der Versuch, psychischen Zwang aus-
zuiiben; was immer die menschliche Wiirde angreift, wie unmenschliche Lebensbedingun-
gen, willkiirliche Verhaftung, Verschleppung, Sklaverei, Prostitution, Midchenhandel und
Handel mit Jugendlichen, sodann auch unwiirdige Arbeitsbedingungen, bei denen der Ar-
beiter als bloBes Erwerbsmittel und nicht als freie und verantwortliche Person behandelt
wird".
Diese Liste entnimmt der Papst aus Gaudium et Spes (= GS) 27, wo diese Hand-
lungen aber vorsichtiger als eine ,,Schande® (probra) bezeichnet werden. Nach
Auskunft von Noonan ist die Sklaverei in diese Liste erst auf Initiative von 7 Kon-
zilsvitern eingefiigt worden'. Die Verurteilung ist hier noch vorsichtiger als in VS.
Bemerkenswert ist, dass offensichtlich niemand an diesen Formulierungen Ansto8
nahm und bis heute Anstof8 zu nehmen scheint. Diese Bewertung der Sklaverei ist
ndmlich auf Grund der Tradition keineswegs selbstverstindlich; andernfalls
konnte sie nicht so lange von Christen praktiziert worden sein, wie Johannes
Paul II. am 22. Februar 1992 auf der Insel Gorée (Senegal), wo Frankreich Skla-
ven sammelte, beklagte:

,Ich bin hiether gekommen, um den Schrei von Jahrhunderten und von Generationen von
schwarzen Sklaven zu héren. ... Das ist ein menschliches Drama. Dieser Schrei der Jahr-
hunderte, der Generationen ruft uns auf, uns fiir immer von diesem Drama zu befreien,
weil die Wurzeln dieses Dramas in uns sind, in der menschlichen Natur, in der Siinde. ...
Ich bin gekommen, um all die Opfer zu ehren, unbekannte Opfer, deren Zahl und Namen
man nicht genau kennt. Leider ist unsere Zivilisation, die sich christlich nannte und nennt,
zu dieser Situation anonymer Sklaverei zuriickgekehrt; wir wissen, dass es die Konzentra-
tionslager gegeben hat: hier haben wir ein Vorbild dafiir. ... Wir miissen immer einem an-
deren Schrei treu bleiben, dem des HL. Paulus, der sagt: »Ubi abundavit peccatum supera-
bundavit gratia«.*

Diese Worte bezichen sich speziell auf den transatlantischen Sklavenhandel. Sie

stellen nicht notwendig einen Widerspruch dar zu AuBerungen von moraltheologi-
schen Handbiichern wie etwa bei Merkelbach:

1 Noonan, John T. Jr., A Church That Can and Cannot Change. The Development of Catho-
lic Moral Teaching, Notre Dame (Indiana) 2005, 119.
2 Eigene Ubersetzung aus dem franzésischen Original.
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,Unde servitus personalis, seu status subiectionis quo quis pro alimentis tenetur omnes op-
eras suas alteri praestare in perpetuum, per se (abstrahendo ab excessu oppressionis et gy-
rannidis) iuri naturae non repugnat, quamvis tamen dignitati humanae minus conveniat.*

Der excessus oppressionis et tyrannidis war im transatlantischen Sklavenhandel
zweifellos gegeben. Nach VS soll aber die Sklaverei offenbar per se dem ius natu-
rae widersprechen. Hier taucht nun ein grundlegendes sprachliches Problem auf:
Assoziieren wir nicht heute schon mit dem terminus ,,Sklaverei* einen Zustand der
Unterdriickung, einen Exzess? In der Tat diirfte dieser Terminus heute bereits ein
negatives Wertungswort sein. Dann wire zunichst zu tiberlegen, was denn Sklave-
rei ,,an sich® (per se), ohne die genannten Exzesse, sei. Zur Uberpriifung des Ur-
teils iiber die innere Schlechtigkeit wire solch neutrale Definition jedenfalls not-
wendig.

Der Katechismus der Katholischen Kirche (= KKK) macht sich diese Miihe
nicht; die folgende Formulierung (2414) passt denn auch eher auf die ,,exzessive®,
durch Profitgier motivierte, Sklaverei:

,.Das siebte Gebot verbietet Handlungen oder Unternehmungen, die aus irgendeinem

Grund — aus Egoismus, wegen einer Ideologie, aus Profitsucht oder in totalitirer Gesin-

nung — dazu fithren, dafl Menschen geknechtet, ihrer persénlichen Wiirde beraubt oder wie

Waren gekauft, verkauft oder ausgetauscht werden. Es ist eine Siinde gegen ihre Men-

schenwiirde und ihre Grundrechte, sie gewaltsam zur bloen Gebrauchsware oder zur

Quelle des Profits zu machen. Der hl. Paulus befahl einem christlichen Herrn, seinen

christlichen Sklaven, »nicht mehr als Sklaven, sondern als weit mehr: als geliebten Bru-
der« zu behandeln (Phlm 16).

Streng genommen, wird hier nur eine ,,aus Profitgier und totalitirer Gesinnung™
resultierende Sklaverei abgelehnt. Wie man diese aber abstrahendo ab excessu
oppressionis et tyrannidis zu bewerten hitte, bleibt offen. Auch in anderer Hin-
sicht macht es sich der KKK recht einfach, ndmlich indem er eine (nicht existie-
rende) Kontinuitéit zum Philemonbrief insinuiert, der ja die Sklaverei als Institution
gar nicht in Frage stellt und deswegen lange als Kronzeuge fiir die prinzipielle Le-
gitimitit der Sklaverei galt, wie an einem prominenten Autor zu illustrieren ist.*

3 Merkelbach, Benedict H., Summa Theologiae Moralis II. De Virtutibus Moralibus,
Desclées, Parisiis *1947, n. 168,3. Ahnlich hat sich (laut J. Noonan, Church 116f) auch A.
Vermeersch in seinen Quaestiones de iustitian. 1151 geduBert.

4 Nach Arzt-Grabner, Peter, Philemon ( Papyrologische Kommentare zum Neuen Testament
1), Géttingen, 228-230 ist vielleicht wichtiger als die Rede vom Bruder das Wort kowvwric
als der sich Paulus selbst gegeniiber Philemon darstellt. Dieser soll Onesimos wie Paulus
aufnehmen, also nicht nur als Glaubensgenossen, sondern als Teilhaber oder Mitarbeiter,
jedenfalls in einer verantwortlichen Position.
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1. Kardinal Newmans Einwand

Gerade wegen des Philemonbriefes hatte Kardinal Newman fundamentale Schwie-
rigkeiten, die Sklaverei als in sich schlecht zu bezeichnen; er schreibt in einem
Brief vom 8.11.1863 an T.W. Allies:

.- That which is intrinsically and per se evil, we cannot give way to for an hour. That which
is only accidentally evil, we can meet according to what is expedient, giving different
rules, according to the particular case. St. Paul would have got rid of despotism if he could.
He could not, he left the desirable object to the slow working of Christian principles. So he
would have got rid of slavery, if he could. He did not, because he could not, but had it been
intrinsically evil, had it been in se a sin, he must have said to Philemon, liberate all your
slaves at once.

Fiir Newman ist es also unvorstellbar, dass Paulus etwa in sich Schlechtes nicht
ausdriicklich verurteilt oder stillschweigend in Kauf nimmt oder seine Abschaf-
fung einer Entwicklung anheim stellt. Newmans Adressat T.W. Allies hatte in ei-
nem Brief an Newman vom 26.10. ein ins Englische iibersetztes Zitat von Auguste
Cochin gebracht®, in dem es u.a. heiBt:
,,The Scriptures lay down as an absolute principle the equality of men before God, the right
of the labourer to his hire, the unity and fraternity of the human race, the duty of mutual

love, and of loving those who are weak more than the rest, the obligation of treating one’s
neighbour as one would wish to be treated by him.*

Newman erldutert, dass er iiber Sklaverei dhnlich denkt wie {iber Despotismus.
Dieser sei nicht in sich schlecht; denn auch Gott sei deomorne. Das Christentum
zerstore beides durch seinen humanisierenden Einfluss, nicht indem es diese In-
stitutionen als illegal erklire. (Offensichtlich sind fiir Newman die Termini ,,Skla-
versi“ und ,.Despotismus® beide noch keine eindeutig negativen Wertungswor-
ter.")

Gegen Allies betont Newman, die Sklaverei sei nicht die Wurzel des Ubels in
der romischen Zivilisation, sondern nur ein Instrument des Ubels, das eine kor-
rupte Zivilisation noch mehr korrumpiert habe. Auch der Soldatenberuf resultiert

5 Newman, John H., To T.W. Allies (8. November 1863), in: The Letters and Diaries of John
Henry Newman (a cura di Ch.St. Dessain) XX, London 1976, 553-556, hier 554. Das
Problem stellt sich iibrigens im Islam dhnlich. Vgl. Lewis, Bemard, Race and Slavery in
the Middle East, New York 1990, 78: ,,The abolition of slavery itself would hardly have
been possible. From a Muslim point of view, to forbid what God permits is almost as great
an offense as to permit what God forbids — and slavery was authorized and regulated by
the holy law.*

6 Cochin, Augustin, L’ Abolition de ’Esclavage, Paris 1861, II 404; zitiert bei J. Newman,
Allies, 554, Anm. 1.

7  So wird in der byzantinischen Liturgie der Priester als 6éomoter angeredet. Erstaunlich ist
aber, dass Newman nicht zwischen einer solchen neutralen und einer negativen Bedeutung
des Wortes ,,Despot*“ zu unterscheiden scheint.
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fiir Newman aus der ,,corruption of nature®; er sei auBBerdem ein ,,hot bed of cor-
ruption itself.* Aber dieser Beruf sei nicht in sich stindig, obwohl er sogar mehr
zu moralischer Verwilderung beitrage als die Sklaverei:
,»»An army is a greater instrument of sin than slavery. It is the instrument of a Timour or an
Alexander in introducing both slavery and despotism. Yet it is not itself a sinful institution.

... If a wicked effect does not make the qprofession of arms evil, I do not see why a wicked
origin should make slavery per se evil.*

Dieser Vergleich diirfte aber eine entscheidende Frage verstellen. Die Armee ist —
auler fiir radikale Pazifisten — eine Institution, auf die ein Staat nicht verzichten
kann, wenn man so will, ein notwendiges Ubel. Die Frage wire, ob denn die Skla-
verei auch eine unverzichtbare Institution ist. In der Antike, auch der christlichen,
hat man, wie zu zeigen sein wird, wohl diese Frage wenigstens implizit bejaht;
diese Voraussetzung diirften wir heute nicht mehr teilen.

2. Ethische Wertungswdrter

Die Wertung einiger der in VS 80 genannten Handlungen ergibt sich in zwei Fil-
len schlicht durch die Zufligung eines Adjektivs: willkiirliche Verhaftung, unwiir-
dige Arbeitsbedingungen. Durch Zufiigung eines entsprechenden Adjektivs oder
Adverbs lassen sich nach Belieben in sich schlechte Handlungen kreieren.'® Aber
angenommen, der Papst hitte nicht einfach von Sklaverei, sondern von willkiirli-
cher oder grausamer oder ungerechter Sklaverei gesprochen; das hitte wohl heu-
tige Leser irritiert. Man hitte spontan gefragt: Gibt es denn eine gerechte Sklave-
rei? Genau das diirfte aber Merkelbach wenigstens nicht ausschlieBen, wenn er
,.Sklaverei” definiert als ,,status subiectionis quo quis pro alimentis tenetur omnes
operas suas alteri praestare in perpetuum*.'!

Solcher Status sei nicht per se gegen das ius naturae. In dieser Definition ist
auch der Vorteil angedeutet, den der Zustand der Sklaverei fiir die Betroffenen be-
deuten kann: Er (sie) wird alimentiert. Es ist somit eine gewisse soziale Sicherheit

8 Vgl. J. Newman, Allies, 554f: ,,Can an institution for the young and enterprising, which
does not allow of marriage, which enforces long periods of leisure, which contrasts sea-
sons of the most intense interest and romantic action with the reaction of listlessness and
appetite, which multiplies the chances of sudden death, can such an institution be practi-
cally, to the vast majority, be other than a school of vice and crime and spiritual ruin.
Surely slavery can be tamed more easily than the military profession.

Ebd. 555.

10 Vgl. Wolbert, Werner, Der Proportionalismus und die in sich schlechten Handlungen, in:
Studia Moralia 45 (2007) 377-399; (auch in Wolbert, Werner, Gewissen und Verantwor-
tung. Gesammelte Studien, Freiburg i.Ue./ Freiburg i.Br., 227-246).

11 B. Merkelbach, Summa, n. 168,3.
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gegeben. Sollte VS die Sklaverei in diesem neutral-deskriptiv definierten Sinne als
,»in sich schlecht* beurteilen, wire das eine Korrektur der bisherigen Tradition.
Inzwischen diirfte allerdings der Terminus ,,Sklaverei” zu einem eindeutig
negativen Wertungswort geworden sein wie ,,Mord* oder ,,Ehebruch®; deshalb
diirfte auch die (mogliche) Korrektur in VS keine Aufmerksamkeit erregt haben.
Da durch den Gebrauch von negativen Wertungswortern auf diese Weise die ne-
gative sittliche Bewertung schon im Terminus selbst impliziert ist, ergibt sich —
mindestens in den anderen Fillen — die Einordnung als in sich schlechte Handlung
in analytischer Weise. Diese Moglichkeit hat schon Aristoteles beobachtet, wenn
er in der Nikomachischen Ethik schreibt (Il 6 = 1107a 9-17):
,Freilich hat nicht jede Handlung und nicht jede Leidenschaft Raum fiir eine Mitte. Denn
einzelne sind in ihrem Namen schon verbunden mit der Schlechtigkeit, wie die Schaden-
freude, die Schamlosigkeit oder der Neid, und bei den Handlungen der Ehebruch, der
Diebstahl und der Mord. Alle diese und #hnliche Dinge werden getadelt, weil sie in sich
selbst schlecht sind und nicht ihr Ubermal oder ihr Mangel. Man kann bei ihnen also nie-
mals das Rechte treffen, sondern immer nur sich verfehlen. Es gibt kein Richtig oder Un-
richtig im Bezug auf solche Dinge, etwa mit wem und wann und wie man Ehebruch trei-
ben solle, sondern etwas derart zu tun ist schlechthin falsch. Ebenso steht es, wenn man
meinen wollte, es gibe bei Ungerechtigkeit, Feigheit, Ziigellosigkeit eine Mitte, ein Uber-
mal} und einen Mangel.“
Bestimmte Handlungen sind vorn ihrem Namen her sittlich schlecht. Gegen Auto-
ren, die in diese Stelle mehr hineinlesen (dass es filir bestimmte Affekte keine
rechte Mitte gibt oder dass sich hier ein deontologisches Verbot des Ehebruchs
zeige) sei mit W. Hardie betont:
,»But he [sc. Aristotle] is making a purely logical point which arises from the fact that cer-
tain words are used to name not ranges of action or passion but determinations within a

range with the implication, as part of the meaning of the word, that they are excessive or
defective, and therefore wrong.*

In der Eudemischen Ethik (1221b 20ff) verdeutlicht Aristoteles das an einem Bei-
spiel:
,.Der Ehebrecher ... wird nicht danach bestimmt, ob er mehr, als recht ist, mit den verhei-
rateten Frauen Verkehr hat — es gibt da kein ,mehr* — sondern dies ist an sich bereits
Schlechtigkeit (uoyfnpie tic ebrh Hén éoriv).
Wenn demnach Sklaverei in sich schlecht wiire, kiime es nicht darauf an, wie viele
Sklaven oder Sklavinnen jemand besiBe; fiir die sittliche Schlechtigkeit wiren ei-
ner oder eine ausreichend.

12 Hardie, William F. R., Aristotle’s Ethical Theory, Oxford 1968, 137.
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3. Skiaverei in der Bibel

In der Bibel Alten und Neuen Testaments ist ,,Sklaverei* noch kein negatives ethi-
sches Wertungswort; andernfalls kénnte diese Institution nicht prinzipiell gebilligt
werden. Nach dem Dekalog soll man nicht den Sklaven oder die Sklavin des
Nichsten begehren; die Institution Sklaverei selbst wird aber nicht in Frage ge-
stellt. So heift es in Ex 20,17:

»Du sollst nicht nach dem Haus deines Néchsten verlangen. Du sollst nicht nach der Frau

deines Nichsten verlangen, nach seinem Sklaven oder seiner Sklavin, seinem Rind oder
seinem Esel oder nach irgendetwas, das deinem Nichsten gehort.

Nicht nur das; die Sklaverei erscheint irgendwie von Gott gewollt. Die Sklaverei
Chams und seines Sohnes Kanaan wird erklért als Folge des Fluches Noachs iiber
Cham (Gen 9,25-27). Diese Stelle hat spiiter vielfach zur Rechtfertigung der Skla-
verei gedient, nicht zuletzt der Versklavung von Schwarzafrikanern, insofern diese
als Nachkommen Chams galten."

Ubersetzungen vermeiden oft das Wort ,,Sklave®. Man findet , servant® (im
Englischen denkt man bei ,slave* vorziiglich an Sklaverei von Schwarzen),
»Knecht*, die King James Version sagt auch in Ex 20 (im Gegensatz zu anderen
englischen Ubersetzungen) ,,servant, obwohl es hier deutlich um Sklaverei geht.
Lev 25,44-46 spricht sie von bondmen und bondmaids (die Einheitsiibersetzungen
von Sklaven und Sklavinnen). Die New English Bible spricht von ,slaves® (Gen
25,23 uibersetzt sie dagegen: ,,the older shall be servant to the younger*; entspre-
chend die Einheitsiibersetzung: ,,der iltere muss dem jiingeren dienen®). Uber die
hebriische Bezeichnung liest man bei Jenni/Westermann:

»Im sozialen Bereich ist ‘aébaed die im AT geliufige Bezeichnung fiir den Sklaven. Es ist

aber nicht terminus technicus in dem Sinne wie unser »Sklave, das ein unbedingt negati-

ves Vorversténdnis mit sich bringt. Man darf nie vergessen, daB das gleiche Wort den Of-
fizier und den Minister des Konigs bezeichnen kann, und welchen Klang es in der Selbst-
bezeichnung »dein Knecht« hat. Die Sklaverei ... ist als Institution von Israel vorgefunden

und iibernommen worden, als es in Kanaan seBhaft wurde. Das zeigt sich in der Uber-
nahme des Sklavenrechtes aus der Umwelt (Ex 21,2-11.20f.26£.32). :

Der Ankauf von Sklaven aus den Nachbarvélkern ist in Lev 25,44-46 geregelt,
und Kohelet rithmt sich (2,7) der vielen Sklaven, die er zu seinen Haussklaven
hinzu erworben hat (was spiter in einer Predigt Gregor von Nyssas kritisch kom-

13 Diese Idee hat auch in die islamische Uberlieferung Eingang gefunden (nicht in den Ko-
ran); vgl. B. Lewis, Race and Slavery 44f (iiber die islamische Zuordnung der Volker zu
den Sthnen Noachs), 55-58, 88, sowie dort das Kapitel 14 (Myth and Reality) iiber die an-
geblich nicht vorhandenen rassischen Vorurteile im Islam.

14 Westermann, Claus, ‘aébaed, in: Jenni, Emst/Westermann, Claus (Hg.), Theologisches
Handwarterbuch zum Alten Testament IT, Miinchen/Ziirich 1979, 182-199, hier 185.
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mentiert wird)"”. ‘aébaed ist aber nicht immer Bezeichnung fiir einen Sklaven.
Uber die ,,Knechte® (‘abadim) des Konigs heilit es, sie seien

.freie Minner. Sie sind nicht Personen niederen Rechtes, sondern konnen einen hohen
Rang und eine hohe Stellung haben. Die Knechte des Kénigs sind seine Gefolgsleute, sie
entscheiden sich frei zum Kénigsdienst (1 Sam 27,5.12), der nicht auf Zwang, sondern auf
Gefolgstreue (2 Sam 156,21) und auf dem Vertrauen des Konigs zu seinen Gefolgsleuten
(1 Sam 27,12) beruht.*

Hier zeigt sich, dass die entsprechende hebriische Wortgruppe nicht negativ kon-
notiert ist, da diese ja auch auf das Verhiltnis des Menschen zu Gott Anwendung
findet.'” Im Griechentum und Hellenismus ist dagegen die Wortgruppe um dovieia
negativ besetzt wegen der hohen Wertschiitzung personlicher Freiheit.'®

Beziiglich des rechten Umgangs mit Sklaven zeigen sich verschiedene
Tendenzen. Wihrend Ijob (31,12-15) die Gemeinsamkeit der Menschen betont
(auch der Sklave ist von Gott geschaffen), mahnt Jesus Sirach (33,24-31) nicht ge-
rade zu riicksichtsvollem Umgang mit Sklaven. Die dort formulierten negativen
Klischees iiber die Sklaven, finden sich auch, wie noch zu zeigen sein wird, bei
den Kirchenvitern wieder.

Im NT zeigt sich die Unsicherheit in der Terminologie ebenfalls an den Uber-
setzungen. So findet man in der Ubersetzung der Italienischen Bischofskonferenz
(CEI) schiavo (Joh 8,35), servo (Mt 10,24), domestico (1 Petr 2,18), wo die die
Einheitsiibersetzung jeweils ,,Sklave* schreibt.

In den Evangelien fillt zuniichst auf, dass uns kein direkter Kontakt Jesu mit
einem dodlog berichtet wird mit der einzigen Ausnahme von Lk 22,51: das Ohr
des Malchus wird geheilt.'” In Lk 17,7-10 ist mindestens die Bildhilfte problema-
tisch (alle sind unniitze Knechte, bei denen sich der Herr nicht bedankt). Das muss
in einem Gleichnis nicht eine Rechtfertigung der Sklaverei bedeuten, wie Hoseas

15  Siehe unten Abschnitt 7.

16 C.Westermann, ‘aébaed, p. 186. Zur jiidischen Praxis in hellenistisch-romischer Zeit vgl.
Hezser, Catherine, Jewish Slavery in Antiquity, Oxford 2005.

17 Man beachte aber Joh 8,33: ,,Wir sind Samen Abrahams und nie jemandes Sklaven gewe-
sen.*

18 Vgl Weiser, Alfons, doulelw, in: Balz, Horst/Schneider, Gerhard (Hg.), Exegetisches
Worterbuch zum Neuen Testament I, 844-852, hier 848; dort finden sich die Stellen, wo
von Haussklaven die Rede ist. Vgl. zum NT auch Spicq, Charles, Le vocabulaire de
’esclavage dans le Nouveau Testament, in: Revue Biblique 85 (1978) 201-226. Eine be-
zeichnende Begebenheit berichtet Herodot (VII 135). Der persische Feldherr Hydarnes
fragt eine Gesandtschaft aus Sparta, warum sie sich nicht unterwerfen und so Freunde des
Kénigs werden wollten. Darauf antworteten sie: ,,Hydarnes, dein Rat an uns geht nicht von
der gleichen Erfahrung aus; das eine nur hast du erprobt und riitst es uns, das andere aber
kennst du nicht. Du verstehst das eine: Sklave zu sein; von der Freiheit aber hast du noch
nichts erfahren, ob sie siil ist oder nicht. Hittest du sie gekostet, du wiirdest uns raten,
nicht nur mit der Lanze, sondern auch mit Beilen zu kimpfen.*

19  Die Anweisung an die Diener (§tdxovot) in Joh 2,7 zihlt hier wohl nicht.
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Heirat einer Dimne nicht die Prostitution rechtfertigt. Ebenso wenig ist der un-
gerechte Richter in Lk 18,1-8 gerechtfertigt™.

Wichtiger fiir die weitere Entwicklung ist freilich die Briefliteratur des NT:
der Philemonbrief, die Haustafeln (Kol 3,18-4,1; Eph 5,21-6,9; 1 Petr 2,18-3,7)
sowie 1 Kor 7,17-24. Diese Texte zeigen immerhin, dass die frilhe Gemeinde of-
fen war fiir Sklaven wie Onesimos. Der Brief an Philemon ist fiir sich schon ein
bemerkenswertes Faktum. SchlieBlich heifit es in Gal 3,28: ,,Es gibt nicht mehr
Juden und Griechen, nicht Sklaven und Freie, nicht Mann und Frau; Denn ihr alle
seid »einer« in Christus Jesus.*

Miisste damit nicht das Ende der Sklaverei als sozialer Institution gekommen
sein? Miissten nicht auch die Unterschiede zwischen den Séhnen Noachs (und
damit das Stigma Chams) aufgehoben sein?*' Maxwell unterscheidet fiir das NT
eine dogmatische Theologie der Sklaverei von einer Moraltheologie der Sklaverei.
Fir die erstere stehen etwa Gal 3,26-28; Kol 3,11; 1 Kor 12,13, wo jeweils die
Gleichheit in Christus betont wird, fiir die letztere vor allem die Haustafeln.”> Die
Bezeichnung ,.dogmatisch® trifft die Sache aber nur zum Teil. Es ist auch nicht
einfach so, dass aus einer eindeutigen dogmatischen Aussage falsche moralische
Konsequenzen gezogen worden wiren; vielmehr lassen sich aus den ,,dogmati-
schen” Aussagen, wie an den Kirchenviitern zu zeigen sein wird, gegensitzliche
Konsequenzen ziehen.

Fiir die weitere Entwicklung ist auch von Bedeutung die Mahnung zum Blei-
ben im Stande 1 Kor 7,1 7-24.% Der letzte Satz ,.Briider, jeder soll vor Gott in dem
Stand bleiben, in dem ihn der Ruf Gottes getroffen hat.* will nicht — entgegen ei-
ner protestantischen Exegese, die hier ein ,status quo-Prinzip®, eine protestanti-
sche Theologie der Ordnungen hineingelesen hat, — dem jeweiligen Stand eine be-
sondere theologische Qualitit zusprechen (den ,.Beruf* zum Teil der ,,Berufung*
machen). Vielmehr ist der jeweilige Stand fiir den Berufenen etwas Indifferentes.
Eine Anderung wiirde dem Stand dagegen eine Bedeutung verleihen, die er in
Christus nicht mehr hat. Wie im AT werden die Gliubigen als Sklaven (Christi
7,22) bezeichnet. Nach Lk 17,10 sind die Jiinger unniitze Knechte. In den Ab-
schiedsreden (Joh 15,15) wird diese Bezeichnung aber aufgehoben: Nicht mehr
Knechte sind sie, sondern Freunde.?*

20  J. Noonan, Church 31.

21  So der Quiker W. Edmundson laut Davis, David B., The Problem of Slavery in Western
Culture, Oxford 1988, 307.

22 Maxwell, John F., Slavery and the Catholic Church, Chichester 1975, 27-30.

23 Vgl. Wolbert, Werner, Ethische Argumentation und Pariinese in 1 Kor 7, Diisseldorf 1981,
107-118; Bartchy, Scott S., MAAAON XPHZEATI: First Century Slavery and 1 Corinthians
7:21, Missoula (Montana) 1973.

24  Ahnlich auch bei Philo, de sobrietate 55: der Weise ist eher Freund Gottes denn Sklave.
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Ein Problem gibt es beziiglich V. 21. Wovon soll der Sklave Gebrauch ma-
chen — von der Sklaverei oder von der Freiheit? Im Original steht nur (ohne Ob-
jekt): uaddor ypioat, ebenso in der Vulgata: magis utere. Soll er (sie) Sklave blei-
ben, um zu zeigen, dass die Freilassung in Christus keinen Gewinn bedeutet?
Diese Deutung legt sich zunidchst vom Kontext her nahe, sie entspricht auch stoi-
schem Gedankengut und speziell einer AuBerung Philos, nach der der Freigelas-
sene zwar kein Diener (oikérng) mehr ist, aber dennoch Sklave (Sodioc) bleibt,
nimlich Sklave seiner Begierden.” Die Befreiung aus institutioneller Sklaverei be-
deutet demnach wenig. Oder soll der christliche Sklave, wenn er kann, die Freiheit
als das Vorzugswiirdige wihlen? Hier hat es auch unter den Vitern gegensitzliche
Interpretationen gegeben.”® Freilich ist es gar nicht sicher, ob der Sklave selbst die
Wahl hatte, ein Angebot der Freilassung abzulehnen.”” Deshalb konnte man auch
erginzen: kAnget: bleibe in jedem Fall deiner Berufung treu; oder man verzichtet
auf eine Ergénzung entsprechend einem durchaus belegten objektlosen Sprach-
gebrauch von ypfiofat. Dieser Losung folgt auch die Ubersetzung der CEI: profitta
piuttosto della tua condizione. Gleichwohl ist zu bemerken, dass die erstgenannte
Interpretation eine konservative Position beziiglich der Institution Sklaverei unter-
stiitzt hat.

4. Sklaverei des Kérpers und der Seele

Wo man die Gleichheit aller Menschen bzw. aller Getauften betont, lassen sich
daraus gegensitzliche Folgerungen zichen. Heute wire es nahe liegend, aus der
gleichen Freiheit aller Menschen auf die Unerlaubtheit der Sklaverei zu schlieBen.
Hier ist allerdings auf den analogen Sprachgebrauch der Termini ,,Sklave® und
,Freier hinzuweisen, fiir den besonders Philos Schrift Quod omnis probus liber
sit ein Schulbeispiel ist.® Der Terminus ,,Sklaverei so erklirt Philo dort (17),
wird im einen Sinn auf Korper angewandt, im anderen auf Seelen: ,,Kérper haben
Menschen als ihre Herren, Seelen ihre Laster und Leidenschaften.* Darin ist aber
zugleich impliziert, dass die letztere Sklaverei die schlimmere ist. Sklaverei als so-

25  Philo, Quod omnis probus liber sit 156.

26  Vgl. Klein, Richard, Die Sklaverei in der Sicht der Bischtfe Ambrosius und Augustinus,
Stuttgart 1988, 201.

27  In den britischen Kolonien in Nordamerika war sogar die Freiheit der Herren zur Freilas-
sung von Sklaven begrenzt; vgl. D. Davis, Slavery, 263.

28  Diese Schrift folgt bei Philo iibrigens — wie er am Anfang mitteilt — einer anderen mit dem
Titel ,,Dass jeder schlechte Mensch ein Sklave sei®. Diese ,,Zwillingsschrift®, wie Philo sie
nennt, ist uns nicht erhalten. Gregor von Nyssa dagegen differenziert beziiglich der Frei-
heit terminologisch zwischen der duBeren elevfepia- und der inneren airefovoia; so
Bergadé, Maria M., La condamnation de 1’esclavage dans I’Homélie IV, in: Hall, Stuart G.
(Hg.), Gregory of Nyssa. Homilies in Ecclesiastes, Berlin 1993, 185-196, hier 188.
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ziale Institution erscheint damit von vornherein als weniger schlimm. Das ist gut
stoisch und daraus folgt: Niemand ist von Natur aus ein Sklave, und eigentlich will
niemand ein Sklave sein (36);” wenn doch, macht er sich selbst dazu. Entspre-
chend gilt fiir den Gerechten (Weisen) das Sophokles-Wort (19): Gott, und kein
Sterblicher, ist mein Herr (Bedg éuog dpywy, Bumtog oldelc). Die Weisen sind —
nach Zeno™ — nicht nur frei, sondern Konige. Das bedeutet aber auch: Wer von
Kidnappern als Sklave verkauft wird, ist dadurch nicht unfrei, und durch den Akt
des Kaufs wird der Kaufer nicht zum Herrn (37).

Aus diesen Aussagen folgt fiir Philo aber nicht die Ablehnung der Sklaverei
als sozialer Institution. Von den beiden einschlégigen alttestamentlichen Beispie-
len erwihnt er Esau, der auf Grund seiner Torheit zum Sklaven seines Bruders
wurde. Der Verlust der Unabhéngigkeit ist fiir Esau eine Wohltat, da er unter sol-
cher Kontrolle vor weiteren Torheiten geschiitzt ist (57). Wohl, so berichtet Philo
(79), haben die Essener die Sklaverei abgelehnt; bei ihnen finde sich kein einziger
Sklave. Nach Meinung der Essener verletzen Sklavenhalter das Gesetz der Gleich-
heit und annullieren die Anordnung der Natur, die die Menschen wie eine Mutter
geboren und aufgezogen und sie als Briider — nicht nur dem Namen, sondern der
Wirklichkeit nach — geschaffen habe®'. Die unterschiedlichen Positionen Philos ei-
nerseits und der Essener andererseits illustrieren somit die Moglichkeit, aus der
Gleichheit aller Menschen gegensiitzliche Konsequenzen in Bezug auf Sklaverei
als soziale Institution zu ziehen.

5. Freiwillige und unfreiwillige Skiaverei

Die stoische Position, wie hier an Philo illustriert, findet sich auch unter den Kir-
chenvitern. Allerdings bekommt sie hier bisweilen eine andere Wendung, womit
Philos Grundsatz, dass niemand von Natur Sklave ist, aufgegeben wird. Hier ist
vor allem Ambrosius zu nennen. Zwar fiihrt auch dieser Sklaverei auf einen Man-
gel an Weisheit zuriick: ,,Non condicio fortuita servum facit, sed probrosa insi-
pientia“.** Allerdings fehlt den Barbaren solche Weisheit; entsprechend wird die
Beherrschung der Barbaren durch die rationalen Romer gerechtfertigt.” Klein
kommentiert (mit Bezug auf die biblischen Beispiele Cham und Esau):

,Da Menschen dieser Art wegen ihres Miverhéltnisses von Trieben und Vernunft nicht

als reine »Ebenbilder Gottes« gelten kénnen und offensichtlich auch durch besondere Giite
und Miihe dazu nicht zu erziehen sind, erscheint ihr Sklaventum auch philosophisch-theo-

29  Vgl. auch Philo, de specialibus legibus 2, 69.

30 Uberliefert bei Diogenes Laertios VII, 122,

31 Vgl zu den Essenern auch Josephus, Antiquitates Judaicae 18, 20f.
32  Ambrosius, De Iacob et vita beata 2,12; CSEL 32,2; 39.

33 Vgl R. Klein, Sklaverei 13.
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logisch begriindet. Thre Tétigkeit unter der Obhut anderer fligt sich ebenso in die imago
dei-Lehre ein, wie die Unterordnung des affektgebundenen Seelenteils, der anima irratio-
nalis, unter die héhere Substanz, die anima rationalis. Damit war fiir das Glaubensver-
standnis des Ambrosius eine ausreichende Absicherung der Sklaverei gegeben. Als beson-
deres Kennzeichen kann dabei die Entsprechung von realistischer Lebensbeobachtung,
biblischer Aussage und philosophisch-theologischer Interpretation gc:llf::n.“34

Mindestens in Bezug auf christliche Sklaven kénnte man freilich einwenden, dass
diese doch durch Annahme des Glaubens ausreichend Weisheit bewiesen hitten.
Dennoch macht sich hier die der Stoa entgegengesetzte Position des Aristoteles
bemerkbar, gemdfl der manche Menschen von Natur Sklaven sind (¢pioel
SodAot)”’. Daneben gibt es freilich — so wiire zu ergéinzen — auch solche, die durch
ein Ungliick (Raub oder Kriegsgefangenschaft) zu Sklaven geworden sind (tiyn
dovtAor), fur die Daniel als biblisches Beispiel dient, und schlieBlich Kinder von
Sklaven, die ohne eigene Schuld in diesen Stand geboren sind.*® Diese Maglich-
keit (der unfreiwilligen Sklaverei) bestreitet die Stoa zwar; aber diese Bestreitung
gilt eben nur fiir die ,,wahre geistige Sklaverei. Die aus Raub resultierende Skla-
verei kann — wie im Fall des dgyptischen Joseph — ein Priifstein fiir Tugend und
Gottvertrauen sein.”” Bei unschuldig in Gefangenschaft geratenen Romern tritt
Ambrosius freilich riickhaltlos fiir deren Befreiung ein. Es fragt sich, warum diese
gefangenen Romer es nicht wie andere Menschen nétig haben sollen, ihre Ver-
sklavung entsprechend zu deuten und fiir das Wachstum in der Tugend zu nutzen.
Im Fall der Rémer propagiert Ambrosius somit keine Relativierung und Spirituali-
sierung der Sklaverei.*® Es ist ihm wie anderen Autoren wohl zu wenig bewusst,
dass die Mahnung, ein Ubel als Priifstein fiir die Tugend anzunehmen, nur im Fall
der Unabinderlichkeit dieses Ubels oder der Inopportunitit einer Anderung (weil
mit zu hohen Kosten oder Risiken verbunden) legitim ist. Diese Voraussetzung
macht Ambrosius bei versklavten Romern offensichtlich nicht.

Anders als bei Ambrosius gilt fiir Augustinus: nullus autem natura, in qua
prius Deus hominem condidit, servus est hominis aut peccati.® Fiir ihn ist die
Siinde Ursache der Sklaverei und letztere die fiir die Siinde angemessene Strafe.

34 Ebd. 32.

35 Aristoteles, Politik I 5 1254b 17ff. Unter den Stoikern hat wohl auch Panaitios dhnlich ge-
dacht. Fiir Cicero sind die Juden und Syrer ,nationes nati servituti (de provinciis
consularibus oratio 5.10). Vgl. auch Josephus, Antiquitates Tudaicae 11, 210: Haman ist
indigniert, dass Mordechai nicht niederkniet, der doch im Gegensatz zu den freien Persern
nicht besser als ein Sklave ist. Zur Auswirkung der aristotelischen Position im Islam vgl.
B. Lewis, Race and Slavery 54f.

36  Sklaverei war auch vorgesehen fiir illegitime Kinder von Klerikern; vgl. J. Maxwell,
Slavery 37f.

37  Vgl. Ambrosius, de officiis ministrorum I 112.

38 Vgl R. Klein, Sklaverei 26.

39  De civitate Dei XIX 15. Allerdings ergibt sich hier die Schwierigkeit, dass die Bibel vor
Noachs Auszug aus der Arche von keiner Sklaverei berichtet.
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Damit entspriche die Sklaverei — scholastisch gesprochen — dem sekundiren, aber
nicht dem primédren Naturrecht. Biblisches Beispiel ist Cham, der (mit seinen
Nachkommen) mit Recht versklavt wird. Allerdings ist auch Augustinus hier nicht
ganz konsequent, wie Klein bemerkt:

»Am deutlichsten wird der Riickgriff auf die aristotelische ¢gioeL SodAoc-Lehre dort, wo der
Verfasser des Gottesstaates betont, dafl es im Sinne der géttlichen Vorsehung gelegen sei,
wenn gewisse Volker die Abhiingigkeit von einem michtigen Reich, z.B. von den Assy-
rern und den Rémern, vorgezogen haben, weil sie erkannten, dafl von Natur aus die einen
mit Herrschaft begabt, die anderen zu Recht unterworfen seien. Ohne hier nach einem
siindhaften Handeln Ausschau zu halten, erklirt der romerstolze Bischof den unaufhaltsa-
men Aufstieg Roms als Folge des gottlichen Willens*,

6. Homotimia und homodouleia

Die griechischen Viter betonen deutlicher als die lateinischen die urspriinglich
gleiche Wiirde aller Menschen (opotiuin): Von Natur aus gibt es keine Sklaven,
sagt Basilius*'. Vor Gott sind alle Menschen im spirituellen Sinne ,,Mitsklaven®
(opodovdor — homodouloi). Angesichts dieser gemeinsamen spirituellen Sklaverei
erscheint dann die irdische wiederum zweitrangig, wenn auch deren allmihliches
Verschwinden — wenigstens bei Chrysostomus* — als wiinschenswert angesehen
wurde. Deshalb schldgt Chrysostomus den Herren auch vor, freizulassende Skla-
ven vorher ein Handwerk lernen zu lassen; andernfalls wiren sie schlieBlich nur in
grofBeres Elend geraten. Allerdings war das Los von Handwerkern und Landpich-
tern in dieser Zeit auch nicht immer besonders rosig, so dass den Sklaven eine
Freilassung oft gar nicht wiinschenswert erschien.” Der Sklavenstand bot immer-

40  R. Klein, Sklaverei, 221f. Entsprechend stellte auch die Versklavung fremder Stimme kein
prinzipielles Problem dar. Klein urteilt (120): ,,Was dem Theologen in heilsgeschichtlicher
Sicht ein unertrigliches Argernis ist — nullus natura servus est hominis —, das wird dem
Rémer zu einer segensreichen Einrichtung,

41  De spiritu sancto 51 (PG XXXII 160f: Oik évvoobvres bre mapi pev dvpdmois T4 pioet
Sobdog oldelc).

42 So R. Klein, Die Sklavenfrage bei Theodoret von Kyrrhos: ,,Die 7. Rede des Bischofs iiber
die Vorsehung®, in: Gerhard Wirth u.a. (Hg.), Romanitas — Christianitas: Untersuchungen
zu Geschichte und Literatur der romischen Kaiserzeit (Festschrift fiir Johannes Straub),
Berlin 1982, 586-633, hier 612.617.

43 AuBerdem waren Freigelassene oft ihrem fritheren Herrn noch zu Dienstleistungen
verpflichtet als Gegenleistung fiir die Freilassung; vgl. etwa Platon, Nomoi XI 915a und
Waldstein, Wolfgang, Operae Libertorum: Untersuchungen zur Dienstpflicht freigelasse-
ner Sklaven, Stuttgart 1986. Zu dhnlichen Bestimmungen im islamischen Bereich vgl.
Segal, Ronald, Islam s Black Slaves. The Other Black Diaspora, New York 2001, 36.
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hin soziale Sicherheit.* Entsprechend ist auch das Motiv der Sklavenflucht
bezeichnend, die zu Augustins Zeiten offenbar ofter vorkam (obwohl die Viiter
diese eindeutig verurteilen): Man suchte nicht die Freiheit, sondern einen besseren
Herrn. Da sich die Zahl der Sklaven in dieser Zeit verringerte und damit der Be-
darf stieg, war das auch durchaus aussichtsreich (obwohl man entlaufene Sklaven
eigentlich nicht einstellen durfte).”

Wie bei den lateinischen Vitern finden sich bei den Kappadokiern die negati-
ven Klischees iiber die Sklaven: faul, hinterhiltig, geschwiitzig, trunksiichtig. Da-
bei wird nicht gefragt, ob diese Eigenschaften nicht als eine Art Uberlebensstrate-
gie gegeniiber schlechten Herren eine mildere Beurteilung erfahren miissten, wie
Seneca formuliert: ,,Wir haben sie nicht zu Feinden, sondern machen sie dazu.
(non habemus illos hostes, sed facimus)*® und:

.50 kommt es, daf die #iber ihren Herrn reden, denen in Gegenwart des Herrn zu sprechen

nicht erlaubt ist. Hingegen jene, die nicht nur in Gegenwart des Herrn, sondern mit ihnen

selbst Gesprich hatten, deren Mund nicht zugeniht wurde, waren bereit, fiir den Hermn den
Nacken darzubieten, drohende Gefahr auf ihr Haupt abzulenken. il

Seneca macht auf diese Weise deutlich, dass die (leibliche) Sklaverei nicht auf den
Leib beschrinkt ist, sondern auch ,,an oppression on the mind* bewirkt, wie spiter
der Quiker William Edmundson formuliert hat.**

Die negativen Klischees haben aber speziell bei den Kappadokiern noch ei-
nen anderen Sitz im Leben, nimlich die Christologie, speziell antiarianische Pole-
mik. Gegen die Arianer betont man, dass Christus nur die pop¢r des Sklaven an-
genommen habe. Die Arianer aber beraubten ihn seiner Wiirde, indem sie ihn we-
senhaft zum Sklaven machten, ihn mit derartigem Gesindel auf eine Stufe stellten.
Die genannten Klischees werden ins Feld gefiihrt, um die Entehrung Christi durch
die arianische Position zu illustrieren.”” Eine dogmatische christologische

44  Diese Vorteile formuliert vor allem Theodoret von Kyrrhos; vgl. dazu ebd. 595f
Unverdéchtiger diirften hier Epiktets Bemerkungen in Diatribe IV 1,33-40 sein; Epiktet
war schlieBlich selbst ein freigelassener Sklave.

45 Vgl R. Klein, Sklaverei 192-209.

46  Seneca, Briefe 47,5.

47  Ebd. 474.

48  Vgl. D. Davis, Slavery 307. In Uncle Tom’s Cabin schildert Harriet Beecher-Stowe dage-
gen in der Titelfigur einen Schwarzen, der durch die Sklaverei nicht moralisch verdorben
wurde; aber das ist wohl nicht die Regel.

49  Vgl. hierzu Klein, Richard, Die Haltung der kappadokischen Bischéfe Basilius von
Cisarea, Gregor von Nazianz und Gregor von Nyssa zur Sklaverei, Stuttgart 2000. Man
wiirde Christus gleichsam auf eine Stufe mit Apollon und Poseidon stellen, die als zeit-
weilige Knechte Laomedons die Mauern Trojas erbauen miissen; vgl. Homer, Ilias 21,442-
460 und Augustinus, De civitate Dei III 2. In diesem Zusammenhang ist wohl auch die fiir
die Antike typische Geringschitzung korperlicher Arbeit zu erwihnen, wie sie etwa Cicero
in De Officiis I 42, 150f formuliert.
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Auseinandersetzung hat damit mindestens indirekt die Botschaft von der Gleich-
heit von Herren und Sklaven in Christus verdunkelt.

7. Die Verurteilung des Stolzes

Der bemerkenswerteste Text der griechischen Viter zur Sklaverei ist wohl Gregor
von Nyssas 4. Homilie tiber Kohelet. Zu Kohelets in 2,7 erwihntem Sklavener-
werb heilit es dort:

,»Was fiir ein Beispiel von Arroganz ... dass ein Mensch denkt, Herr iiber seine eigene Art
zu sein ... Du verdammst einen Mann zur Sklaverei, wo er doch von Natur frei ist und ei-
nen freien Willen besitzt, und du machst ein Gesetz in Konkurrenz zu Gott und setzt sein
Gesetz fiir die Menschheit auler Kraft. ... Du hast die Grenzen Deiner Autoritit vergessen,
dass ndmlich deine Herrschaft begrenzt ist auf die vernunftlosen Dinge. ... Warum gehst
Du iiber das hinaus, was dir unterworfen ist, indem du deine eigene Art auf eine Stufe
stellst mit vierfiiBigen Dingen und Dingen ohne Fiile. Indem Du die menschliche Spezies
aufteilst in Sklaverei und Eigentiimerschaft, hast du sie sich selbst versklavt und sich zum
Eigentiimer ihrer selbst gemacht.

Das klingt heute wie eine eindeutige Verurteilung der Sklaverei. Hier ist aber zu
bedenken, dass Gregor moglicherweise selbst Sklaven besessen hat, jedenfalls
aber die Familie, aus der er stammte, Sein Bruder Basilius beruft sich auf die bibli-
schen Geschichten von Cham und Esau zur Rechtfertigung der Sklaverei. Auch
Gregor von Nazianz besaB Sklaven.” Gregor von Nyssa als Bischof einer kleinen
Ditzese besal wohl kaum den Einfluss, ein solches System zu zerstéren. Man
wird deshalb dem folgenden Urteil Noonans folgen miissen:

“The argument, it seems to a modern reader, is irresistible, and the conclusion inescapable:
you, dear sinner in my congregation, must free your slaves. The conclusion is never
reached. The preacher goes on to denounce usury in lending money, drinking too much,
and cultivating a delicate palette. Sins are being scorched. There is not a whisper of aboli-
tionism. The institution was too entrenched to be shaken, or even stirred, by such fine
rhetoric.*

50 Vgl dazu R. Klein, Haltung 30-32. Vgl. ebd. 599: , Die Familienviter, welche mit ihren
Sklaven im christlichen Geist umgingen, fiir sie sorgten und ihnen sogar verantwortungs-
volle Aufgaben iibertrugen, fielen gewil} nicht unter das Verdikt der menschlichen Hybris
in dieser Predigt; denn die Erregung wurde ohne Zweifel durch die unertriglichen Prakti-
ken auf den Sklavenmirkten ausgelost und gewann erst dadurch ihre Brisanz.*

51  I. Noonan, Church 236. Wickham, Lionel, Homily 4, in: Hall, Stuart G. (Hg.), Gregory of
Nyssa. Homilies in Ecclesiastes, Berlin 1993, 177-184, hier 179, formuliert: ,,Gregory
treats the matter in the domain of private conscience. This is an example of the kind of ar-
rogance against God and Man of which we each individually may be guilty. Gregory is not
generalizing to the condemnation of a social system as such, so far as I can see. What he
has to say is consistent with the toleration of the system, provided that the absolute claims
of God are recognized. To put it another way, Gregory’s arguments are against the use of
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Auflerdem passt die antiarianische Polemik der Kappadozier mit ihren negativen
Sklavenklischees kaum zu einer Konklusion im Sinne der Abschaffung der Skla-
verei.”> Was hart verurteilt wird, ist der Sklavenhandel™ und unwiirdige Sklaven-
behandlung. SchlieBlich ist bezeichnend, dass weder Gregor noch offenbar irgend-
ein anderer Kirchenvater eine eigene Schrift de servitute oder mepl Sovieiac ge-
schrieben hat. Wohl gibt es etwa von Gregor Schriften iiber Wucher und Unzucht;
die Sklaverei ist dagegen nicht als grundlegendes Problem empfunden worden, das
eine besondere Abmachung verdiente. Aobdog ist dariiberhinaus im christlichen
Kontext kein negatives Wertungswort; es gibt auch keine einheitliche Terminolo-
gie fiir den Sklaven. So finden sich die Bezeichnungen éoblog, avépimodov,
oikérne im Lateinischen servus, mancipium und famulus. So fiel es der Kirche
leicht, den Wucher und die Unzucht zu verurteilen, aber nicht die Sklaverei.

Wickham macht deutlich, dass das Genus dieser Aussagen pardnetischer Art
ist; er betont:

,that the sermon is not the place where the preacher attempts in ancient or modern times,

to change people’s basic assumptions, whether doctrinal or moral. Convictions are rein-
forced ... but not profoundly altered.”

In diesem Sinn sind auch die Haustafeln des NT einzuordnen. Sie verurteilen die
Sklaverei nicht, sie rechtfertigen sie aber auch nicht ausdriicklich, sondern setzen
sie voraus. Dieser parinetische Charakter ist bei der Bezugnahme auf diese Texte
in der Geschichte (im Sinne der grundsitzlichen Legitimitit der Sklaverei) nicht
beriicksichtigt worden.

8. Bewertung

Die Qualifizierung der Sklaverei als in sich schlecht diirfte zunéichst wenig Prob-
leme bereiten, weil das Wort ,,Sklaverei* bereits die negative Beurteilung enthilt.
Damit bleibt aber noch offen, ob diese Bewertung sich (im aristotelischen Sinne)
auf ein Extrem bezieht, also den excessus oppressionis et tyrannidis impliziert.
Dieser wiirde dann nicht mehr zu den (akzidentellen) Umsténden gehoren, wie das

one person by another, where that use implies the assumption of divine superiority; they
are not against employment as such.”

52 Anders Kontoulis, Georg, Zum Problem der Sklaverei (DOULEIA — DOULEIA) bei den
kappadokischen Kirchenvitern und Johannes Chrysostomus, Diss. Miinster, Bonn 1993;
vgl. dazu kritisch Klein, Richard, Gibt es eine Sklavenethik bei Gregor von Nyssa? An-
merkungen zu David R. Stains, ,,Gregory of Nyssa’s Ethic of Slavery and Emancipation®,
in: H. Drobner/A. Viciano, Gregory of Nyssa: Homilies on the Beatitudes, Leiden 2000,
593-604.

. 53  Slavenhiindler erscheinen in 1 Tim 1,10 unter denen, fiir die das Gesetz bestimmt ist.

54 L. Wickham, Homily 180.
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Newman noch angenommen hat.” Fiir Newman ist die Sklaverei ein Instrument,
das man missbrauchen, aber offenbar auch in sittlich legitimer Weise gebrauchen
kann: abusus non tollit usum. Paulus setzt in seiner Empfehlung an Philemon vor-
aus, dass dieser sich der ,,Exzesse® enthilt, indem er Onesimos wie einen Bruder
behandelt. Fiir Allies scheint die Sklaverei dagegen auch unter solchen Bedingun-
gen ,.in sich schlecht”, weil sie mit der Gleichheit der Menschen unvereinbar ist.
Sollte Johannes Paul II diese Meinung geteilt haben, lige darin eine deutliche Kor-
rektur der bisherigen Bewertung. Wie im Fall des Ehebruchs nicht ein Exzess die
Handlung schlecht macht, sondern der Verkehr mit nur einer anderen Frau, wiire
hier die Institution Sklaverei als solche in sich schlecht.

Zur Begriindung einer solchen Anschauung verwies Allies (mit A. Cochin)
auf die Gleichheit aller Menschen und folgerte daraus das Recht auf eine faire Be-
zahlung, die Liebe, die Sorge fiir die Schwachen, ein Verhalten gemif der Golde-
nen Regel. Das mag heute plausibel klingen; die Folgerung als solche ist aber noch
nicht ganz schliissig. Zum einen schlieBt die Gleichheit aller Menschen vor Gott
nicht relevante Ungleichheiten aus, wie sie etwa zwischen Eltern und Kindern
oder Arzten und Patienten bestehen. Wenn Aristoteles (und viele nach ihm) die
Angehorigen bestimmter Volker als Sklaven von Natur aus betrachtet, bescheinigt
er ihnen eine konstitutive Unmiindigkeit; damit ist der Sklavenstatus fiir sie ange-
messen.” J. Capizzi bemerkt beziiglich der Spanier:

»There is a significant gap dividing the recognition of human equality from a particular

kind of governing relationship. The Spanish would not have been the first to have seen in

their slaves the image of God and still have determined that slavery was no violation of
; - 2y
that kind of equality.

Noch 1958 duflert M. Zalba in seinem Compendium, ein dominium perfectum et
directum sei nicht erlaubt, wohl dagegen ein dominium imperfectum et indirectum.
Er betont durchaus die Gleichheit der Menschen: ,,Omnes homines naturae pares
sunt et singuli eorum habent finem personalem, inviolabilem, soli Deo

55 An diesem Beispiel zeigt sich iibrigens, dass solche Umstinde keineswegs zu den
»zweitrangigen” Merkmalen einer Handlung gehéren, wie der KKK behauptet (1754):
»Circumstantiae, in quibus consequentiae includuntur, elementa sunt secundaria actus
moralis.* Der abusus ist ja hier das fiir die moralische Beurteilung Entscheidende; er ist
nur nicht-wesentlich fiir die Tatsache, dass es sich um Sklaverei handelt. Der KKK ver-
wechselt hier nicht-wesentlich mit unwesentlich (unwichtig, zweitrangig). Definiert man
den abusus freilich schon in die ,,Sklaverei* hinein, gehért er (wesentlich) zum Objekt.

56  Solche Einstellung macht sich auch in anderem Kontext bemerkbar. Die Meinung, wer die
hellere Hautfarbe hat, hat auch mehr Fiithrungsqualitét hat in Ruanda zur Bevorzugung der
Tutsis durch die Kolonialmachte (Deutschland und Belgien) sowie durch die Missionare
gefiihrt. Das énderte sich erst nach dem 2. Weltkrieg; vgl. Longman, Timothy, Christianity
and Genocide in Rwanda, Cambridge 2010.

57  Capizzi, Joseph, The Children of God: Natural Slavery in the Thought of Aquinas and
Vitoria, in: Theological Studies 63 (2002) 31-52, hier 41 Anm. 41.
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subordinatum, nulli aliorum hominum subordinabile.* Damit ist aber fiir ihn die
Sklaverei nicht ausgeschlossen:
»Servitus qui consistit in subiectione, etiam perpetua, in qua quis pro alimentis teneatur
omnes suas operas alteri praestare, iuri naturae non repugnat, siquidem iura inviolabilia
cum ea componi possunt. Attamen dignitati humanae minus convenit; et vix non semper

erit de facto illicita, sive quia in re iura illa inviolabilia non revereamrsgsive quia in con-
ventione ineunda cum servo exigentias iustitiae et caritatis vix attendet.*

Heute wird die Sklaverei verurteilt, weil man die Meinung des Aristoteles beziig-
lich der Menschen, die von Natur aus Sklaven sind, fiir falsch hilt. Und selbst
wenn sie richtig wire, ergébe sich die Pflicht, solche Menschen zur Miindigkeit zu
fiihren (wie im Fall von Kindemn).” Zum andern kénnte man fragen, ob die Forde-
rungen von Allies prinzipiell nicht auch innerhalb der Institution Sklaverei erfiill-
bar wiren, wie das Paulus offensichtlich voraussetzt. Dazu wiire zunichst die
Sklaverei ohne den excessus oppressionis et tyrannidis neutral zu definieren, etwa
nach dem Beispiel von Merkelbach: status subiectionis quo quis pro alimentis te-
netur omnes operas suas alteri praestare in perpetuum. Das lisst zwar verschie-
dene Formen von Sklaverei im einzelnen zu.* Der entscheidende Faktor diirfte
aber die fehlende Geschiftsfihigkeit sein: Der Sklave kann nicht — oder nicht ohne
Erlaubnis — Vertriige abschlieBen, heiraten, vor Gericht gehen, als Zeuge aussagen
etc. Damit wird aber die Handlungsfreiheit, die prima facie dem Menschen als
sittlichem Wesen zusteht, in schwerwiegender Weise eingeschriinkt. Dieses Ubel
ist auch durch blofie Gesinnungsreform nicht zu beheben.

Auflerdem lddt ein solcher Status zu Missbrauch durch die Herren geradezu
ein. Die Mahnungen des Augustinus an die Herren bezeugen wohl auch, dass das
Verhalten der christlichen Herren hiufig nicht angemessen war.®' Aber nicht nur
das: die Institution Sklaverei selbst bestimmt auch die konkreten Pflichten, sie
kann eine wirkliche Behandlung des Sklaven als Bruder verhindern. Was hitte
etwa Philemon getan, wenn er eine finanzielle Notlage nur durch Verkauf seines

58  Zalba, Marcellino, Theologiae Moralis Compendium I, La Editorial Catolica, Madrid
1958, 1710f.

59 I Maxwell, Slavery 98f, zitiert folgende treffende Kritik von Abbé Raynal (1770) zu dem
aristotelischen Argument: ,,The minds of the negroes are narrowed because slavery de-
stroys all resilience of spirit ... They are treacherous because they are under no obligation
to speak the truth to tyrannical masters. They acknowledge the superiority of our intelli-
gence because we have perpetuated their ignorance. They admit the justice of our authority
because we have abused their weakness ... You have left nothing undone whereby to de-
grade these unfortunates, and then reproach them for their vileness.*

60  Laut Capizzi hat D.B. Davis gesagt: ,,The more we leamn about slavery, the more difficulty
we have defining it.“ (J. Capizzi, Children 32, Anm. 3).

61 Vgl R. Klein, Sklaverei 174-192,
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Sklaven an einen weniger wohlwollenden Herrn hitte abwenden kénnen? Wiire er
zu diesem Verkauf nicht seiner Familie gegeniiber verpflichtet gewesen?®

Fiir die Antike hat Theodoret von Kyrrhos noch ganz unschuldig bemerkt:
Die Scheidung in Herren und Sklaven ist vorteilhaft fiir das menschliche Leben
(“Otv oviela kel seomoreia mpéogopor 6 Piey ).** Er behauptet sogar, , das das
Dasein der Sklaven aufs Ganze gesehen beneidenswerter sei als das der Herren®
und schildert eindringlich das Leben eines geplagten Hausvaters und die durch die
soziale Sicherheit gegebene Sorglosigkeit des Sklaven® und zitiert ein Sprichwort,
gemill dem der Schlaf des Sklaven siifl ist ([Auxbg 6 Omroc @ GovAw). Man
wiirde freilich gern wissen, ob er diese Aussage auch in der ersten Person bestiiti-
gen wiirde, ob er also fiir sich selbst die Sklaverei der Freiheit vorziehen wiirde.
Heute hitten iiberdies die Herren und Herrinnen von Sklaven ein emnstes Problem,
zumindest in Lindern mit einem gewissen sozialen Standard: Sie hitten die Haus-
sklaven angemessen zu belohnen und auch in Alter und Krankheit fiir sie zu sor-
gen. Das wiire fiir die meisten zu teuer.” Selbst wenn unter anderen Umstinden
die Sklaverei fiir beide Teile einen gewissen Nutzen hitte — es ist wohl kaum zu
erweisen, dass dieser Nutzen nicht auch erreichbar wire, ohne Menschen die Ge-
schiftsfahigkeit zu nehmen und damit weithin rechtlos zu machen.

Dieses schlichte teleologische Argument mag auf den ersten Blick zu banal
erscheinen; es ist aber von erheblichem Gewicht.*® Das folgende Argument von
Grisez konnte deontologisch verstanden werden: ,, Treating others as property vi-
olates their personal dignity. Dem ist nicht zu widersprechen; die Frage ist nur,
wann man andere als Eigentum behandelt bzw. was eigentlich als Eigentum be-
handelt wird: die Person oder deren Arbeitskraft. Apologeten der Sklaverei hitten
letzteres behauptet. Grisez fihrt fort: ,,The clearest case of treating persons as

62 Eine solche Situation findet sich am Anfang des Romans Onkel Toms Hiitte von H. Bee-
cher Stowe. Newman verweist hinsichtlich der Gefahr des Missbrauchs zum Vergleich auf
eine Armee. Dabei {ibersieht er, dass diese Institution wohl weniger verzichtbar ist als die
Sklaverei, jedenfalls heute.

63 Vgl R. Klein, Sklavenfrage 590f. Das Zitat ist die Uberschrift der 7. Rede Theodorets, PG
83, 565.

64 Vgl R. Klein, Sklavenfrage 595f.

65  Dies Problem zeigt sich bereits in der Antike. Nach Sueton (Leben der Cisaren. Claudius
25) haben gewisse Personen ,,ihre kranken und mit Gebrechen behafieten Sklaven auf die
Askulap-Insel” ausgesetzt, ,,um sie nicht pflegen zu miissen®. Der Kaiser verordnete, ,,dall
alle Ausgesetzten als frei zu gelten hitten und nicht wieder in den Dienst des Herrn zu-
riickkehren miifiten, wenn sie wiederhergestellt seien; falls es aber jemand vorzége, seinen
Sklaven zu téten statt auszusetzen, so werde er des Mordes angeklagt.* (Ubs. nach André
Lambert, Miinchen 21977.)

66 Vgl ausflihrlicher Hare, Richard M., What Is Wrong with Slavery?, in: Hare, Richard M.,
Essays on Political Morality, Oxford 1989, 148-166.



Ist die Sklaverei ,,in sich schlecht*? 221

property is the form of slavery in which masters own slaves just as they own ani-
mals

Hier ist der excessus oppressionis et tyrannidis wiederum Teil der Definition
der Sklaverei bzw. dessen, was es heilit, eine andere Person als Eigentum zu be-
handeln. Das konnte schlieBlich auch ohne Exzess geschehen, etwa wenn Fufball-
spieler gekauft und verkauft werden. Damit sei die Schwierigkeit eines deontolo-
gisch verstandenen Verbots nur angedeutet.

9. Eine unbekannte Siinde

Wie schon angedeutet, hat die Korrektur der kirchlichen Position zur Sklaverei
(wenn sie denn als solche zu verstehen ist) anscheinend keine Aufmerksamkeit
oder Irritation erregt. Andere Entwicklungen der kirchlichen Lehre sind bekannt-
lich durchaus auf Widerstand gestoflen. So proklamierte das Vaticanum II (in
Dignitatis Humanae 2), niemand diirfe gehindert werden, gemiB seinem religiosen
Glauben privat und &ffentlich zu leben. Die Korrektur zur fritheren Position liegt
hier in dem Ausdruck ,und éffentlich”. Diese Freiheit, eine nach katholischer
Uberzeugung irrige Uberzeugung offentlich zu proklamieren, wird bekanntlich bis
heute von der Pius-Bruderschaft nicht akzeptiert. Solche Gegnerschaft gegen Kor-
rekturen findet sich auch beziiglich anderer Fragen, allerdings weniger massiv
vorgetragen, etwa wenn ein Wandel in der kirchlichen Position schlicht geleugnet
wird. So leugnet A. Dulles schlicht eine Revision in der kirchlichen Position zur
Todesstrafe; sie wire ,.,a serious problem regarding the credibility of the magiste-
rium*: ,If the tradition on capital pumshment had been reversed, serious questions
would be raised regardmg other doctrines.®

Dabei ist eine solche Anderung geschehen, nachdem die urspriingliche
Formulierung des KKK in dieser Sache auf weites Unverstéindnis gestoBen war.
Der Wandel ldsst sich vereinfacht so erléutern: Frither billigte man dem Staat ein
prinzipielles Recht zur Verhiingung der Todesstrafe zu; dieser konnte davon
Gebrauch machen oder auch nicht. Jetzt gilt: Der Staat hat nur dann ein entspre-
chendes »Recht”, wenn die Sicherheit des Staates nicht anders zu gewihrleisten

® Fiir Dulles ist dagegen die Ablehnung der Todesstrafe ,,a prudential judg-

67  Grisez, Germain, Living a Christian Life, Quincy (Illinois) 1993, 385.

68  Dulles, Avery Cardinal, Catholic Teaching on the Death Penalty: Has It Changed?, in:
Owens Eric C./Carlson John D./Elshtain Eric P. (Hg.), Religion and the Death Penalty. A
Call for Reckoning, Grand Rapids 2004, 23-30, 26. Immerhin spricht das Dokument der
Internationalen Theologenkommission iiber die Lex naturalis (von 2009) in Nr. 53 von ei-
ner ,.evoluzione della riflessione morale su questioni come la schiavitu, il prestito a inte-
resse, il duello o la pena di morte®.

69 Vgl. Wolbert, Wemer, Du sollst nicht tdten. Systematische Uberlegungen zum
Tétungsverbot, Freiburg i.Ue/ Freiburg i.Br. 22008, 64-70.
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ment*’’; die klassische Lehre sei nicht in Frage gestellt; die Einwinde aus
Klugheitsgriinden ,,pose severe limits on its implementation*’' Man finde weder
im Katechismus noch bei Johannes Paul II die Idee, ,.that it is never legitimate to
kill another human being intentionally“.”” Eine schwiichere Deutun% im Sinne ei-
ner ,.Entwicklung* beachte nicht den retributiven Sinn der Strafe” (dieser wird
aber von Johannes Paul fiir die Todesstrafe gerade nicht geltend gemacht).

Solche Angst vor einem lehramtlichen Autorititsverlust ist beziiglich der
Sklaverei nicht wahrzunehmen, vielleicht weil man iiber die frithere prinzipielle
Billigung der Sklaverei wenig informiert und das Problem in keiner Weise akut ist.
Beziiglich der Todesstrafe zeigt sich diese Angst bezeichnenderweise in den USA,
wo die Todesstrafe praktiziert wird.” Manche mdgen wie Leo XIII. denken, die
Kirche habe von Anfang an die Sklaverei zu eliminieren versucht (,,ut servitutem,
quae misero iugo premebat mortalium quamplurimos, sublatam cerneret penitus-
que deletam*)” Diese Aussage entspricht nicht den Tatsachen. Eine eindeutige

70  A. Dulles, Death Penalty 28.

71 - Ebd. 29.

72 Ebd.27.

73  Ebd. 27f. Ahnlich spricht Long, Steven A., Evangelium Vitae, St. Thomas Aquinas, and
the Death Penalty, in: The Thomist 63 (1999) 511-552, von einer ,reduktionistischen®
Lesart der Dokumente (518; vgl. 529-548). Fiir ihn kann es nicht sein, dass der Papst etwas
anderes sagt als Thomas von Aquin. Er mag zwar nicht ganz Unrecht haben, wenn er sagt
(549): ,,But formally to commingle private, individual acts of self-defense with the politi-
cal community’s exaction of justice is seriously problematic.“ Seine angeblich nicht-re-
duktionische Lesart ist aber in Wirklichkeit eine Korrektur von EV und KKK. Letzterer
formuliert in 2267: ,, Traditionalis doctrina Ecclesiae, supposita plena determinatione iden-
titatis et responsabilitatis illius qui culpabilis est, recursum ad poenam mortis non excludit,
si haec una sit possibilis via ad vitas humanas ab iniusto aggressore efficaciter defenden-
das. Das ist eine rein generalpréiventive Begriindung.

74  Die Unsicherheit hat sich nach Brugger, Christian E., Capital Punishment and Roman
Catholic Moral Tradition, Notre Dame (Indiana) 2003, 11f, in AuBerungen von Kardinal
Ratzinger gezeigt. 1995 habe er gedufert, die Reserve gegen die Todesstrafe sei in der
Endfassung des KKK stirker als in der ersten Fassung. Hier liege ein ,real development*
vor; auf eine Nachfrage von Father John Neuhaus beziiglich Evangelium Vitae habe er je-
doch geantwortet: ,,Clearly, the Holy Father has not altered the doctrinal principles which
pertain to this issue as they are presented in the Catechism, but has simply deepened the
application of such principles in the context of present-day historical circumstances. Thus,
where other means for self-defense of society are possible and adequate, the death penalty
may be permitted to disappear.” Etwas sophistisch interpretiert, miissten sich die beiden
AuBerungen nicht widersprechen: Sollten sich ,,nur* die Prinzipien nicht geéindert haben,
konnte die Anwendung der Prinzipien im konkreten Fall (bei gednderten Bedingungen
oder korrekterer Anwendung) zu einem anderen Ergebnis gefiihrt haben. Ein Kardinal
deutscher Zunge hat iibrigens gemeint, man kénne die Todesstrafe unter die sittlich
schlechten Handlungen einordnen; da wire Dulles wohl entsetzt.

75  In den litterae circulares an Missionare in Afrika ,,Catholicae Ecclesiae in: Acta Sanctae
Sedis 23 (1890/91) 257-260, hier 257. Zu den unterschiedlichen Stellungnahmen der
Pépste vgl. J. Maxwell, Slavery 50-79 und J. Noonan, Church 17-118. Wie Maxwell
(Slavery 73) bemerkt, haben einige Pépste sich zwar kritisch zur Versklavung der Indianer
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Verurteilung der Sklaverei scheint erst Gregor XVI. in der Konstitution /n
supremo apostolatus fastigio ausgesprochen zu haben (DS 2745-2746)."® Katholi-
sche Bischéfe und Theologen in den USA haben diese Aussagen aber nur auf den
Sklavenhandel bezogen; sonst hitte der Papst sich nach ihrer Meinung in Wider-
spruch zu Schrift (Ex 21,5; Lev 25,47) und Tradition begeben.”’ Das damals in
den USA dominierende Handbuch der Moraltheologie von Francis Patrick Ken-
rick (spiter Erzbischof von Baltimore) hatte die Sklaverei fiir legitim erklért, wenn
sie auf einem gerechten Titel beruhe; sie sei kein malum in se.”® Deshalb hielten
die Bischife die Sklaverei fiir ein politisches Problem, kein moralisches.” Diese
Alternative ist freilich hochst merkwiirdig. Sind moralische Probleme auf in sich
schlechte Handlungen limitiert? Selbst wenn eine Institution ,nur” excessu
oppressionis and tyrannidis schlecht ist, stellt sie wohl kaum ein rein politisches
Problem dar.

Damit wire einer der Griinde aufgedeckt, warum die Sklaverei erst so spét
grundsiitzlich verurteilt worden ist. Die Fixierung auf ,.in sich schlechte* — Hand-
lungen einerseits sowie das fehlende Bewusstsein, das solche innere Schlechtigkeit
sich haufig allein aus der negativen Bezeichnung ergibt, andererseits kann offen-
sichtlich zu einer gewissen moralischen Blindheit beitragen, dazu, dass eine be-
stimmte Siinde ,,unbekannt* bleibt.”’ Die eingangs gestellte Frage ist somit weder

gedulert, aber nicht iiber die Sklaverei von Schwarzen und den transatlantischen Sklaven-
handel.

76 Zum politischen Hintergrund dieses Dokuments vgl. J. Noonan, Church 104-109.

77  So Bischof John England von Charleston, South Carolina. Freilich reagierte man damit
auch auf antikatholische Agitation von John Forsyth, dem damaligen Auflenminister von
Prisident Martin van Buren, die durch das Dokument Gregors X VI ausgeldst wurde. Vgl.
Capizzi, Joseph, For what shall we repent? Reflection on the American Bishops, their
Teaching, and Slavery in the United States, 1839-1861, in: Theological Studies 65 (2004)
767-791, hier 777-780. Papst Benedikt XVI. hat iibrigens in seiner Ansprache in West-
minster Hall vom 17.09.2010 geduBert, die Akzeptanz des Sklavenhandels habe sich aus
einem “misuse of reason” ergeben; der Missbrauch der Bibel ist hier aber mindestens so
entscheidend. Das Beispiel Sklaverei taugt also nur bedingt zur Illustration der vom Papst
unterstrichenen notwendigen “korrektiven Rolle der Religion”. Zur Korrektur haben zwar
christliche Dissidenten wie die Quiiker beigetragen, aber nicht katholisches Lehramt oder
katholische Moraltheologie.

78  Ebd. 781, Anm. 54. Vgl. zu Kenrick auch J. Noonan, Church 108f. Das Evangelium, sagt
Kenrick, ,,does not indulge vain theories of philanthropy to the prejudice of the social or-
der*. B. Lewis, Race and Slavery, berichtet zu Beginn seines Buches (3) iiber die Anfrage
des britischen Generalkonsuls in Marokko im Jahre 1842 an den Sultan iiber dessen Be-
mithungen zur Einddmmung des Sklavenhandels. Dieser antwortete, er sei ,,not aware of
its being prohibited by the laws of any sect, and no one need ask this question, the same
being manifest to both high and low and requires no more demonstration than the light of
the day.”

79 Vgl Ebd. 784f.

80 Das gilt in gewisser Weise auch fiir die Bestechung. Auch dafiir gibt es kein eindeutig
negatives Wertungswort. Vgl. Noonan, John T. Jr., Bribes. The intellectual history of a
moral idea, Berkeley 1984 und Wolbert, Werner, Korruption — eine unbekannte Siinde?,
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eindeutig noch von entscheidender Bedeutung, zumal letztlich auch in VS und im
KKK nicht definitiv klar ist, ob sich die Verurteilung auf jede Form von Sklaverei
(auch die ohne jeden excessus) bezieht.*' Vermutlich hat man sich die Frage gar
nicht so genau gestellt.

Ein weiterer Grund zeigt sich in einem zu wenig reflektierten Umgang mit
biblischen Aussagen. Man beachtet nicht ihren parinetischen Charakter, und es
fehlen ausdriickliche methodische Uberlegungen zu der Frage, warum welche
ethischen Aussagen der Bibel heute verbindlich sind oder nicht. Ein analoger
Sprachgebrauch fiithrt bei Philo und den Vitern zu einer Konzentration auf die
noch schlimmere Versklavung durch die Siinde und damit zu einer Verwechslung
der Ebenen des sittlich Guten (Freiheit von der Siinde) und des sittlich Richtigen
(biirgerliche Freiheit). Das Ubel der Sklaverei wird auf diese Weise nur unzuling-
lich wahrgenommen. Dabei handelt es sich zwar zunichst um ein nichtsittliches
Ubel, es trigt aber vielfach zur moralischen Korruption des Sklaven wie des Herrn
bei. Der Umstand, dass Moraltheologie lange Zeit vornehmlich Instruktion fiir
Beichtviter war, hat wohl auch die Illusion verstirkt, Ubeln dieser Art allein durch
christliche Gesinnung bzw. Bekehrung begegnen zu kénnen. Die traditionelle Erb-
siindenlehre hat ebenfalls dazu beigetragen, bestimmite soziale Ubel als Folgen der
Erbstinde schlicht hinzunehmen. Auf die Versuchungen der Macht, die mit jeder
Eigentiimerschaft iiber Menschen als solche gegeben sind, hat man dabei zu wenig
geachtet.

SchlieBlich hat auch die Autoritéit des Aristoteles und damit seiner AuBerun-
gen iiber Menschen, die von Natur aus Sklaven sind, eine verhidngnisvolle Rolle
gespielt.*”? Bemerkenswert bleibt schlieBlich, wie lange eine entgegengesetzte
Tradition eine eindeutige Verurteilung der Sklaverei verhindert hat, diese Tradi-
tion aber plotzlich vergessen zu sein scheint. Insofern liegt hier ein interessanter
Prizedenzfall vor, der weitere Beachtung verdient.

in: Claudia B. Wohle/Silvia Augeneder/Sabine Umik (Hg.), Rechtsphilosophie. Vom
Grundlagenfach zur Transdisziplinaritiit in den Rechts-, Wirtschafts- und Sozialwissen-
schaften. Festschrift fiir Michael Fischer, Frankfurt (Main) 2010, 231-241.

81  Uber die (iiberwiegend christlichen) Igbos in Nigeria wird etwa berichtet, dass notorische
Réuber bei ihnen in die Sklaverei verkauft werden kénnen; mit dem Erlos werden die Ge-
schadigten entschidigt. Sklaverei dient hier somit als Strafe und Wiedergutmachung. (So
Ikenga-Metuh, Emefie, God and Man in African Religion. A case study of the Igbo of Ni-
geria, London 1981, 112.) Ist das ,,in sich* schlecht?

82  Zu weiteren Griinden (Einfluss des rémischen Rechts etc.) vgl. J. Maxwell, Slavery 13-21.
Die Auswirkungen der aristotelischen Aussagen zeigen sich selbst noch bei ihren Kriti-
kern, etwa bei Montesquieu (De I’esprit des lois XV 7). Dieser lehnt zwar die Position des
Aristoteles ab, schrinkt aber ein: ,,Il ya des pays ou la chaleur énerve le corps, et affaiblit si
fort le courage, que les hommes ne sont portés & un devoir pénible que par la crainte du
chatiment: 1’esclavage y choque donc moins la raison®. Solche Theorien finden sich schon
bei Ibn Sina (Avicenna), fiir den auch die Menschen in kalten Zonen (Slaven), weil nur
mifig intelligent und stupide, von Natur Sklaven sind; vgl. R. Segal, Islam’s Black Slaves
48f.
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Kritik der medizinischen Utopie

Eine ethische Analyse am Beispiel der Nanomedizin"

Bert Gordijn, Dublin

1. Einleitung

Die Idee der Beherrschbarkeit, der Machbarkeit des menschlichen Kérpers, die
Idee, mit Hilfe der modernen Medizin die menschliche Natur zu beherrschen und
zu vervollkommnen, begeistert nicht nur die medizinische Fachwelt, sondern auch
die breite Offentlichkeit. Diese Idee, kurz als ,medizinische Utopie* bezeichnet,
wird im vorliegenden Beitrag nun kritisch unter die Lupe genommen. Es wird eine
Methode demonstriert, mit der untersucht werden kann, ob die vielfach bejubelten
neuen Entwicklungen der modernen Medizin auch aus ethischer Sicht begriilens-
wert sind. Als Untersuchungsbeispiel dient der junge Forschungsbereich der Na-
nomedizin.

Zum niheren Verstindnis wird die Idee der medizinischen Utopie zunéchst
aus historischer Sicht betrachtet. Im Anschluss daran wird sie aus systematischer
Perspektive analysiert. Dabei wird die generelle Frage aufgeworfen, unter welchen
konkreten Bedingungen die Weiterentwicklung junger medizinischer Forschungs-
bereiche auch aus ethischer Sicht erwiinscht ist. Zu ihrer Beantwortung wird eine
Methode vorgestellt, die sich auch zur Analyse der ethischen Erwiinschtheit ande-
rer neuer Forschungsbereiche heranziehen ldsst. Im letzten Teil wird dann konkret
gefragt, ob eine Weiterentwicklung des jungen Forschungsbereichs der Nanome-
dizin ethisch erwiinscht ist. Das Hauptaugenmerk liegt hier allerdings nicht auf der
Vollstindigkeit der Analyse der ethischen Erwiinschtheit der Entwicklung der Na-
nomedizin, sondern vielmehr auf der anschaulichen Demonstration der Methode.

2. Medizinische Ulopien historisch betrachtet

Das Wort ,,Utopie* wurde zum ersten Mal von Thomas Morus (1478-1535) ver-
wendet, und zwar in seinem 1516 verdffentlichten Werk De optimo rei publicae
statu deque nova insula utopia (Von der besten Staatsverfassung und von der
neuen Insel Utopia). Morus beschreibt darin, wie er im Sommer des Jahres 1515
den Antwerpener Stadtschreiber Petrus Aegidius besuchte und hier den Weltrei-

*  Zu diesem Thema hielt Bert Gordijn Vorlesungen im Rahmen der Salzburger Hochschul-
woche, 2.-8. August 2010, Gesamtthema ,.Endlich! Leben und Uberleben®.
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senden Raphael Hythlodaeus kennenlernte. Jener Raphael — wahrscheinlich eine
fiktive Figur — preist in Morus’ Werk die Verfassung, Gesellschaftsordnung, Mo-
ral, AuBenpolitik und Religion der ,Utopier‘, der Einwohner des Inselstaats ,,Uto-
pia“. Obwohl von der Landwirtschaft lebend, beschéftigen diese sich in ihrer Frei-
zeit mit humanistischen Studien. Sie praktizieren eine Vernunftreligion mit be-
scheidenen Riten und Gebeten. Gleichfalls auf Utopia existierende Sekten werden
jedoch toleriert. Die gewihlten Volksvertreter sowie der Prisident des Landes re-
gieren auf Lebenszeit.'

Das Wort Utopia, das Morus fiir seinen Inselstaat kreierte, ldsst sich zum ei-
nen als Kombination der griechischen Worter ov (nicht) und rémoc (Ort, Gegend,
Land) auffassen. ,,Utopia® bedeutet dann eigentlich ,,Un-Ort* oder ,,Nirgendwo*
oder auch , Nirgendland®. Zum anderen kann man das neue Wort auch als zusam-
mengesetzt aus den Wortern &b (gut) und zémoc betrachten. Dann bedeutet der
Ausdruck soviel wie ,,guter Ort* oder ,,gutes Land*“. Kombiniert man diese beiden
Bedeutungen, so erhilt man ein gutes Land, das es jedoch nirgendwo gibt.

Wie dem auch sei, mit der Zeit verwendete man Morus” Wortschipfung
,.Utopie* als Bezeichnung fiir eine bestimmte Schriftgattung. Der Ausdruck wurde
allerdings derart unterschiedlich gebraucht, dass mittlerweile eine allgemein ak-
zeptierte Definition schwerfillt. Im vorliegenden Beitrag wird Utopie daher wie
folgt definiert: Als ,,Utopie* wird ein Schriftstiick bezeichnet, das konkrete Be-
schreibungen idealer Zustinde enthiilt, die am jeweiligen Ort und/oder zur jeweili-
gen Zeit des Autors der Abhandlung nicht bestehen. Beispiele derartiger idealer
Zustinde sind etwa ein vorbildlicher Staat, die vollkommene Beherrschung der
Natur oder ein Leben ohne Tod. Geht man von dieser Definition aus, so bestehen
Uto%ien schon wesentlich ldnger als ihr Name. Man findet sie bereits in der An-
tike.

Wabhrscheinlich ist Platons Schilderung einer idealen Gesellschaft auf ,,Atlan-
tis“ — einer vor Urzeiten im Meer versunkenen Insel — das bekannteste Beispiel ei-
ner ausformulierten antiken Utopie. Kennzeichnend fiir utopische Ideen der Antike
ist, dass sie meistens in ein goldenes, in der Vergangenheit liegendes irdisches
Zeitalter hinein projiziert sind. Auch im Christlichen Mittelalter hegte man noch
diese Vorstellung von einem vergangenen goldenen Zeitalter auf der Erde — nim-
lich in der Form des Paradieses. Bestimmte Vorstellungen idealer Zustinde proji-
zie:}e man jedoch zudem in eine transzendente Zukunft — das Himmelreich — hin-
ein.

1 Vgl. Morus, Thomas, De optimo rei publicae statu deque nova insula utopia [1516], in:
Ritter, Gerhard (Hg.), Thomas Morus. Utopia, Stuttgart 1983.

2 Vgl. Lapouge, Gilles, Utopie et Civilisations, Paris 1978; Ruyer, Raymond, L’utopie et les
utopies, Paris 1950.

3 Fiir eine detailiertere Ausfithrung der Geschichte des utopischen Denkens vgl. Gordijn,
Bert, Medizinische Utopien. Eine ethische Betrachtung, Gottingen 2004.
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Die Entwicklung moderner Utopien beginnt im 17. Jahrhundert. Hier herrscht
die Idee vor, dass der Mensch in der Lage ist, aus sich heraus eine ideale Zukunft
zu kreieren. Der Gedanke der Machbarkeit und Beherrschbarkeit tritt auf. Man
glaubt, dass der Mensch, wenn er nur beharrlich und zielgerichtet wissenschaftlich
weiterforscht, mit der Zeit die gesamte Natur beherrschen kann. Vor dieser Zeit
spielten Wissenschaften im utopischen Denken nahezu keine Rolle.

In der utopischen Literatur hegte man nicht nur grofle Erwartungen an Natur-
wissenschaft und Technik, sondern auch an die Medizin. Francis Bacon (1561-
1626), René Descartes (1596-1650) und Marquis de Condorcet (1743-1794) kon-
kretisieren die Idee der Beherrschbarkeit und Vervollkommnung des Menschen
durch die Weiterentwicklung der Medizin. Sie beriihren in ihren Schriften zentrale
medizinisch-utopische Kernthemen, die in abgewandelter Form auch in spéteren
utopischen Werken auftauchen. Zu diesen Kernthemen zihlen die Privention und
die Heilung von Krankheiten, die Verlingerung der Lebensdauer sowie die Ver-
besserung der korperlichen und der geistigen Eigenschaften des Menschen.*

Im Kontrast zur medizinisch-utopischen Literatur des 17. und 18. Jahrhun-
derts, die dieser Disziplin ein gewaltiges zukiinftiges Potential zuschrieb, ver-
mochte die Medizin de facto noch relativ wenig. Im Allgemeinen beschrinkte sich
das damalige medizinische Kénnen auf die Linderung von Beschwerden und die
seelische Stirkung des Patienten. Die in der utopischen Literatur zum Ausdruck
kommende Begeisterung iiber die moglichen Aussichten der Medizin war daher
nichts anderes als theoretische Extrapolation. Die gegenwirtige Situation sieht
grundlegend anders aus: Viele heutige medizinisch-utopische Ideen basieren auf
handfesten wissenschaftlichen Errungenschaften.

Die rasante Entwicklung der Medizin begann im 19. Jahrhundert. Im Zuge
der Entwicklung der Narkose und Asepsis schuf man neue, invasive Operations-
methoden. Im 20. Jahrhundert wurden dann das Penicillin, die Computer- und
Kernspintomographie, die Endoskopie sowie immunologische und molekularbio-
logische Methoden zu Diagnosezwecken entdeckt, um nur ein paar Beispiele die-
ser rasanten Dynamik zu nennen. Zu den vielen neu auftauchenden medizinischen
Disziplinen zidhlen etwa die Gehirn-, die Herz- und die Lungenchirurgie, die
Transplantationsmedizin, die priaventive Medizin, die Reproduktionsmedizin und
die Humangenetik. Im Zuge der Zeit nahm das reale Kénnen der modernen Medi-
zin zu. Und diese Zunahme, die stets weiter wachsenden und also offenbar unbe-

4 Vgl. Bacon, Francis, The New Atlantis [1627], in: Johnston, Arthur (Hg.), The
Advancement of Learning and New Atlantis, Oxford 1974, 1-212; Condorcet, de, Nicolas,
Esquisse d’un tableau historique des progres de I’esprit humain [1795], in: Pons, Alain
(Hg.), Esquisse d’un tableau historique des progrés de 1’esprit humain suivi de Fragment
sur I’Atlantide, Paris 1988, 79-296; Descartes, Rene, Discours de la méthode pour bien
conduire sa raison et chercher la vérité dans les sciences [1637], in: Adam, Charles/
Tannery, Paul (Hg.), Oevres de Descartes (13 Binde), Paris 1897-1913, Band 6.
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grenzten medizinischen Méglichkeiten bewirkten in der Offentlichkeit ein eupho-
risches Gefiihl gegentiber der Medizin. Gegenwiirtig wird beispielsweise gerne da-
ritber spekuliert, zu welchen Héhen die Medizin in der Zukunft noch aufsteigen
wird, angesichts der gewaltigen Leistungen, die sie im letzten Jahrhundert voll-
bracht hat.

Zwar haben die zentralen Themen der medizinischen Utopie — nimlich
Privention und Heilung von Krankheiten, Verldngerung der Lebensdauer sowie
Verbesserung der korperlichen und geistigen Eigenschaften des Menschen — sich
seit den Werken ihrer Schopfer nicht signifikant geéndert. Fundamental neu ist je-
doch, dass diese Themen heutzutage mit reellen, erfolgreichen Disziplinen der
modernen Medizin in Verbindung gebracht werden. Die ehemals rein theoretische
Begeisterung fiir hypothetische Gedankenspiele ist der Euphorie gegeniiber iiber-
wiegend konkreten Forschungsbereichen in der Medizin gewichen. Ein anschauli-
ches Beispiel fiir diese mit Begeisterung aufgenommenen jungen Forschungsbe-
reiche ist die Nanomedizin.

3. Medizinische Utopien systematisch betrachtet

Im Folgenden geht es um die Frage, unter welchen Bedingungen die Weiterent-
wicklung junger medizinischer Forschungsbereiche aus ethischer Sicht erwiinscht
ist — womit diese dann in der Tat positive Unterstiitzung verdienten. Aus ethischer
Sicht hdngt die Erwiinschtheit der Weiterentwicklung eines bestimmten medizini-
schen Forschungsbereichs von drei Primissen ab:

I.  Die Ziele des Forschungsbereichs sind aus ethischer Sicht erstrebenswert.

Il. Die Weiterentwicklung des Forschungsbereichs trigt zur Verwirklichung die-
ser Ziele bei.

III. Die mit der Entwicklung des Forschungsbereichs einhergehenden ethischen
Probleme sind tiberwindbar bzw. zu verantworten.

Jede dieser drei Pramissen stellt dabei bereits fiir sich betrachtet eine notwendige
Bedingung fiir die Erwiinschtheit der Weiterentwicklung dar. Wire nimlich die
erste Préamisse nicht erfiillt, so wiirden mit einer Weiterentwicklung des betreffen-
den Forschungsbereiches Ziele verfolgt, die ethisch nicht erstrebenswert oder gar
zu unterlassen sind. Wire die zweite Primisse nicht erfiillt, so wiren die ange-
strebten Ziele zwar erstrebenswert, konnten aber nicht realisiert werden, womit
eine Weiterentwicklung des Forschungsbereichs ethisch unerwiinscht erscheint.
Vor dem Hintergrund knapper Ressourcen wire eine Verschwendung weiterer
Mittel ndmlich nicht rechtfertigbar. Und wire die dritte Priimisse nicht erfiillt, wi-
ren die Ziele zwar erstrebenswert und auch realisierbar, doch die mit dieser Reali-
sierung cinhergehenden ethischen Probleme unakzeptabel, so wire abermals die
Weiterentwicklung des Forschungsbereiches ethisch unerwiinscht. Wird folglich
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eine der drei genannten Primissen nicht erfiillt, so ist die Weiterentwicklung des
betrachteten medizinischen Forschungsbereichs aus ethischer Sicht nicht er-
wiinscht.

Die Priifung, ob die Weiterentwicklung eines bestimmten medizinischen For-
schungsbereichs ethisch erwiinscht ist, kann daher iiber folgende Drei-Schritte-
Methode erfolgen:

I.  Sind die Ziele des Forschungsbereichs aus ethischer Sicht erstrebenswert?
II. Trigt die Weiterentwicklung des Forschungsbereichs zur Verwirklichung der

Ziele bei?

III. Welche ethischen Probleme gehen mit der Weiterentwicklung des For-
schungsbereichs einher, und sind sie iiberwindbar bzw. zu verantworten?

4. Erwiinschtheit der Weiterentwicklung der Nanomedizin

Die Grundlage fiir den jungen Forschungsbereich der Nanomedizin bildet die Na-
notechnologie.’ In ihr konstruiert und erforscht man Objekte, die minimal eine Di-
mension von 100 Nanometer oder darunter besitzen. Die Vorsilbe Nano- ist eine
Ableitung des griechischen Wortes ,Zwerg® (vavvog). Sie bezeichnet die Grofen-
einheit 10°. Ein Nanometer (nm) ist also der milliardste Teil eines Meters. Er ist
1.000 mal kleiner als ein Mikrometer (um) und 1.000.000 mal kleiner als ein Mil-
limeter (mm). Mittlerweile untersucht eine ganze Reihe von Wissenschaftlern
mdgliche Anwendungen der Nanotechnologie in der Medizin. Erforscht werden
etwa Moglichkeiten zur Verbesserung der Diagnostik, Verfahren, die ein exaktes
Dirigieren bestimmter therapeutischer Wirkstoffe zu einem bestimmten Ziel hin
ermdglichen, sowie Methoden zur Verbesserung der Krebstherapie und die Her-
stellung von Implantaten mit groBerer Biokompatibilitit und lingerer Lebens-
dauer. Verschiedene Autoren hegen grofle Erwartungen gegeniiber der Nanomedi-
zin der Zukunft.
Fiir den Bereich der Nanomedizin werden in der utopischen Literatur vorran-
gig vier Ziele verfolgt:
1. die Erweiterung der diagnostischen Moglichkeiten,
2.  die Erweiterung der therapeutischen Méglichkeiten,
3. Enhancement — also die Verbesserung und Erweiterung der kérperlichen und
geistigen Eigenschaften des gesunden Menschen sowie
4. die Uberwindung der Grenzen des Humanen bzw. der Ubergang des Men-
schen in ein posthumanes Stadium.

5 Zur ethischen Debatte iiber Nanotechnologie vgl. Gordijn, Bert, Nanoethics. From
Apocalyptic Nightmares and Utopian Dreams towards a more Balanced View, Science and
Engineering Ethics 11(4) (2005) 521-533.
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Generelles Ziel der Diagnostik ist es, so frith und so exakt wie méglich ein eventu-
elles Krankheitsbild festzustellen. Das verfolgte Ziel ist rein epistemischer Natur.
Im Bereich der Therapie trachtet man danach, aufgetretene Defekte im menschli-
chen Kdrper zu bereinigen. Man will sozusagen dessen Vollstindigkeit wiederher-
stellen (restitutio ad integrum).

In Bezug auf das dritte Ziel, das Enhancement, besteht eine ganze Debatte
dariiber, was genau der Begriff bedeutet.® Da die Darstellung dieser konzeptuellen
Debatte den Rahmen dieses Beitrags sprengen wiirde, wird an dieser Stelle nur die
hier verwendete Arbeitsdefinition vorgestellt. Unter Enhancement wird hier die
nicht-therapeutische Verbesserung beziehungsweise die nicht-therapeutische Er-
weiterung von Eigenschaften oder Fihigkeiten wie etwa Sinneswahrnehmung,
Kognition oder Stimmungen verstanden.

Zur Posthumanitit besteht bereits eine ausgebreitete konzeptuelle Debatte,
auf die hier, wieder aus Platzgriinden, nicht detailliert eingegangen werden kann.’
Im Wesentlichen geht es um derartig eingreifende Verinderungen am Menschen,
dass als Resultat dieser Eingriffe der Mensch nicht mehr eindeutig als solcher er-
kennbar ist. Nun ist der Mensch im Zuge der natiirlichen Evolution bereits aus vo-
rigen, andersartigen Lebewesen entstanden. Man konnte also behaupten, dass
durch evolutionire Prozesse auf die Dauer natiirliche posthumane Wesen hervor-
gebracht wiirden. In der utopischen Literatur werden jedoch Szenarios diskutiert,
in denen der Mensch selbst eingreift, in denen er verschiedene Nanotechnologien
einsetzt, um radikale Verinderungen vorzunehmen.

Im Folgenden werden nun die beschriebenen vier Ziele der Reihe nach auf
ihre grundsitzliche ethische Erwiinschtheit hin untersucht. Anhand der oben vor-
gestellten Drei-Schritte-Methode wird analysiert, ob eine Weiterentwicklung der
Nanomedizin in der Tat ethisch erwiinscht ist. Es werden also Antworten auf fol-
gende drei Fragen gesucht:

I.  Sind die Zicle der Nanomedizin aus ethischer Sicht erstrebenswert?
II. Trigt eine Weiterentwicklung dieses Bereiches zur Verwirklichung dieser

Ziele bei?

III. Welche ethischen Probleme gehen mit der Weiterentwicklung der Nanomedi-
zin einher, und sind sie iiberwindbar bzw. zu verantworten?

6 Vgl. hierzu Gordijn, Bert/Chadwick, Ruth (Hg.), Medical Enhancement and Posthumanity,
New York 2008.
7 Vgl. auch hierzu B. Gordijn/R. Chadwick, Enhancement.
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4.1. Erster Schritt: Ziele der Nanomedizin erstrebenswert?

Das als erstes betrachtete Ziel der Nanomedizin ist die Verbesserung und Erweite-
rung der diagnostischen Moglichkeiten. Es wird analysiert, ob dieses Ziel aus ethi-
scher Sicht tatsichlich erstrebenswert ist.

Diagnostik

Grundsétzlich bestehen gegen eine Erweiterung der diagnostischen Méglichkeiten
zunichst keine ethischen Einwinde. Dieses Ziel erscheint im Prinzip instrumentell
wertvoll, nimlich insoweit diese diagnostischen Moglichkeiten zur Wiederher-
stellung der Gesundheit beitragen. Die Lage wird erst dann problematisch, wenn
sich eine bestimmte Erkrankung zwar diagnostizieren lésst, sie aber nicht behan-
delbar ist, weil die entsprechende Therapie noch nicht besteht.

Im Bereich der klinischen Genetik ldsst sich diese Entwicklung bereits be-
obachten. Dort besteht ndmlich schon eine deutliche Diskrepanz zwischen Diag-
nose und Therapie. So kann man etwa die genetische Disposition fiir Erkrankun-
gen wie Huntington und Alzheimer diagnostizieren, fiir beide besteht jedoch bis-
lang noch keine Therapie. Mit der Zunahme der genetischen Erkenntnisse werden
zukiinftig wahrscheinlich stets mehr Prognosen fiir Erkrankungen méglich sein,
fiir die dann noch keine Therapiemdglichkeiten bestehen. Dieser Umstand ist fiir
Patienten insofern problematisch, als sie auf der einen Seite von der ungiinstigen
genetischen Disposition zur Herausbildung einer bestimmten Erkrankung wissen,
auf der anderen Seite aber ebenso wissen, dass keine Therapiemdglichkeit besteht,
falls sie auch tatsiichlich daran erkranken. Die Vorteile, iiber eine bestimmte Dis-
position in Kenntnis gesetzt zu sein, konnen eventuell den Nachteilen wie etwa
Stress- oder Angstzustinden, die als Folge eben dieser Kenntnis auftreten kénnen,
unterliegen.

Fiir den Bereich der Nanomedizin ist eine dhnliche, wenig wiinschenswerte
Entwicklung vorstellbar. Auch hier kénnte — im Zuge der Zunahme der diagnosti-
schen Moglichkeiten durch die Weiterentwicklung der Nanotechnologie — die
Kluft zwischen diagnostischen und therapeutischen Méglichkeiten stets gréfBer
werden. Folglich sollte einer Entstehung dieser Situation vorgebeugt werden. So
sollten diagnostische Aktivititen beispielsweise nur dann durchgefiihrt werden,
wenn sie dem Patienten eindeutige Vorteile verschaffen. Zur Identifizierung der
Kriterien, wann genau eine Diagnose fiir den Patienten vorteilhaft ist, bedarf es ei-
ner fundierten Debatte. Des Weiteren sollte sich die Entwicklung neuer diagnosti-
scher Maglichkeiten — wo dies zu realisieren ist — auf Krankheiten richten, fiir die
bereits priventive MaBnahmen bestehen, bzw. die bereits behandelt werden kon-
nen. Allerdings muss einschrinkend angemerkt werden, dass die erfolgreiche Di-
agnosemoglichkeit einer bislang noch unbehandelbaren Krankheit auch den ersten
Schritt auf dem Weg zu einer Therapie darstellen kann.
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Ist nun also die Erweiterung der diagnostischen Maglichkeiten unter Einsatz
der Nanotechnologie aus ethischer Sicht tatsdchlich erstrebenswert? Die Antwort
ist positiv, allerdings mit einer wichtigen Einschrinkung: Die Diagnostik muss im
Dienst der Therapie stehen. Diagnostik um der Diagnostik willen, ohne Riicksicht
auf die womdglich schockierenden Auswirkungen der Information auf den Pati-
enten, ist ethisch schwer zu verantworten.

Therapie

Auch in Hinsicht auf das Ziel der Erweiterung der therapeutischen Moglichkeiten
bestehen grundsitzlich keine ethischen Einwinde. Eine Erweiterung dieser Mog-
lichkeiten erscheint ebenfalls instrumentell wertvoll. Die Wiederherstellung der
zuvor geschédigten Integritit des Korpers eines Patienten — die Verringerung bzw.
Befreiung von Leid, Schmerz, Behinderungen verschiedener Art — ermdglicht dem
Patienten erneut ein aktives und sozial integriertes Leben.

Allerding gilt auch in Bezug auf die Therapie eine zentrale ethische
Einschrinkung, ndmlich die der Proportionalitdt: Der Nutzen eines bestimmten
therapeutischen Eingriffs muss die mit ihm verbundenen Nachteile iiberwiegen.
Sobald eine bestimmte Therapie den Patienten mehr leiden lésst als sie ihm dient,
kann es unter dem Strich besser sein, die Therapie abzubrechen und zu palliativen
Behandlungen iiberzugehen.

Enhancement

Aus ethischer Sicht erscheint das Ziel der Verbesserung verschiedener korperli-
cher und geistiger Eigenschaften des gesunden Menschen nicht intrinsisch ver-
werflich. Im Gegenteil, es lassen sich durchaus Umstinde vorstellen, in denen be-
stimmte Verbesserungen aus ethischer Sicht erstrebenswert erscheinen. SchlieB-
lich strebt der Mensch schon seit Menschengedenken nach allen méglichen Ver-
besserungen sowohl korperlicher als auch geistiger Natur. Er versucht diese tiber
verschiedenste Methoden wie etwa Sport oder Studium zu verwirklichen. In Hin-
sicht auf eine konkret erwiinschte Verbesserung erscheint allerdings wichtig an-
zumerken, dass sie in einen authentisch zustande gekommenen Lebensplan hin-
einpassen sollte. Auch sollte die Person ausfiihrlich {iber die mit der gewiinschten
Verbesserung einhergehenden Vor- und Nachteile informiert sein. Und essentiell
ist zudem, dass jedwede Verbesserung aus freien Stiicken heraus gewdhlt sein
sollte.

Posthumanitcit

In der letzten Zeit gewinnt die Bewegung der sogenannten Transhumanisten mehr
und mehr Anhdnger. Sie sehen in der Zukunft die Existenz von posthumanen We-
sen voraus, die dem gegenwirtig bestehenden homo sapiens gegeniiber absolut
tiberlegen sind. Die Sichtweise der transhumanistischen Gruppierungen in Bezug
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auf das eventuell bevorstehende posthumane Zeitalter ist insofern interessant, als
sie diesem zujubeln, obwohl ein eventueller Ubergang in den posthumanen Da-
seinsmodus bislang nicht eindeutig fassbar ist. Offenbar begeistert die Anhinger
schon die reine Idee einer irgendwie gearteten radikalen Umformung des mensch-
lichen ins posthumane Dasein. Man gewinnt den Eindruck, als erwarteten die An-
hiinger, dass mit der Verwirklichung dieser Idee die Befreiung samtlicher Prob-
leme des menschlichen Daseins einhergeht. Diese Vorstellung erscheint allerdings
etwas leichtgldubig.

Solange keine konkreten Szenarios vorliegen, erscheint es nicht moglich,
Posthumanitit als intrinsisch wertvolles Ziel zu betrachten. In extremen Umstén-
den konnte sie allerdings instrumentellen Wert haben. Wire etwa die gesamte
menschliche Art bedroht, wire die Umwelt des Menschen absolut unbewohnbar
geworden, und als einzige Uberlebensmoglichkeit bliche dem Menschen nur die
posthumane Lebensform, dann wire eine radikale Transformation des Menschen
in ein posthumanes Wesen womoglich tatsichlich erstrebenwert. Insgesamt stellt
sich das Ziel der Posthumanitit daher aus ethischer Sicht als nur in extremen Aus-
nahmesituationen erstrebenswert dar.

4.2. Zweiter Schritt: Verwirklichung der Ziele erreichbar?

Im Folgenden werden die vier oben genannten Ziele im Bereich der Nanomedizin
— die Erweiterung der diagnostischen sowie der therapeutischen Moglichkeiten,
die Verbesserung verschiedener Eigenschaften des gesunden Menschen sowie die
Uberwindung der Grenzen des Humanen — wieder der Reihe nach betrachtet. Ge-
sucht wird nun eine Antwort auf die zweite Frage der Drei-Schritte-Methode:
Triigt eine Weiterentwicklung des Forschungsbereichs der Nanomedizin tatséch-
lich zur Verwirklichung dieser vier Ziele bei?

Diagnostik

Eine Weiterentwicklung der Nanomedizin trigt zweifellos zur Erweiterung der di-
agnostischen Mdglichkeiten bei. Hierfiir existieren sogar bereits verschiedene Bei-
spiele. Im Folgenden werden einige der derzeit eingesetzten neuen Nanohilfsmittel
skizziert, durch die Mdglichkeiten der Friiherkennung von Krankheiten deutlich
erweitert werden.

Ein erstes Beispiel fiir die erweiterten und verbesserten Moglichkeiten von
Nanosystemen in der Diagnostik ist der Bereich der bildgebenden Verfahren. Zu
den eingesetzten Strukturen zidhlen etwa sogenannte Quanfum dots. Diese nur
zehn Nanometer umfassenden Kontrastmittel leuchten tausendfach heller als kon-
ventionelle Alternativen. Mit Hilfe von speziellen Nano-Transportsystemen in die
betreffenden Zellen eingeschleust, kénnen sie etwa die Aktivitit von Krebszellen
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in vivo sichtbar machen und dadurch das Krankheitsbild priziser werden lassen.”
Die Entwicklung sogenannter Lab-on-a-Chip-Diagnosegerite ist ein weiteres an-
schauliches Beispiel. Einmal ausgereift, kénnten diese die Untersuchung von Pro-
ben auf kleinstem Raum — namlich im Sinne des Wortes, auf einem Computerchip
— ermdglichen, fiir die man bis vor Kurzem noch ein voll eingerichtetes Labor be-
notigte. Die Geréte wiirden dann eine kostengiinstigere und schnellere Alternative
zu herkémmlichen Labortests darstellen. Sehr geringfiigige Probemengen reichten
nidmlich bereits aus, um an Ort und Stelle verschiedene Analysen vorzunehmen.
Die Gerite konnten beispielsweise zu Schnelltests in Krankenhédusern oder beim
Patienten zuhause eingesetzt werden und so eine Beschleunigung von Therapie-
entscheidungen erméglichen. Auch wire ihr Einsatz sehr hilfreich in Landern, in
denen bislang noch keine flichendeckenden Gesundheitseinrichtungen bestehen.”

Therapie

Auch beziiglich der Erweiterung der therapeutischen Moglichkeiten ist ein Beitrag
der Nanomedizin faktisch sicher. Wie schon in der Diagnostik existieren hier
ebenfalls bereits anschauliche Beispiele. Zu nennen wire zunichst die Entwick-
lung von Systemen in Nanoformat zum Transport von Wirkstoffen in den
menschlichen Korper (drug delivery). Kurz zusammengefasst, werden hier ver-
schiedenste zu transportierende Wirkstoffe in nanoskalige Verkapselungssysteme
eingebracht. Erfordert eine bestimmte Therapie etwa die Aufnahme schwer
absorbierbarer Wirkstoffe, so konnen mit diesen Wirkstoffen versehene Nano-
Transportsysteme dabei helfen, diese besser im Kérper zu verteilen und sie fiir ihn
leichter aufnehmbar zu machen. Des Weiteren kdnnen derartige Systeme in The-
rapien eingesetzt werden, wo Wirkstoffe dem Korper tiber einen langen Zeitraum
hinweg zur Verfiigung stehen sollen. Bestimmte Nanoverkapselungen der Wirk-
stoffe kénnen ndmlich deren Zersetzung im Korper verzogern. In der Kosmetikin-
dustrie, der Pharmazeutik und der Kontrastmittelindustrie werden bereits eine
ganze Reihe verschiedener Nano-Transportsysteme erforscht.'” Auch werden
zielgerichtete Nano-Transportsysteme zur Verabreichung von Wirkstoffen an be-
stimmte fest umrissene Einsatzorte im Korper (targefed drug delivery) entwickelt.
Spezielle Nanosysteme werden mit Rezeptoren ausgestattet, die bestimmte Zellty-
pen — etwa Viren, Tumorzellen oder bestimmte Organzellen — identifizieren kon-
nen. Nach Anbindung der Systeme an ihren Zielort konnten die verkapselten
Wirkstoffe dann exakt auf diese einwirken. Gesunde Korperregionen blieben auf
diese Weise von den Wirkstoffen unangetastet. Durch die Entwicklung derartiger

8 Vgl. Friedrich Ebert Stiftung, Nanomedizin — Chancen und Risiken, Bonn 2008, 32f.
O/ #Fbd: 31T
10 Ebd. 8f.
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Systeme lieflen sich die Nebenwirkungen bestimmter Therapien deutlich vermin-
dern."

Die verschiedenen bereits bestehenden Hyperthermieverfahren stellen ein
zweites Beispiel dar. Sie werden gegenwirtig experimentell in der Krebstherapie
eingesetzt. Die Idee ist hier, durch den Einsatz entsprechender Nanosysteme er-
kranktes Gewebe lokal begrenzt zu erhitzen, und so ausschlieBlich das uner-
wiinschte Tumorgewebe anzugreifen und zu zerstéren. Man umgibt nanoskalige
Metallpartikel mit einer Nanomaterial-Hiille, die es dem Metallpartikel ermoglicht,
sich an das Tumorgewebe anzulagern oder von ihm aufgenommen zu werden. An-
schlieffiend wird mit Hilfe elektromagnetischer Wechselfelder Wérme erzeugt. Auf
diese Weise werden die Tumorzellen in threm Wachstum gehindert und ge-
schwicht, wodurch sie empfinglicher fiir anschlieBende konventionelle Krebsthe-
rapien werden. Einige dieser neuartigen Nano-Krebstherapien befinden sich be-
reits in klinischen Testphasen. Sie sind uBerst wenig invasiv.'?

Drittens beschichtet man bereits verschiedenste Implantate mit einer nano-
strukturierten Oberfliche, die diese haltbarer als herkommliche Implantate werden
lasst und ihr Haftvermégen an Gewebe und Knochen erhoht. So werden im Be-
reich der Zahnmedizin beispielsweise bereits nanostrukturierte Oberflichenbe-
schichtungen fiir Zahnimplantate erforscht, die ihr Einwachsen erhéhen und Ent-
ziindungen entgegenwirken sollen."

Der Bereich des Tissue Engineerings ist ein abschlieBendes Beispiel dafiir,
dass Nanomedizin in der Tat zur Verbesserung und Erweiterung der therapeuti-
schen Moglichkeiten beitréigt. Hier entwickelt man bereits nanoskalige Trigerma-
terialien fiir Ersatzgewebe zur Wiederherstellung von verletzten oder nicht mehr
vorhandenen Geweben. "

Enhancement

Nanomedizin wird zukiinftig aller Wahrscheinlichkeit nach auch einen Beitrag zur
Verwirklichung des dritten Ziels, der Verbesserung verschiedener Eigenschaften
des Menschen, liefern. Genau betrachtet, handelt es sich hierbei eigentlich um die
weitere Optimierung von bereits bestehenden verbessernden Eingriffen. Man
denke etwa an nicht klinisch induzierte Eingriffe am Menschen in der kosmeti-
schen Medizin und der kosmetischen Zahnmedizin oder der Psychopharmakologie
sowie an den Einsatz von Gehirn-Computer-Schnittstellen zu nicht klinisch indu-
zierten Zwecken (zum Beispiel in der video game-Industrie). Die erreichten Ver-
besserungen werden aus der Miniaturisierung der bislang verwendeten Arbeitsge-

I1- - Ebd.9f
12 Ebd. 10ff.
13 Ebd. 23f.

14 Ebd. 25.
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rite resultieren, wodurch diese zielgerichteter eingesetzt werden kénnen. Zudem
ermoglichen die verwendeten neuen Nanomaterialien qualitativ bessere Korperer-
satzteile sowie eine verbesserte Integration derselben in den Korper. Im Bereich
der kosmetischen Chirurgie beispielsweise wird mittlerweile die sogenannte Nano-
Laserchirurgie angewendet. In der kosmetischen Zahnmedizin werden gegenwir-
tig nanostrukturierte Implantatoberflichen eingesetzt. Auf dem Gebiet der
Psychopharmaka werden Medikamente entwickelt, welche die Stimmung des
Menschen positiv beeinflussen (mood enhancers). Zudem sind bereits Produkte
zur Konzentrationssteigerung auf dem Markt (smart drugs). Die entwickelten
neuen Nano-Transportsysteme konnten zukiinftig die Effektivitit dieser Medika-
mente steigern und ihre Nebenwirkungen reduzieren. Die Nanotechnologie kénnte
den gerade genannten Verbesserungstechnologien als ,,Katalysator dienen, wo-
durch diese weitere Fortschritte ihrer Entwicklung erfiihren. Auch besteht bereits
eine ausfiihrliche Debatte iiber die Moglichkeiten der sogenannten ,,NBIC-Kon-
vergenz® (,,Nano-, Bio-, Info- und Cogno-Konvergenz*). Darin wird beispiels-
weise behauptet, dass die Anndherung und das Zusammenwachsen der Nanowis-
senschaften und -technologien mit den Bereichen der Biotechnologie, der Infor-
mations- und Kommunikationstechnologie sowie der Kognitionswissenschaft eine
beschleunigte Entwicklung von Enhancement Technologien auslosen werden.'
Zusammengefasst erscheint es sehr wahrscheinlich, dass eine Weiterentwicklung
der Nanomedizin weitere Beitridge zur Verbesserung menschlicher Eigenschaften
liefern wird.

Posthumanitét

Ob Nanomedizin zur Entwicklung eines posthumanen Wesens beitragen kann, er-
scheint dagegen unsicher. Da eine derartige Entwicklung des Menschen aller
Wahrscheinlichkeit nach noch weit in der Zukunft liegt, kann hieriiber bislang nur
spekuliert werden. In der utopischen Literatur sind allerdings bereits Beispiele von
Szenarios zu finden, die beschreiben, wie die Entwicklung von Posthumanitit vor
sich gehen kénnte.

Die zentrale Technologie eines ersten Beispiels solcher Zukunftsszenarios ist
die Intervention in die menschliche Keimbahn. Werden erst regelmiBig gravie-
rende Verdnderungen an der Keimbahn durchgefiihrt — und all diese folglich wie-
derum auf die Nachkommen vererbt — so lsst sich vorstellen, dass der Mensch auf
die Dauer in ein posthumanes Wesen iibergeht.'®

15 Vgl fiir mehr Details: Gordijn, Bert, Converging NBIC Technologies for Improving Hu-
man Performance. A Critical Assessment of the Novelty and the Prospects of the Project,
in: The Journal of Law, Medicine & Ethics 34(4) (2006) 726-732.

16  Vgl. Silver, Lee M., Remaking Eden. Cloning and Beyond in a Brave New World, New
York 1997.
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Ein weiteres Szenario beschreibt die sogenannte Cyborgisierung des Men-
schen. Das Wort cyborg wurde von Manfred Clynes und Nathan Kline geprigt. In
einem Artikel iiber Perspektiven der Weltraumfahrt beschreiben die beiden Auto-
ren verschiedene Strategien fiir Uberlebenschancen des Menschen im Weltraum.
Threr Auffassung nach sollte der Korper des Menschen an die Bedurfnisse der
Weltraumfahrt angepasst werden, um sich auf diese Weise ein Uberleben im Welt-
raum zu sichern. Die dazu benétigte weitreichende Verdnderung der Kérperfunk-
tionen zur Anpassung an die Umstinde des Weltraums sei moglich, habe sich
doch die menschliche Anpassungsfihigkeit bereits in der biologischen Evolution
gezeigt. Nun solle der Mensch dhnliche Verinderungen mit Hilfe biochemischer,
physiologischer und elektronischer Eingriffe zur Anpassung an das Umfeld des
Weltraums durchfiihren.'” In Anlehnung an diese Uberlegungen von Clynes und
Kline versteht man gegenwirtig unter einem Cyborg eine Mischung aus menschli-
chem Korper und Technik, also ein System, bei dem technische und organische
Komponenten ineinander integriert sind und miteinander kooperieren."®

Die Cyborgisierung des menschlichen Kdrpers ist bereits im Gange."® Sie
nahm ihren Anfang, als man anorganische Korperteile als Ersatz fiir nicht mehr
funktionierende einsetzte. Mittlerweile konnen viele Korperfunktionen mit Hilfe
von Prothesen, Korrektureingriffen sowie Implantaten manipuliert, nachgeahmt
oder ersetzt werden. Die Weiterentwicklung der Nanotechnologie, vor allem die
weitere Miniaturisierung der Informations- und Kommunikationstechnologie
kénnte eine noch engere Symbiose von Koérper und Technik nach sich ziehen, als
dies bislang moglich ist. Wiirde nun die Cyborgisierung des Menschen rasch vo-
rangetrieben, so wiirde irgendwann vielleicht tatséchlich ein Punkt erreicht wer-
den, an dem eine posthumane Daseinsform zustande kéme.

In einem dritten Szenario wird der gesamte Inhalt des menschlichen Gehirns
auf ein elektronisches Medium iibertragen. Das entstehende posthumane Wesen
tibertrife den besten gegenwiirtig bestehenden Intellekt in s@mtlichen kognitiven
Bereichen. Die fiir die Ubertragung notwendige Technologie bezeichnen die Auto-
ren als mind uploading. Mit Hilfe entsprechend spezialisierter Nanomaschinen
lieBe sich das Gehirn in ausreichender Auflésung, Atom fiir Atom, scannen. Die
resultierende Information wiirde daraufhin digitalisiert und auf einen Computer

17 Vgl. Clynes, Manfred E./Kline Nathan S., Cyborgs and Space, in: Astronautics (Sept.
1960) 29-31.

18  Vgl. Haraway, Donna J., Simians, Cyborgs, and Women. The Reinvention of Nature, New
York 1991; Klugman, Craig M., From Cyborg Fiction to Medical Reality, in: Literature
and Medicine 20(1) (2001) 39-54.

19 Vgl. Gordijn, Bert/Buyx, Alena, M., Neural Engineering. The Challenges Ahead, in: Gior-
dano, James/Gordijn, Bert (Hg.), Scientific and Philosophical Perspectives in Neuroethics,
Cambridge 2010, 283-301; vgl. Fink, Jeri, Cyberseduction. Reality in the Age of Psycho-
technology, New York 1999 und D.J. Haraway, Simians.
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iibertragen. Das mind uploading erdffnete die Moglichkeit der Uberwindung des
Todes, konnte das vollkommen in der Informationstechnologie aufgegangene
posthumane Wesen doch in secula seculorum fortexistieren.”

Da nun aber, wie oben bereits gesagt, derartige Posthumanititsszenarios —
wenn sie denn liberhaupt moglich wiren — sowieso noch in entfernter Zukunft lie-
gen, ist gegenwiirtig kaum eine Aussage dariiber zu treffen, ob der Bereich der
Nanomedizin hier einen Beitrag liefern konnte.

4.3. Dritter Schritt: Ethische Probleme iiberwindbar?

In diesem letzten Teil des Beitrags geht es um die Frage, ob die ethischen Prob-
leme, die mit der weiteren Entwicklung des jungen Forschungsbereichs der Na-
nomedizin einhergehen, tiberwindbar erscheinen, beziehungsweise, ob sie sich
rechtfertigen lassen. Abermals erfolgt die Struktur der Analyse entlang der vier
hier betrachteten Ziele. Da die ethischen Probleme, die mit der weiteren Entwick-
lung der Nanomedizin in Hinblick auf die ersten beiden Ziele — die Verbesserung
und Erweiterung der diagnostischen sowie der therapeutischen Moglichkeiten —
einhergehen, einander gleichen, werden sie in der nun folgenden Analyse gemein-
sam betrachtet.

Diagnostik und Therapie

Zwei spezielle ethische Problemfelder gehen mit der Erweiterung der diagnosti-
schen sowie der therapeutischen Mdglichkeiten mit Hilfe der Nanomedizin einher.
Das erste ist die Gefahr des Einbruchs in die Privatsphire des Patienten.

Privatsphdire

Unter Privatsphidre wird zum einen die Mdoglichkeit verstanden, Informationen
iiber die eigene Person von anderen fernzuhalten und selektiv dariiber zu bestim-
men, welche Daten iiber die eigene Person an Dritte freigegeben werden diirfen
und welche nicht.

Unter dem Einfluss der Weiterentwicklung der Nanomedizin werden nun im
Bereich der Diagnostik stets detailliertere Gesundheitsprofile erméglicht. Be-
stimmte Interessengruppen — wie etwa potentielle Arbeitgeber, Versicherungsge-
sellschaften und das Justizwesen — werden sicherlich vieles daransetzen, um an
diese Informationen zu gelangen. Der Schutz der Privatsphire des Menschen gerit
also zunehmend unter Druck.

20 Vgl. Kurzweil, Ray, The Age of Spiritual Machines. When Computers Exceed Human
Intelligence, New York 1999.
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Warum nun ist der Schutz der Privatsphire von Individuen aus ethischer
Sicht essentiell? Ein erster Grund liegt in der ethischen Pflicht, Schaden abzuwen-
den. Wire nimlich beispielsweise die Information frei zugiinglich, dass eine be-
stimmte Person eine genetische Disposition zur Herausbildung einer bestimmten
schweren Krankheit besitzt, so bestinde die Gefahr, dass potentielle Arbeitgeber
diese nicht einstellen und Versicherungsgeber sie nicht versichern wollten. Des
Weiteren liefe die betreffende Person Gefahr, stigmatisiert und von der Gesell-
schaft ausgeschlossen zu werden.

Der zweite Grund hingt mit der ethischen Forderung zusammen, die Autono-
mie von Personen zu respektieren. Diese sollten das Recht behalten, selbst zu be-
stimmen, an wen sie welche Informationen tiber die eigene Person weiterleiten.

Und letztlich sollte dafiir Sorge getragen werden, dass private Gesundheitsda-
ten nicht frei fiir jedermann zugénglich sind. Hitte jedweder Interessierte uneinge-
schrinkten Zugang zu diesen Daten, so wiirde dies dem allgemeinen Vertrauen in
das Gesundheitssystem schaden.

Dem geschilderten Problem der Verletzung der Privatsphire von Individuen
kann jedoch begegnet werden. Durch das Aufstellen entsprechend strenger Daten-
schutz-Richtlinien lisst sich eine akzeptable, strikte Zugangskontrolle erreichen.”’
Damit erscheint das Problem ethisch verantwortbar.

Risiken
Das zweite ethische Problemfeld, das mit der ,nanoinduzierten® Erweiterung der
diagnostischen sowie der therapeutischen Mdglichkeiten einhergeht, betrifft die
verschiedenen Risiken. Sowohl die verschiedenen Materialeigenschaften als auch
die Toxizitit von Nanopartikeln kénnen aus verschiedenen Griinden von denen ih-
rer groferen Briider, den Mikropartikeln abweichen. Daher konnen mit dem Ein-
satz von Nanopartikeln HuBerst niitzliche aber gleichzeitig auch unbekannte
schidliche Effekte auf die Gesundheit des Menschen sowie auf seine Umwelt er-
zeugt werden.

Freie Nanopartikel sind grundsitzlich dazu in der Lage, nahezu iiberall hinzu-
gelangen. Sie konnen daher im Prinzip allerorts unvorhersehbaren Schaden an-
richten. Dies schafft bisher nicht vorhandene Gesundheitsrisiken. So kénnten etwa

21  Vgl. Bawa, Raj/Johnson, Summer, The Ethical Dimensions of Nanomedicine, in: The
Medical Clinics of North America 91 (2007) 881-887; European Commission Group on
Ethics in Science and New Technologies. Opinion No. 21. Opinion on the Ethical Aspects
of Nanomedicine 2007, http://ec.curopa.eu/european_group_ethics/activities/docs/opinion
_21 nano_en.pdf (besucht am 7.10.2010); Royal Society and Royal Society of Engineer-
ing, Nanoscience and Nanotechnologies: Opportunities and Uncertainties 2004,
http://royalsociety.org/Report WF.aspx?pageid=9692&terms=nanotechnologies (besucht
am 7.10.2010).
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Nanopartikel die Blut-Hirn-Schranke iiberwinden und die Funktionsweise des Ge-
hirns beeintriichtigen.”

Auch ist im Nanobereich die Entstehung neuer optischer, magnetischer und
elektrischer Eigenschaften mdglich. Deren Auswirkungen sind nicht im Voraus
einzuschitzen. Zudem ist eine erhéhte Reaktivitit der Nanopartikel zu erwarten,
da bei ihnen das Verhiltnis zwischen Oberfliche und Volumen gréfer ist als das
von Mikropartikeln gleichen Materials.”

Das Risiko der eventuellen Toxizitit von Nanopartikeln hiingt von verschie-
denen Faktoren ab. So spielen etwa die konkrete GroBe und Form der Partikel, ihre
Oberfliachenchemie, ihre Kristallinitit, ihre Ladung, ihre Laslichkeit und Porositit
sowie ihre Stabilitit eine Rolle. Manche Autoren bezeichnen Nanopartikel sogar
als ,neuen Asbest”. Sie befiirchten, dass die einzigartige Wechselwirkung zwi-
schen Nanopartikeln und menschlich-biologischen Systemen zu ungewollten
Gesundheitsschaden fithren kénnte. Um nun auf die Frage zu antworten, ob diese
mit einer Weiterentwicklung der Nanomedizin verbundenen Risiken aus ethischer
Sicht zu rechtfertigen beziehungsweise iiberwindbar sind, wird im Folgenden
analysiert, inwieweit diese sich beherrschen, das heit, sich einschitzen und
eventuell reduzieren lassen.

Der sich mit der Beherrschung von Risiken auseinandersetzende Fachbereich
wird ,,Risikomanagement* genannt. Darin wird Risiko definiert als das Produkt
zwischen den Auswirkungen eines konkreten Risikoereignisses und der Wahr-
scheinlichkeit seines tatsichlichen Eintretens. Zur Einschitzung des Risikos im
Zusammenhang mit einer bestimmten neuvartigen Substanz wird folglich zuniichst
ihr konkretes Schadenspotential und damit die mit ihr einhergehende Gefahr er-
mittelt. Dann wird die Wahrscheinlichkeit des Aufiretens dieser Gefahr bestimmt.
Mébglichkeiten zur Risikoreduktion liegen daher zum einen in der Suche nach we-
niger gefihrlichen Substanzen und ihrem Austausch gegen die riskanteren. Zum
anderen kann eine Reduktion von Risiken dadurch bewirkt werden, dass man die
Wahrscheinlichkeit einer Aussetzung der Gefahr reduziert.

Im Bereich der Nanomedizin sollten beide Maglichkeiten der Risikoreduk-
tion durchgefiihrt werden. Zunichst sollte man verschiedene potentielle Nanodi-
agnostik- und Nanotherapie-Verfahren in Tierexperimenten testen. Ziel derselben
ist es, die groften Risiken auszuschlieBen, bevor die Verfahren an Menschen aus-
probiert werden. Erst wenn ein bestimmter Nanopartikel im Tierversuch als er-

22 Vgl Lenk, Christian/Biller-Andomo, Nicola, Nanomedicine-emerging or Re-emerging
Ethical Issues? A Discussion of Four Ethical Themes, in: Medicine, Health Care and Phi-
losophy 10 (2007) 173-184.

23  Shrader-Frechette, Kristin, Nanotoxicology and Ethical Conditions, in: NanoEthics 1
(2007) 47-56.
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folgversprechend und risikoarm betrachtet wird, sollte man ihn auch in Experi-
menten an Menschen einsetzen.

Diese Experimente wiederum bestehen aus vier Phasen. In der ersten Phase
wird ausschliefflich die Toxizitdt der neuen Nanosubstanz untersucht. Hier wird
die maximal noch vertrédgliche Dosis der Medikation erforscht. In Phase zwei un-
tersucht man, welche Dosis — die noch vom Menschen toleriert wird — den grofiten
Effekt erzielt. In der dritten Phase des Experiments wird das potentielle Mittel mit
alternativen, bereits bestehenden Medikationen sowie mit Placebos verglichen.
Die vierte Phase schlieflich beinhaltet die Untersuchung der Langzeitwirkungen
des neuen Medikaments.

Aufgrund des Gesagten erscheinen die ethischen Probleme im Zusammen-
hang mit einer Erweiterung der diagnostischen und therapeutischen Mdglichkeiten
— niamlich die eventuelle Verletzung der Privatsphire sowie die Risiken im Um-
gang mit Nanopartikeln — insgesamt als nicht uniiberwindbar. Im Prinzip bestehen
nimlich bereits erfolgreiche Strategien zu ihrer Kontrolle.

Enhancement

In Bezug auf die ethischen Probleme im Bereich der Verbesserung menschlicher
Eigenschaften mit Hilfe von Nanomedizin besteht gegenwirtig bereits eine ausge-
breitete Debatte. Aus Platzgriinden kann diese hier allerdings nicht in Einzelheiten
wiedergegeben werden. Stattdessen werden im Folgenden ein paar illustrierende
Beispiele ethischer Probleme vorgestellt, die von verschiedenen Autoren im Zu-
sammenhang mit dem Vorantreiben von Enhancement angefiihrt werden.

Ein erstes Beispiel fiir die in der ethischen Debatte diskutierten Probleme ist
das der gerechten Verteilung. Die kritische Frage lautet hier: Ist es gerecht zu nen-
nen, wenn in der sogenannten Ersten Welt bereits Enhancement-Methoden fiir den
Menschen entwickelt werden, wihrend gleichzeitig in der Dritten Welt noch die
elementarsten Gesundheitsstrukturen fehlen?

Das Problem der einseitigen Ausrichtung auf Enhancement-Technologien ist
ein zweites Beispiel. Ausgangspunkt dieses Problems ist die Annahme, dass eine
starke Ausrichtung auf verbessernde Technologien dazu fiihren kdnnte, dass kon-
ventionelle Methoden wie etwa das Betreiben von Sport, Studium oder eine ge-
sunde Lebensfithrung vernachlissigt wiirden. Auch konnte sich die Auffassung
verbreiten, dass verbessernde Eingriffe eine Antwort auf gesellschaftliche Fragen
wie etwa Kriminalitit oder Armut liefern kénnten. Andere wertvolle Wege zur
Verbesserung bestimmter ungewiinschter Situationen — etwa politische, soziologi-
sche, spirituelle oder psychologische — wiirden womdglich zunehmend in den
Hintergrund geraten. Die in diesem Zusammenhang diskutierte ethische Frage
lautet: Ist eine generelle Ausrichtung auf Technologie als bevorzugtes Instrument
der Selbstverbesserung erstrebenswert?
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Das abschlieBende Beispiel zur Illustration der ethischen Debatte iiber
Enhancement ist das Problem des sozialen Drucks. Der Gedankengang ist hier,
dass, sobald eine geniligend groBe Anzahl von Menschen sich Eingriffen mit
Enhancement-Technologien unterziehen, der Druck auf die iibrigen Menschen zu-
nimmt, ebenfalls entsprechende Interventionen bei sich selbst vorzunehmen. Wiir-
den sie doch wahrscheinlich fiirchten, nicht mehr mit den anderen mithalten zu
konnen. Der Druck wiirde umso stiirker, je mehr die Verbesserung bestimmter Ei-
genschaften als einschneidender Vorteil gegeniiber der Konkurrenz betrachtet
wiirde. Vor allem Berufsgruppen wie etwa Soldaten, Piloten oder Akademiker, die
unter hohem Leistungsdruck stehen, konnten sich diesem Druck ausgesetzt fithlen.
Ethisch problematisch an dieser Entwicklung ist der Umstand, dass Entscheidun-
gen zur Durchfiihrung bestimmter Verbesserungen unter einem derartigen Druck
wahrscheinlich nicht mehr in Freiheit gefillt werden konnten.

Die zentrale Frage, ob nun den hier skizzierten Beispielen ethischer Probleme
im Zusammenhang mit Enhancement tatsiichlich begegnet werden kann, muss
bislang noch dahingestellt bleiben. Die bestehende ethische Debatte bewegt sich
noch in einem sehr frithen Stadium. Sie miisste erheblich ausgeweitet werden, um
eine fundierte Antwort auf diese Frage zu erméglichen.

Posthumanitdt

Hinsichtlich des Zieles der Posthumanitit — also der radikalen Veriinderung von
Menschen mit dem Ziel, posthumane Wesen zu erhalten — lautet nun die Frage: Ist
das gezielte Herbeifiihren dieser Posthumanitét ethisch zu rechtfertigen?

Auch in diesem Bereich befindet sich die ethische Diskussion noch in einem
sehr frithen Stadium. Hier stehen insbesondere zwei verschiedene Auffassungen
einander gegeniiber: die der Transhumanisten sowie die der Biokonservativen.
Beide Parteien fiihren im Augenblick eine polarisierte Debatte. In dieser werden
von der biokonservativen Partei insbesondere zwei ethische Argumente gegen
Posthumanitéit vorgebracht: das playing-God- und das Unnatiirlichkeitsargument.

Das playing-God-Argument setzt ein theistisches Weltbild voraus, in dem ein
Schopfergott zentral steht. Dieser ist allméchtig, allwissend und ausschlielich gut.
Seine Allmacht und Giite durchdringen das gesamte Universum. In dessen Struk-
tur und Ordnung lisst sich daher auch die grenzenlose Weisheit und Giite Gottes
wiedererkennen. Geht man nun von diesem Weltbild aus, so erhalten Natur und
ihre Taxonomie eine normative Ladung: Da beide grundsiitzlich perfekt sind —
sind sie doch Gottes Schépfung — wird jeglicher Eingriff zu einer unerlaubten Sto-
rung der gottlichen Schépfungsordnung. Den Menschen radikal in ein posthuma-
nes Wesen zu verdndern, bedeutet also fiir die Vertreter des playing-God-Argu-
ments eine {ibermiitige Hybris Gott gegeniiber und daher eine moralisch abzuleh-
nende Verinderung der gottgewollten Ordnung der Dinge.

Das Unnatiirlichkeitsargument betrachtet die radikale Veréinderung des Men-
schen in ein posthumanes Wesen als einen Verstof§ gegen die Normen und Werte
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der Natur. Hinsichtlich dessen, was genau unter dem Begriff der Unnatiirlichkeit
zu verstehen ist, bestehen diverse Auffassungen. Einige Autoren bezeichnen mit
,.Natur® das Universum bzw. den Kosmos. Andere verstehen den Begriff als Ge-
gensatzbegriff zu ,,Kultur oder ,,Technik®. ,Natur bezeichnet dann das ohne
Zutun des Menschen Entstandene, all das, was der Mensch nicht hergestellt hat.
Und wieder andere Autoren bezeichnen mit ,,Natur® das Wesen bzw. die Essenz
einer Sache.”* Die Vertreter des Unnatiirlichkeitsarguments nun fassen die ,,Natur*
— unabhingig vom jeweiligen Begriffsverstidndnis — als normgebend auf. Natur ist
fiir sie ein von einem héheren Sinn durchdrungenes, von der Vernunft erkennbares
und dadurch moralisch verpflichtendes Ordnungsgefiige, das bereits bestimmte
Normen und Werte einschlieit. Fiir die Vertreter des Unnatiirlichkeitsarguments
bedeutet die Transformation des Menschen in ein posthumanes Wesen einen Ver-
stofl gegen diese Normen und Werte der Natur.

An den beiden gerade angefiihrten Beispielen ist abzulesen, dass sich die ge-
genwirtig gefithrte Debatte zur Posthumanitit noch auf einem sehr hohen Ab-
straktionsniveau befindet. Um effektiv zu sein, wird sich der Fokus der Debatte
zukiinftig auf konkretere Szenarios richten miissen. Vor dem Hintergrund derarti-
ger konkreter Szenarios liefe sich dann fruchtbar {iber die mit ihnen einhergehen-
den ethischen Probleme diskutieren. Zusammenfassend ist es damit auch in Bezug
auf die Posthumanitiit noch zu friih, eine eindeutige Bewertung dariiber auszuspre-
chen, ob sich die mit dem Ubergang des Menschen in ein posthumanes Wesen
einhergehenden ethischen Probleme iiberwinden bzw. verantworten lassen.

3. Resultate der Analyse

Die in diesem Beitrag verwendete Drei-Schritte-Methode suchte nach Antworten

auf folgende drei Fragen:

. Sind die Ziele der Nanomedizin aus ethischer Sicht erstrebenswert?

II.  Trigt eine Weiterentwicklung dieses Bereiches zur Verwirklichung dieser
Ziele bei?

III.  Welche ethischen Probleme gehen mit der Weiterentwicklung der Nanomedi-
zin einher, und sind sie tiberwindbar bzw. zu verantworten?

Die gelieferte Analyse ergibt nun folgendes Bild: In Bezug auf die ersten beiden

Ziele der Nanomedizin — die Erweiterung der diagnostischen sowie der therapeuti-

schen Moglichkeiten — ist die erste Frage positiv zu beantworten. Einschrinkend

ist einzig, dass der Nutzen der Diagnose bzw. der Therapie in proportionalem

Verhiiltnis zu den mit ihnen verbundenen Nachteilen fiir den Patienten stehen

24 Vgl. Jeuken, Marie, Materie, Leven, Geest. Een wijsgerige biologie, Assen 1979; Melsen,
A. G. M. van, Natuurwetenschap en natuur. Een inleiding in de natuurfilosofie, Baarn
1983,
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muss. Hinsichtlich des dritten Zieles, dem Ernhancement, fillt die Antwort kom-
plexer aus: Das Ziel ist nicht intrinsisch zu verwerfen. Unter bestimmten Bedin-
gungen konnen Enhancements sehr wohl als ethisch erstrebenswert erscheinen.
Das vierte Ziel, die Posthumanitit, erscheint nur unter extremen Umstiinden als in-
strumentell wertvoll, wenn diese ndmlich etwa die einzige Rettungsmoglichkeit
zum Uberleben der menschlichen Art darstellte.

Frage Il ist in Bezug auf die ersten beiden Ziele — Diagnose- und Therapieer-
weiterung — wiederum zu bejahen. Sowohl im Diagnose- als auch im Therapiebe-
reich existieren bereits verschiedene Anwendungsbeispiele der Nanomedizin, die
erfolgreiche Erweiterungen dieser Bereiche bedeuten. In Hinsicht auf das dritte
Ziel, das Enhancement, ist Frage I ebenfalls positiv zu beantworten. Es erscheint
hochst wahrscheinlich, dass eine Weiterentwicklung der Nanomedizin Beitrdge zu
bestimmten Verbesserungstechnologien menschlicher Eigenschaften liefern wird.
Ob eine Weiterentwicklung der Nanomedizin zum vierten Ziel, zur Entwicklung
eines posthumanen Wesens, beitragen kann, erscheint dagegen unsicher. Da eine
derartige Entwicklung des Menschen noch weit in der Zukunft liegt, kann hieriiber
bislang nur spekuliert werden.

Hinsichtlich der letzten Frage der Drei-Schritte-Methode, nach der
Uberwindbarkeit bzw. Verantwortbarkeit der ethischen Probleme, die mit den vier
Zielen der Weiterentwicklung der Nanomedizin einhergehen, ldsst sich zusam-
menfassend folgendes feststellen: Die ethischen Probleme im Zusammenhang mit
einer Erweiterung der diagnostischen und therapeutischen Méglichkeiten, ndmlich
die eventuelle Verletzung der Privatsphire sowie die moglichen Risiken, erschei-
nen insgesamt als Probleme, die sich durch eine strenge Regulierung weitgehend
bewiltigen lieBen. In Bezug auf die ethischen Probleme im Zusammenhang mit
Enhancement muss bislang noch dahingestellt bleiben, ob diese sich tatsdchlich
bewiltigen lassen, da die bestehende ethische Debatte sich noch in einem sehr fiii-
hen Stadium befindet. Gleiches ist in Bezug auf das vierte Ziel, die Posthumanitt,
zu sagen. Auch hier ist die Debatte noch zu wenig ausgereift, um eine eindeutige
Bewertung zu erméglichen, ob sich die mit dem Ubergang des Menschen in ein
posthumanes Wesen einhergehenden ethischen Probleme iiberwinden bzw. ver-
antworten lassen.

Zusammenfassend hiee dies, dass aus ethischer Sicht eine Weiterentwick-
lung der Nanomedizin sowohl in Bezug auf Diagnostik als auch Therapie wiin-
schenswert erscheint. In Hinsicht auf den Bereich des Enhancement dagegen er-
scheint die Erwiinschtheit der Weiterentwicklung zweifelhaft. Hier ist eine einge-
hendere ethische Debatte von Noéten, die analysiert, ob und inwieweit die mit
Enhancement einhergehenden ethischen Probleme bewiltigbar sind. Eine Weiter-
entwicklung der Nanomedizin in Bezug auf Posthumanitit ist der gelieferten
Analyse zufolge ethisch nicht erwiinscht.



SaThZ 14 (2010) 245-257

Institutionalisierung der Bioethik in europiischen Institutionen

Die europiische Dimension der Bioethik als Herausforderung
fiir die theologische Ethik”

Giinter Virt, Wien/Salzburg

1. Ethik ist ein Krisenphdnomen

Wenn die routinehaft gelebte Moral verstanden als jenes Insgesamt an Regeln und
Einstellungen, aus denen heraus wir unser Handeln alltdglich meist ohne viel
nachzudenken gestalten, ausgehéhlt wird oder nicht mehr ausreicht, ist Ethik ge-
fragt. Es bedarf eines griindlichen und systematischen Nachdenkens iiber die Mo-
ral in der Krise. Ethik ist die Theorie der Moral.

Aristoteles hat als Erster Ethik als eigenstindige philosophische Disziplin ge-
fasst am Vorabend des Untergangs seiner Heimatpolis Athen, als die Korruption
der Moral der Biirger und des Gemeinwesens auf diesen Untergang zusteuerte.
Dass Ethik in Krisenzeiten jeweils einen neuen Reflexionsschub erhielt, lieBe sich
aus der ganzen Geschichte der Zivilisation erweisen. Man denke etwa an die spa-
nische Spitscholastik, als durch die Entdeckung der neuen Kontinente ganz neue
ethische und vor allem sozialethische und vélkerrechtliche Probleme entstanden.
Man denke an die Aufklidrung sowie an die Krisenzeiten nach dem Ersten und
Zweiten Weltkrieg.

Mit dem rasanten Fortschritt der biomedizinischen Forschungen und Wissen-
schaften stellten sich neue Handlungsprobleme ein, die frithere Generationen so
nicht kannten. Dazu gesellte sich ein stets fortschreitender Pluralismus von Wert-
einstellungen in den modernen Gesellschaften. Diese und weitere Griinde fithrten
erneut zu einer Krise der Moral, die sich im Bereich der biomedizinischen Hand-
lungsmoglichkeiten konzentrierte. So wurde der neue Begriff Bioethik vermutlich
erstmals von Rensselaer Potter in der von ihm herausgegebenen Aufsatzsammlung
. Bioethics. Bridge to the future” (New York 1971), benutzt und trat mittlerweile
von den USA aus seinen ,,Siegeszug* durch die ganze Welt an. Das 1998 von der
Gorresgesellschaft von Wilhelm Korff u.a. herausgegebene dreibindige ,, Lexikon
der Bioethik* (Giitersloh 1998) versteht unter Bioethik die ethische Reflexion je-
ner Sachverhalte, die den verantwortlichen Umgang des Menschen mit jeder Form

*  Festvortrag am 5.5.2010 in Salzburg anlasslich der Uberreichung des ersten Bandes der
neuen Reihe , Ethik-Gesetz-Moral-Recht* an Gerhard Holotik zum 70. Geburtstag: Ger-
hard Holotik, Pneumatologie, Spiritualitit und christliche Verantwortung. Ausgewihlte
Schriften, hg. v. Joachim Hagel/Josef Kandler/Andreas M. Weil} (Ethik-Gesetz-Moral-
Recht 1), St. Ottilien 2010.
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von Leben betreffen, umfasst also nicht nur menschliches Leben. Bioethik, zu-
néchst als medizinische Ethik entstanden, umfasst heute wesentlich mehr als diese.

Wenn Ethik somit nicht mit Moral gleichzusetzen ist, sondern als deren
Theorie oft geradezu vor der herrschenden Moral zu warnen hat, dann zeigt sich
die Krise der Moral zugespitzt in der zunehmenden Institutionalisierung von Ethik
in sog. Ethikkommissionen.

2. Die Institutionalisierung von Ethik in Ethikkommissionen verschiedener Art

Ethik war zundchst in den Universitidten als philosophische oder theologische
Ethik (Moraltheologie im katholischen Bereich) im Ficherkanon der Fakultiten
beheimatet. Man kann darunter die normative systematische, philosophische und
theologische Lehre von den menschlichen Handlungen und Haltungen verstehen,
insofern diese unter der Differenz von gut oder bise, menschlich richtig oder
falsch stehen.

Nach dem Zweiten Weltkrieg wurden angesichts der Verbrechen, die im
Rahmen medizinischer Forschung am Menschen nicht nur im Nationalsozialis-
mus, sondern auch in der USA an der schwarzen Bevolkerung' und in Japan
begangen worden waren und angesichts der rasant zunehmenden medizinischen
Forschung am Menschen Ethikkommissionen eingerichtet, in denen die medizini-
sche Forschung am Menschen beraten werden sollte. Detaillierte Richtlinien fiir
diese Forschung wurden zunichst als sog. soff law vom Weltiirztebund in der sog.
Helsinki-Deklaration erarbeitet, die vielfach revidiert und angesichts der neuen
Herausforderungen weiterentwickelt wurde. In den USA heilen diese Kommissi-
onen IRB (institutional review board). Mittlerweile gibt es in den meisten zivili-
sierten Staaten gesetzliche Regelungen fiir diese Ethikkommissionen und in der
EU die verbindliche Richtlinie Good Clinical Practice.”

Unter Ethikkommission (ethical committee) wird in den USA allerdings — an-
ders als in Europa — ein Beratungsgremium fiir konkrete Handlungsentscheidun-
gen im Krankenhaus und am Krankenbett verstanden. Solche Ethikkommissionen
sind in Europa erst langsam im Stadium des Aufbaus und z.T. recht umstritten.

Die dritte Bedeutung von Ethikkommission bezieht sich auf die politische
Ethikberatung in einzelnen Landern in Form nationaler Ethikkommissionen® oder
in den europdischen Institutionen beim Europarat und bei der EU. Die folgenden
Ausfithrungen beschrinken sich auf letztere.

1 Vgl. Reverby, Susan M. (Hg.), Tuskegee’s truths. Rethinking the Tuskegee Syphilis Study,
Chapel Hill, NC/London 2000.

2 Directive 2001/20/EC (http://www.eorte.be/Services/Doc/clinical-EU-directive-04-April-
01.pdf).

3 In der BRD zB. Deutscher Ethikrat, in Osterreich zB. Ethikkommission beim
Bundeskanzleramt.
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3. Ethik im Europarat

Der Europarat wurde 1949 nach dem Zweiten Weltkrieg als Friedensprojekt in
Form einer zwischenstaatlichen politischen Organisation gegriindet. Er hat seinen
Sitz in Straflburg und ist durch Aufhahme immer neuer Staaten auf derzeit 47 Mit-
gliedsstaaten angewachsen (der Heilige Stuhl, Kanada, Japan und die USA haben
Beobachterstatus). Seine Ziele beziehen sich auf die Erhaltung des Friedens durch
Schutz der Menschenrechte und der pluralistischen Demokratie, durch Suche nach
Losungen fiir die groBen gesellschaftlichen Probleme wie Diskriminierung von
Minderheiten, Fremdenfeindlichkeit, Umweltschutz, Drogen, organisiertes Ver-
brechen usw. auf der Basis der Menschenrechte, und durch Festigung der demo-
kratischen Stabilitdt Europas durch Hilfestellung bei politischen, gesetzgeberi-
schen usw. Reformen.

Von den konkreten Ergebnissen der Arbeit des Europarates sind unter vielen
anderen Dokumenten vor allem die beiden grofien Menschenrechtskonventionen
hervorzuheben. Menschenrechtsdokumente gibt es viele, so z.B. die Deklarationen
der UNO und ihrer Zweigorganisationen wie der UNESCO, aber diese sind eben
nur Deklarationen mit einer bewusstseinsbildenden Kraft aber ohne Rechtsver-
bindlichkeit und Einklagbarkeit. Die Europiische Menschenrechtskonvention des
Europarates von 1950 (in Osterreich im Verfassungsrang) hat einen komplexen
Kontroll- und Schutzmechanismus fiir die Menschenrechte geschaffen durch einen
einzigen stidndigen Gerichtshof (Europdische Gerichtshof fiir Menschenrechte), bei
dem bis zum Jahr 2000 etwa 45000 Beschwerden registriert wurden.

1997 hat der Europarat nach Vorarbeit in der parlamentarischen Versamm-
lung dann die Konvention iiber Menschenrechte und Biomedizin® erarbeitet. Sie ist
das erste international verbindliche (und nicht bloB deklaratorische wie die der
UNO) Instrument zum Schutz des Menschen gegen Missbrauch neuer biologischer
und medizinischer Techniken. Dieses verbindliche Menschenrechtsdokument
schiitzt die Wiirde und Identitéit aller Menschen (Artikel 1) und hélt den Vorrang
des Menschen gegeniiber den Interessen der Gesellschaft oder der Wissenschaft
fest (Artikel 2). Als allgemeine Grundregel bindet sie jede Intervention im
Gesundheitsbereich an den informed consent (Artikel 5)°, schiitzt das Recht auf
Wissen, wie das Recht auf Nichtwissen und die Privatsphére (Artikel 10), verbietet
jede Diskriminierung von Personen auf Grund ihres genetischen Erbes (Artikel
11), bindet pradiktive genetische Untersuchungen an eine angemessene genetische
Beratung (Artikel 12), lehnt Interventionen, die auf genetische Verdnderungen
zielen, die auf die Nachkommen iibertragen werden (Keimbahneingriffe), ab (Ar-

4 Ubereinkommen zum Schutz der Menschenrechte und der Menschenwiirde im Hinblick
auf die Anwendung von Biologie und Medizin, Oviedo am 4.4.1997.

5 Auch frither geduBerte Wiinsche, wenn der Patient im Zeitpunkt der medizinischen
Intervention seinen Willen nicht mehr #uflern kann, sollen beriicksichtigt werden (Artikel
9). :
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tikel 13), verbietet die Nutzung von medizinisch unterstiitzter Fortpflanzung zur
Geschlechtswahl (Artikel 14), schiitzt die Menschen bei Forschungsvorhaben (Ar-
tikel 16), insbesondere nicht einwilligungsfihige Personen (Artikel 17) und in va-
ger Form auch den menschlichen Embryo (Artikel 18)°, verbietet finanziellen Ge-
winn mit dem menschlichen Kérper und seinen Teilen (Artikel 21).

Zu weiteren Problemen werden laufend Zusatzprotokolle vom stindigen ethi-
schen Leitungsgremium, dem sog. CdBI, das von Lindervertretern besetzt ist, er-
arbeitet. Zu den umstrittenen Problemen mit Abtreibung und Euthanasie macht die
Konvention keine Angaben. Hier konnte keine Einigung erzielt werden.

Dies fiihrt uns bereits zur ebenso zentralen wie schwierigen Frage, wie in ei-
nem von Pluralitit gekennzeichneten bioethischen Diskurs in Europa Richtlinien
erarbeitet werden konnen, die einerseits der Vielfalt gerecht werden (Subsidiari-
titsprinzip), andererseits die Einheit der Europiischen Wertegemeinschaft auf-
rechterhalten.

In dieser Situation fand die dsterreichische Abgeordnete und Vizeprasidentin
des Europarates, Edeltraud Gatterer, 1998 den noch nicht gezeichneten Entwurf zu
einer Empfehlung vor, die es Arzten in Europa gestatten sollte, unter gewissen Vo-
raussetzungen den Wunsch nach Lebensverkiirzung und Tétung eines terminal
kranken Patienten zu erfiillen — eine Umschreibung fiir die direkte aktive Euthana-
sie. Geistesgegenwiirtig nahm sich Frau Gatterer dieses Themas an und nahm die
Ausarbeitung des Themas fiir den Europarat an sich. Sie bat mich, ihr zu helfen,
eine diesbeziigliche Recommandation auszuarbeiten.

Zunichst galt es den Titel des Dokumentes, zu dem ich in einem Brief vom
Generalsekretariat den Auftrag erhielt ,Die Erfiillung der Wiinsche terminal
Kranker und Sterbender zu modifizieren. Ein solcher Titel enthilt ja bereits eine
tendenzielle Vorentscheidung. Das Ergebnis hitte nur das Motto bestétigen kon-
nen: ,,Sie wiinschen, wir téten.*

Mit einem Team am Institut fiir Ethik und Recht in der Medizin an der
Universitit Wien verfasste ich nun einen Entwurf zum ,,Schutz der Menschen-
wiirde und Menschenrechte Sterbender und terminal Kranker®, der vom General-
sekretariat akzeptiert wurde.

Im Jénner 1999 wurde ich mit einigen anderen Experten eingeladen, unseren
Entwurf im Sozial- und Gesundheitsausschuss vorzustellen und mit den Abgeord-
neten, die in ungewdhnlich groBer Zahl erschienen, im Parlament in Paris (wo die
Ausschiisse des Europarates hiufig arbeiten) zu diskutieren. Dieser Entwurf um-
fasste folgende Punkte:

(1) eine Analyse der spezifischen Angste vor dem Sterben in unseren

Gesellschaften und der sich darin widerspiegelnden gesellschaftlichen Prob-

leme der Gestaltung der letzten Lebensphase;

6  Verbot der Herstellung menschlicher Embryonen zu Forschungszwecken und Bindung der
Forschung an bereits vorhandenen Embryonen an einen angemessenen Rechtsschutz.
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(2) die MaBnahmen zur menschenwiirdigen Losung dieser Probleme durch:

- Vorrang fiir Forschung, Aufbau und Ausbau in der Palliativmedizin; Aus-,

Fort- und Weiterbildung, in ,lindernder Medizin“ fiir alle betroffenen Be-

rufsgruppen sowie den garantierten Zugang der betroffenen Patienten zur

Palliativmedizin, die nach einer Definition der WHO die Linderung physi-

scher, psychischer, sozialer und spiritueller Leiden umfasst. Jeder Biirger soll

einen rechtlich gesicherten Zugang zu palliativmedizinischen Behandlungen
auf qualititsgesichertem Niveau erhalten.

- Stirkung der Autonomie terminal kranker Menschen in der Form, dass

niemand gegen seinen Willen kurativ behandelt oder weiterbehandelt werden

soll. Das Sterben soll auf Wunsch des Patienten zugelassen werden, wenn er
soweit ist, und oft leidvolle Sterbeprozesse sollen nicht unnétig hinausgezo-
gert werden. Auch Patientenverfiigungen sollen beriicksichtigt und in den

Mitgliedsstaaten rechtlich geregelt werden.

- Klare Absage an die Euthanasie: Art 2 der EMRK, dass niemand absichtlich

seines Lebens beraubt werden darf, soll auch fiir terminal Kranke und

Sterbende gelten. Die Recommandation bekriftigt das Verbot der vorsitzli-

chen Tétung von Todkranken und Sterbenden: Der Europarat anerkennt, dass

der Todeswunsch eines Todkranken niemals eine Rechtfertigung darstellt fiir

Handlungen, deren Ziel die Herbeifithrung des Todes ist.

Ausfiihrliche erlduternde Bemerkungen, in denen Gehalt und Verstindnis von
Menschenwiirde ebenso ausgefiihrt werden wie detaillierte Anregungen zu den
cinzelnen Punkten, erginzen dieses Dokument.”

Die heftigen Diskussionen im Parlamentsausschuss, der stimmungsmifig
eine gewisse Bereitschaft fiir die Akzeptanz der aktiven Euthanasie erkennen lieB,
drehten sich vor allem um die Fragen, wie weit die Autonomie des Patienten reicht
und ob die Unterscheidung zwischen aktiver und passiver Euthanasie sinnvoll er-
scheint. Wir konnten im Team der Experten dem Ausschuss klarmachen, dass eine
iiberzogene Autonomie ins Gegenteil kippt und Sterbende unweigerlich unter viel-
fachen Druck geraten, wenn die Gesellschaft den Arzten und anderen zubilligt, zu
toten. Auch der Unterschied zwischen Euthanasie mit Totungsabsicht entweder
durch aktives Tun oder gezielte Unterlassung einerseits und dem Zulassen des
Sterbens andererseits wurde ausfiihrlich diskutiert.

Die Generaldebatte fand in der parlamentarischen Versammlung des
Europarates im Juni 1999 statt. Die Empfehlung wurde als Recommandation
1418/99 mit groBer Mehrheit (nur 6 Gegenstimmen) angenommen. Der Minister-
rat hat die Empfehlung mehrfach willkommen geheifien und der europdische Men-

7  Die Recommandation ist im Internet unter http://assembly.coe.int/documents/adoptedtext
/ta99/erec1418.htm abrufbar, das explanatory memorandum ist unter http://assembly.coe.int
/Main.asp?link=http%3 A%2F%2Fassembly.coe.int%2FDocuments%2FWorkingDocs%2F
Doc99%2FEDOC8421.htm zu finden.
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schenrechtsgerichtshof hat im Fall Diane Pretty und in anderen Fillen seine
Rechtsprechung an der Empfehlung ausgerichtet und ausdriicklich auf sie Bezug
genommen.

Eine Recommandation wendet sich an den Ministerrat und hat einen hohen
Rang, wenn auch nicht dieselbe Verbindlichkeit wie eine Menschenrechtskonven-
tion®. Da bereits versucht wurde, die Recommandation auszuhohlen’, wire deren
Absicherung in Form eines Zusatzprotokolls zur Menschenrechtskonvention zur
Biomedizin (Oviedo 1997) erstrebenswert'’. Mittlerweile wurde am 28.1.2009
eine weitere wichtige Resolution (noch keine Empfehlung, die sich an den Minis-
terrat wendet) iiber palliative care unter der Nummer 1649/2009 angenommen und
fiir den 30.11.2010 ist ein Symposium iiber end of life decisions in Stralburg
geplant, aus dem wieder ein Europaratsdokument entstehen soll.

An diesem Beispiel kann deutlich werden, welche Chancen institutionali-
sierte Ethik trotz aller Probleme bietet. Im Europarat werden diese klassischen
ethischen Fragen — wie am Beispiel Euthanasie gezeigt — behandelt. In der EU gilt
beziiglich dieser ethischen Bereiche das Subsidiaritétsprinzip. Welche ethischen
Themen werden aber dann in der EU behandelt und wie ist Ethik in der EU mit ih-
ren derzeit 27 Mitgliedsstaaten institutionalisiert?

4. Aufeabenstellung, Zusammensetzung und Arbeitsweise der European Group on
Ethics (EGE)

Anders als der Europarat befasst sich die EGE nicht mit diesen klassischen ethi-
schen Themen (hier herrscht in der EU Subsidiaritit, neuerdings wieder im Re-
formvertrag von Lissabon bekriftigt), sondern mit jenen ethischen Problemen, die
sich aus den neuen Technologien ergeben, und die einer Regelung in der EU be-
diirfen. Bereits 1992 hat der damalige Priisident der Europidischen Kommission
Jacques Delors fiir diese neuen ethischen Probleme eine unabhéngige Ethikbera-
tergruppe GAEIB (Group of Advisers on the Ethical Implications of Biotechno-
logy) eingesetzt, die im Laufe der Entwicklung in ihrer Aufgabenstellung auf alle
neuen Technologien ausgeweitet wurde und auch personell — von anfiinglich neun
auf derzeit 15 Mitglieder — ausgeweitet wurde. Seit 1998 heiit diese Ethikberater-
gruppe, die einerseits eine gemeinsame ethisch verantwortete Politik der EU in
diesen neuen Technikfeldern beraten soll, andererseits aber den unterschiedlichen
kulturellen, rechtlichen und &konomischen Situationen Rechnung tragen soll
~European Group on Ethics* (= EGE).

8 Die Niederlande und Belgien und mittlerweile auch Luxemburg haben von der
Recommandation 1418 abweichende liberale Euthanasiegesetze.

9 Der diesbeziigliche Report von Dick Marty wurde abgelehnt.

10  Virt, Giinter, Aktuelle Debatten um die Euthanasie, in: Orientierung 67 (2003) 16-19.
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Die Mitglieder der Gruppe, die den Prisidenten der Europdischen Kommis-
sion berit, werden personlich durch den Présidenten berufen. Die Gruppe ist un-
abhéingig (die Mitglieder sind nicht Vertreter ihrer Linder — wie beim CdBI
[Steering Commitee on Bioethics] im Europarat — oder weltanschaulicher Gruppen
oder Kirchen), multidisziplindr zusammengesetzt (Biologen, Mediziner, Geneti-
ker, Medien- und Computerwissenschaftler, Philosophen, Juristen und Ethiker)
und pluralistisch (die Mitglieder sollen verschiedene Gesichtspunkte und weltan-
schauliche Hintergriinde reprisentieren).

Die Themenstellungen werden der Gruppe vom Priisidenten gegeben, diese
kann aber auch von sich aus Themen, die sie fiir dringlich hilt, wihlen, aber eben
nur soweit Zeit dafiir bleibt.

Die EGE soll der Kommission bei rechtlichen Regelungen dieser Bereiche
helfen und die Kommission hat sich bislang mit einer kleinen Ausnahme'' an die
Opinions der EGE gehalten.

Die seit 1993 publizierten Opinions beziehen sich auf die ethischen Probleme
bei:

(1) Einsatz technologisch-technischer Verbesserungen in Landwirtschaft und Fi-
scherei

(2) menschlichen Blutprodukten

(3) Regelung von Biopatenten

(4) Gentherapie

(5) Kennzeichnung von gentechnisch verinderten Nahrungsmitteln

(6) Prinataldiagnose

(7) Genetischer Verinderung von Tieren

(8) Patenten auf Elemente, die aus dem menschlichen Kérper stammen

(9) Klontechniken

(10) Forschungsforderung im 5. Forschungsrahmenprogramm (GAEIB 1992-97)

(11) Banken von menschlichen Geweben

(12) Forschung mit menschlichen Embryonen

(13) Gesundheitswesen in der Informationsgesellschaft

(14) Doping im Sport

(15) Forschung und Nutzung von menschlichen Stammzellen (EGE 1997-2000)

(16) Patentierbarkeit von Erfindungen auf der Basis menschlicher Stammzellen

(17) Klinische Forschungen an Menschen in Entwicklungsldndern

(18) Gentests am Arbeitsplatz

(19) Kommerzielle Banken von Nabelschnurblut

(20) (auf eigene Initiative der EGE) Verwendung von ICT-Implantaten (=
informations- und kommunikationstechnologischen Implantaten) im mensch-

lichen Korper (EGE 2001-2005)

(21) Nanomedizin (2007)

11  Bei Details der Kennzeichnung von genetisch modifizierten Produkten.
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(22) Kriterien fiir die ethische Uberpriifung von Forschungsprojekten mit embryo-
nalen Stammezellen im 7. Forschungsrahmenprogramm (2007)

(23) Klonen von Tieren fiir die Nahrungsmittelproduktion (2008)

(24) Einsatz neuer Techniken in der Landwirtschaft

(25) synthetischer Biologie (Nov. 2009)"

Die opinions sind normalerweise nach folgendem Schema aufgebaut:

- Quellen, die die opinion bertiicksichtigt (Richtlinien, Gesetze, Vertrige u.a.)

- Erwigungsgriinde

- Stand der Wissenschaft

- rechtlicher Rahmen: bestehende Direktiven und der Bedarf weiterer Regelun-
gen

- ethischer Hintergrund, Problemlage, div. Interessen und einschldgige Prinzi-
pien

- die eigentliche Stellungnahme der EGE und ihre Empfehlungen

Die Arbeitsweise der EGE ist von Beginn an auf Konsensfindung angelegt. Am

Beginn der Arbeit stehen meistens ausfiihrliche hearings mit den besten wissen-

schaftlichen Experten und intensive Diskussionen mit diesen Experten. Nach

weiteren Diskussionen innerhalb der EGE wird ein 6ffentlicher round table mit

Experten und Vertretern gesellschaftlicher Gruppen und Kirchen sowie Interes-

senvertretern veranstaltet, der dann auch im Zusammenhang mit der Opinion pu-

bliziert wird. SchlieBlich wird um die endgiiltige Fassung der Empfehlung solange

gerungen, bis alle wichtigen Argumente in eine ausgewogene und differenzierte

Stellungnahme Eingang finden. Allerdings besteht in wichtigen abweichenden

Meinungen, die nicht konsensuell integriert werden kénnen, die Moglichkeit einer

dissenting opinion.

Normalerweise haben diese Empfehlungen der EGE einen groBen Einfluss
auf die Regelungen in der EU."

Erstmals in der Geschichte der EGE sah ich mich bei opinion 16 zur
Patentierbarkeit von Erfindungen mit menschlichen Stammzellen zu einer
dissenting opinion gendtigt. Nach meiner Interpretation der Biopatentrichtlinie der
EU, um die ja 10 Jahre gerungen wurde, sind Erfindungen mit menschlichen emb-
ryonalen Stammzellen aus ethischen Griinden von der Patentierbarkeit auszu-
schliefen. Das Europiische Patentamt hat sich bei Einspruchsverhandlungen ge-
gen das sog. Edinbourgh-Patent und gegen das sog. Thompsonpatent inhaltlich
meiner dissenting opinion angeschlossen und Patente auf Erfindungen mit

12 Die Dokumente der EGE sind im Internet unter http://ec.europa.eu/european_group_ethics
/index_en.htm zugénglich.

13 EU-Direktiven miissen von den Mitgliedsstaaten gesetzgeberisch umgesetzt werden,
Verordnungen der EU treten unmittelbar in den Mitgliedsstaaten in Kraft und bediirfen
keiner Umsetzung.
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menschlichen embryonalen Stammzellen zuriickgenommen und fiir die Zukunft
abgelehnt.

Bei opinion 17 konnte eine abweichende Meinung zu einer Detailfrage des
Einsatzes von Placebo in Doppelblindversuchen bei der Forschung in Entwick-
lungslidndern, in denen auch die EU involviert ist, in den Text der opinion inte-
griert werden.

Bei opinion 22 zu den Kiriterien fiir die ethische Evaluierung von
Forschungsprojekten mit menschlichen embryonalen Stammzellen stand das
Problem gleich zu Beginn im Raum, wie Mitglieder der EGE, die aus Uberzeu-
gung grundsitzlich gegen diese Forschung, die die Zerstorung embryonaler Men-
schen zur Voraussetzung hat, an einer solchen opinion mitarbeiten kénnen und ob
ein ethischer Kompromiss iiberhaupt moglich ist.

In einer eigenen Priambel hielt die EGE fest, dass ihre Stellungnahme auf der
Basis einer politischen und nicht eines ethischen Kompromisses beruht. Der
politische Kompromiss, Forschungsprojekte mit humanen embryonalen Stamm-
zellen gemeinsam im 7. Forschungsrahmenprogramm zu fordern, I6st nicht das
Dilemma der unterschiedlichen Auffassungen iiber den moralischen, ontologi-
schen und rechtlichen Status des menschlichen Embryos. Die opinion 22 kann da-
her dieses Dilemma nicht l6sen, sehr wohl aber auf der Basis eines demokratisch
gefundenen politischen Kompromisses Kriterien erarbeiten, die diese Forschungen
unter ethischen Gesichtspunkten einschriinken. Die Stellungnahme bezieht sich
nicht auf Embryonenforschung als solche, sondern auf Kriterien, die die Experten-
gruppe, welche die Forschungsprojekte begutachtet, beriicksichtigen soll.

Damit sind wir bei den Kernfragen der politischen Ethikkommissionen, wie
Einheit und Vielfalt in ethischen Fragen in Ausgleich zu bringen sind: ob ethische
Kompromisse {iberhaupt méglich sind. Ob Subsidiaritéit in ethisch relevanten Re-
gelungen in Zukunft noch aufrechterhalten werden kann, wenn immer mehr ethi-
sche Materien in der EU im Zusammenhang mit den Forschungsfirderungspro-
grammen gemeinsam zu l6sen sind und wenn im Reformvertrag von Lissabon die
Menschenrechtscharta integrierender Bestandteil geworden ist. Was bislang im
Europarat beraten wurde, wird zunehmend — zumindest indirekt z.B. bei den For-
schungsrahmenprogrammen — auch in der EU geregelt werden.

5. UNESCO: Ethische Regelungen im globalen Kontext

Einen zusitzlichen Problembereich bringt der globale Kontext mit sich, vor allem
wenn manche Lander dieser Erde iiberhaupt keine oder véllig divergierende Re-
gelungen haben. In vielen Regionen von Entwicklungslindern, in denen die rei-
chen Lander ihre Forschung betreiben, gibt es groBe Gesetzesliicken und z.T. auch
keinerlei Ethikkommissionen, dic diese Forschung kontrollieren. Die Internatio-
nalisierung der Forschung muss aber eine Internationalisierung der Ethikinstitutio-
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nen nach sich ziehen. Es ist nicht hinnehmbar, dass Forschungsinstitute und Phar-
maunternehmen klinische Tests in Entwicklungsliandern durchfiihren, ohne diesel-
ben Standards hinsichtlich Aufklirung, erteilter Einwilligung und Risikoabschiit-
zung anzulegen wie in den entwickelten Léndern.

In dieser problematischen Liicke bemiiht sich die UNESCO (United Nations
Educational, Scientific and Cultural Organization) — eine der 16 rechtlich eigen-
stindigen Sonderorganisationen der Vereinten Nationen mit Sitz in Paris und der-
zeit 193 Mitgliedstaaten — um globale bioethische Regulierungen. Sie hat im Jahr
2005 auf ihrer Generalversammlung durch Akklamation eine allgemeine Erkli-
rung liber Bioethik und Menschenrechte (Wegweiser fiir die Internationalisierung
der Bioethik) angenommen. Diese stellt zwar kein verbindliches Instrument wie
die Menschenrechtskonventionen des Europarates oder die Direktiven und die
Charta der EU dar, sondern so etwas wie eine moralische Selbstverpflichtung der
Staaten als Ausgangspunkt fiir die nationale Umsetzung und weitere Bemithungen
um international verbindliche Dokumente in der Zukunft.

Auch die UNESCO hat sukzessive ihre Ethikinstitutionen aufgebaut: 1993
durch die Einrichtung des Internationalen Ausschusses fiir Bioethik (IBC) und
1998 durch die Griindung einer Weltkommission fiir Ethik in Wissenschaft und
Technologie (World Commission on Ethics of Scientific Knowledge and Tech-
nology: COMEST). Das IBC besteht aus 36 Mitgliedstaaten, die fiir eine Periode
von vier Jahren aus dem Kreis der Mitgliedstaaten gewihlt werden und ein- bis
zweimal im Jahr tagt. Die COMEST ist ein beratendes Organ und besteht aus 18
unabhéngigen Experten. Diese befassen sich nicht nur mit Bioethik, sondern auch
mit anderen Bereichen der angewandten Ethik wie Umweltethik, Wissenschafis-
ethik, Technologieethik usw.

Die Allgemeine Erkldrung {iber Bioethik und Menschenrechte der UNESCO
mit thren 28 Artikeln ist einerseits zu begriifien, auch wenn sie keine verbindliche
Kraft hat, andererseits zeigt sich im globalen Kontext, dass die Formulierungen
immer allgemeiner und diinner werden, je mehr sie auf die Zustimmung von vie-
len Staaten unterschiedlichster Kulturen angewiesen sind. Sie bleiben allgemein
und lassen daher viele unterschiedliche Interpretationen offen. Immerhin wird als
Ziel die Forderung der Achtung der Menschenwiirde und der Schutz der Men-
schenrechte (Artikel 2c) genannt. Hier zeigt sich noch einmal mehr zugespitzt das
Problem des ethischen Umgangs mit dem moralischen Pluralismus.'*

14  Vgl. Virt, Giinter, Internationalisierung ethischer und rechtlicher Standards zwischen
Chancen und Druck, in: Hilpert, Konrad/Mieth, Dietmar (Hg.), Kriterien biomedizinischer
Ethik. Theologische Beitrdge zum gesellschafilichen Diskurs (QD 217), Freiburg 2006,
380-404.
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6. (Theologische) Ethik vor der Herausforderung des moralischen Pluralismus

Je mehr die Welt und Europa zusammenwachsen, desto mehr werden wir uns in
den Institutionen auch der unterschiedlichen religitsen, kulturellen und rechtlichen
usw. Unterschiede bewusst. Wie kann es da zu gemeinsamen Regelungen kom-
men, bei deren Zustandekommen die institutionalisierten Ethikkommissionen eine
immer groBere Rolle spielen? In welchem Verhiltnis stehen diese Kommissionen
zur Politik? Wer wihlt die Mitglieder der Ethikkommissionen auf nationaler
Ebene aus (nationale Ethikkommissionen gibt es in fast allen Staaten der EU)?
Welche Vorentscheidungen werden mit dieser Auswahl bereits getroffen? Geben
die Politiker schwierige moralisch relevante Entscheidungen in die Hand von Ex-
perten (droht die Gefahr der Expertokratie)? Oder dienen diese blof} als Alibi?
Fiihrt dies immer mehr zu einer Vertriglichkeitsethik mit einer Tendenz zu einem
tiberlappenden Konsens auf der Ebene des jeweiligen ethischen Minimums? Wel-
che Verbindlichkeit kommt den Regelungen zu und wie interpretationsoffen sind
sie? Welche Chancen und Gefahren bieten sich fiir die theologische Ethik in die-
sem Konzert? ;

Haufig begegnet dem theologischen Ethiker die ausgesprochene oder oft
auch unausgesprochene Einstellung, man habe ja Respekt vor dem hohen Ethos
der Christen, aber man kénne dieses nicht mehr zum MaBstab in einer pluralisti-
schen Gesellschaft machen.

Dieser Einwand fiihrt weiter zu vielen anderen Fragen. Zunéchst an die ei-
gene Adresse, ob und wie die Kirche ihren universalen Anspruch in Theorie und
Praxis glaubhaft machen kann. Wenn die sog. Sondergruppen (Movimienti oder
Personalprilaturen) in der Kirche den Ton angeben und strukturbildend werden,
d.h. die universalen Strukturen wie z. B. Territorialpfarren, Katholische Aktion
usw. ausgehohlt werden, dann wird das in der Gesellschaft wahrgenommen. Ein
solcher Eindruck leistet dann dem eingangs genannten Einwand Vorschub. Wenn
Theologische Ethik dariiber hinaus in der wissenschaftlichen Reflexion ihre Aus-
sagen nicht rational kommunikabel zu machen imstande ist, dann entsteht der Ein-
druck einer Sonderethik der Christen, die nur fiir die Christen gilt.

Theologische Ethik wird ihrerseits auf eine klare Differenzierung des Be-
griffs Pluralismus dringen. Es gilt, den nicht zu leugnenden empirischen Pluralis-
mus gut vom strukturellen Pluralismus der freiheitlichen Demokratie und beide
zusammen von einem normativen Pluralismus zu unterscheiden.'> Unter dem Vor-
wand, dass ethische Aussagen metaphysikfrei begriindet werden miissen, wird aus
dem empirisch feststellbaren Pluralismus der Moralen und aus dem strukturellen
Pluralismus politischer Entscheidungsfindung in der modernen Demokratie in der
Vielfalt der Parteien schnurstracks einfach ein normativer Pluralismus gefolgert. In

15 Vgl. Mieth, Dietmar, Prdimplantationsdiagnostik im Kontext, in: Orientierung 67 (2003)
38-42.
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der modernen Demokratie werden zwar auch ethikrelevante Entscheidungen durch
politische Kompromisse getroffen, aber daraus folgt noch keineswegs die Richtig-
keit einer solchen Entscheidung.

- Eine Position des normativen Pluralismus, die die Richtigkeit ethischer Ur-
teile im Plural dergestalt vertritt, dass alle Moralen gleich richtig sind im Sinne ei-
nes ethischen Relativismus, kiime der Abdankung der Ethik als normativer Wis-
senschaft und deren Auflésung in Sozialwissenschaften gleich. So ist es z.B. mehr
als bedenklich, dass die Generaldirektion Forschung in der EU prinzipiell keine
Forschungsforderung fiir theologische Forschungsprojekte kennt und Theologen
denlglat gibt, sich in ein sozialwissenschaftliches Forschungsprojekt zu integrie-
ren.

- Eine Position, die die Hintergrundannahmen (in diesem Sinn Metaphysik) in
einer philosophischen Ethik ablehnt, 16st Ethik in Utilitarismus und Pragmatismus
auf und privilegiert eine bestimmte philosophische Richtung, die auch ihre meta-
physischen Hintergrundannahmen macht, ohne diese auf den Priifstand der Refle-
xion zu stellen.

-  Eine solche Position unterbietet das Reflexionsniveau, das in der hermeneuti-
schen Wissenschaft erreicht wurde. Es gibt unterschiedliche Reflexionsgrade auf
diese oft unausgesprochenen Hintergrundannahmen. Bisweilen fliefen diese men-
schenbildlichen Hintergrundannahmen auch in die Priisentation empirischer For-
schungsergebnisse ein. Es gibt gute und schlechte Metaphysik und iiber diese ist
zu diskutieren.

- Eine Position, die die Wiirde des Menschen erst ab der Geburt annimmt und
diese Auffassung rechtspositivistisch begriindet, etwa mit dem Hinweis auf fakti-
sche Rechtssprechung, projiziert den Rechtspositivismus zuriick in die Ethik und
vollzieht damit einen Zirkelschluss. Sie macht genauso metaphysische Hinter-
grundannahmen, legt diese aber meist nicht offen.

- Wer die Wiirde des Menschen auf Zuschreibung durch Interessen von aufien
begriindet, macht genauso eine philosophische oder — meist verborgen — theologi-
sche Hintergrundannahme.

- Wer die Menschenwiirde mit biologischen Argumenten erst ab der Geburt
annimmt oder mit der Empfindungsfihigkeit des Fotus, macht eine empirische
Aussage zu einer normativen. Es handelt sich dann um einen sog. naturalistischen
Fehlschluss.

- Wer die Menschenwiirde als Voraussetzung fiir ethische Abwigungen von
der reziproken Anerkennung abhingig macht oder von der Fihigkeit zur Selbst-
achtung, schliefit von dieser Hintergrundannahme, die es erst zu begriinden gilte,
viele Menschen, viele Lebenssituationen und Lebensphasen von der personalen
Wiirde aus.

16  So kiirzlich geschehen am Kongress der ET im August 2007 in Léwen; ein eingereichtes
hochrangiges theologisches Forschungsprojekt wurde dann tatséchlich abgelehnt.
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- Eine Theorie, die es nicht mehr erlaubt, die vorgeburtlichen Lebensphasen als
die meinigen zu verstehen, weil es mich ja erst ab dem Akt der Anerkennung von
auflen gibt, erklirt nicht, was erkliirt werden soll: nimlich unser Selbstverstindnis
als Person in Geschichte.
- Pluralititskonformitit als ethisches Kriterium ist nicht haltbar und schafft nur
Scheinkompromisse.
- Eine solche auch in Ethikkommissionen weitverbreitete Einstellung privile-
giert das jeweilige ethische moralische Minimum und unterliegt einem Zirkel-
schluss, der das Resultat der Minimallésung insgeheim bereits vorher zur Norm
ethoben hat.

,»Mit einem Metaphysikverdacht oder Metaphysikvorwurf wird eine Privilegierungsstrate-

gie der eigenen Position betrieben. Damit ist die Debatte nicht beendet, sondern im Hin-
blick nicht nur auf einen rechtspolitischen Regelungsbedarf neu in Gang gebracht.

Ahnlich mit anderen Worten Dietmar Mieth :

»Auf der einen Seite gehdrt es zum Rechtsstaat, Optionen des guten Lebens nicht zu be-
vormunden, auf der anderen Seite liefert er sich damit hilflos den fortschrittsfreundlichen
individuellen Optionen aus. Wenn sich eine ausreichende Lobby dafiir findet, die solche
Optionen fiir richtig, angemessen oder fiir rechtlich nicht behinderbar erklirt, werden die
sozialen Kontexte und Folgen nicht mehr eigens gewichtet.”

Vielfach werden die relevanten Entscheidungen fiir unsere Linder zunehmend in
der BU getroffen werden. 15 Mitgliedern der EGE, 27 Kommissiren und 730 ge-
wihlten Abgeordneten des EU- Parlaments stehen in Briissel mehr als 15.000
hochbezahlte Lobbyisten der multinationalen Konzerne gegeniiber.

Andererseits erdffnet der Reformvertrag den Kirchen nachhaltige Dialog-
moglichkeiten.'” Es hingt von den Kirchen und in den Kirchen viel vom Engage-
ment der theologischen Ethiker/innen ab. Es lohnt sich.

17 Poltner, Giinther, Bioethik unter Metaphysikverdacht, in: Covic, Ante/Hoffmann, Thomas
(Hg.), Bioethik und kulturelle Pluralitit, St. Augustin 2005, 48.

18  D. Mieth, Pridimplantationsdiagnostik.

19 Vertrag iiber die Arbeitsweise der Europiischen Union Artikel 17: ,Die Union pflegt mit
diesen Kirchen und Gemeinschaften in Anerkennung ihrer Identitit und ihres besonderen
Beifrags einen offenen, transparenten und regelmiBigen Dialog.*
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Alles nur ein Spiel?

Zur Rolle des Sports in der Welt — 2010 — Siidafrika im Blickpunkt’

Sylvia Schenk, Frankfurt am Main

Am 11. Juni 2010 um 16 Uhr Ortszeit blickt die Welt nach Johannesburg: Im Sta-
dion Ellis Park, 1928 zunichst fiir den Nationalsport Rugby erbaut, wird das
Eroffnungsspiel des FIFA-World Cup 2010 — oder auch ,,FIFA-FuBballwelt-
meisterschaft 2010 — zwischen Siidafrika und Mexiko angepfiffen.

»Wir sind Fu3ball* heifit es in Afrika und die FuBball-WM soll nicht nur das
unter Beweis stellen, sondern den gesamten Kontinent ins Zentrum der weltweiten
Aufmerksamkeit riicken. Aber wer ist in Siid-Afrika eigentlich ,,wir*“? SchlieBlich
formuliert die Fédération Internationale de Football Association (,,FIFA“) auf ihrer
Website elegant, dass lange Zeit ,.die schwarze Bevolkerung weitgehend vom
FuBball spielen abgehalten“ wurde.'! Die Griindung der Makana Football
Association, des ersten ,,schwarzen Fuliballverbandes Siidafrikas, erfolgte 1969
auf der Gefangeneninsel Robben Island: Die politischen Héftlinge hatten sich das
Recht auf sportliche Betéitigung erstritten und versuchten mit FuBball ein Stiick
Normalitit im unmenschlichen Alltag zu erobern. Der bekannteste Gefangene von
Robben Island, Nelson Mandela, der 29 Jahre auf der Insel verbrachte, saf} aller-
dings in Isolationshaft und durfte selber nie mitspielen.”

Bei diesem geschichtlichen Hintergrund verbietet es sich von vornherein, die
FuBlball-WM 2010 als ein reines Medien-Spektakel, eine Show ohne politische
Implikationen zu betrachten. Sport ist unpolitisch? Das Vorurteil hilt sich hartni-
ckig und wird vor allem auch gerne genutzt, wenn Sportfunktionire wieder einmal
keine klare Position beziehen und ihr Handeln in das Reich der Folgenlosigkeit rii-
cken wollen.

Dabei hat der Sport seine politische Unschuld lingst verloren — wenn er sie
denn je hatte. Sport macht Politik, korrumpiert Politik, wird zum Spielball der Po-
litik, lasst sich korrumpieren, lenkt ab von Politik, macht sie ertriglich, tiberwindet
politische Gegensiitze oder verschirft sie. Sport ist die Universalsprache der glo-
balisierten Welt und wie jede Sprache kann auch der Sport aufdecken oder ver-
hiillen, die Wahrheit zeigen oder verschleiern. Sport ist ein Riesengeschift, vor
allem aber ist er Teil der Lebenswelt der Menschen in allen Kontinenten. Wenn

*

Zu diesem Thema hielt Sylvia Schenk Vorlesungen im Rahmen der Salzburger Hochschul-
woche, 3.-9. August 2009, Gesamtthema ,,Weltordnungen*.

1 http://www.fifa.com, FuBball in Siidafrika.

2 ..Keimzelle Robben Island®, Thomas Scheen in www.FAZ.net, 9. Dezember 2009.
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2010 in Siidafrika Tore geschossen werden, dann schauen Milliarden Menschen
rund um den Globus zu, sind vereint in Emotionen — ob Freude oder Enttiuschung
— und fiihlen in den Momenten des Spiels nicht viel anders, als die Gefangenen
Jahrzehnte zuvor auf Robben Island. Doch Sport ist eben mehr als ein Spiel.

Freizeit- und Wirtschafisfaktor

Im Jahr 2009 waren im Deutschen Olympischen Sportbund (,,DOSB*) in 90.897
Vereinen mehr als 27,5 Millionen Mitglieder organisiert, das entspricht 32,63 %
der bundesdeutschen Bevélkerung. Dahinter steckt eine rasante Entwicklung — von
knapp 4 Millionen Sportvereinsmitgliedern Anfang der fiinfziger Jahre iiber 8
Millionen Mitte der Sechziger stiegen die Zahlen mit Beginn der Trimm-Dich-
Welle 1970 schnell in den zweistelligen Millionenbereich. Wesentlichen Anteil an
den Zuwachsraten hatten die Méddchen und Frauen, die inzwischen rund ein Drittel
der Vereinsmitglieder stellen. Die zuvor — bis auf das Turnen — vorrangig wett-
kampfsportlich ausgerichteten Vereine und Verbinde wandelten sich zu Anbietern
des Breitensports bis hin zu Fitness- und Wellness-Centern.

Parallel dazu ,,versportlichte” die Gesellschaft: Sportlichkeit prigt das Schon-
heitsideal, Sportmode die Kleidung. Marken wie Adidas, Nike und Puma haben
bei der Jugend Kultstatus und auch der Kleinbiirger trigt einen Jogginganzug und
Turnschuhe als legeren Freizeitdress. In der Werbung spiclen Sport und Bewe-
gung fast bei jedem zweiten Fernsehspot eine tragende Rolle wie {iberhaupt die
Werbeetats der Unternehmen mit Milliarden den Sport finanzieren. Was frither ein
einfacher Kinderroller war, avancierte unter der Bezeichnung Roller-Scooter zum
Fortbewegungsmittel selbst im Frankfurter Bankenviertel. Langst sind die europii-
schen Stidte rund ums Jahr ein Sportplatz, es wird - nicht nur in Parks — gelaufen,
geradelt, geskatet, gewalkt. Modernes City Marketing kommt genauso wenig ohne
Sport aus wie weite Teile der Tourismuswerbung.

Auch Sozial-, Gesundheits- und Bildungspolitik entdeckten die Bedeutung
von Bewegung und Sport: Kinder und Jugendliche schulen im Sport nicht nur ih-
ren Korper, sie erwerben wichtige Fahigkeiten wie z.B. das Schwimmen, lernen
Teamarbeit sowie Sieg und Niederlage oder auch die Grenzen der eigenen Leis-
tungsfihigkeit kennen. Gemeinsames Sporttreiben verbindet die Generationen,
Behinderte und Nicht-Behinderte, Menschen unterschiedlicher Herkunft — ob nach
Bildungsstand, sozialem Status oder Nationalitit. Sportliche Bewegung erhilt die
Leistungsfihigkeit im Alter und hilft angesichts der heutigen bewegungsarmen
Lebensweise bereits in jungen Jahren Zivilisationskrankheiten vorzubeugen, hat
priventive Wirkung und wird auch in der Rehabilitation — ob nach Herzinfarkt
oder Krebserkrankung — eingesetzt.

Die Wertschépfung durch den Sport hat mit 1,4 % des Bruttoinlandsproduk-
tes (BIP) und einem Umsatz der Sportbranche von mehr als 15 Milliarden Euro
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jihrlich in Deutschland inzwischen der Textilindustrie den Rang abgelaufen.® Je
nachdem, ob neben Sportstéitten und Sportdienstleistungen auch Sportartikel, Un-
terhaltung, Medien oder zusitzlich der sportbezogene Tourismus, Gesundheitsvor-
sorge, Versicherungen und Werbung in die Berechnung einbezogen werden, un-
terscheiden sich die Zahlen. Die Europdische Union geht von einer Wertschopfung
in Hohe von 407 Milliarden Euro, entsprechend 3,65 % des BIP, aus. 15 Millionen
Arbeitsplitze entsprechen einem Anteil von 5,4 % des EU-Arbeitsmarktes. Darii-
ber hinaus sind 1,75 Millionen Arbeitsplitze im Tourismus in der EU direkt mit
dem Sport verbunden, nochmals 5 Millionen Arbeitsplitze innerhalb der EU indi-
rekt mit dem Sport in anderen Geschiftsbereichen.* Mit dem Lissabon-Vertrag er-
hielt die EU erstmals auch offiziell Zustindigkeiten fiir den Sport, Grundlage der
Sportpolitik der EU sind das 2007 verabschiedete ,,Weilbuch Sport und der

,Coubertin Action Plan“’

Die grofsen Events als Massenphdnomen

In der Offentlichkeit stehen jedoch weniger die alltiglichen Wirkungen des Sports
im Vordergrund als vielmehr die groBen Veranstaltungen, allen voran die Olympi-
schen Spiele, FuBball-Weltmeisterschaften und kontinentalen Titelkdmpfe. Diese
Ereignisse fiillen die Zeitungen und erreichen Rekordeinschaltquoten im Fernse-
hen. Von den Olympischen Sommerspielen 2008 in Beijing wurden insgesamt
61.700 Stunden gesendet und in 220 Landern eine Reichweite von 4,3 Milliarden
Zuschauern erzielt.®

Vor vier Jahren sendeten vom FIFA World Cup 2006 in Deutschland in 214
Lindern insgesamt 376 Fernsehkanile 73.000 Stunden Fuflball und erreichten
kumuliert 26,29 Milliarden Zuschauer. Allein das Finale sahen 715,1 Millionen
Zuschauer. Im Ausrichterland lag der Rekord bei 29,66 Millionen Zuschauern fiir
das Halbfinale Deutschland gegen Italien, in der Verlingerung saflen sogar 31,31
Millionen Menschen vor dem Bildschirm. Dies entspricht einem Marktanteil von
84,1 %, dem hochsten jemals gemessenen seit Beginn derartiger Untersuchungen
in Deutschland 1985.” Dabei sind die Zuschauerzahlen vom Public Viewing noch
nicht einmal mitgezihlt.

(V%]

Staatsziel Sport, Positionspapier des DOSB, Oktober 2006, http://www.dosb.de.

4 EU-Sport Directors Meeting 29./30. Mirz 2006, Wien, http://ec.europa.eu/sport/library/
doc/b22/doc468 _en.pdf.

5 Aktualisierte Fassung 9. Februar 2009, http://ec.europa.eu/sport/white-paper/index_de htm.

6  IOC Final Report 2004 — 2008, hitp://www.olympic.org/Documents/IOC_Interim_and
Final Reports/2005-2008 I0C_Final_Report.pdf, Seite 19.

7  FIFA Fact Sheet Fernsehen Zuschauerstatistik, http://de.fifa.com/aboutfifa/documentlibrary

/index.html.
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Der Vatikan und der Sport

Angesichts dieses Massenphdnomens hilt sich auch der Vatikan nicht zuriick:
Papst Johannes Paul II. war nicht nur selber aktiver Sportler, sondern hat das
Thema Sport in rund 120 Ansprachen behandelt. Fiir ihn betrachtet die Kirche

»den Sport als ein Erzichungsinstrument, wenn er hohe menschliche und geistige Ideale

fordert, auf ganzheitliche Weise den jungen Menschen Werte wie Fairness, Beharrlichkeit,
Freundschaft, Solidaritdt und Friedensgeist vermittelt®.

Und fiir den internationalen Sport postulierte der Papst:

»Indem der Sport die Verschiedenheit der Kulturen und Ideologien iiberwindet, bietet er
eine gute Gelegenheit zum Dialog und zur Vélkerverstindigung, damit die ersehnte Kultur
der Liebe geschaffen werden kann.*

Aber der Sport wirkt nicht nur segensreich — es gibt zwei Seiten der Medaille: In
einer Presseerklirung im November 2005° wird auf die Entwicklung vom gesund-
heitsférdernden Sport hin zum Kérperkult samt dessen Risiken fiir die Gesundheit
und auf die Gefahren von Doping hingewiesen. Papst Benedikt XVI. betonte in ei-
ner Audienz im September 2005, dass Sport ,.ein Erziehungsinstrument und eine
MafBnahme, um wichtige humane und spirituelle Werte zu vermitteln* sein kann,
»wenn er mit Respekt fiir die Regeln praktiziert wird*.""

Zwei Seiten einer Medaille

Im Vatikan hat man erkannt, was auch andere nicht — mehr — leugnen konnen:
Sport kann positive wie negative Wirkungen haben, der Hype um Sportstars und
grofle Events iibertiincht oft nur die Schattenseiten. In einem Gutachten fiir den
DOSB hat dies der Richter am Bundesverfassungsgericht Dieter Grimm wie folgt
ausgedriickt:

.»Sport trégt zum Zusammenhalt der Gesellschaft bei, sit aber auch Zwietracht. Sport for-
dert die Vélkerverstindigung, ist aber auch fiir Nationalismus anfillig. Sport hilt zur Fair-
ness an, wird aber auch Ankniipfungspunkt fiir Gewalt. Sport leistet einen wichtigen Bei-
trag zur Gesundheitsvorsorge, er ist aber auch Quelle groBer gesundheitlicher Schiden und
ihrer sozialen Folgekosten. Da es im Sport ldngst nicht mehr nur um Ruhm, sondern auch
um Geld geht, zieht er unlautere Praktiken an. Doping ist nur die sichtbarste.

8  http://www.zenit.org/article-19495?1=german.

9 »Die Welt des Sports heute — ein Feld der christlichen Mission*, http://www.vatican.va/
roman_curia/pontifical_councils/laity/documents/rc_pc_laity doc_20060915_press-sport
en.html.

10 Ebd.

11 http://www.dejavue-gmbh.de/sport.html.
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Schaut man sich die Realitéit des Sports genauer an, wird schnell klar, dass diese
oft mit den eigenen Anspriichen der Sportorganisationen und dem vorgeblich sau-
beren Image nicht tibereinstimmt. Weder ist Sport unpolitisch — der Streit um den
Fackellauf der Olympischen Spiele 2008 in Beijing war nur ein besonders drasti-
sches Beispiel fiir die Instrumentalisierung des Sports und die Ohnmacht der
Sportfiithrung in einer solchen Situation — noch ist er per se gut.

Anspruch und Wirklichkeit der Olympischen Bewegung

Die Olympische Charta, sozusagen das Grundgesetz der Olympischen Bewegung,
sieht als ,.Ziel des Olympismus, ... den Sport in den Dienst der harmonischen
Entwicklung des Menschen zu stellen, um eine friedliche Gesellschaft zu fordern,
die der Wahrung der Menschenwiirde verpflichtet ist.'> Weiter heiBt es:
,Durch die Verbindung des Sports mit Kultur und Bildung zielt der Olympismus darauf
ab, eine Lebensart zu schaffen, die auf der Freude an Leistung, auf dem erzieherischen

Wert des guten Beispiels sowie auf der Achtung universell giiltiger fundamentaler ethi-
scher Prinzipien aufbaut.”

Diese hohen Ziele stimmen nicht immer tberein mit der Realitdt rund um die
Olympischen Spiele der letzten zwei Jahrzehnte, die von Schmiergeldern im Ver-
gabeverfahren (Olympiabewerbung Salt Lake City 2002) tiber Ergebnismanipula-
tionen (Olympiaqualifikation Manner Handball in Asien fiir Beijing 2008), einer
Vielzahl von Dopingskandalen mit der spéteren Riickgabe von Medaillen (z.B.
Sprint-Olympiasiegerin Marion Jones, USA, rund acht Jahre nach den Spielen von
Sydney 2000) bis zum Unfalltod des Georgiers Nodar Kumaritaschwili auf der —
zuvor mehrfach als zu schnell und deshalb gefihrlich kritisierten — olympischen
Rodelbahn in Vancouver 2010 immer wieder negative Schlagzeilen produzierten.

Die Verletzlichkeit der Olympischen Ideale hatte schon der Initiator der
Olympischen Spiele der Neuzeit, Pierre de Coubertin, im Blick als er fragte:

,In welcher modernen und den Gegenwartsbediirfnissen entsprechenden Denkordnung

finden wir das ethische Gegengewicht, das den modernen Athletismus davor bewahren

konnte, in die Geschéiﬂﬂrmcherei hineingezogen zu werden und so schlielich im Schmutz
zusammenzubrechen?*

Der heutige IOC-Prasident Jacques Rogge warnt:

,Die humanistischen und ethischen Werte des Sports sind leider immer wieder bedroht
durch vielerlei Veranderungen. Es gibt vor allem folgende Gefahren: Doping, Gewalt,

12 Olympische Charta — Grundlegende Prinzipien, Nr. 2, http://www.olympic.org/en/content/
Footer-Pages/Documents/Olympic-Charter/.

13 Ebd., Olympische Charta — Grundlegende Prinzipien, Nr. 1.

14  Zitiert nach Walter Umminger, ,,Pierre de Coubertin®, 1972,
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Rassis:l':;us, Korruption, Gefahren fiir die Gesundheit der Sportler und die Kommerzialisie-
rung.*

Bedrohungen und GegenmafSnahmen des internationalen Sports

Als eine Antwort auf die genannten Bedrohungen hat der internationale Sport mit
der Welt-Anti-Doping-Agentur (,, WADA*), unter Einbeziehung vieler Staaten, ein
Instrument zur Einddmmung des Dopings geschaffen. Die Athletinnen und Athle-
ten miissen sich stindig verflighar halten und werden weltweit mit einem immer
engmaschigeren Kontrollnetz iiberzogen. Es gibt die ersten Beschwerden, dies sei
zum Teil menschenrechtswidrig, zumindest aber nicht im Einklang mit den Vor-
gaben des Datenschutzes. Der Fokus allein auf die Aktiven lisst die strukturellen
Bedingungen fiir Doping aufler Acht: Der Leistungs- und Erwartungsdruck von
Sportverbinden, Offentlichkeit, aber auch Regierungen, die durch laxe Anwen-
dung der Dopingregeln oftmals zu Komplizen von Leistungsmanipulation werden,
sind Teil des Dopingproblems. Selbst gestdndige Doper, die noch nicht einmal
Reue zeigen, bleiben in Amt und Wiirden — Tour de France-Sieger Bjarne Riis, der
die Einnahme von EPO wihrend seiner aktiven Zeit in den neunziger Jahren zuge-
geben hat, ist weiterhin sportlicher Leiter eines Profi-Radteams, ebenso der Deut-
sche Rolf Aldag. So entsteht ein zwiespéltiges Bild und man fragt sich, wie ernst
der Anti-Doping-Kampf tatsichlich gemeint ist.

Gewalt und Rassismus werden — vor allem im FuBball — mit phantasievollen
Aktionen bekdmpft, wobei die Popularitit der Sportstars als Verstirker genutzt
wird. Trotzdem lassen sich immer wieder Ausschreitungen und rassistische Vor-
fillle auf allen Ebenen nicht vermeiden.

Immens gestiegen sind die Korruptions-Gefahren im Sport:'® Das Internet er-
mdglicht Sportwetten auf bestimmte Ergebnisse quer durch alle Kontinente, in
China sowie sonstigen auBereuropiischen Landern wird z.B. auf Spiele in Europa
gesetzt. Das sogenannte Match-Fixing ist ein eintréigliches Geschift nicht nur fiir
Einzeltiter, sondern auch fiir die organisierte Kriminalitit. Die Financial Action
Task Force (,,FATF), eine unabhingige iiberstaatliche Institution zum Schutz des
globalen Finanzsystems vor Geldwische und Terrorismus-Finanzierung, hat 2009
eine Studie zu ,,Geldwische im Fuflballsektor vorgelegt, die die Anfilligkeit die-
ses Bereiches deutlich macht und neben Match-Fixing u.a. auch den Kauf von
FuBballteams als Einfallstor fiir organisierte Kriminalitit benennt."”

15 6. Welt-Ethos-Rede, 10. Mai 2006, Tiibingen.

16  Transparency International, Working Paper ,,Corruption and Sport — Building Integrity and
preventing Abuses®, http://www.transparency.org/policy research/policy_and working
papers/working_papers.

17  http://www.FATF-GAFLorg.
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Der 2007 neugewihlte Prisident der Union Europénne de Football
Associations (Europdischer FuBball-Verband UEFA), Michel Platini, hat bei
Amtsantritt der Korruption den Kampf angesagt und seitdem bereits einige Ak-
zente gesetzt, insbesondere die Probleme mehrfach offensiv angesprochen — und
allein das ist im Vergleich zu manch anderem Sportfunktionir schon ein Fort-
schritt.

Da die Olympischen Wettkdmpfe ebenfalls Ziel von Ergebnismanipulationen
sein konnen, setzt das IOC — wie die FIFA und UEFA — auf Frithwarnsysteme und
eine Kooperation u.a. mit den Wettanbietern, um auffillige Wettmuster frithzeitig
zu erkennen und vorab Gegenmafinahmen ergreifen bzw. zumindest im Nachhin-
ein Uberpriifungen von Wettkiimpfen veranlassen zu konnen. An einer weiterge-
henden Priivention bis hinunter auf die Ebene der Nationalverbinde oder auch der
Profiteams fehlt es allerdings meist noch.

Immerhin sind die Sportler in einigen Sportarten selbst aktiv geworden und
haben im April 2010 mit den Wettanbietern gemeinsam eine Aufkldrungskam-
pagne gestartet, in deren Mittelpunkt ein Verhaltenskodex steht. 1A

Nachholbedarf bei Transparenz und demokratischen Strukturen

Angesichts der vielfiltigen Gefihrdungen — bei denen immerhin die wichtigsten
»Assets™ des Sports auf dem Spiel stehen, ndmlich die Spannung durch die Unge-
wissheit des Ausgangs eines Wettkampfes sowie das saubere Image und die Vor-
bildwirkung des Sports als Grundlage fiir finanzielle Unterstiitzung durch 6ffentli-
che Hinde und Sponsoren — erstaunt die Zuriickhaltung der Sportorganisationen,
wenn es um Transparenz, wirksame Kontrollmechanismen und weiterreichende
Pravention geht. Wihrend in der Wirtschaft umfassende Mafinahmen zur Einhal-
tung der gesetzlichen und sonstigen — auch ethischen — Vorgaben (,,Compliance®)
eine immer grofere Rolle spielen, sind unstreitig gefihrdete Sportunternehmen
wie z.B. Profi-Fuliballclubs noch weit davon entfernt, sich entsprechend verant-
wortlich zu fiihlen. Wettmanipulationen werden Kriminellen von aufien zuge-
schrieben und dabei tibersehen, dass immer auch Insider nétig sind, um Ergebnis-
manipulationen in die Tat umzusetzen.

Bei der Bewiltigung der aktuellen Herausforderungen stehen zum Teil sport-
spezifische traditionelle Strukturen, Denk- und Verhaltensweisen im Wege. Von
der untersten Vereinsebene bis hin zu den internationalen Verbinden stellt der
Sport ein oft schwer zu durchschauendes Dickicht an Interessenverflechtungen,
unklaren Entscheidungsstrukturen, hemdsdrmeliger Verwaltung und einer ,,In-
zucht* im Bereich der Personalpolitik dar. Dazu tréigt auch die ehrenamtliche Fiih-

18  Presseerkldrung vom 15.04.10, http://www.euathletes.info/.
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rungsstruktur bei, die allerdings zumindest international lingst durch groBziigige,
wenn meist auch nicht 6ffentlich dargelegte, Aufwandsentschidigungen durchbro-
chen ist. Kontrolle funktioniert oft nur rudimentiir, niemand will den Storenfried
spielen und da man sich im Sport vertraut, wird nicht so genau nachgefragt. Auch
mit den demokratischen Strukturen ist es nicht weit her. Abhingigkeiten z.B. von
einem internationalen Amt und den damit verbundenen Pfriinden verringern die
Bereitschaft, dem jeweiligen Présidenten zu widersprechen, das Konsensprinzip
wird iiberstrapaziert. Am besten ist es, wenn am Ende alle zustimmen, dann tragt
keiner wirklich Verantwortung,

Kein Wunder, dass vor Wahlen in internationalen Sportorganisationen immer
wieder Geriichte tiber unzuldssige Einflussnahme oder sogar Stimmenkauf die
Runde machen.'’ Durch fehlende Transparenz konnen dabei selbst wegweisende
MaBnahmen der Verbinde, wie die Unterstiitzung der Entwicklung der jeweiligen
Sportart in wirtschaftlich und strukturell schwachen Lindern, fiir Wahlzwecke
missbraucht werden oder zumindest unter einen solchen Verdacht geraten.

Die historisch gewachsene Struktur der Sportorganisationen steht inzwischen
vielfach in Widerspruch zu dem eigentlich notwendigen Professionalisierungsgrad
und den hohen Summen, die bewegt werden. Aber ein Umsteuern ist gar nicht so
einfach, bisher setzen sich daher meist noch diejenigen durch, die Angste vor einer
wirklichen Demokratisierung schiiren und/oder fiir ihre Zwecke einer eher auto-
kratischen, auf sie personlich zugeschnittenen Herrschaft, nutzen.

Die politische Macht des I0C

Als ,,Weltregierung des Sports* wird das Internationale Olympische Komitee
(-10C*) oft bezeichnet, gerne fiihlt man sich im Hauptquartier in Lausanne auch
s0, vor allem, wenn es mal wieder um die Ausrichtung Olympischer Spiele geht
und Staatsprasidenten gleichermafien wie gekronte Haupter vor der Vergabeent-
scheidung um die Gunst der IOC-Mitglieder buhlen. Wladimir Putin reiste 2007
nach Guatemala City, Barack Obama 2009 nach Kopenhagen, um — der erstere er-
folgreich fiir die Winterspiele in Sotschi 2014, der zweite vergeblich fiir die Som-
merspiele in Chicago 2016 — bei der IOC-Vollversammlung die jeweilige Bewer-
bung tatkriftig zu unterstiitzen. Aber wie ist es um die politische Macht des I0C
tatsdchlich bestellt und vor allem: Wie demokratisch ist das [OC?

Das I0C hat aktuell 113 Mitglieder aus allen Kontinenten™, von denen nur
die Vertreterinnen und Vertreter der Aktiven durch eine Wahl der Teilnehmenden

19 Siche z.B. Ziegler, Martyn, Investigation over Fifa ‘vote-buying’ claim, The Independent,
16. April 2009, http://www.independent.co.uk/sport/football/news-and-comment/ in-
vestigation -over-fifa-votebuying-claim-16692 14.html).

20 http://www.olympic.org/en/content/The-IOC/The-IOC-Institution1/,
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bei Olympischen Spielen legitimiert sind. Alle anderen Mitglieder wurden und
werden jeweils vom IOC selber berufen, sie heben sich so immer wieder gegen-
seitig ins Amt. Was bei der Griindung des I0C am Ende des 19. Jahrhunderts fiir
eine Gruppe von Honoratioren mit hohen Idealen und dem Ziel, einer Idee zum
Durchbruch zu verhelfen, noch gepasst haben mag, lisst sich heutzutage nicht
mehr rechtfertigen. Vor allem nicht, wenn nicht nur ein absolutes Ubergewicht bei
konservativen — eben den jeweils herrschenden — Personenkreisen liegt, sondern
aus einzelnen Lindern auch manch zwielichtige Gestalt aufgrund der jeweiligen
Machtverhiéltnisse in Sport und Politik den Weg ins IOC findet. So hatte und hat
das 10C immer wieder mit Zweifeln an der Reputation zu kidmpfen, der honorige
Club ist es schon lange nicht mehr. Da fillt es denn schwer, die grofen Ideale
glaubwiirdig zu vertreten und tatséichlich weltweit dafiir einzutreten ,.eine bessere
Welt durch Sport zu schaffen®.”' Zwar schafft die groBe Aufmerksamkeit fiir den
Sport, das Interesse der Méachtigen an der Teilhabe am Olympismus oder auch am
,Image laundering“”?, d.h. der Imageaufpolierung, durch Sport einiges an Fort-
schritten, aber das IOC bleibt weit unter seinen Moglichkeiten. Unbestritten hat
die olympische Bewegung manch politische und soziale Blockade aufbrechen
kénnen bzw. wichtige Beitridge geleistet: Die Pingpong-Diplomatie brachte in den
70er Jahren die USA und China einander niher”, im Bereich der Akzeptanz von
Behinderten hat die Unterstiitzung des 10C fiir die Paralympics in vielen Landern
Entscheidendes in Bewegung gesetzt und die unter IOC-Prisident Juan Antonio
Samaranch ab Mitte der 90er Jahre begonnene Férderung der Frauen im Sport hat
der weiblichen Emanzipation einen wichtigen Ansto} gegeben. Inzwischen sieht
€s so aus, als konnten arabische Interessen an der Ausrichtung Olympischer Spiele
sogar die strikte Haltung mancher Lander zur Verschleierung von Frauen aufwei-
chen.

Auch in Umweltfragen zeigt sich das 10C inzwischen aufgeschlossen. Doch
bleibt stets die Frage, was echtes Engagement aus Uberzeugung und was dem
Druck von auflen — sei es um Kritik zu minimieren oder aber den Sponsoren zu ge-
fallen — geschuldet ist. Eine proaktive oder gar prigende Rolle hat die Olympische
Bewegung nie eingenommen, sie ist nicht gefragt, wenn die Méchtigen der Welt
die globalen Herausforderungen bei Gipfeltreffen beraten. Weit jiingere zivilge-
sellschaftliche  Organisationen, sogenannte Nicht-Regierungsorganisationen
(,,NGO*), sind heute ,.cin fester Bestandteil aller Global Governance Ansitze.
NGOs sollen das Gewicht der Zivilgesellschaft auf globaler Ebene erhhen und
Themen wie Umweltschutz, soziale Gerechtigkeit und Menschenrechte zur
Sprache bringen.*** Das TOC spielt in diesem Zusammenhang keine Rolle.

21 http://www.olympic.org/en/content/Olympism-in-Action/.

22  Declan Hill, The Fix. Soccer and Organized crime, Toronto 2008, 6.

23 http://de.wikipedia.org/wiki/Ping-Pong-Diplomatie.

24 http://www.bpb.de/wissen/3UD6BP,0,0,NichtRegierungsorganisationen _(NGOs).html.
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Es ist an der Zeit

Dabei ist die Idee Pierre de Coubertins, die am Beginn der Olympischen Spiele der
Neuzeit stand, hoch aktuell: Sport fasziniert Menschen aller Kulturen, Religionen,
politischen und weltanschaulichen Uberzeugungen. Die weltumspannenden Wett-
kampfe der Olympischen Spiele kénnen dadurch wichtige Botschaften transportie-
ren und tatsdchlich Wegbereiter fiir eine bessere Welt werden. Das setzt allerdings
bei den Verantwortlichen den Willen voraus, ein Beispiel zu setzen und selbst ei-
nen grundlegenden Wandel durchzumachen. Ohne Umformung des IOC in eine
demokratisch legitimierte Organisation mit hohen ethischen Standards und konse-
quenter Einhaltung entsprechender Governance-Richtlinien wird es nicht gehen.

Die Organisation der Spiele selbst muss, soll sie beispielgebend fiir die
Bewiltigung der Zukunftsaufgaben sein, im umfassenden Sinne den Kriterien der
Nachhaltigkeit gentigen — nicht nur bezogen auf die 6kologische Dimension, son-
dern gleichermafien im Hinblick auf konomische und gesellschaftliche Anforde-
rungen. Ob der sparsame Umgang mit Ressourcen, ob internationale Arbeitsstan-
dards, Minderheitenrechte oder Anti-Korruption — wer die globalen Bedrohungen
durch Klimawandel, Energie- und Ressourcenknappheit, Armut und Unterdrii-
ckung ernst nimmt, weil, dass es zur Nachhaltigkeit keine Alternative gibt. Erst-
mals hat sich das Organisationskomitee fiir die Olympischen Winterspiele 2010 in
Vancouver zu einer nachhaltigen Organisation bekannt™ und versucht, einen ent-
sprechenden Roten Faden bei allen MaBnahmen erkennen zu lassen. Fiir London
2012 ist schon jetzt ein noch weitergehender Ansatz erkennbar.”® Diese Initiativen
gehen allerdings nicht vom 1OC aus, sondern resultieren aus der Situation in den
Jeweiligen Ausrichterstéddten bzw. Lindern. Das IOC wire gut beraten, hier anzu-
kniipfen und kiinftig bereits bei der Vergabe fiir Olympische Spiele strenge Krite-
rien anzulegen. Auch fiir Sotschi 2014 kann es nicht geniigen, im Nachhinein die
durch die Winterspiele am Schwarzen Meer drohenden Umweltbelastungen zu
minimieren — gerade in Russland verlangt glaubwiirdige Nachhaltigkeit weit um-
fassendere MaBnahmen. Die Olympische Bewegung hat eine historische Chance,
entscheidende AnstoBe fiir eine positive Entwicklung im jeweiligen Olympialand
zu geben.

.-Ke Nako — Celebrate Africa’s Humanity* heifit der offizielle Slogan fiir die
FuBball-Weltmeisterschaft 2010 in Siidafrika.?” Ke Nako heiBt B8 ist Zeit“ — und
genau das gilt auch fiir das IOC.

25  http://www.vancouver2010.com/sustainability/.
26 htip://www.london2012.com/making-it-happen/sustainability/index.php.
27  http:/kultureninbewegung.vidc.org/index.php?id=850.
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Wahrer Mensch vom wahren Gott

Fiir eine Revision der dogmatischen Christologie

Paul Wel3, Innsbruck

In seinem Buch ,,JESUS VON NAZARETH*! will Joseph Ratzinger/Papst Bene-
dikt XVI. nachweisen, dass bereits in dem richtig — das heifit fiir ihn: im Sinn der
kirchlichen Lehre — ausgelegten Neuen Testament Jesus Christus so verstanden
wird wie spiter in den Dogmen der Kirche: als ,homoousios* (,,gleichen We-
sens®) mit Gott und daher ,wahrer Gott vom wahren Gott“? der ,wirklich als
Mensch Gott war*® und ,,Gott ist“*. Der Papst stellt es aber frei, thm zu widerspre-
chen.’

Ein solcher Widerspruch scheint vermessen zu sein, weil er nicht nur an der
Autoritét des kirchlichen Lehramts, sondern an den Grundfesten des Christentums
— genauer: an dem Verstindnis der eigenen Grundlagen, das sich in ihm im Lauf
der Geschichte entwickelt hat — riittelt. Dennoch soll er im Folgenden gewagt wer-
den; nicht deshalb, um der Kritik der Aufkldrung und anderer Religionen einfach
zu entsprechen — wohl aber sie beachtend — oder um die eigene Uberzeugung dem
Zeitgeist eines relativistischen Pluralismus anzupassen, sondern auf der Suche
nach der Wahrheit, die frei macht (nach Joh 8,32). Er erfolgt unter Berufung auf
eine Aussage des Zweiten Vatikanischen Konzils, deren innerkirchliche Tragweite
noch lange nicht erkannt, geschweige denn realisiert wurde; im ersten Artikel der
Erkldrung tiber die Religionsfreiheit heilit es: ,.... und anders erhebt die Wahrheit
nicht Anspruch als kraft der Wahrheit selbst, die sanft und zugleich stark den Geist
durchdringt.“®

1 Ratzinger, Joseph/Papst Benedikt XVI., JESUS VON NAZARETH. Erster Teil. Von der
Taufe im Jordan bis zur Verkldrung, Freiburg i. Br. 2007.

2 Ebd. 369 (vgl. ebd. 407).
3 Ebd. 21.

4 Ebd. 383.

5 Ebd. 22.

6

LThK’. E 2, 715 (in Denzinger/Hiinermann [=DH] nicht abgedruckt). Im Sinn dieses Tex-
tes betete Papst Johannes Paul II. in der zweiten Vergebungsbitte bei der Messfeier am
Ersten Fastensonntag des Heiligen Jahres 2000 im Petersdom: , Erbarme dich deiner siin-
digen Kinder und nimm unseren Vorsatz an, der Wahrheit in der Milde der Liebe zu die-
nen und sich dabei bewusst zu bleiben, dass sich diec Wahrheit nur mit der Kraft der Wahr-
heit selbst durchsetzt. Damit ist jeder Fundamentalismus, der sich nur auf die Bibel oder
die Lehre der Kirche beruft, ausgeschlossen. Vgl. WeB, Paul, Glaube aus Erfahrung und
Deutung. Christliche Praxis statt Fundamentalismus, Salzburg 2010, 13-50 und 133-135.
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Die folgenden Einwinde gegen die kirchliche Lehre werden nicht in einer
Auseinandersetzung mit einzelnen Argumenten des Papstes erhoben,’ sondern in
Form einer Kritik der Entwicklung, die zur dogmatischen Christologie gefiihrt hat,
insbesondere zur Gleichsetzung Jesu Christi mit dem gottlichen Logos des Johan-
nesprologs und zu dessen Interpretation als einer zweiten gottlichen Person. Diese
folgenreiche Entwicklung beginnt bereits bei den Apologeten des zweiten Jahr-
hunderts, die das Christentum gegen philosophische Einwinde aus dem Heiden-
tum und gegen jiidische Vorbehalte zu verteidigen und fiir es zu werben versuch-
ten. Diese christlichen Theologen wollen den Glauben mit paganen Denkkatego-
rien formulieren, um ihn vor der Vernunft verantworten zu kénnen.®

L. Die Fehler in der Entwicklung der dogmatischen Christologie

In einen solchen Ubersetzungsprozess flieBt notwendig das eigene Vorverstindnis
ein. Das kann zu einem Missverstindnis der Botschaft fiihren, die angenommen
wurde und ausgelegt werden soll. Dann kommt es zu Fehlinterpretationen, ohne
dass von schuldhaften Verfilschungen die Rede sein kann. Nach Alois Grillmeier,
auf dessen ,grundlegendes Werk zum Zusammenhang von biblischer und
konziliarer Christologie* sich auch der Papst in seinem Buch beruft,” hat die
-Logoslehre der Apologeten ... zwei Quellen: die christliche Tradition, die sich vor
allem vom Johannesprolog herleitet, und die hellenistische Philosophie, wie sie
besonders im Mittleren Platonismus und in der Stoa ausgepriigt war'”. Diese zwei
Quellen stehen aber nicht nebeneinander, sondern die biblische Tradition — kon-
kret der Johannesprolog — wurde im Licht einer bestimmten Philosophie gedeutet.
Es handelt sich also um den ,Beginn der philosophischen Theologic*'' Dabei
kann ein nicht geniigend kritisches und daher unrichtiges philosophisches Vorver-
stindnis zu Fehlinterpretationen fithren. Dass dies tatsiichlich geschehen ist, soll
nun aufgezeigt werden.

7 Dazu ausfiihrlicher: WeB, Paul, Wahrer Mensch vom wahren Gott. Eine Antwort auf das

Buch ,Jesus von Nazareth” Papst Benedikts XVI., in: Lehmann, Kardinal Karl/ Schon-

born, Kardinal Christoph u.a., ,,JESUS VON NAZARETH* kontrovers, Berlin 2007, 65-

84; Wel}, Paul, War Jesus ,,wirklich als Mensch Gott“? Fiir eine Revision der dogmati-

schen Christologie, in: Héring, Hermann (Hg.), ,,JESUS VON NAZARETH* in der wis-

senschaftlichen Diskussion, Wien/Berlin 2008, 125-146; diese beiden Beitrige sind abge-

druckt in: P. WeB, Erfahrung 51-73 und 75-98.

Vgl. Scholten, Clemens, Art. Apologeten, friihkirchliche, in: LThK® 1, 832-834.

J. Ratzinger/Papst Benedikt XV1., JESUS 416.

10 Grillmeier, Alois, Jesus der Christus im Glauben der Kirche. Bd. I: Von der Apostoli-
schen Zeit bis zum Konzil von Chalcedon (451), Freiburg i. Br. *1990, 225.

11 C. Scholten, Apologeten 832.

o oo
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(1) Die dogmatische Christologie entstand aus der Fehlinterpretation biblischer
Texte (vor allem des Johannesprologs), die auf einem platonisch-stoischen Vor-
verstdndnis beruhte (,,logos* als Mittlerwesen zwischen Gott und Schépfung,
.sdrx* als dessen Leib). Die Frage war dann, ob Christus als ,, Logos im Fleisch*
Gott oder Geschipf ist.

Wir miissen daher mit dem Versuch beginnen, méglichst vorurteilsfrei den Johan-
nesprolog (Joh 1,1-18) zu verstehen. Das erfordert, sich um eine sachgerechte
Ubersetzung zu bemiihen, die auf die biblische Denk- und Sprechweise Riicksicht
nimmt (die bereits vom Inhalt her als Unterbrechung erkennbaren und nach allge-
meiner Ansicht nachtréiglich in den urspriinglichen Hymnus eingefiigten Verse 6—
8 u?zd 15 werden eingeriickt, um den fortlaufenden Gedankengang herauszuhe-
ben ):

1Im Anfang war das Wort, und das Wort war bei Gott, und géttlich war das Wort. ;Dieses
war im Anfang bei Gott. 3Alles wurde durch es, und ohne es wurde nichts von dem, was
geworden ist. 4In ihm war das Leben, und das Leben war das Licht der Menschen. sUnd
das Licht leuchtet in der Finsternis, und die Finsternis hat es nicht iiberwiltigt.
¢Es trat ein Mensch auf, von Gott gesandt, sein Name war Johannes. ;Er kam zum
Zeugnis, damit er Zeugnis gibt fiir das Licht, damit alle durch es [das Licht”] Zum
Glauben finden. glener war nicht das Licht, sondern sollte Zeugnis geben fiir das
Licht.
9Es [das Wort] war das wahre Licht, das, in die Welt kommend, jeden Menschen erleuch-
tet. 19Es war in der Welt, und die Welt ist durch es geworden, und die Welt erkannte es

12 Nach weiteren Kriterien werden noch andere Verse oder Versteile als spitere Erginzungen
des urspriinglichen ,,Gemeindeliedes” der johanneischen Gemeinden angesehen. Vgl.
dazu: Das Evangelium nach Johannes. Kapitel 1-12. Ubersetzt und erklirt von Michael
Theobald (RNT), Regensburg 2009, 104-107; hier 106 ein ,Rekonstruktionsvorschlag®
des urspriinglichen Hymnus in fiinf Strophen zu je vier Zeilen (aus folgenden Versen: 1f;
3f; 11-12¢; 14a-c.e; 16f). Ebd. 116f setzt sich Theobald mit plausiblen Argumenten — auch
durch einen Vergleich mit Joh 12,35 — dafiir ein, Vers 5b zu iibersetzen mit: ,,... und die
Finsternis hat es [das Licht] nicht iiberwiltigt.«

13 Dass hier mit dem griechischen ,,autoii nur das Licht gemeint sein kann, ergibt sich aus
der Sache (das gottliche Licht erleuchtet die Menschen, Johannes der Tiaufer weist nur auf
dieses hin) und daraus, dass sicher nicht ,,alle* (Menschen) durch Johannes zum Glauben
finden kénnen, wohl aber durch das Licht. AuBerdem verweist das ,.ekefnos™ am Beginn
des niichsten Satzes, das jedenfalls den Téufer meint, meist auf ein entfernteres Subjekt zu-
riick, nicht auf jemanden oder etwas, von dem unmittelbar davor — im ,.autou* — die Rede
war. Vgl. John F., McHugh, A critical and exegetical Commentary on JOHN [-4, Lon-
don/New York 2009, 26; der als wichtiges Argument fiir die obige Interpretation anfiihrt,
dass andernfalls gegen die Intention des Evangelisten die Bedeutung des spiiter kommen-
den Téufers iiber der von Jesus stiinde. Doch auch er stellt fest: ,,The first interpretation,
taking di’ autoi to refer to the Baptist, is almost universally accepted” (ebd.). Durch das
lateinische ,,per illum® statt ,,per id [= lumen]* (beziehungsweise statt ,,per eum®, falls Jo-
hannes gemeint sein sollte) im Vers 7 sowie durch ,,per ipsum® und ,.,eum* statt , per id*
und ,,id [= verbum]“ (Verse 10-12; vgl. Anm. 19) deutet die Vulgata den Text bereits auf
Christus um.
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nicht. 1;Es kam in das Seine, und die Seinen nahmen es nicht auf. ;S0 viele es aber auf-
nahmen, denen gab es Macht, Kinder Gottes zu werden; denen, die an seinen Namen glau-
ben, 13die nicht aus dem Gebliit, nicht aus menschlichem Begehren, nicht aus dem Willen
des Mannes, sondern aus Gott geboren sind. |4Und das Wort erschien [wurde gegenwirtig]
in Menschen und nahm Wohnung in uns, und wir haben seine Herrlichkeit geschaut, eine
Herrlichkeit als eines Einzigartigen vom Vater, voll Gnade und Wahrheit.
1sJohannes legt Zeugnis fiir ihn [richtig wire: ,.fiir es”, ,,das Wort®, von dem die
Rede war; hier aber Christus gemeint, daher: , fiir ihn“M] ab und rief: Dieser [hier:
Christus, in dem das Wort erschien] war es, von dem ich gesagt habe: Der nach mir
Kommende ist vor mir geworden [wurde vor mir erwahlt’ 1, weil er eher war als ich.
16Denn aus seiner [hier wieder: ,,des Wortes™] Fiille haben wir alle empfangen, Gnade iiber
Gnade. 17Denn das Gesetz wurde durch Mose gegeben, die Gnade und die Wahrheit ka-
men durch Jesus Christus. jgNiemand hat Gott jemals gesehen. Einzigartig und gottlich,
das im Schof3 des Vaters Seiende [Wort], jenes tat kund.

In diesem Hymnus ist vom géttlichen Wort die Rede, als ob es eine eigene Grofe
oder sogar eine Person wire. Doch wie viele biblische Vergleiche zeigen (etwa: Ps
107,19-21; Weish 9,1; 18,14f; Jes 55,10f) wird damit in feierlicher Weise vom
Wirken Gottes gesprochen. Zu dieser hypostasierenden Redeweise vom ,,Wort*
und von der ,,Weisheit“ Gottes in der Bibel schreibt Reinhard M. Hiibner, dass
beide ,,in den alttestamentlichen und jiidischen Schriften zwar wie eigene (unter-
geordnete und gehorchende) Gestalten neben Gott erscheinen kénnen, aber doch

14

Der Vers 15 unterbricht den Gedankengang — der im Vers 16 weitergefiihrt wird — abrupt,
weil er ein Zeugnis Johannes des Taufers iiber Jesus Christus, der im urspriinglichen Text
erst im Vers 17b erwahnt wird, einschiebt. Die iiberleitenden Fiirworter ,.(peri) autoii** so-
wie ,,hoiditos “ miissten eigentlich auf den ,,Logos (das Wort)* (im Griechischen ein méinn-
liches Substantiv), von dem zuvor die Rede ist, bezogen werden. Doch ergibt sich aus der
Aussage Johannes des Taufers, iiber die hier unvermittelt berichtet wird, sowie aus der in-
haltlichen Ubereinstimmung mit Joh 1,30, dass bereits an dieser Stelle der Vorrang Jesu
Christi gegeniiber dem T#ufer von diesem selbst bezeugt werden soll. Dadurch wird das
~Im-Fleisch-gegenwirtig-Werden® des Wortes im Vers 14a auf Jesus eingeengt und vo-
rausgesetzt, dass ab Vers 14b nicht mehr vom Wort, sondern von Jesus als dem Messias,
durch den das Wort gegenwiirtig wurde, die Rede wire (was nicht zutrifft). Aber auch all
dies besagt nicht, dass Christus hier im Sinn der spiteren Dogmatik mit dem Logos gleich-
gesetzt wird. Denn es ist von einem ,,Geworden-Sein‘ dieses nach Johannes Kommenden
die Rede, was nur im Sinn eines Eingesetzt- oder Erwihlt-Seins gemeint sein kann, weil es
vom ewigen Logos gerade nicht ausgesagt werden darf; auBerdem ist im Parallel-Vers
1,30 ausdriicklich von einem ,,Mann“ die Rede und in Vers 1,34 nach der urspriinglichen
Lesart von einem ,,Erwihlten* Gottes, was sich ebenfalls nur auf den Menschen Jesus
Christus beziehen kann, durch den nach Joh 1,17 das Wort Gottes mit seiner Gnade und
Wahrheit ergangen ist (was nicht ausschlieBt, dass dieses auch in den Glidubigen gegen-
wiirtig wurde).

Zum Vorrang Jesu vgl. M. Theobald, Johannes 132: , Nicht beim Téufer Johannes begann
Jesu Karriere, nicht mit der Herabkunft des Geistes auf ihn anlésslich seiner Taufe, son-
dern das Geheimnis des ewigen Logos ist seiner Person ursprungshaft eingestiftet. Dafiir
steht Johannes mit seinem Zeugnis ein.“ In Joh 1,15.30 wird die iiberzeitliche Erwihlung
Jesu zum Mittler des gottlichen Wortes in Form einer Priexistenz des Messias ausgesagt.
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nur den transzendenten Gott gewissermaBen nach auBen vertreten'. Es handelt
sich also um ein ehrfiirchtiges Sprechen vom Wirken Gottes iiber sich hinaus, das
dessen Transzendenz wahren soll. Dazu kommt gerade im Johannesprolog die
hymnische Sprache, die zu einer solchen Substantivierung des géttlichen Wirkens
und Sprechens fithren kann (vergleichbar mit der feierlichen Redewendung ,,Das
Wort des Konigs ergeht an sein Volk* fiir ,,Der Kénig spricht®)."” Der Logos im
Johannesprolog ist demnach weder ein eigenes Wesen noch ein zweiter Gott, eine
zweite gottliche Person, sondern das wirkmichtige Sprechen Gottes, ganz im Sinn
des ,.Gott sprach” im Schopfungsbericht. Dazu schreibt Hans-Joachim Schulz:

.»Auch wenn vom Logos in Joh 1,1 — wie von Logos und Sophia in den Weisheitsbiichern
— hypostasierend gesprochen wird, ist doch jede Tendenz deutlich ausgeschlossen, den Lo-
gos wie einen Gott »neben« dem einzigen Gott bzw. wie einen »zweiten« Gott (im Sinn
der schillernden Bezeichnung »deuteros theds« bei Philo) zu denken. ... Er selbst wird
nicht »ho Theds«, sondern »theds« genannt. Dieser Unterschied ist hochbedeutsam. Denn
die artikellose Setzung des Pridikatsnomens weist nach den Regeln der griechischen Syn-
tax ... auf eine Aussage im Sinne einer Eigenschaft. Deshalb ist Joh 1,lc zu iibersetzen:
»und gottlich war der Logos«.*

Von diesem gottlichen Logos ist im Prolog weiterhin die Rede, auch im Vers 9
und den folgenden, wo von Hieronymus in der Vulgata ein ménnliches ,.er* als
Subjekt eingesetzt wird (offensichtlich im Hinblick auf Jesus Christus), obwohl
ein sichliches ,es* (fiir ,,verbum®) stehen miisste."” Dieses gottliche Wort wollte
von Anfang an in den Menschen wohnen, die es aber nicht aufnahmen auBer je-
nen, die doch dazu bereit waren und dadurch die Vollmacht erhielten, aus Gott
(neu) geboren und zu Kindern — hier sind die Téchter inbegriffen — Gottes zu wer-

16  Hiibner, Reinhard M., Der Paradox Eine. Antignostischer Monarchianismus im zweiten
Jahrhundert, Leiden 1999, 237,

17 Zum Sinn der Rede vom ,,Wort Gottes* und seiner ,,Weisheit* in der Bibel vgl. auch
Stead, G. Christopher, Art. Logos, in: TRE 21, 432-444; hier 436: ,Das Judentum hat
spiter bekanntlich die Nennung des Gottesnamens aus religidser Scheu untersagt und zu-
dem auch eine Reihe von Umschreibungen (z.B. »Himmel«, Mt 3,2 u.6.) benutzt, um eine
Nennung Gottes zu umgehen. Aus dhnlichen Griinden wurde jetzt auch das géttliche Han-
deln dem ,,Wort Gottes™ sowie seiner ,,Weisheit* zugeschrieben, und zwar so, dass dabei
die Vorstellung von deren eigenstéindiger Personalitit wachgerufen wurde.

18  Schulz, Hans-Joachim, Bekennmnis statt Dogma. Kriterien der Verbindlichkeit kirchlicher
Lehre (QD 163), Freiburg i. Br. 1996, 357f.

19  Dass ab Vers 9 wieder das Wort (der ,,Logos™) Subjekt ist, ergibt sich daraus, dass im Vers
10 kein anderes Subjekt genannt wird und dort nicht das Licht (von dem im Vers 3, also
vor den spiter eingeschobenen Versen 6-8, die Rede war) Subjekt sein kann, weil am Ende
von Vers 10 sonst das sdchliche ,,aufo* statt des minnlichen ,,auton* stehen miisste; dieses
Fiirwort kann sich daher nur auf ,den Logos® (= das Wort) beziechen. AuBerdem heiBit es
im Vers 10, dass die Welt di’ autoii egéneto, was den Vers 3 aufgreift, wo vom Wort —
nicht vom Licht — gesagt wird, dass alles durch es geworden sei.
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den.”® Was in den Versen 12f als Moglichkeit angekiindigt wurde, ist laut Vers 14
tatséchlich geschehen: Und das Wort erschien [wurde gegenwrdirtig] in Menschen
und nahm Wohnung in uns. Das ,.egéneto/wurde® in diesem Hymnus bedeutet so-
viel wie ,erschien in“ oder ,,wurde gegenwirtig in“. Das ergibt sich aus einem
Vergleich mit frithesten Kirchenschriftstellern. So schreibt Justin iiber den Lo-
gos/Sohn, der Mensch wurde, dass dieser ,,einst Feuer wurde, als er vom Dorn-
busch aus mit Mose sprach“zl. Und mit ,,sarx* ist in diesem Vers 14 weder nur das
Fleisch im Sinn von Leib gemeint, noch ein einzelner Mensch, sondern generell
»Menschen in ihrer Hinfilligkeit und Vergiinglichkeit; vgl. etwa Joh 8,15: ,Ihr
urteilt nach dem Fleisch (kata tén sdrka)™, was bedeutet: , Ihr urteilt, wie Men-
schen urteilen®; und Joh 17,2: ,Denn du hast ihm Macht iiber alle Menschen
(wortlich: alles Fleisch) gegeben* sowie andere Stellen im Alten und Neuen Tes-
tament, wo ,,Fleisch” fiir ,,Menschen steht, so Jes 40,5; Joel 3,1; Lk 3,6; Apg
2717,

Weil das géttliche Wort in den Menschen, die es aufnahmen, gegenwiirtig
wurde, nahm es Wohnung in ihnen wie in einem Zelt. Auch im zweiten Abschnitt
des Verses 14 ist weiterhin ,,das Wort“ als solches Subjekt, nicht ein Mensch, in
dem das Wort Fleisch geworden war. Wenn zuvor im Vers 14a mit ,.sdrx* ein ein-
zelner Mensch oder dessen Leib gemeint gewesen wiire, dann miisste es hier hei-
Ben: ,.... und nahm Wohnung in ihm*. Wenn also nur von Jesus Christus die Rede
wire, in dem das Wort Wohnung nahm, dann hitte dieser nicht ,,in uns®, in den
Menschen, sondern nur als einer unter ihnen, also ,unter uns“, wohnen kénnen,
wie daher notgedrungen das ,.en hemin® iibersetzt wird; aulerdem hiitte in diesem
Fall ein Subjektwechsel erfolgen und es richtig lauten miissen: ,,.. und der
Mensch, in dem das Wort erschien, nahm Wohnung unter uns.“ Denn der ,,inkar-
nierte Logos* ist nicht der Mensch, in dem der Logos inkarniert ist; das wiire
Monophysitismus. In Wahrheit hat demnach das gottliche Wort in den gliubigen
Menschen Wohnung genommen, die diesen Hymnus gesprochen haben. Daher
haben sie seine Herrlichkeit geschaut; also nicht sein gottliches Wesen, das kein
Mensch sehen kann (vgl. Ex 33,20 und 1 Tim 6,16), sondern den Glanz und die

20 In Joh 1,12f wird gesagt, dass es eine ,jungfrauliche" Empfingnis bei allen ,aus Gott
Geborenen® gibt. Daher ist anzunehmen, dass auch die biblischen Aussagen iiber die Zeu-
gung Jesu durch das Wirken des Geistes Gottes nicht biologisch, sondern in diesem theo-
logischen Sinn des Aus-Gott-geboren-Seins zu verstehen sind; bei ihm aber vom Beginn
des Lebens an, nicht erst durch die neue Geburt in der Taufe (vgl. Joh 3,5). Damals war
man der Meinung, dass der Vater die Kinder , erzeugt*.

21 Justinus, Dialogus cum Tryphone 127, 4 (PG 6, 773). Vgl. zu der Bedeutung von
wegéneto/wurde’ als ,,erscheinen in“ bei Justin sowie anderen friihkirchlichen Autoren und
zu den Konsequenzen daraus Berger, Klaus, Zu ;,Das Wort ward Fleisch® Joh I 14a, in: NT
16 (1974) 161-166; hier 164: ,,Die GroBe, die in der Sarx erscheint, wird nicht mit dieser
identisch, sie wohnt darin wie in einem Tempel. ... Der Logos ist unter den Menschen so
erschienen, dass er in ihnen wohnte.
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Macht seines Wirkens in ihnen und durch sie. In der Fortsetzung von Vers 14 ist
nicht von der ,,Herrlichkeit des einzigen Sohnes vom Vater” die Rede, sondern
von der ,,des Einzigartigen [Wortes] vom Vater. Hieronymus hat das griechische
wmonogenés “ (abgeleitet von mdnos und génos) mit ,unigenitus/einziggeboren®
iibersetzt, wofiir aber im Griechischen ,monogénnetos* stehen miisste. In Hebr
11,17 wird Isaak der ,;monogenés “ des Abraham genannt, obwohl dieser noch sie-
ben andere Schne hatte; Isaak war der ,,einzigartige* Sohn der VerheifBung, in Gen
22.,2.12.16 als der ,,geliebte” bezeichnet, nicht der ,einzige* Sohn.??

Die frithen Christen hiclten streng am alttestamentlichen und jiidischen
Monotheismus fest und verstanden das ,,Wort* im Johannesprolog nicht als ein ei-
genes gottliches Wesen, sondern als das wirkméchtige Sprechen Gottes. Dazu
schreibt Reinhard M. Hiibner:

»Bezeichnenderweise lehnt noch Irendus, der alle in Verlegenheit bringt, die nach einer

Trinititstheologie bei ihm suchen, die Bilder, mit denen Justin und Tertullian den

Hervorgang des Logos aus dem Vater illustrieren, entschieden ab. Der Logos ist bei ihm

kein aliud neben dem Vater, sondern mit ihm zusammen ein einziger Gott. Die Lehre von

Vater, Sohn und Geist als gottlichen, in sich stehenden »Personen« oder Wirklichkeiten

(res), mit der Tertullian und weniger explizit Hippolyt beginnen, ist eine Neuerung. ... Die
Trinitétslehre gilt bei ihrem Aufkommen als Hiresie.

Wie konnte es zu dieser ,,Héresie” kommen? Zwei Fehlinterpretationen des Jo-
hannesprologs, die noch dazu ineinandergreifen, spielten dabei eine entscheidende
Rolle: Die Hypostasierung des Logos und dessen Identifikation mit Jesus Christus
einerseits und das sogenannte Logos-Sarx-Schema andererseits. Beide gehen auf
Einfliisse vor allem der platonischen, aber auch der stoischen Philosophie zuriick:

a) Die Hypostasierung des Logos und dessen Gleichsetzung mit Jesus Christus

In der Fortsetzung der oben schon zitierten Grundthese Alois Grillmeiers: ,,Diese
Logoslehre der Apologeten hat zwei Quellen: die christliche Tradition, die sich vor
allem vom Johannesprolog herleitet, und die hellenistische Philosophie, wie sie
besonders im Mittleren Platonismus und in der Stoa ausgepriigt war schreibt die-
ser:

22 Vgl. Fitzmyer, Joseph A., Art. monogenés einzig (in seiner Art), einzigartig, in: EWNT 2,
1081-1083. In Hebr 11,17 wird im Anschluss an Gen 22,1f Isaak als der ,,monogenés* des
Abraham bezeichnet, obwohl dieser schon mit Hagar den Ismael und mit Ketura sechs an-
dere Séhne gezeugt hatte. Isaak ist also nicht der ,,Einziggezeugte™ (Sohn), sondern der
»Einzigartige® (= der Sohn der VerheiBung). Mit der Anderung von ,unicus® zu
»unigenitus* durch Hieronymus an den Stellen Joh 1,14.18; 1 Joh 4,9; Hebr 11,17 , sollten
offenbar diese Texte einer ,arianischen® Auslegung entzogen werden (ebd. 1083).

23 R. M. Hiibner, Paradox 237.
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»im Blick auf die Apologeten ist es wichtig, zu beachten, dass die philonische
Logosspekulation innerhalb der hebriiischen Tradition der ausgreifendste Versuch ist,
»Weisheit« (oder »Logos«) zu hypostasieren. Wir kénnen damit Justin vergleichen, der ja
auch seine Aufgabe darin sah, Heiden und Juden von der Wahrheit der christlichen Bot-
schaft zu iiberzeugen. Seine Logoslehre hat hier ihren »Sitz im Leben«. Justins Fortschritt
gegeniiber Philo und der Stoa kommt in seiner Verkiindigung zum Ausdruck, dass der Lo-
gos Fleisch geworden sei.”

Grillmeier stellt also fest, dass Justin und die anderen Apologeten den Logos im
Johannesprolog so verstanden wie der Mittlere Platonismus, niimlich als ein eige-
nes reales Mittlerwesen zwischen Gott und der Schopfung, oder wie in der Stoa als
das immanente (hier mit der Gottheit gleichgesetzte) Prinzip des Weltgesche-
hens.” Grillmeier kritisiert aber auch eine der Folgen, die sich daraus ergaben:

.»Dennoch blieb der neue Schritt ein Wagnis. Man kann nicht sagen, dass er den Apologe-
ten ganz gelungen sei. Die Krise, die mit dem Namen des Arius verbunden ist, ist nichts
anderes als das Ausbrechen des Fiebers in einem Prozess, der durch Keime ausgeldst
wurde, deren Virulenz die Apologeten zu wenig beachtet haben ... Indem sodann der Mit-
telplatonismus und das alexandrinische Judentum die absolute Transzendenz Gottes, seine
Unsichtbarkeit und Unerkennbarkeit (»Namenlosigkeit«) sowie die Einzigkeit (die innere
Einheit) Gottes iiberbetonten, wurde der Logos, von dem die Christen redeten, zu sehr auf
die Rolle des untergeordneten Mittlers eingeengt. ... Die Gefahr der Unterordnung
(»Subordinatianismus«) lag nahe.

Diese Kritik Grillmeiers an der Logosspekulation der Apologeten greift meines
Erachtens viel zu kurz: Er hinterfragt in keiner Weise die darin enthaltene Hypos-
tasierung des Logos und die darauf beruhende Gleichsetzung dieses ,zweiten
Gottes™ mit Jesus Christus, sondern setzt beides als richtig voraus. Darin besteht
aber der fundamentale Irrtum dieser philosophischen Theologie. Die Unterord-

24  A. Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche. Bd. 1, 225f, ergéinzt Grillmeier:
..Die griechische Philosophie wirkte aber auf die Apologeten auch auf dem Umweg iiber
das gnostische Schrifttum ein. Auch hier ist vom Logos die Rede. Dieser hat eine kosmi-
sche Rolle bei der Schopfung, als Zwischenwesen oder als Emanation. Oder er konkreti-
siert sich im Auftreten einer mythischen Gestalt, des Erlésers der Seele.*

25  Zum Begriff ,,Logos* in der stoischen Philosophie und im Mittelplatonismus bei Philon
vgl. Verbeke, Gérard, Art. Logos, in: HWP 5, 491-499, hier 495-497. Ebd. 496f zu Philon:
»Bei Philon kann man drei Hauptbedeutungen von Logos unterscheiden: Zuerst gehort der
Logos zum Géttlichen, ohne einfach mit Gott identifiziert werden zu diirfen. Der Logos ist
gleichsam ein zweiter Gott oder der erste Sohn Gottes. Im System der gottlichen Krifte,
welche die Wirkung Gottes schlechthin in der Welt ausdriicken, nimmt der Logos die erste
Stelle ein ... So ist der Logos eine Art Mittelglied zwischen Gott und Welt ... Auch zum
Menschen steht er in enger Beziehung: Der Logos, Bild Gottes, hat auch im Menschen
seine Abbildung, nédmlich im Intellekt. Darum ist der Mensch nach Gottes Bild geschaffen.
Endlich steht der Logos auch mit dem Kosmos in Beziehung: Er ist die Idee der Welt, die
im Voraus in Gott war. ... Er stellt also die Sammlung der platonischen Ideen dar. Der Lo-
gos ist auch das Band des Universums, welches alles zusammenhilt ... Der Logos ist wei-
ter auch Instrument Gottes bei der Weltschopfung, Fithrer des Weltalls ...

26 A. Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche. Bd. 1, 2271,
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nung des Logos-Christus unter Gott bei den Apologeten ist in Wirklichkeit nur
eine notwendige Folge dieser ersten grundlegenden Fehlinterpretation. Denn jene
sahen durchaus richtig und besser als die Kirche spiter, dass ein aus Gott hervor-
gehendes oder von ihm gezeugtes Mittleres nicht Gott sein kann. Zum Wesen
Gottes gehort es, dass er seinen Grund in sich hat und daher von keiner anderen
Wirklichkeit abhingig ist. AuBerdem miisste bereits philosophisch kritisiert wer-
den, dass ein solches Mittleres zwischen Gott und der Schopfung das Problem, wie
der vermeintlich beziehungslose (monadische) Gott zum Schépfer werden kann,
nicht 16st, sondern es nur verschiebt auf die ungeklarte Frage, wie es denn zu je-
nem Zwischenwesen kommen kann, wenn dieses aus einem Gott, der als das ab-
solut Eine rein in sich iiber allem thront, hervorgehen miisste.”’

b) Das Logos-Sarx-Schema als der damit korrelierende Irrtum

Die erste grundlegende Fehlinterpretation der christlichen Apologeten bestand also
darin, den Logos des Johannesprologs mit dem Logos der (mittel-)platonischen
Philosophie zu identifizieren, ihn dadurch zu hypostasieren und mit Jesus Christus
gleichzusetzen. Jesus Christus war demnach der in Menschengestalt erschienene
gottliche Logos. Das hing aufs Engste mit einer zweiten Fehlinterpretation zu-
sammen, die einerseits daraus folgte und andererseits das erstgenannte Missver-
stdndnis ermoglichte: Wenn der Logos die Person Jesu Christi war, konnte die
»sarx “/das ,Fleisch®, zu dem der Logos ,,wurde®, nicht mehr — wie in der Bibel —
generell die Menschen in ihrer Hinfilligkeit meinen, sondern nur den Leib eines
einzelnen Menschen. Das entsprach auch der Bedeutung des griechischen Wortes
Lsarx®. Dieses Verstandnis wurde durch den Leib-Seele-Dualismus der griechisch-
platonischen Philosophie verstirkt. Daher galt auch umgekehrt: Wenn ,,sarx™ nur
mehr der Leib war, musste der Logos, der in diesem erschien, eine eigene Person

27  Zu dieser Problematik der platonischen Kosmologie vgl. Schupp, Franz, Geschichte der
Philosophie im Uberblick. Bd. 1: Antike, Hamburg 2003, 244f: , Die Welt als ganze hat
eine Seele, die Weltseele. ... Die primére Absicht bei der Einfiihrung der Weltseele scheint
gewesen zu sein, eine Verbindung zwischen dem Bereich der reinen Ideen und der sichtba-
ren Welt, die ein Abbild des ersteren sein soll, herzustellen. ... Bei ontologisch radikal Un-
terschiedenen sind immer die Mittleren problematische Wesenheiten: Es ist schwer vor-
stellbar, was ein Mittleres zwischen dem Unteilbaren und dem Teilbaren sein sollte. Man
konnte also sagen: Die Weltseele ist eigentlich gar keine Losung, sondern nur die Formu-
lierung eines Problems, was Platon jedoch sicher nicht meinte. — Durch ein solches
,Mittleres™ ldsst sich die Frage der AuBlenbeziehung eines absolut Einen nicht Igsen, son-
dern nur durch ein relationales Seins- und Personverstindnis, wonach Sein und Beziehung
gleich urspriinglich sind. Zu dem dafiir nétigen Paradigmenwechsel vgl. WeB, Paul, Ge-
meindekirche — Ort des Glaubens. Die Praxis als Fundament und als Konsequenz der The-
ologie, Graz 1989, 441-503.
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sein. Deshalb legten die Apologeten und die griechischen Kirchenviter Joh 1,14
dahingehend aus, dass der gottliche Logos einen menschlichen Leib angenommen
oder ,,ange:zogen“23 habe. Das verstanden sie als ,Inkarnation”. Es waren also
zwei verhidngnisvolle Fehlinterpretationen, die beide aus der platonischen Denk-
weise kamen und zueinander passten wie Schliissel und Schloss: Die Gleichset-
zung des hypostasierten Logos mit Jesus Christus schon vor der Inkarnation und
das sogenannte Logos-Sarx-Schema, nach dem dieser gottliche Christus-Logos bei
der Inkarnation im Menschen Jesus von Nazareth die Stelle der menschlichen
Geistseele einnahm.

Dieses Logos-Sarx-Schema vertraten nicht nur die Arianer, fiir die dieser Lo-
gos ein seit Ewigkeit von Gott gezeugtes Mittlerwesen war, sondern auch deren
Gegner, die unter Berufung auf Joh 1,1 den Logos als wahren Gott ansahen. So
schreibt Alois Grillmeier iiber die Position des Athanasius, des Fiihrers im Kampf
gegen den Arianismus:

»Man darf wohl im Sinne des Athanasius so formulieren: ... Die Fleischesnatur Christi ist

nur ein Teil (méros) des groBen Kosmos-Soma. Wenn nun der Logos das ganze Welt-

Soma beleben kann, um wie viel mehr den Teil. In diesem seinem Leibe wohnt der Logos
wie in einem Tempel, und zwar in seiner ganzen Fiille.*

Ob nun in Jesus der Logos einfach an die Stelle der Geistseele tritt (indem er sie
ersetzt) oder ob er ihre Funktionen iibernimmt (indem er sie in sich aufnimmt, sich
mit ihr vermischt und ihr dabei ein Schattendasein lisst), das liuft auf dasselbe
hinaus: In beiden Fillen liegt das Logos-Sarx-Schema zugrunde, das die Ubertra-
gung der Gottespridikate des hypostasiert gedachten Logos auf Jesus Christus
scheinbar rechtfertigt.”’

(2) In Nizia wurde Jesus fiir , gleichwesentlich® mit Gott erklért, wobei offen
blieb, ob desselben realen Wesens (Westen) oder desselben idealen Wesens (Osten)
gemeint ist. Als erkannt wurde, dass Jesus auch eine menschliche Seele gehabt
haben muss, wurde das Problem, wie beide Naturen geeint sind, in Chalkedon nur
verbal ,, gelost*.

Das Dogma von Nizéa lautet (in der Ubersetzung der griechischen Version):

»Wir glauben an den einen Gott, den Vater, den Allmachtigen, den Schépfer alles Sichtba-
ren und Unsichtbaren, und an den einen Herrn Jesus Christus, den Sohn Gottes, als Einzig-
geborener [im griechischen Text steht hier monogené. P. W.] aus dem Vater gezeugt, das
heiBt aus dem Wesen des Vaters, Gott aus Gott, Licht aus Licht, wahrer Gott aus wahrem

28  So Athanasius, Oratio IIl contra Arianos, 27 und 35 (PG 26, 382 und 398).

29 A, Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche. Bd. 1, 464f.

30  Dazu ebd. 478f: ,,Was aber der christologischen Formel des Athanasius und des Logos-
Sarx-Schemas iiberhaupt ihre besondere Bedeutung fiir die Zukunft gibt, das ist die klare
Herausstellung der »Einheit des Subjekts« in Christus. Der Logos ist der alles beherr-
schende und einheitliche Tréiger allen Seins und darum auch aller Aussagen in Christus.*
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Gott, gezeugt, nicht geschaffen, wesensgleich dem Vater, ... der wegen uns Menschen und
um unseres Heiles willen herabgestiegen und Fleisch und Mensch geworden ist ... (DH
125).

Hier wurden die beiden genannten verhiingnisvollen Fehlinterpretationen mit ihren
Konsequenzen nicht durchschaut und korrigiert, sondern festgeschrieben. Jesus
Christus wird mit dem Logos als hypostasierter zweiter gottlicher Person identifi-
ziert, die Fleisch annahm und dadurch Mensch wurde.”' Damit wurde ein doppel-
tes Problem geschaffen: Wie kann ein gezeugter Gott noch Gott sein, und wie soll
diese Zweiheit (und dann mit dem Heiligen Geist die Dreiheit) von gbttlichen Per-
sonen mit dem biblischen Monotheismus vereinbar sein? Dazu schreibt Reinhard
Hiibner:

»Das Konzil von Nicaea erklért in seinem Glaubensbekenntnis, dass wir nur an einen ein-
zigen Gott, den Schopfer des Alls, glauben, und dass der Sohn Gott von Gott, Licht von
Licht, wahrer Gott vom wahren Gott ist, homoousios mit dem Vater. Eine Begriindung fiir
diese Aussage finden wir in den Texten von Nicaea nicht. Das ist umso verwunderlicher,
als Arius (dessentwegen das Konzil berufen wurde) die wahre Gottheit des Sohnes um des
rigorosen altkirchlichen Monotheismus willen bestritten hat: Es kann nicht zwei wahre
Gotter geben. Wenn der Vater der eine wahre Gott ist, kann der Sohn nicht wahrer Gott,
sondern nur ein untergeordneter, geschaffener zweiter Gott sein. Das Konzil von Nicaea
aber erklirt, dass sowohl der Vater als auch der Sohn wahrer Gott sind und dass die
Christen dennoch nur an einen einzigen wahren Gott glauben. Logisch gesehen ist das ein
Widerspruch. Das Konzil beharrt aber auf der wahren Gottheit des Sohnes (und nimmt den
logischen Widerspruch in Kaul)Jb weil der Sohn Gottes nur als wahrer Gott Erléser der
Menschen geworden sein kann.*

Wenn Widerspriiche nicht behoben, sondern mit bloen Worten iibergangen und
damit fixiert werden, kann das nur zu einer — letztlich , faulen® — Kompromissfor-
mel fithren. Das gilt auch von dem entscheidenden Wort homootisios im Konzil
von Nizia.” Denn ,gleichen Wesens® kann entsprechend dem Begriff

31  Hier ist zu beachten, dass mit dem Namen ,.Jesus Christus® bereits der innergottliche Sohn
allein bezeichnet wird, noch vor dessen Menschwerdung; demnach wiirde die menschliche
Natur nicht zu seinem Wesen gehoren. Wenn die Inkarnation nur als Annahme eines Leibs
verstanden wird, ist diese Redeweise méglich. Darin zeigt sich, dass die Viter von Nizia
ganz im Logos-Sarx-Schema dachten.

32 Hiibner, Reinhard M., Die eine Person und die zwei Naturen — Der Weg zur
Zweitnaturenlehre, in: Rohls, Jan/Médl, Ludwig/Wenz, Gunther (Hg.), Das Wesen des
Christentums (Miinchener Theologische Forschungen 1), Géttingen 2003, 156f. Der von
Hiibner genannte Grund fiir die Akzeptanz des Widerspruchs zwischen der Gottheit des
Sohnes und dem Glauben an die Einzigkeit Gottes, dass der Sohn nur als wahrer Gott Er-
loser sein konne, wird hinfillig, wenn man im Sinn der Bibel festhilt, dass der eine Gott
durch Jesus Christus die Erlsung bewirkt und vollenden wird (vgl. 2 Kor 5,19).

33 Vgl. Brennecke, Hans Christoph, Art. Nicia, Okumenische Synoden. 1. Okumenische Sy-
node von 325, in; TRE 24, 429-441; hier 434; und Stead, G. Christopher, Art. Homousios
(homoousios), in: RAC 16, 364-434, hier 411: , Die genaue Bedeutung von homootisios im
nizénischen Credo ist folglich nicht nur schwer auszumachen, sondern es ist auch vergeb-
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Lousia/Wesen™ in einem zweifachen Sinn verstanden werden: entweder als ,,von
gleicher essentia™ oder als ,,von einer substantia™ (vgl. den Unterschied in der Be-
deutung von ,,Wesen* zwischen ,,Die zwei haben dasselbe Wesen® und ,,Die zwei
sind verschiedene Wesen®). So steht bereits in der lateinischen Version des Glau-
bensbekenntnisses von Nizéa fiir homoousion t6 patri nicht ,,unius essentiae cum
Patre®, das hiefle ,,gleichen Wesens mit dem Vater®, sondern ,,unius substantiae
cum Patre®, also ,,von einer Substanz mit dem Vater” (DH 125). Darin werden
schon die beiden grundverschiedenen Verstindnisse sichtbar, die hinter dieser
Kompromissformel standen:

Nach der von der Mehrheit der dstlichen Theologen vertretenen
Dreihypostasenlehre handelt es sich um drei gottliche Hypostasen mit ein und
demselben Wesen im Sinn von ,,essentia”, wobei nach der idealistischen Denk-
weise der platonischen Philosophie die ,,Idee” die eigentliche Wirklichkeit ist und
ihre Verwirklichung in mehreren realen Wesen demgegeniiber sekundir. In die-
sem Sinn erklidren spiter die Kappadozier die Einheit der drei Personen in Gott.
Gregor von Nyssa driickt das so aus: ,,Es ist auch Petrus und Paulus und Barnabas
nach dem Menschsein ein Mensch; und nach diesem selbst, dem Menschsein,
kénnen sie nicht viele sein; sie werden aber missbriauchlich viele Menschen ge-
nannt, aber nicht im eigentlichen Sinn.“** Daraus folgert er: ,,Daher sprechen wir
richtig nicht von zwei oder drei Menschen; wenn das schon vom Menschen nach-
gewiesen ist, um wie viel mehr trifft es dann auf die ewige und gottliche Wesen-
heit zu, dass nicht jede der Personen als solcher Gott und als solcher da bezeichnet
wird.“*® — Hier handelt es sich um die Vorstellung einer géttlichen ,,Dreieinigkeit*,
die mit drei Sonnen zu vergleichen ist (die nach dem zitierten Satz eine Sonne
sind); wobei allerdings offen bleibt, was hier Monotheismus noch bedeuten soll.*

Demgegeniiber verstanden Marcell von Ankyra und andere Theologen das
von ihnen mitformulierte homoouisios im Sinn einer Einhypostasentheologie
(,;unius substantiae®), die dann in der Rezeptionsgeschichte besonders im Westen
mafigebend wurde. Die passende Bezeichnung fiir Trinitit ist hier ,,Dreifaltigkeit*.
Theologen wie Karl Rahner, der diese Sicht vertritt und statt von drei ,,Personen*

lich, sie zu suchen. Eine Auslegung des Begriffs wurde nicht festgelegt, lediglich die Un-
terschrift verlangt, ein weitergehender Konsens nicht erreicht.”

34 Gregor von Nyssa, Tractatus adversus Graecos ex communibus notionibus (PG 45, 180).

35 Ebd. (PG 45, 185). Gleiche Aussagen finden sich auch bei Gregor von Nazianz und Basi-
lius von Caesarea (dem Groflen). Auf der Basis solcher Vorstellungen von der Realitéit der
»ldeen” konnte die Lehre von der géttlichen ,Dreieinigkeit — statt , Dreifaltigkeit” —
scheinbar legitimiert werden.

36 Heute verbreitet sich diese ,tritheistische Sicht auch in der westlichen Theologie; vgl.
etwa Greshake, Gisbert, Der dreieine Gott. Eine trinitarische Theologie. Freiburg i. Br.
1997, 122, wo dieser in Gott ,,drei Selbstbewusstseine (drei »Ich«), drei Zentren des Er-
kennens, drei Freiheiten* als ,,Personsubjekte” annimmt, deren ,,Vollziige »zusammen-
wachsen«®.
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lieber von drei ,,Subsistenzweisen* des einen Gottes spricht,”’ miissen dann den
Vorwurf hinnehmen, ,Modalisten® zu sein.*® Alle diese Probleme und Konflikte
um die Trinititstheologie werden hinfillig, wenn man hinter die dogmatische
Christologie zurtickgeht und die ihr zugrunde liegenden Fehlinterpretationen auf-
gibt.”® Dann wiiren die Transzendenz und die Einheit Gottes gewahrt, an denen die
Arianer noch festhalten wollten; aber auch diese hypostasierten den Logos und
identifizierten ihn mit Jesus Christus so wie ihre Gegner.

Aber neben diesen Widerspriichen in der Gotteslehre hatte das Konzil von
Nizida ein weiteres ungel6stes Problem zur Folge: das durch das Logos-Sarx-
Schema verursachte Ubersehen der menschlichen Geistseele Jesu und daher die
offen bleibende Frage, wie der als Gott-Logos definierte Christus zugleich ein
ganzer Mensch mit Leib und Seele sein soll. Das betraf nicht nur die Arianer, son-
dern auch ihre vermeintlich rechtgldubigen Gegner. Dazu wieder Alois Grillmeier:

»In den Arianern hat das Logos-Sarx-Schema einen ersten groBeren Kreis von Vertretern
gefunden ... Eine der merkwiirdigsten dogmengeschichtlichen Tatsachen ist nun, dass auch
eine Anzahl ihrer Gegner zu den Vertretern desselben christologischen Typus gerechnet
werden muss. Ja, hier kommt diese Christologie erst zu ihrer klassischen Ausgestaltung
und geschichtlichen Auswirkung, und zwar, wie es scheint, in einer kirchlichen und einer
héretischen Form. Die groBen Namen, welche diese Formen vertreten, sind hier
Apollinarios, dort Athanasios.*

37  Rahner, Karl, Art. Trinitét, in: SM 4, 1005-1021; hier 1019: ,Man wird ... statt von drei
Personen von drei distinkten Gegebenheitsweisen (Skonomisch) und drei verschiedenen
Subsistenzweisen (immanent) des einen Gottes sprechen konnen. ... Der eine Gott subsis-
tiert in drei distinkten Subsistenzweisen. Der Vater, der Sohn, der Geist sind distinkt als
gegenldufige Relationen ...

38 Vgl zu dieser Problematik: Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (Hg.), Die deut-
schen Bischofe, Der Glaube an den dreieinen Gott. Eine Handreichung der Glaubenskom-
mission der Deutschen Bischofskonferenz zur Trinitéitstheologie (Nr. 83), Bonn 2006, 68-
88,

39  Auch dann kann man noch von einer immanenten Trinitdt in dem einen Gott sprechen:
Wenn Gott nach 1 Joh 4,8.16 als subsistierende Liebe verstanden wird, lassen sich in ihm
als Voraussetzungen seines Heilswirkens drei Grundformen dieser Liebe unterscheiden:
schenkend (Vater/Mutter-Sein) — empfangend (Sohn/Tochter-Sein) — teilend (Bruder/
Schwester-Sein), die in der Schipfung, im Glauben der Menschen und als Geist der Ge-
meinschaft wirksam sind. Zu einer solchen monotheistischen Trinititslehre vgl. WeB, Paul,
Wann wird Kommunikation zur Communio, wie héingt diese mit dem Glauben zusammen,
und was sagt sie uns von Gott und iiber die Kirche? Bemerkungen zur ,, Kommunikativen
Theologie™, in: Scharer, Matthias/Hinze, Bradford E./Hilberath, Bernd Jochen (Hg),
Kommunikative Theologie. Zuginge — Auseinandersetzungen — Ausdifferenzierun-
gen/Communicative Theology. Approaches — Discussions — Differentiation (Kommunika-
tive Theologie — interdisziplindr/Communicative Theology — Interdisciplinary Studies 14),
Wien/Berlin 2010, 58-106; hier 88-93.

40  Grillmeier, Alois/Bacht, Heinrich, Das Konzil von Chalkedon. Geschichte und Gegenwart.
Band I: Der Glaube von Chalkedon, Wiirzburg 1951, 77.
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Doch hier handelt es sich keineswegs um ,.eine der merkwiirdigsten dogmenge-
schichtlichen Tatsachen®, sondern um eine sehr verstindliche, weil das Logos-
Sarx-Schema (zusammen mit der Hypostasierung des Logos und dessen Gleich-
setzung mit Jesus Christus) die gemeinsame Voraussetzung sowohl der Arianer als
auch ihrer Gegner war. Diese beiden Parteien zogen daraus jedoch gegensitzliche
Konsequenzen: Die Arianer sahen darin neben der Abhingigkeit des Logos von
Gott einen zusitzlichen Beweis fiir dessen Geschopflichkeit, weil sich auf diese
Weise die Grenzen und Leiden dieses untergeordneten ,,Gottes™ verstehen lieBen.
Damit fiihrten sie aber ein eigenes Mittlerwesen zwischen Gott und Mensch ein.
Die ,rechtgliubigen® Antiarianer hingegen setzten auf Grund desselben Schemas
an die Stelle der menschlichen Seele Jesu den Gott-Logos und konnten so schein-
bar erkliren, wie ein Mensch auch Gott sein kann, aber auf Kosten seines wahren
Menschseins. Denn spezifisch menschliche Eigenschaften Jesu wie Traurigkeit
oder Lernen-Miissen und andere ignorierten sie oder schrieben sie allein seiner
Leiblichkeit zu. Das Logos-Sarx-Schema hatte also entscheidende und irrefiih-
rende Auswirkungen auch auf die ,kirchliche Form* der Christologie. Es hat we-
sentlich dazu beigetragen und es scheinbar gerechtfertigt, dass der Name Jesu
Christi dem |, fleischgewordenen Gott-Logos!' zugeschrieben und dieser in Nizia
— im Gegensatz zu den Arianern — als Gott bzw. als zweite géttliche Person defi-
niert werden konnte.

Erst auf den Konzilien von Konstantinopel (381) und Chalkedon (451) wurde
dieses verhingnisvolle Ubersehen der menschlichen Geistseele Jesu korrigiert.
Grillmeier spricht im Hinblick darauf von einer ,riickléufigen Enthelleni-
sierung“.** Doch diese Richtigstellung betraf nur das Logos-Sarx-Schema, nicht

41  Die Mia-Physis-Formel ,.eine fleischgewordene Natur des Gott-Logos* fiir Jesus Christus,
die von Apollinarios stammte, wurde von Cyrill von Alexandrien aufgegriffen in der Mei-
nung, sie stamme von Athanasius. Der Sache nach lduft sie auf einen Monophysitismus
hinaus, auch wenn in der Wiener christologischen Erkldrung vom 29.8.1976 festgehalten
wurde, dass die altorientalischen Kirchen (,,Antichalkedonier”) unter einer Natur ,nicht
schlechthin eine einfache Natur, sondern cher eine einzige Natur, in der Gottheit und
Menschheit ungetrennt und unvermischt vereinigt sind*, verstehen. Vgl. Hainthaler, The-
resia, Art. Monophysitismus, Monophysiten, in: LThK? 7, 418-421; hier 418f,

42 A Grillmeier, Jesus der Christus im Glauben der Kirche. Bd. 1, 497: ,,Wir miissen daher in
erster Linie die Logos-Sarx-Christologie ... verantwortlich machen fiir die Unterbetonung
der wahren und ganzen Menschheit Jesu. ... Zwar kam die Logosfrage gerade in der Aus-
einandersetzung mit dem Arianismus sehr stark in den Vordergrund, aber die Langsam-
keit, mit der die griechischen Viiter des vierten Jahrhunderts zu einer vollen Erkenntnis der
Menschheit Jesu kamen, hat sicher noch einen anderen Grund, und zwar hatten einige Vi-
ter selbst ein unzuldngliches Bild von Christus, in dem die Menschheit Jesu keinen eigent-
lichen Platz hatte. ... An der ganzen Entwicklung des grofien Komplexes der Logos-Sarx-
Christologie wird jedenfalls deutlich, was der Einfluss philosophischer, auBerchristlicher
Elemente auf das Versténdnis des christologischen Kerygmas bedeuten konnte. Bis diese
fremden Keime wieder ausgestoBen wurden, bedurfie es eines langwierigen Prozesses der



282 Paul Wel3

die Hypostasierung des Logos zu einer eigenen ,,Person und deren Gleichsetzung
mit Jesus Christus schon vor der Inkarnation. Sie ging nicht weit genug vor die
zuvor erfolgte ,,Hellenisierung* zuriick und war daher nur eine ,,halbe Sache®, die
neue Fragen aufwarf. Denn mit der Akzeptanz einer menschlichen Geistseele Jesu
entstand das Problem, wie diese mit dem géttlichen Logos in Jesus Christus geeint
sein kann. Nestorius wollte im Geist der antiochenischen Schule*’ an einer klaren
Unterscheidung zwischen den beiden Naturen festhalten und daher Maria nicht
,.Gottesgebirerin®, sondern nur ,,Christusgebérerin® nennen, lehnte also die soge-
nannte Idiomenkommunikation ab. Das trug ihm den Vorwurf ein, in Jesus Chris-
tus ,,zwei Sthne* anzunechmen, obwohl er an der ontologischen Einheit der Person
Christi festhalten wollte.** Sein eigentlicher Fehler war, dass er die Hypostasie-
rung des Logos und dessen Gleichsetzung mit Jesus Christus nicht hinterfragte.
Sein Gegenspieler Cyrill von Alexandrien vertrat die entgegengesetzte Position:
eine physische Einheit von Gott und Mensch. Im oder — genauer — nach dem Kon-
zil von Ephesus siegte Cyrill iiber Nestorius, allerdings mit unwiirdigen Methoden:
Durch Bestechung brachte er Kaiser Theodosius II., der das Konzil zuerst abge-
lehnt hatte, dazu, es doch anzuerkennen.*

rilckléufigen Enthellenisierung [Hervorhebung P. W.], der sich weit in die néchsten Jahr-
hunderte hinein fortsetzt.*“ Zur Kritik des Theodor von Mopsuestia am Logos-Sarx-
Schema siche ebd. 619-622. Spezifisch menschliche Vollziige im Leben Jesu wie Angst
und Traurigkeit wiiren nicht denkbar, wenn Gott in ihm die Stelle der menschlichen Seele
eingenommen hétte. Vgl. auch Grillmeier, Alois, Mit ihm und in ihm. Christologische For-
schungen und Perspektiven, Freiburg i Br. 1975, 539f, wo Grillmeier diese
,-Enthellenisierung® primir darauf zuriickfiihrt, dass ,,die antiochenische Schule ... an die
Stelle dieses Logos-Sarx-Schemas das Logos-Anthropos-Schema stellte®. Dazu kam die
Einsicht der Theologen, dass die Inkarnation den Menschen nur erlésen kann, wenn auch
dessen Seele angenommen wird; dazu vgl. Grillmeier, Alois, Art. Quod non assumptum —
non sanatum, in; LThK? 8, 954f; hier 955.

43 Das Anliegen der antiochenischen Schule war nicht nur das vollstindige Menschsein Jesu
Christi, sondern vor allem die Wahrung der Transzendenz und Einheit Gottes; vgl.
Drewery, Benjamin, Art. Antiochien. II. Die Bedeutung Antiochiens in der alten Kirche,
in: TRE 3, 103-113; hier 104-109.

44  Ob ihm das gelungen ist und iiberhaupt gelingen konnte, ist eine andere Frage. Vgl.
Amato, Angelo, Art. Nestorius, Nestorianismus, in: LThK? 7, 745-749.

45  Vgl. die erschreckende Schilderung der Methoden Kyrills von R. M. Hiibner, Person 146f:
»Dem geschickten Taktiker Kyrill aber, der den Vorsitz auf der 6kumenischen Synode von
Ephesus 431 usurpiert hatte, dessen Synode vom Kaiser Theodosius II. fiir rechtswidrig
und nichtig erklirt, dessen Verurteilung und Absetzung als Héretiker (durch die Gegensy-
node des Johannes von Antiochien) von eben diesem Kaiser bestitigt worden war, gelang
es in den Jahren danach, nicht nur den Bischofsthron von Alexandria wieder zu erlangen,
sondern auch sein schismatisches Konzil (das den Nestorius wegen seiner Zwei-
Naturenlehre verurteilt hatte) mit Hilfe unermesslicher Bestechungsgelder, die an den Kai-
serhof gingen, und durch den Druck demonstrierender konstantinopler Ménche als heili-
ges, Okumenisches Konzil durchzusetzen. (Es ist unser 3. dkumenisches Konzil). Die An-
erkennung des rémischen Papstes Sixtus, des Nachfolgers des 432 gestorbenen Coelestin,
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Weil diese Fragen weiterhin ungekldrt blieben und zu heftigen
Auseinandersetzungen fiihrten, wurde 451 vom Kaiser das Konzil von Chalkedon
einberufen, auf dem definiert wurde: ,,Derselbe ist wahrhaft Gott und wahrhaft
Mensch aus vernunftbegabter Seele und Leib ... Ein und derselbe ist Christus, der
einziggeborene Sohn und Herr, der in zwei Naturen unvermischt, unveridnderlich,
ungetrennt und unteilbar erkannt wird, wobei ... die Eigentiimlichkeit jeder der
beiden Naturen gewahrt bleibt und sich in einer Person und einer Hypostase ver-
einigt* (DH 301f). :

Es handelt sich bei dieser Definition um eine rein verbale ,,.Losung® der
Frage, wie Gott(-Sohn) und ein ,,vollstindiger” Mensch mit Leib und Seele in dem
einen Jesus Christus geeint sein sollen. Der ,,Trick der Formel besteht darin, dass
die ,,Person” oder Hypostase, die die Einheit dieses ein und desselben Jesus
Christus begriinden soll, als eine eigene, dritte Grofe neben oder iiber den beiden
Naturen — der gottlichen und der menschlichen — gedacht wird, deren Trégerin sie
sein soll. Aber eine solche dritte GriBe gibt es real nicht, sie ist eine gedankliche
und sprachliche Konstruktion. Daher ist diese Formel in Wahrheit nur eine Schein-
Losung, eine rein verbale oder ,,sprachliche®, wie auch Alois Grillmeier, sicher der
beste Kenner der geschichtlichen Entwicklung der konziliaren Christologie,
schreibt: ,,Anspruchsvollere Christen brauchten einen solchen sprachlichen Aus-
weg, um sich eine gewisse Rechenschaft von ihrem Glauben geben zu konnen.“*

Nestorius hatte also durchaus Recht mit seiner Kritik an der Idiomenkom-
munikation, ebenso wie neuerdings Jon Sobrino, der deswegen einen rémischen
Verweis erhielt.”” Denn sie lauft in letzter Konsequenz auf eine Ubertragung der
gottlichen Eigenschaften auf den Menschen Jesus Christus hinaus. Damit wird die
Transzendenz Gottes #iber den Menschen, sein GroBer-Sein auch gegeniiber Jesus
Christus (Joh 14,28), aufgehoben. Das fiihrt dann zu Formulierungen wie der fol-
genden von Joseph Ratzinger: , Jesus ist Christus, Gott ist Mensch und des Men-
schen482ukunﬂ heifit darum Einssein mit Gott und so Einssein mit der Mensch-
heit.*

hat sich Kyrill durch ein geschicktes sprachliches Tduschungsmanéver erwirkt.” Ebd. 147,
Anm. 16, verweist Hiibner auf ,die Auflistung der Geschenke und Geldsummen im
Directorium Kyrills fiir seinen Archidiakon Epiphanius (Acta Conciliorum
Oecumenicorum 1, 4, S. 222-225)".

46  Grillmeier, Alois, Jesus der Christus im Glauben der Kirche, Bd. 2/1: Das Konzil von
Chalcedon (451) — Rezeption und Widerspruch (451-518), Freiburg i. Br. 1986, 378f.

47  Zur Problematik der Idiomenkommunikation und ihren Folgen sowie zur Rechtfertigung
der Position Jon Sobrinos gegeniiber der rémischen Kritik vgl. WeB, Paul, GOTT, Christus
und die Armen. Eine Riickbesinnung auf den biblischen Glauben als Beitrag zur Lésung
des Konflikts in der Befreiungstheologie (Edition ITP-Kompass), Miinster 2010, 27-76 (im
Internet unter: http://www.itpol.de/?p=333).

48  Ratzinger, Joseph, Theologische Prinzipienlehre. Bausteine zur Fundamentaltheologie,
Miinchen 1982, 199.
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Ohne hier auf die anderen biblischen Texte, die als Argument fiir die Gottheit
Jesu Christi herangezogen werden, eingehen zu kénnen,” kommen wir damit in
die Gegenwart, zu einer heutigen Sicht dieser Problematik der dogmatischen
Christologie, und anschlieflend zu den Perspektiven fiir die Zukunft.

1. Zur Méglichkeit und Notwendigkeit einer Korrektur dogmatischer Lehren

(3) Joseph Ratzinger schrieb nach dem Konzil, dass es in der Kirche neben der le-
gitimen ,,auch die entstellende Tradition* gibt. Das betrifft nach ihm aber nicht
die vom Platonismus geprdgten Dogmen, weil er im Christentum , die in Jesus
Christus vermittelte Synthese zwischen dem Glauben Isvaels und dem griechischen
Geist " sieht.

In seinem Kommentar zur Konstitution iiber die gottliche Offenbarung des Zwei-
ten Vatikanischen Konzils schrieb Joseph Ratzinger:

,.Nicht alles, was in der Kirche existiert, muss deshalb auch schon legitime Tradition sein
.., sondern neben der legitimen gibt es auch die entstellende Tradition. ... Das Vaticanum
Il hat ... bedauerlicherweise ... das traditionskritische Moment so gut wie vollig iibergan-
gen.*

49  Ein in diesem Zusammenhang besonders wichtiger Text ist der Philipperhymnus, dessen
erster Vers (Phil 2,6) nach der Einheitsiibersetzung lautet: ,,Er war Gott gleich, hielt aber
nicht daran fest, wie Gott zu sein. Aber auch wenn diese Ubersetzung richtig wire, wiirde
sich daraus nicht ergeben, dass Jesus selbst Gott, sondern dass er Gott gleich oder wie Gott
war (entsprechend einem ,,vergéttlichten* Menschen). Denn das eigene Wesen kann man
nicht ablegen und ein anderes annehmen, sondern man kann sich nur eines Zustands ent-
duflern, der einem verliehen wurde oder den man angenommen hat. Demnach hitte Chris-
tus auf eine ihm gegebene, aber nicht wesensméBige Gottlichkeit verzichtet und sich den
Menschen in ihrem jetzigen Zustand der Gottferne angeglichen, die ,,Gestalt eines Skla-
ven (Vers 2,7) angenommen. Schon allein aus der Aussage des Hymnus, dass Jesus als
Vorbild der Demut seine gottliche Position aufgegeben und an ihrer Stelle die eines
Knechtes eingenommen hat, ergibt sich also, dass hier keinesfalls gemeint sein kann, er sei
seinem Wesen nach selbst Gott.

Aber der griechische Urtext lautet in wértlicher Ubersetzung anders und schlieft ein
Gott-Sein Jesu sogar ausdriicklich aus: ,.Er war (kam) in Gottes Gestalt, sah es aber nicht
als ein Raubgut (oder als einen Gliicksfund) an, Gott gleich zu sein.* Wenn Christus es ab-
gelehnt hat, Gott gleich sein zu wollen (schon bei der Versuchung in der Wiiste), ist ein
Gott-Sein Jesu dem Wesen nach erst recht undenkbar. Dasselbe ergibt sich aus den richtig
iibersetzten Versen 10 und 11: ... damit alle ... ihre Knie beugen im [nicht: vor dem] Na-
men Jesu und jeder Mund bekennt: Jesus Christus ist Herr [nicht: der Herr] zur Ehre Got-
tes, des Vaters.” Jesus ist also jener, durch den die Ehre Gottes, des Vaters, (wie-
der)hergestellt wurde (vgl. 1 Kor 15,28). Ausfiihrlich zu diesem und einigen weiteren
Texten vgl. P. Wel}, Wahrer Mensch 73-79; abgedruckt in ders., Erfahrung 61-70.

50  Ratzinger, Joseph, Kommentar zum II. Kapitel der Dogmatischen Konstitution iiber die
gottliche Offenbarung, in: LThK?. E 2, 515-528, hier 519f. Zu weiteren Aussagen Joseph
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Dieses Ubergehen der Traditionskritik im Zweiten Vatikanum war unvermeidlich,
weil sich nach der kirchlichen Lehre am Glaubensgut (nicht nur an den feierlich
verkiindeten Dogmen) nichts dndern durfte. Wie Papst Johannes XXIII. schon in
seiner Eroffnungsansprache betonte, war auch im letzten Konzil nur an eine bes-
sere und zeitgemaBe Formulierung, aber nicht an eine inhaltliche Korrektur der
bisherigen Lehre gedacht. Er unterschied zwischen den unveridnderlichen Glau-
benswahrheiten und ihrer veridnderlichen ,,Aussageweise, auch wenn diese immer
denselben Sinn und Inhalt meint“.”’ Ganz in diesem Sinn erklirt Papst Benedikt
XVL. ,,die Hermeneutik der Kontinuitit als immer dringlicher ..., um die Texte des
Zweiten Vatikanischen Konzils in angemessener Weise zu verstehen**. Er will
damit die Pius-Priesterbruderschaft zuriickgewinnen, die durchaus mit Recht sagt,
dass das Konzil in einigen Fragen doch inhaltliche Anderungen vorgenommen hat,
die allerdings nicht als solche eingestanden wurden.”

Aber dem Papst geht es in seinem Willen, an der Kontinuitit der kirchlichen
Lehre festzuhalten, noch um viel mehr als um die inhaltliche Ubereinstimmung
einzelner Aussagen des letzten Konzils mit der Tradition. Er fordert diese Unver-
dnderlichkeit auch generell fiir das Christentum als ,,die in Jesus Christus vermit-
telte Synthese zwischen dem Glauben Israels und dem griechischen Geist™!. Als
Argument dafiir fithrt er die ,,duBBerst merkwiirdige und dramatische Erzdhlung™ in
der Apostelgeschichte 16,6-10 an, wo berichtet wird, dass ein Makedonier in einer
néchtlichen Vision dem Paulus zuruft: ,, Komm heriiber nach Makedonien und hilf
uns_!“SS Aus dieser biblischen Sicht des Beginns der Glaubensverkiindigung in der

Ratzingers zu dieser Frage und zu seiner Antwort darauf vgl. WeB, Paul, Glaube zwischen
Relativismus und Absolutheitsanspruch. Beitriige zur Traditionskritik im Christentum. Mit
einer Antwort von Hans-Joachim Schulz, Wien 2200& 21-26.

51  Papst Johannes XXIII., Rede zur Konzilseroffnung, 11. Oktober 1962, in: AAS 54 (1962)
786-795; hier 792; zitiert in der Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils
»Gaudium et spes”, Artikel 62.

52 Papst Benedikt XVI., Der Priester ist ,,Eigentum® Gottes. Ansprache an die Teilnehmer ei-
nes Theologischen Kongresses zum Priester-Jahr am 12. Mérz 2010, in: OR(D) 40 (2010)
Nr. 13/14 vom 2. April 2010, 11.

53 Vgl. WeB, Paul, Papst im Dilemma. Kirchenreform ohne Korrekturen des Dogmas?, in:
Galrev, Til (Hg.), Der Papst im Kreuzfeuer. Zuriick zu Pius oder das Konzil fortschrei-
ben?, Berlin 2009, 81-92; abgedruckt in: P. WeB, Erfahrung 167-183.

54  Ratzinger, Joseph, Kirche. Okumene und Politik. Neue Versuche zur Ekklesiologie,
Einsiedeln 1987, 205.

55  Ebd. AnschlieBend fiihrt Ratzinger die Bitte der Griechen ,,Herr, wir mochten Jesus sehen®
(Joh 12,28) an, um damit zu begriinden, dass der ,griechische Geist* die zweite wesentli-
che Komponente des Christentums sei. Doch von einem Beitrag dieser ,,Griechen* zum
Glauben ist da keine Rede. In der Enzyklika ,,Fides et Ratio* Papst Johannes Pauls II. vom
14. September 1998 erkennt man den Einfluss des jetzigen Papstes, wo es heifit (Nr. 72):
,»Wenn die Kirche mit groen Kulturen in Kontakt tritt, mit denen sie vorher noch nicht in
Berithrung gekommen war, darf sie sich nicht von dem trennen, was sie sich durch die
Inkulturation in das griechisch-lateinische Denken angeeignet hat. Der Verzicht auf ein
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griechischen Welt leitet der Papst ab, dass das vollwertige Christentum erst aus der
Synthese des Glaubens Israels mit der griechischen Philosophie entstanden sei.
Daher lehnt er jede Form einer ,,Enthellenisierung® desselben ab.*® Das Neue, das
Jesus Christus gegentiber dem Glauben des Alten Testaments gebracht hat, wiire
demnach nur darin gelegen, dass er Israel fiir diese Begegnung mit dem Grie-
chentum gedffnet hitte, ohne selbst einen neuen Zugang zu Gott zu erschlielen
(im Sinn der VerheiBung des Neuen Bundes bei Jer 31,31-34). Selbst wenn man
eine solche néchtliche Vision als Offenbarung gelten lisst, sagte der Makedonier
nicht: ,,Komm heriiber, wir machen miteinander etwas Besseres, das wahre Chris-
tentum.“ Sondern er bat um Hilfe, um die Verkiindigung des Evangeliums. Schon
aus zeitlichen Griinden kann Jesus eine solche lange nach ihm erfolgte ,,Synthese®
nicht vermittelt haben. Er selbst und die Judenchristen hitten dieses vollstindige
Christentum nicht gekannt und nicht verwirklichen kénnen. Noch ein Argument
spricht gegen die Auslegung der Vision des Paulus durch Ratzinger: Diese spitere
Synthese” erfolgte nicht in Makedonien, sondern in Alexandrien und Kleinasien.
Aus dem zweifachen Seinsideal der platonisch, im ,,griechischen Geist* den-
kenden Theologen — dem der Unendlichkeit der Ideenwelt und damit auch des
menschlichen geistigen Horizonts sowie jenem einer absoluten Einheit Gottes, wo-
raus sich die Annahme eines notwendigen ,,Mittleren* zwischen Gott und der Welt
ergab — und aus der damit verbundenen negativen Sicht des Leibes der Menschen
als Gefingnis ihrer geistigen Seelen ergab sich eine ,.griechisch-idealistische
Vorstellung von Erlosung, die Karl-Heinz Ohlig treffend so beschreibt:
»Dem hellenistischen Daseinsverstindnis lag — strukturell — die Uberzeugung zugrunde,
dass Gott, Mensch, Welt im letzten Eines sind, die faktische Mannigfaltigkeit und auch die
(oft dualistisch erlebten) Entzweiungen, an denen der Mensch leidet, einen ungliickseligen
und somit zu iiberwindenden Aggregatszustand des Einen darstellen. ... Die Heilshoffnung
richtete sich also darauf, dass dieser Unheilszustand aufgehoben wird, der Mensch die
endlichen Bedingungen, oft: die Verkniipfung an die Materie, hinter sich lisst und sich mit
dem Géattlichen verbindet. Der naturalen Wendung der menschlichen Unheilserfahrung
entsprach eine ebensolche Sicht der Erlésung im Sinne wenigstens tendenziell monisti-
scher Vergéttlichung. ... Nur wenn hellenistisch denkende Menschen im Christentum ihre
Heilshoffnung artikuliert und erfiillt sahen, konnte eine Missionierung dieser Kultur gelin-

gen. Das Christentum hat diese Herausforderung angenommen: Von den spéteren Schrif-
ten des Neuen Testaments iiber die » Apostolischen Viter« und Apologeten fiihrt ein —

solches Erbe wiirde dem Vorsehungsplan Gottes zuwiderlaufen, der seine Kirche die Stra-
BBen der Zeit und der Geschichte entlangfiihrt. Fiir eine Kritik an dieser ,,Hellenisation
beziehungsweise ,.Platonisation (zu diesen Begriffen vgl. Anm. 58) ist demnach kein
Platz.

56  Benedikt XVI., Glaube und Vernunft. Die Regensburger Vorlesung, Freiburg i. Br. 2007,
23-27. Ebd. 27 sagt er, dass auf diese Weise ,,vom Christentum nur ein armseliges
Fragmentstiick tibrigbleibt*.
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nicht geradliniger, aber konsequenter — Weg hin zur alexandrinischen T?_}sﬂlogie, in der die
Vergdttlichungssehnsucht ihren prignantesten Ausdruck gefunden hat.*

Diese ,Hellenisation” — oder genauer gesagt: ,,Platonisation“sg, weil die
philosophischen Vorstellungen des Platonismus maBgebend waren — der bibli-
schen Erlosungshoffnung wirkte sich gerade auf die Lehre von Christus als dem
Vermittler dieser Erlésung aus; mit den Worten von Karl-Heinz Ohlig:

57

58

59

»Wenn Jesus fiir die neue Kultur »der Christus« werden sollte, setzte dies voraus, dass er
fiir die Vermittlung des von ihr erwarteten Heils eine unverzichtbare Funktion wahrneh-
men konnte. Deswegen ist es kulturgeschichtlich zwangsléufig gewesen, ihn als den (nicht
geschichtlichen, sondern »naturalen«) Vermittier zwischen Endlichkeit und Unendlichkeit,
zwischen Gott und Mensch zu verstehen. Damit der Mensch durch Jesus »Gott« werden
kann, muss zuvor schon der Mensch Jesus Gott sein. Diese Christologie hat in der alten
Kirche ihren klassischen Ausdruck gefunden, einmal funktional, in der schon im Neuen
Testament angelegten, bei Ignatius in philosophischen Antithesen verschirften, bei /re-
nédus dann ausdriicklich formulierten Theorie des Tausches ... Dieser Topos des Tausches
durchzieht von jetzt an wie ein roter Faden die altkirchliche Theologie ... Am reinsten
wurde er in der alexandrinischen Theologie aufgegriffen; Athanasius z.B. formuliert ganz
scharf: »... Er ist also nicht, da er Mensch war, spiter Gott geworden, sondern da er Gott
war, spiter Mensch geworden, um vielmehr uns zu Gdttern zu machen.« ... Zum anderen
hatte diese funktionale Christologie (oder christologische Heilsfunktion) dem hellenisti-
schen Denken entsprechend ontische Voraussetzungen. Die Bedingung ihrer Moglichkeit
war die seinshafte Zugehorigkeit des einen Herrn Jesus Christus zu beiden Dimensionen,
die er zuallererst in sich selbst vermitteln musste. ... Die Gott-Mensch-Christologie wurde
in der Folgezeit zum beherrschenden theologischen Topos, jedes Abweichen von dieser
Norm wurde nach heftigen Kampfen schliefilich von der hellenistischen Majoritiit verur-
teilt.*

Ohlig, Karl-Heinz, Fundamentalchristologie. Im Spannungsfeld von Christentum und Kul-
fur, Miinchen 1986, 153f.

Die Bezeichnungen ,,Hellenisation” oder ,Platonisation — statt ,.Hellenisierung oder
~Platonisierung® — sollen deutlich machen, dass es sich hier nicht um absichtliche Verin-
derungen handelt, sondern um das Ergebnis einer Interpretation unter anderen
Verstehensveraussetzungen. Man spricht auch nicht von ,Inkulturierung”, sondern von
Inkulturation®; hier geht es um eine solche. Eine ,,Enthellenisierung* auf der Basis einer
Korrektur jener Paradigmen ist hingegen ein bewusst gewollter Vorgang. Man sollte auch
diesbeziiglich eher von ,,Entplatonisierung* sprechen, weil es nicht um die Riicknahme der
Ubersetzung des Christentums in die griechische Welt als solche geht, sondern um die
Korrektur der philosophischen Verstehensvoraussetzungen des Platonismus, die dabei be-
stimmend waren.

K.-H. Ohlig, Fundamentalchristologie 155-157. Der zitierte Text von Athanasius stammt
aus dessen erster Rede gegen die Arianer, 39 (PG 26, 91). Vgl. dieselben Aussagen bei
Schanborn, Christoph, Uber die richtige Fassung des dogmatischen Begriffs der Vergottli-
chung des Menschen, in: FZPhTh 34 (1987) 3-47; hier 25: ,,Vergéttlichung ist also das
Ziel des Planes Gottes, ist auch das Ziel der menschlichen Sehnsucht: darin war man sich
in der Alten Kirche einig. Diese Selbstverstindlichkeit erklért u. E. die weite Verbreitung
des Arguments der Vergottlichung in der Beweisfiihrung fiir die Gottheit Christi: Nur wer
Gott ist, kann vergottlichen.
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Die griechisch-philosophische Wunschvorstellung, vergéttlicht und dadurch un-
sterblich werden zu konnen, war also das wichtigste Motiv fiir die Entstehung und
Verbreitung des Dogmas von der Gottheit Jesu Christi. Eine Revision der dogma-
tischen Christologie erfordert auch eine kritische Uberpriifung dieser Primissen.

(4) Karl Rahner rechnete wegen der Geschichtlichkeit der Wahrheit auch in Dog-
men mit irrigen ,, Amalgamen", sodass die Dogmengeschichte ,,in Zukunft unter
erheblicher Revision fiiiherer kirchenlehramilicher (authentischer) Erkldirungen
verlaufen* kann; das werde Verdnderungen bringen, , die wir uns heute noch
kaum vorstellen kinnen .

Karl Rahner schrieb zu der Geschichtlichkeit der Dogmen und den Konsequenzen
daraus:

»Auch dogmatisch schlechthin verbindliche Wahrheiten konnen unter faktisch Mitge-
dachtem, unter Vorstellungsmodellen und wie selbstverstindlich mittradierten
Verstehensweisen ausgesagt und tradiert werden, die bei einer solchen Aussage
ungeschieden und wie selbstverstindlich mitiiberliefert werden und sich spiter dann
durchaus als nichtverbindlich oder sogar als falsch herausstellen. ... Das muss heute fiir die
kiinftige Dogmengeschichte deutlich gesehen und bei der Interpretation der Lehre des
Ersten Vatikanums niichtern einkalkuliert werden, dass ndmlich ein Dogma immer in dem
»Sinn« weiter festgehalten werden miisse, den es bei seiner fritheren Verkiindigung gehabt
hat. Es gibt solche Amalgame; sie sind bei der Geschichtlichkeit der Wahrheit gar nicht
vermeidbar ...«

Was fiir die Auslegung der Bibel gilt, betrifft also auch die Interpretation der
Dogmen:

.»Die Regeln der biblischen Hermeneutik, die seit der Aufklirung langsam ins reflexe Be-
wusstsein der Kirche gekommen sind und heute nach einer langen und schwierigen Ent-
wicklung auch vom Lehramt der Kirche ausdriicklich oder stillschweigend anerkannt wor-
den sind, miissen auch (natiirlich mutatis mutandis) als Regeln der Interpretation der Leh-
ren des spiteren Lehramtes gesehen und anerkannt werden.*

Fiir die Zukunft ,,wird man nicht daran zweifeln konnen, dass auch die Glaubens-
und Dogmengeschichte der Kirche Veréinderungen mit sich bringen wird, die wir
uns heute noch kaum vorstellen kénnen“®>. Was Rahner hier fiir notig hilt, ist also
nicht nur eine ,,Relecture®, ein ,,Wieder-Lesen® (fiir ein besseres Verstehen), son-

60  Rahner, Karl, Dogmen- und Theologiegeschichte von gestern fiir morgen, in: Rahner,
Karl, Schriften zur Theologie 13, 11-47; hier 19f (der Beitrag erschien erstmals in: ZKTh
99 [1977] 1-24). Mit der im vorletzten Satz des Zitats angesprochenen ,,Lehre des Ersten
Vatikanums ..., dass nimlich ein Dogma immer ... ist das Dogma vom stets gleich blei-
benden Sinn der kirchlichen Lehrsiitze gemeint (DH 3020; vgl. DH 3043), das also eben-
falls irrige Elemente enthalten und daher fehlbar sein kann. Mit anderen Worten: Das
Dogma von der Ungeschichtlichkeit der Dogmen ist auch selbst geschichtlich.

61+ Ebdi33.

62  Ebd. 43.
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dern eine Revision, eine ,priifende Wiederdurchsicht” der kirchlichen Lehre, die
auch zu inhaltlichen Anderungen fithren und diese einschlieBen kann. Das heiBt
mit seinen Worten: ,,Dogmengeschichte kann auch in Zukunft unter erheblicher
Revision fritherer kirchenlehramtlicher (authentischer) Erklarungen verlaufen. “®

Karl Rahner selbst iibernahm allerdings die griechisch-platonischen Paradig-
men der kirchlichen Theologie und damit auch die Tradition der dogmatischen
Christologie und Soteriologie. Er hielt an der Vergsttlichungslehre fest,** wollte
jedoch die Vorstellung iiberwinden, die Vergéttlichung bedeute das Aufsetzen ei-
nes tiber-natiirlichen Stockwerks auf die menschliche Natur. Das war in seinem
Denken moglich, weil er im Sinn jener idealistischen philosophischen Primissen
eine unendliche geistige Kapazitit des Menschen annahm, wodurch dieser schon
von Natur aus féhig ist, vergottlicht zu werden, und dann von Gott in Freiheit dazu
bestimmt wird. Daher konnte Rahner sagen: ,,Es ist dem Christen verboten (einzi-
ges Verbot, das ganz ernst genommen werden muss), sich mit weniger als der un-
endlichen Fiille Gottes zu begniigen ...“®> An die Stelle des biblischen Verbots, wie
Gott werden zu wollen, tritt hier als wichtigstes Verbot, nicht unendlich wie Gott
werden zu wollen. Karl Rahner hat also die Dogmatik zwar prinzipiell fiir Revisi-
onen geoffnet, aber die platonisch-idealistischen Paradigmen der christlichen The-
ologie nicht als geschichtlich bedingte irrige ,,Amalgame* derselben gesehen und
sie nicht korrigiert.

(3) Fir Hans-Joachim Schulz sind die Bibel und ihre Auslegung nicht
woirrtumslos und ,unfehlbar’.” Er sieht , Beimischungen von Irrtiimern ... in
konziliaren Lehrartikulationen ... So verkennt das Konzil von Nicaea offensichtlich
die alttestamentlich vorgegebene erwdihlungstheologische Bedeutung der bibli-
schen ,Sohn-Gottes ~Aussagen.

Wie Karl Rahner rechnet auch Hans-Joachim Schulz in der Lehre der Kirche (wie
schon in der Bibel) mit geschichtlich bedingten irrigen Elementen® und zeigt das
gerade an der Geschichte der christologischen Dogmen auf:

63 Ebd. 17.

64  Entsprechende Aussagen finden sich in: K. Rahner, Schriften 4, 89; 6, 220 u. 236; 10, 466;
12, 61; sowie in: Rahner, Karl, Grundkurs des Glaubens. Einfithrung in den Begriff des
Christentums, Freiburg i. Br. 1976, 124, 155, 174, 183.

65  Rahner, Karl, Vom Mut zum kirchlichen Christentum, in; K. Rahner, Schriften 14, 11-22;
hier 13.

66 H.-J. Schulz, Bekenntnis 46f ,Der Schliissel zur Vereinbarkeit des ,,Wort-Gottes*“-
Charakters der ganzen Schrift mit der Feststellung verfasserschafilicher Méngel liegt eben
in der Tatsache, dass Gott in der Schrift ,,in* menschlichen Schrifistellern und ,,durch® sie
(Art. 11: DH 4215) und also ,,nach Menschenart (Art. 12: DH 4217) gesprochen hat. Und
eben dies ist der Grund, dass ,Irrtumslosigkeit und ,Unfehlbarkeit zwar von Seiten
Gottes die Offenbarung kennzeichnen, dass aber der Partizipationsmodus des menschii-
chen Dialogpartners bei der Niederschrift des Wortes Gottes, und erst recht bei der Ausle-
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»Der Gang durch die Konziliengeschichte lehrte, dass Beimischungen von Irrtiimern ... in
konziliaren Lehrartikulationen bei der Interpretation von Schrift und Uberlieferung unbe-
streitbar sind. So verkennt das Konzil von Nicaea offensichtlich die alttestamentlich vor-
gegebene erwihlungstheologische Bedeutung der biblischen ,Sohn-Gottes‘-Aussagen bzw.
meinte, eine solche hiitten die neutestamentlichen Autoren hinter sich gelassen.“67

In der Bibel ist mit der Bezeichnung ,,Sohn Gottes* fiir Christus nicht ein inner-
gottlicher Sohn gemeint, sondern es soll damit seine einzigartige Verbundenheit
mit Gott, seine Erwihlung und Sendung als Messias ausgedriickt werden. Als die-
ser ist er nicht der einzige Sohn, sondern der ,Erstgeborene von vielen Briidern
[und Schwestern]” (Rém 8,29), der ..Erstgeborene der ganzen Schépfung® (Kol
1,15) und der ,,Erstgeborene der Toten“ (Kol 1,18), der also zur Schopfung gehort
und sterblich ist. Wie in Joh 1,12f gesagt wird, gibt das gottliche Wort allen, die es
aufnehmen, die Macht, Kinder — Séhne und Téchter — Gottes zu werden, ,,allen,
die an seinen [des Wortes] Namen glauben, die ... aus Gott geboren sind. Aus
Gott geboren zu sein wird demnach nicht nur von Jesus Christus ausgesagt.*®

Hans-Joachim Schulz stellt hier nach biblischen Kriterien Fehler in der Ent-
wicklung der konziliaren Christologie fest. Er geht somit {iber Rahners allgemeine
Uberlegungen zur Geschichtlichkeit der Dogmen hinaus. Doch es gab in der Ge-
schichte der Kirche noch andere Traditionen, an die anzukniipfen auch heute
moglich sein muss.

gung der Schrift in der nachapostolischen Kirche, die Qualifikation ,irrtumslos® und ,,un-
fehlbar* nicht zuldsst.“ Die Angaben der Artikelnummern in diesem Zitat beziehen sich
auf die Konzilskonstitution iiber die géttliche Offenbarung. Vgl. auch ebd. 266 und 410f,

67  Ebd. 408; vgl. ebd. 343: , Nun zeigt jedoch die Traditionsanalyse der , trinitarischen® Glau-
bensartikulationen im Neuen Testament, dass die ,,Sohn-Gottes“-Titulatur erwdhlungsthe-
ologisch-messianologisch zu verstehen ist und das ausgeprigte Bewusstsein Jesu, in ein-
zigartiger Weise ,,Sohn“ des himmlischen ,Vaters* zu sein, weit vom Begriff der
Homoousie entfernt ist.*

68  Es gab fiithe Versuche, auch Joh 1,13 im Singular wiederzugeben, um es allein auf die
Jjungfriuliche Geburt Jesu Christi hin auslegen zu konnen (vgl. Schnackenburg, Rudolf,
Das Johannesevangelium 1. Teil: Einleitung und Kommentar zu Kap. 1-4 [HThK IV/1],
Freiburg i. Br. *1981, 240f). In Wahrheit miisste man die theologische Aussage der jung-
friulichen Empfingnis Jesu dahingehend interpretieren, dass bei ihm das Sohn-Gottes-
Sein ,nicht aus dem Willen des Mannes* schon vom Anfang seiner Existenz an gegeben
war. Augustinus iibersetzt Joh 1,13 ebenfalls im Singular und bezieht es nicht auf die jung-
fréuliche Empfingnis bei der Menschwerdung des Wortes, sondern im Anschluss an die
Platoniker bereits auf die innergéttliche Zeugung des Wortes/Logos: ... dass das Wort,
Gott, »nicht aus dem Fleische, .. sondern aus Gott geboren« ist“ (Augustinus,
Confessiones VII, 9 [PL 32, 740f]).
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III. Die bleibende Giiltigkeit der jiidischen Auslegung des Christentums

(6) Nach Norbert Brox hat es alternative und bleibend giiltige ., jiidisch orientierte
Uberlieferungen des Christentums gegeben, die weit iiber die Zeit des Urchris-
tentums hinausreichen und nicht oder nur wenig hellenistisch beeinflusst waren:
Jiidische Wege der Auslegung des Christentums, die nicht iiber Nikaia und
Chalkedon fiihrten *.

»Der Begriff »Judenchristentum« muss ausgeweitet werden und kann viel Wichtigeres aus
der Kirchengeschichte in Erinnerung rufen als nur eine sektiererische Erstarrung oder
Fehlleitung bzw. eine archaische Friihform von Kirche. Es hat jiidisch orientierte Uberlie-
ferungen des Christentums gegeben, die weit iiber die Zeit des Urchristentums hinausrei-
chen und nicht oder nur wenig hellenistisch beeinflusst waren: jiidische Wege der Ausle-
gung des Christentums, die nicht {iber Nikaia und Chalkedon fiihrten.

So schreibt Norbert Brox und betont dabei vor allem den ,,Einfluss, den die jiidi-
sche Vorentscheidung im Gottesbegriff und den auch die messianischen Rahmen-
vorstellungen des Judentums auf die Entfaltung der Christologie in solchen juden-
christlichen Teilkirchen genommen haben*”. Als besonders wichtiges Beispiel
greift Brox ,,.Das Christentum des syrischen Vaters Afrahar* auf und beschreibt
dessen semitisches theologisches Denken, das im Unterschied zum griechischen
Lnicht abstrakt-begrifflich, sondern symbolisch-figurativ*”' ist. Auch Afrahat, der
ilteste syrische Kirchenvater (gestorben nach 345), glaubt ,an die Gottheit
Christi“, aber

»wie nun die Gottessohnschafl »gezeigt« wird, macht deutlich, dass diese Gedanken hier
nichts mit der vornizénischen, griechischen Diskussion zu tun haben und auch nicht von
dort kommen. ... Er will die Gottlichkeit Jesu erweisen, ohne die monotheistische Grund-
lage des christlichen Glaubens zu verlassen. Das sieht so aus: ,Der ehrwiirdige Name der
Gottheit wird auch gerechten Menschen beigelegt, und sie sind wiirdig, mit ihm genannt zu
werden, und die Menschen, an denen Gott sein Wohlgefallen hat, nennt er »meine Kinder
und Freunde«. Mose, seinen Freund und Geliebten, nennt er, da er ihn auserwiihlt und ihn
zum Haupt und Lehrer und Priester seines Volkes macht, Gott. Denn er gzspricht zu ihm: Ich
habe dich zu einem Gott gemacht fiir Pharao’ (Ex 7,1f; Hom. XV]I,3).“7

69  Brox, Norbert, Jiidische Wege des altkirchlichen Dogmas, in: Kairos 26 (1984) 1-16; hier

If.
70  Ebd. 3.
J1==Thd S10F

72 Ebd. 13. Vgl. ebd. 12: ,,Das sind keine Definitionsversuche, da wird nicht philosophisch
gefragt und reflektiert, sondern da werden zu einer Christologie ganz einfach Metaphern
gehéuft, »Namen«.“ Auch solche Metaphern oder Namen driicken in einem bildhaften
Vergleich die reale Beziehung zwischen Jesus und Gott aus und sind Seinsaussagen, die
sich auf bestimmte Elemente des metaphorisch verwendeten Pridikatsnomens beziehen
(also mehr offen lassen und daher die Analogie besser wahren als Wesensaussagen). Of
handelt es sich dabei um dynamische oder relationale Eigenschaften, die aber im Sein fin-
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Daher die Folgerung: ,,.Die Gottesbezeichnung Jesu wird hier jedenfalls an den
biblisch-alttestamentlichen Beispielen als innerhalb des jiidischen Monotheismus
moglich und plausibel erwiesen.“”” Somit tritt Norbert Brox dafiir ein, die
Christologie des Afrahat nicht ,,archaisch® zu nennen, sondern sie als ,.alternativ*
zu bezeichnen; andernfalls wiirde man ,,eine bestimmte Denkform und Philoso-
phie (die hellenistische) absolut setzen, weil sie die gewohnte ist. ... Man muss es
vermeiden, einen bestimmten Kulturkreis und seine Denkformen und Sprachmég-
lichkeiten mit der verbindlichen Identitiit des Christentums gleichzusetzen.*”*
Dementsprechend schreibt auch Dietmar Winkler:

,.Es gerit allzu leicht in Vergessenheit, dass im 4. Jahrhundert zwei sehr verschiedene Mo-
delle des theologischen Diskurses nebeneinander existierten: das griechisch-sprachige, das
sich vor allem wihrend und nach der arianischen Kontroverse das analytisch-spekulative
Instrumentarium ihres philosophischen Umfeldes anzueignen begann; und das syrisch-
sprachigg’,s das der terminologischen Fixierung und Definition argwohnisch gegeniiber-
stand ...

Uber dieses zweite Modell sagt Winkler:

,.Es ist eine poetische Theologie, vor der die theologische Spekulation der griechisch-latei-
nischen Theologie, die das Wesen der Trinitit und Christi terminologisch zu erfassen ver-
suchte, geradezu drmlich anmutet. ... Bei Aphrahat und Ephrim ... kommt diese Bilder-
Theologie zur vollen Entfaltung. Sie zeigen uns, wie ein semitisches Christentum hitte
sein kénnen, wenn es nicht die historisch-theologischen Umstéinde an die Seite gedréngt
hatten.*

diert sind. Auch hier kann man von Wahrheit im Sinn einer ,,Ubereinstimmung mit der
Wirklichkeit* sprechen.

73  Ebd. 13. Aufler in der von Aphrahat zitierten Stelle Ex 7,1 fiir ein ,,Gott-Sein“ des Mose in
einem ,,funktionalen* Verstindnis wird diesem in Ex 4,16 gesagt, dass er fiir seinen Bruder
Aaron ,,Gott sein” wird (auch die Anrede Jesu als ,,Gott” im Ausruf des Thomas bei Joh
20,28 wird so zu verstehen sein). Zur Christologie Aphrahats vgl. Bruns, Peter, Das
Christusbild Aphrahats des Persischen Weisen (Studien zur Alten Kirchengeschichte 4),
Bonn 1990. Zur ,christologischen Entwicklung in der ostsyrischen Kirche bis zur
Schwelle des 7. Jahrhunderts* vgl. Winkler, Dietmar W., Ostsyrisches Christentum. Unter-
suchungen zu Christologie, Ekklesiologie und zu den Skumenischen Beziehungen der As-
syrischen Kirche des Ostens (Studien zur Orientalischen Kirchengeschichte 26), Miinster
2003, 42-78.

74 N. Brox, Jiidische Wege 14.

75  D.W. Winkler, Ostsyrisches 44. Vgl. ebd. 47: ,,Wie Bruns schliissig aufzeigt, kommt es bei
Aphrahat zu einer Verkniipfung von Christologie und Anthropologie. ... Christus stellt
hierbei das »Hochstmaf} des menschlich Moglichen« dar. Gemifl dem Zusammenhang
von Namen und der dahinterliegenden Realitit im semitischen Denken ist aber jener selbst
Gott, der den Schopfer in dieser Welt sichtbar machte ... Das Wort Gottes ist als jene Seite
Gottes gemeint, die der Welt zugewandt ist; als Gottes offenbarende Anrede, verkorpert
durch Christus. Der Sohn Gottes ist jener, durch den Gott erkennbar wird. Winkler beruft
sich hier auf P. Bruns, Christusbild 126f, 139, 150.

76  D.W. Winkler, Ostsyrisches 54f. Ephridm der Syrer lebte bis 373.
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Auch heute muss ein Anschluss an diese judenchristliche Theologie und Christo-
logie moglich sein, wenn die Bibel der bleibende Malfistab des Glaubens sein soll.
Dafiir hat wieder Rahner einen Weg gezeigt mit seinen nachkonziliaren Uberle-
gungen zu der Frage, wie die christliche Botschaft in der ganzen Welt ankommen
kann:

(7) Karl Rahner schrieb nach dem Konzil, ,,dass wir heute zum ersten Mal wieder
in der Zeit einer solchen Zésur leben, wie sie beim Ubergang vom Juden-Chris-
tentum zum Heiden-Christentum gegeben war." Und ,,niemand von uns kann sa-
gen, wie genau, mit welcher Begrifflichkeit, unter welchen neuen Aspekten die alte
Botschaft des Christentums in Asien, in Afrika, in den Gebieten des Islams, viel-
leicht auch in Siidamerika in Zukunft verkiindet werden muss, damit diese Bot-
schaft wirklich iiberall in der Welt prdsent ist.” Also ist ein ,, Riickgang auf die
letzte Grundsubstanz der christlichen Botschafi™ nétig, um ,,das Ganze des kirch-
lichen Glaubens neu zu formulieren.

Aus dem Anliegen, dass die Kirche durch andere Inkulturationen als die hellenisti-
sche wirklich Weltkirche wird, stellte Karl Rahner nach dem Zweiten Vatikani-
schen Konzil grundsitzliche Uberlegungen zur Frage alternativer Theologien in
der Kirche an. Er unterschied in der Kirchengeschichte: ,.1. die kurze Periode des
Juden-Christentums, 2. die Periode der Kirche in einem bestimmten Kulturkreis,
namlich des Hellenismus und der europdischen Kultur und Zivilisation, 3. die Pe-
riode, in der der Lebensraum der Kirche von vornherein die ganze Welt ist.”” Im
Riickblick auf diese geschichtlichen Entwicklungsphasen wollte Rahner ,.die
These wagen, dass wir heute zum ersten Mal wieder in der Zeit einer solchen Zi-
sur leben, wie sie beim Ubergang vom Juden-Christentum zum Heiden-Christen-
tum gegeben war“’®, Daraus folgerte er:

.Entweder sieht und anerkennt die Kirche diese wesentlichen Unterschiede der anderen

Kulturen, in die hinein sie Weltkirche werden soll, und zieht aus dieser Anerkennung die

notwendigen Konsequenzen mit einer paulinischen Kiihnheit, oder sie bleibt westliche
Kirche und verrit so letztlich den Sinn, den das II. Vatikanum gehabt hat.*

Die folgende Frage Rahners ist wohl rhetorisch gemeint:

,,Die offene Frage ist doch die, ob die Kirche bei solchen geschichtlichen Zisuren, wie der
gemeinten zweiten, Moglichkeiten legitim wahrnehmen kann, von denen sie wihrend der
zweiten GroBperiode nie Gebrauch gemacht hat ... Bei dieser Aufgabe ... wird wohl unter
Berufung auf die Hierarchie der Wahrheiten, die das Konzil genannt hat, ein Riickgang auf
die letzte Grundsubstanz der christlichen Botschaft notwendig sein, um von da aus in un-

77  Rahner, Karl, Theologische Grundinterpretation des II. Vatikanischen Konzils, in: K. Rah-
ner, Schriften 14, 287-302; hier 294.

78  Ebd. 297.

79  Ebd. 298.
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befangener Kreativitdt entsprechend der ezig%enen geschichtlichen Situation das Ganze des
kirchlichen Glaubens neu zu formulieren.

Das Ansinnen Rahners, die hellenistische Inkulturation des Christentums zu relati-
vieren, um weltweit neue Inkulturationen zu ermoglichen, liuft darauf hinaus, dass
es auch heute noch méglich sein muss, zu jener ersten Zésur zuriickzugehen und
wieder an das biblische Christentum anzukniipfen, dem die von Brox beschriebene
walternative® Christologie weit mehr entspricht als die platonisch-hellenistisch ge-
préagte. Die aus der jlidischen Tradition stammenden Christen wussten am besten,
wie die in ithrem Volk entstandene Bibel richtig zu verstehen ist. Thr Christus-
Glaube wurde auf dem sogenannten Apostelkonvent nicht in Frage gestellt; ganz
abgesehen davon, dass mit der damals erfolgten Offnung fiir das Heidenchristen-
tum in der frithen Kirche keineswegs die spitere griechisch-philosophische Inter-
pretation der biblischen Christologie vorweg gutgeheilen wurde (Paulus und seine
Mitstreiter ahnten von ihr noch nichts und wiren wohl kaum mit ihr einverstanden
gewesen). Auf der Grundlage einer bibelgemiBen Christologie wire eine neue
Begegnung sowohl mit dem Judentum als auch mit anderen Religionen und Kultu-
ren mglich. Denn die Geschichte zeigt,
dass das Christentum als westliche Exportware faktisch bisher bei den Hochkulturen des
Ostens und in der Welt des Islams nicht angekommen ist. ... Niemand von uns kann sagen,
wie genau, mit welcher Begrifflichkeit, unter welchen neuen Aspekten die alte Botschaft
des Christentums in Asien, in Afrika, in den Gebieten des Islams, vielleicht auch in Siid-

amerika in Zukunft verkiindet werden muss, damit diese Botschaft wirklich iiberall in der
Welt prisent ist.*

Auch die hier vorgelegten Uberlegungen sind fehlbar und kritisch zu hinterfragen.
Ihr Ergebnis ldsst sich so zusammenfassen: Es stimmt nicht, dass der Verweis auf
die Bibel die Gldubigen in der Frage der Gottessohnschaft Jesu Christi ,,im Nebel
lieB“*” und die Kirche deshalb in den ersten Konzilien — vor allem durch das
homoousios des Ersten Konzils von Nizida — kldren musste, wer Jesus von Naza-
reth war, wie Joseph Ratzinger/Papst Benedikt XVI. meint.®® Es trifft auch nicht
zu, dass es im Neuen Testament zwei gegensiitzliche Christologien gibt — die sy-
noptische (,,Sohn Gottes* als der von Gott erwihlte Messias) und die johanneische
(,,Sohn Gottes* als zweite gottliche Person) — und die Kirche sich dann in unum-
kehrbarer Weise fiir die Letztere entschieden hitte, wie Edward Schillebeeckx

80 Ebd. 299f.

81  Ebd. 298f. Hier ist noch zu ergiinzen: Notwendig wire auch eine neue Inkulturation des
christlichen Glaubens in die moderne religionskritische ,,westliche** Welt. Vermutlich sah
Rahner das deshalb nicht, weil er an der abendlindischen Version des Christentums mit ih-
ren idealistischen Priamissen festhielt.

82 I Ratzinger, Prinzipienlehre 120f.

83  Vgl. J. Ratzinger/Papst Benedikt XVI., JESUS 406f.
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schrieb.** Sondern es gilt durchaus, was Papst Benedikt sagt: ,,Der Jesus des vier-

ten Evangeliums und der Jesus der Synoptiker ist ein und derselbe.**’; allerdings

nicht in dem Sinn, wie er es versteht. Vielmehr ist Jesus bei Johannes ebenso nicht
Gott wie bei den Synoptikern, aber das Christusbild des vierten Evangeliums
wurde im Verlauf der Platonisation des Christentums missverstanden, und die da-
rauf beruhende Lehre von der Gottheit Jesu Christi wurde dogmatisiert.

Doch wegen der Geschichtlichkeit der menschlichen — nicht géttlichen —
kirchlichen Lehren ist eine Revision dieser Dogmen moglich und aus den ange-
fithrten Griinden auch angebracht, zugleich mit einem Wiederankniipfen an die
Christologie des Neuen Testaments. Konkret wiirde das bedeuten, das Nizéino-
Konstantinopolitanische =~ Glaubensbekenntnis, in dem ,die Altlast des
»homootisios«, wie auch die der in Spannung zu Joh 17,3 stehenden forciert
antiarianischen Aussage »wahrer Gott aus wahrem Gott« erhalten geblieben® ist,
nicht mehr als eine fiir alle Christen verbindliche Glaubensnorm anzusehen, son-
dern dem ,,in allen Teilen weit deutlicher schrifttransparenten Apostolischen
Glaubensbekenntnis den Vorzug zu geben, wie Hans-Joachim Schulz aus den zwei
angefiihrten Griinden vorschligt.*® Aber auch in diesem Credo miissten die Worte
»et in Jesum Christum, filium eius unicum® korrekt und damit bibelgerecht
libersetzt werden.*” Statt: ,Ich glaube ... an Jesus Christus, seinen ein(zig)gebore-

84  Schillebeeckx, Edward, Jesus. Die Geschichte von einem Lebenden, Freiburg i. Br. 1975,
504f.

85  J. Ratzinger/Papst Benedikt XVI., JESUS 143.

86  Schulz, Hans-Joachim, Der ,,Alexandrinismus® der ersten Konzilien und der byzantini-
schen Liturgie. legitimiert durch die johanneische Christologie?, in: Richter, Cle-
mens/Kranemann, Benedikt (Hg.), Christologie der Liturgie. Der Gottesdienst der Kirche —
Christusbekenntnis und Sinaibund (QD 159), Freiburg i. Br. 1995, 150-186; hier 185. Al-
lerdings schrinkt Schulz diesen Vorrang des Apostolicums auf das . /ateinisch geprigte
Liturgiegebiet ein (ebd.), obwohl diese zwei von ihm genannten Griinde doch fiir alle
christlichen Kirchen relevant sind. Vgl. auch: Schoonenberg, Piet, Geschichtlichkeit und
Interpretation des Dogmas, in: ders. (Hg.), Die Interpretation des Dogmas, Diisseldorf
1969, 58-110, hier 73: ,,Es ist bemerkenswert, dass sich das alte rémische Symbolum im 6.
und 7. Jahrhundert zu unserem heutigen Apostolischen Glaubensbekenntnis entwickelt hat,
ohne dass die Glaubensbekenntnisse von Nizéa und Konstantinopel darauf Einfluss ausge-
tibt haben.*

87  Zur Ubersetzung von monogenés im Apostolischen Glaubensbekenntnis vgl. McHugh,
John F., Vom Sinn des monogenés in Joh 1.14.18, in: Schmidt, Margot/Reboiras, Fernando
D. (Hg.), Von der Suche nach Gott (Mystik in Geschichte und Gegenwart. Texte und Un-
tersuchungen. Abt. I: Christliche Mystik. Bd. 15). FS Helmut Riedlinger, Stuttgart/Bad
Cannstatt 1998, 339-349; hier 345: ,,Wahrscheinlich breitete sich in den Jahren 200-250
das rémische Glaubensbekenntnis in lateinischer Sprache mehr und mehr aus. Die Worte
ton hyion tén monogené wurden mit »filium eius unicum« — also nicht »unigenitume! —
tbersetzt. Diese Ubersetzung herrscht vor bis in unsere Gegenwart hinein. ... Nur in Siid-
gallien und in Alemannien stoflen wir etwa zwischen 500 und 800 auf »unigenitum«.* In
DH 10-36 werden die westlichen Formeln des Apostolischen Glaubensbekenntnisses ange-
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nen Sohn* (wofiir ,,unigenitum® stehen miisste) sollte es dann heifien: .,... an Jesus
Christus, seinen einzigartigen™ oder ,seinen geliebten Sohn* (nach Mt 3,17).
Sinngemif richtig wére nach Lk 9,35 und 23,35 sowie nach Joh 1,34 in anderer
Lesart™ auch: ,seinen (aus)erwdihiten”, oder nach Rom 8,29: , seinen ersigebore-
nen Sohn.*“ Eine solche Riickbesinnung auf den biblischen Christusglauben wiirde
— jenseits von einem fundamentalistischen Absolutheitsanspruch einerseits und ei-
nem relativistischen Gleich-Giiltigkeits-Standpunkt andererseits — neue Chancen
eroffnen fiir das Gespréich mit dem Judentum und dem Islam sowie mit anderen
Religionen und Weltanschauungen.® Dann kénnten die Christen an einem ..Dialog
der Kulturen* auf der Grundlage der Vernunft teilnehmen und dabei Jesus von
Nazareth so verstehen wie im Neuen Testament sowohl die Dimonen (Mk 1,25;
Lk 4,34) als auch Petrus und die Jiinger (Joh 6,69), wenn sic zu ihm sagen: ,,Du
bist der Heilige Gottes.“”* Das bedeutet im Sinn einer revidierten Christologie:
Wahrer Mensch vom wahren Gott.

fiihrt, darunter in DH 25 und 27 die zwei spiteren Texte mit ,,unigenitum®. Ebd. 346 fihrt
Mc Hugh fort: ,Hier ist »Filium eius unicum« in der Bedeutung der »eine und einzige
Sohn« nicht gebraucht, um das vorinkarnatorische géttliche Wort in der Heiligsten Drei-
faltigkeit zu bezeichnen, sondern den irdischen Christus, den einen und einzigen Gottes-
sohn, der empfangen wurde durch den Heiligen Geist und geboren wurde von der Jungfrau
Maria.* — Zum biblischen Verstindnis der Aussage ,.empfangen vom Heiligen Geist, ge-
boren von der Jungfrau Maria“ vgl. Anm. 20 und Anm. 68.

88  Zum Vorrang dieser Lesart von Joh 1,34 vgl. R. Schnackenburg, Johannesevangelium 305.

89  Vgl. P. WeB, Glaube zwischen 28-37.

90  Zu der damit aufgeworfenen fundamentaltheologischen Frage, wie sich die Wahrheit der
Botschaft Jesu Christi und damit sein Gesandt-Sein von Gott und der christliche Glaube
rechtfertigen lassen, vgl. P. WeB, Erfahrung.
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SALZMAN, Todd A./LAWLER, Michael G., The Sexual Person. Toward a
Renewed Catholic Anthropology, Georgetown University Press, Washington
D.C. 2008, 334 p., kt., 23,99 Eur[D], ISBN 978-1-58901-208-0; geb., 55,95
Eur[D], ISBN 978-1-58901-2073-3.

Moraltheologen deutscher Zunge haben sich in den letzten Jahren mit Verdffentli-
chungen zur Sexualmoral zuriickgehalten — aus verstindlichen Griinden. Die letzte
zusammenfassende Darlegung diirfte die von B. Fraling sein (Sexualethik, Pader-
born 1995). Angesichts der Missbrauchsfille sind freilich neue Projekte in Angriff
genommen worden, und entsprechende Publikationen stehen bevor. Umso mehr
Beachtung verdient in dieser Situation das hier angezeigte Werk zweier amerika-
nischer Autoren, das in 8 Kapiteln die wichtigsten historischen und systematischen
Probleme erértert.

Das erste Kapitel bietet eine kurze Geschichte der katholischen Sexualmoral.
Die Autoren verweisen dabei zuniichst auf das unterschiedliche Verstindnis von
Sozial- und Sexualmoral in lehramtlichen Texten. KKK 2423 heiBt es: ,,Die Sozi-
allehre der Kirche legt Grundsitze fiir die Reflexion vor, erarbeitet MaBstiibe des
Urteilens und gibt Wegweisungen zum Handeln.“ In der Sexualmoral beschrinkt
man sich dagegen nicht auf Wegweisungen; hier weill man es genau. Die Autoren
referieren und kommentieren dann in Kiirze die Tradition: die griechische und ro-
mische Antike, Bibel, Kirchenviter, BuBibiicher, Scholastik und die modemne Ent-
wicklung (von Doms bis zu ,,Humanae Vitae*). Fiir Studierende und evtl. fiir ei-
nen weiteren Leserkreis wird hier ein kompetenter (und sorgfiltig belegter) Uber-
blick geboten.

Das zweite Kapitel ,Natural Law and Sexual Anthropology: Catholic
Traditionalists* diskutiert neben einigen Grundbegriffen vor allem die Positionen
der sog. New Natural Law Theory von Germain Grisez, John Finnis und Joseph
Boyle sowie die Position von Martin Rhonheimer. Die Darstellung und Kritik die-
ser Positionen ist gelungen und #uBerst lesenswert, zumal die erstere Position im
deutschen Sprachraum wenig diskutiert wird (vgl. freilich Wolfgang Mommsen,
Christliche Ethik und Teleologie. Eine Untersuchung der ethischen Normierungs-
theorien von Germain Grisez, John Finnis und Alan Donagan, Altenberge 1993).

Das 3. Kapitel befasst sich mit der revisionistischen Kritik traditioneller
Anthropologie, darunter der von Karl Rahner, Bernard Lonergan, Louis Janssens,
Richard McCormick und feministischen Theologinnen. Hier muss ich freilich ge-
stehen, dass ich manche revisionistischen Argumente fiir unzureichend oder vor-
laufig halte. So scheint mir die Kritik an der ,,act-centered morality (94) verschie-
dene Aspekte zu vermischen. Es ist richtig: Ein einziger Akt definiert nicht die
Beziehung, wie eine einzige Liige nicht einen Menschen definiert. Dennoch: Auch
wenn der Liigner oder die Liignerin sonst noch so vertrauenswiirdig sein sollte, die
Litige ist (als einzelner Akt) zu verurteilen. Dies Problem stellt sich in der Sexual-
moral vielleicht etwas anders als in anderen Kontexten. So mag man hier der Mei-
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nung sein, die Ehe miisse als solche offen sein fiir die Zeugung von Nachkommen-
schaft, aber nicht jeder einzelne eheliche Akt. Es geniigt aber nicht, aufs Ganze ge-
sehen wahrhaftig zu sein. Hier ist die Beurteilung eines Menschen als sittlich gut
oder schlecht von der Beurteilung einer Handlung als sittlich falsch zu unterschei-
den. Davon wiederum ist die Frage zu unterscheiden, ob jede Falschaussage als
solche — ohne Riicksicht auf das Wohl und Wehe der Betroffenen — sittlich uner-
laubt und somit eine Liige ist. Das ist ein Problem der normierungstheoretischen
Diskussion zwischen Teleologen und Deontologen, die in dieser Verdffentlichung
allerdings nicht zur Sprache kommt. Davon noch einmal zu unterscheiden sind die
Probleme der optio fundamentalis, von kategorialer und transzendentaler Freiheit.
All diese Fragen werden im dritten Kapitel leider nicht klar getrennt (was iibrigens
auch ein Grundproblem der Enzyklika Veritatis Splendor ist).

Kapitel 4 diskutiert das grundlegende Prinzip der lehramtlichen AuBerungen:
die Einheit von ehelicher Liebe und sexuellem Verkehr. Die Kapitel 5 bis 8 sind
Einzelproblemen der Sexualmoral gewidmet: Ehemoral und Empfingnisverhii-
tung, Zusammenleben und Heirat, Homosexualitit und kilnstliche Reproduktion.
Wie schon der Titel des Buches andeutet, setzen sich die Autoren dabei von einem
einseitig physikalistischen Verstindnis von Sexualitiit ab. Lesenswert ist w.a. die
Auseinandersetzung mit dem (u.a. von Papst Johannes Paul II propagierten) Ge-
danken der Komplementaritét, der alle nichtreproduktiven Akte fiir sittlich uner-
laubt hélt. Hervorzuheben ist hier wie fiir das ganze Buch die umsichtige und zu-
riickhaltend sachliche Auseinandersetzung, die auf jede Art von Polemik und Mo-
tivverdichtigung verzichtet. Das gilt auch fiir die Diskussion iiber Empfingnisver-
hiitung, in der noch einmal die Position der New Natural Law Theory zur Sprache
kommt.

Beziiglich des nichtehelichen Zusammenlebens unterscheiden die Autoren
zunéichst committed und uncommitted cohabitation. Fiir die Bewertung der erste-
ren Form verweisen sie auf Ahnlichkeiten zwischen der heutigen Praxis und der
Praxis vor dem Trienter Konzil, was auf ein prozessuales Verstindnis des Heira-
tens hinauslaufen wiirde. Zum Thema Homosexualitit wird iiber den Sinn und die
Tragweite der einschldgigen biblischen Stellen informiert, und die traditionellen
Gegenargumente werden diskutiert. Auch das Kapitel tiber kiinstliche Reproduk- |
tion stellt eine gute Einfithrung in die Problemlage dar.

Insgesamt ist das Buch eine vorziigliche Einfilhrung in die Probleme der
Sexualmoral; es zeigt die Richtung, in der sich katholische Sexualmoral heute ori-
entieren konnte. Damit sind natiirlich Kontroversen in Einzelfragen nicht ausge-
schlossen. Ich wire z.B. zuriickhaltender beziiglich des Adoptionsrechts fiir homo-
sexuelle Paare und noch zuriickhaltender als die Autoren selbst beziiglich hetero-
loger kiinstlicher Reproduktion. Dariiber wird es natiirlich verschiedene Meinun-
gen geben. Eine scharfe Verurteilung des Buches kommt dagegen vom ,,Commit-
tee on Doctrine® der US-Bischofe; das Buch markiere ,.a radical departure from
the Catholic theological tradition (vgl. http:/ncronline.org/blogs/ner-today/
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creighton-u-professors-book-sex-serious-error-bishops-find). Es ist bedauerlich,
dass sich in diesem Dokument keine Spur von Nachdenklichkeit und von Ge-
sprichsbereitschaft findet.

Werner Wolbert

PorscH, Hedwig, Sexualmoralische Verstehensbedingungen. Gleichge-
schlechtliche PartnerInnenschaften im Diskurs (Forum Systematik 30),
Verlag Kohlhammer, Stuttgart 2008, 446 p., kt., 44 Eur[D], ISBN 978-3-17-
020439-3.

Die Arbeit von P. ist eine (bei V. Eid gemachte) 2007 in Bamberg angenommene
moraltheologische Dissertation. Sie bietet im ersten von 5 Teilen zunichst eine
Situationsanalyse mit psychologischen und sozialwissenschaftlichen Erkenntnis-
sen und einem Uberblick zur rechtlichen Situation in verschiedenen Lindern. Ein
ausfithrlicher 2. Teil stellt theologische Positionen vor: neben katholischen und
evangelischen auch die ,,Theologie der Ex-Gays* sowie Lesbisch-schwule und
queere Theologie. Die ersteren sind Menschen, die zwar homosexuelle Gefiihle
kennen, diese aber nicht ausleben wollen oder die sich zu heterosexueller Identitiit
entwickelt haben. Es ist verdienstvoll, dass auch diese Position, fiir die es keine
Rechtfertigung homosexueller Praxis gibt, ausgiebig zur Sprache kommt. So wird
Jeder Verdacht von Einseitigkeit vermieden. Fiir die queer-Theorie ist Sexualver-
halten ,,nicht der Vollzug einer vorgegebenen Natur, sondern die Bestitigung ge-
sellschaftlicher Normierung, deren Wiederholung erst die Identitit stiftet, die a
priori nicht vorhanden ist“ (72). Die entsprechende Theologie kimpft (anders als
die lesbisch-schwule) ,,nicht um die Befreiung von Schwulen und Lesben, sondern
um die Dekonstruktion jeglicher sexueller Identitéit. Wenn man bedenkt, dass die
Literatur zu dieser Thematik nicht mehr zu tberblicken ist (in amerikanischen
Buchhandlungen findet man bei der Theologie ganze Regale mit dieser Thematik),
muss man der Verfasserin fiir die hier gebotene Information und Zusammenschau
(der dritte Teil ist eine Synopse verschiedener Positionen) duBerst dankbar sein.
Das Buch kommt dieser selbst gestellten Aufgabe in hervorragender Weise nach
und ist jedem(r), der (die) sich hier informieren will, zu empfehlen.

Die beiden letzten Teile (,,Entfaltung der Verstehensbedingungen* und ,,Er-
trag™) scheinen mir dagegen nicht ganz so gelungen. Die hier vorgetragenen Ge-
danken und Aspekte aus der (moral-)theologischen Diskussion sind bisweilen et-
was unsystematisch zusammengestellt und deren Tragweite fiir das Thema des
Buches nicht priizise genug herausgearbeitet. Eine Auseinandersetzung im Einzel-
nen wiirde hier zu weit fithren. Gleichwohl stellt das Buch einen wertvollen Bei-
trag zur moraltheologischen Diskussion dar. Vor allem ist der duBerst sachliche
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Stil hervorzuheben, der auf jede Polemik oder Unterstellung (nach jeder Seite hin)
verzichtet.

Werner Wolbert

SANDLER, Willibald, Der verbotene Baum im Paradies. Was es mit dem
Siindenfall auf sich hat, Verlagsanstalt Tyrolia, Innsbruck 2009, 208 p., kt.,
11,90 Eur[D], ISBN 9-7838-3670-6896.

Der Autor versucht in diesem Band, aus dem Blickwinkel der Mimetischen Theo-
rie das alte Ritsel um Gottes Verbot von Gen 3 so zu 16sen, dass das Bose nicht —
wie in der traditionellen augustinischen Erbsiindenlehre — in letzter Konsequenz
wieder auf Gott zuriickfillt. Das Buch ist fiir ein breites, am Glauben interessiertes
Publikum in einfacher Sprache geschrieben.

Die Ausgangsfrage ist folgende: Wieso will oder muss Gott im Paradies
tiberhaupt etwas verbieten? Nachdem S. im ersten Kap. das Ungeniigen der klassi-
schen Positionen (und deren moderner Kritik) illustriert hat, erfolgt eine herme-
neutische Positionierung: Gen 3 ist weder historischer Bericht noch nur Mythos im
Sinne einer iibergeschichtlichen Atiologie des Béisen, sondern, nicht anders als an-
dere Stindenerzihlungen der Bibel, ,,exemplarische Geschichte” (30), die eine ,,ty-
pische Ereignisfolge™ (31) beschreibt. Das 3. Kap. (,,Schopfung: Wie der Mensch
in Gott griindet™) bringt eine ontologische Systematisierung der (prilapsarischen)
Geschopflichkeit des Menschen, wobei die ,,unverfiigbare und undurchschaubare
Wesensmitte™ des Menschen bzw. der Person in einer ,,Trichter-Skizze* (43) zwar
nicht direkt mit Gott identifiziert wird; die ,Erfahrung menschlicher
Unverfligbarkeit™ konne aber fiir die religiose Person zum ,,Referenzpunkt® wer-
den, ,,von dem her sie ihre Vorstellungen von Gott immer neu aufbrechen l4sst™
(48): ,.,in seiner innersten Mitte rithrt der Mensch an Gott“ (49). Zu einem éhnli-
chen Referenzpunkt fiihre auch die Unverfiigbarkeit wechselseitiger menschlicher
Liebe, wobei hier auch die ,,Du-Dimension Gottes* klar hervortrete (66).

Der Schliissel zum 4. Kap. (,,Siindenfall: Wie man Gott verliert*) ist nun die
Fihigkeit des Menschen, zu dieser seiner ontologischen ,,Verwurzelung* Stellung
zu nehmen (71). S. unterscheidet ein ,,dankbar angenommenes Wie-Gott-Sein®, in
dem der Mensch ,,die Schénheit seines gottlichen Grundes dankbar widerspiegelt®,
und ein ,selbstherrliches Wie-Gott-Sein®, in dem er ,,aus sich selbst heraus wie
Gott erscheinen will* (73f). Im Stindenfall rutsche der Mensch von einem ,,Mit-
Gott-wie-Gott-Sein™ ab ,,zum Lebensprojekt eines Ohne-Gott-wie-Gott-Seins™
(74). Dieses ,,Mit-Gott-wie-Gott-Sein® setzt S. in Parallele zum Genieflen sidmitli-
cher Friichte des Paradieses. Der verbotene Baum aber stehe fiir die
Unverdanktheit all dieser Friichte, fiir Gottes Aus-sich-selbst-Sein, das er dem
Menschen, seinem Geschdpf, aus logischen Griinden prinzipiell nicht auch noch
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schenken konne (79). Ein diesbeziigliches Streben ist unerfiillbar und muss ,,den
Menschen in die Verzweiflung treiben (80). Daher Gottes Warnung, die S. so
formuliert: ,,Alles steht dir offen, nach allem darfst du streben. Nur vor einem
warne ich dich dringend: Versuch nicht, das dir Gegebene als ausschlieBlich in dir
grindend zu beanspruchen. Hiite dich vor den Friichten des Baums der
Unverdanktheit.* (81) Zwar sei dem Menschen sehr wohl schépferische Kraft ge-
geben und das Paradies eben gerade kein fertiges ,,Schlaraffenland* (85), aber
auch dieses Selbstenfaltungspotential sei ,.kein ab-solutes, von Gott losgeldstes*
(88), sondern bleibe Gott verdankt.

Die Briicke vom derart rekonstruierten ,,Baum der Unverdanktheit“ zum
biblischen ,,Baum der Erkenntnis von Gut und Bése (95) schligt S. nun dadurch,
dass er zeigt, wie die Selbstherrlichkeit die Wahmehmung und das Urteil des
Menschen verzerrt und zu ,,Scham und Stolz* fithrt: ,,Mein Blick-ohne-Gott stoBt
am Grunde meines Seins auf eine beingstigende Nacktheit, die ich nicht anders
bewerten kann denn als schlecht, dibel und bése. Angstlich versuche ich, sie zu
verbergen und zu verschleiern. Und alles das, womit ich erfolgreich meine Nackt-
heit verbergen und mich besser darstellen kann, erscheint fiir mich als gur. ...
Ahnlich ist es bei der Erkenntnis von Gut und Bose in Bezug auf andere Personen:
Wenn ich versuche, sie losgeldst von ihrem Gegriindetsein in Gott zu verstehen,
dann werden sie mich entweder in ihrem Glanz faszinieren und sie erscheinen mir
als gut, oder ich erfahre sie als schlecht, wenn ich ihre BléRe wahrnehme und mich
aus einem Gefiihl der Peinlichkeit von ihnen distanziere. (97)

Nach Exkursen zu Theodizee (108), zur ,,Strategic der Schlange* (112) sowie
zu Scham und Sexualitdt (117 bzw. 120) wird im 5. Kap. unter dem Stichwort der
~Feigenblitter der Argumentationsgang wieder aufgenommen. Diese stehen ,,fiir
all die Mittel unserer Zivilisation, mit denen wir versuchen, unsere existentielle
Nacktheit vor anderen zu verdecken und damit uns selbst und den anderen den
Zugang zu Gott zu verstellen (125). ,Feigenblitter verdecken ... genau jene
Stelle, wo der Mensch in Gott griindet® (126). Es komme zur Krankheit der
» Iranszendenzverstopfung® (130). Dies fiihrt S. zu einem Verstindnis von Gottes
Strafen: ,,Darin gibt er ihrem Willen, sich ausschlieBlich aus sich selbst verstehen
zu wollen, ein Stiick weit nach und iiberldsst sie dem, was sie aus sich selber sind,
— ihrer Nichtigkeit.“ (134) Und: ,,Weil Gott dem siindigen Willen der Menschen
nicht ganz nachgibt, ist der Tod nicht die unmittelbare Folge des Siindenfalls. Aber
das Gesetz des Todes ist von nun an dem menschlichen Leben eingeschrieben. An
den Kindern von Adam und Eva wird es offenbar: Nicht Gott erschligt den Men-
schen als Strafe fiir den Siindenfall, sondern ein Mensch erschligt den anderen als
innere Konsequenz des Siindenfalls.“ (135; kursiv i. O.) Im 6. Kap. wird dies mit
Kain und Abel (137) und der Sintflut (145) illustriert.

Im 7. Kap. (,,Mimetische Begierde: Wie der Mensch ohne Gott tickt*) wird
die Mimetische Theoric nachgereicht. Dabei legt S. Wert auf den ,,gute(n) Kern
des mimetischen Begehrens®, wie er sich im , Kreis der Liebe* (63 und 151) ver-
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wirkliche. Darin bestehe ,.die hichste menschliche Begabung der Gottebenbild-
lichkeit: Vermittels des mimetischen Begehrens, einer urspriinglichen Verbindung
von Begehren und Nachahmung, die naturhaft gut ist, kénnen Menschen sich in
liebende Resonanz zueinander bringen* (152). Die durch die Siinde vor die Stelle
Gottes getretenen Feigenblitter aber fixieren auch das mimetische Begehren auf
ebendiese: ,,Anstelle von anderen Menschen zu Gott und damit zur staunend-
dankbaren Wiirdigung von Mensch und Welt gefiihrt zu werden, werde ich dazu
verfiihrt, mir die Dinge und Menschen als verfiigbare Besitztiimer anzueignen®
(153). In der daraus erwachsenden Konkurrenzgesellschaft sei der Siindenbock-
mechanismus schlieBlich ,.ein teuflisch wirksames Mittel* (162) gegen den Zer-
fall. Das 8. Kap. expliziert die durch den Siindenfall bewirkte ,,Doppeldeutigkeit
der Schépfung (166) und problematisiert die Theologie der Erbsiinde (ab 167).
SchlieBlich greift S. das biblische Bild der ,,Hiille, die alle Nationen verhiillt*
(177; Jes 25,7) und die damit verbundene Hoffnung vom Gastmahl der Vélker auf
und integriert sie in seine Trichter-Skizze. Dass die biblischen Heilsangebote ,,den
Menschen auch erreichen®, sei an folgende Bedingung gekniipft: Der Mensch
.-muss bereit sein, sich von seinen Schalen, die er aus Stolz und Angst iiber seine
existentielle Nacktheit aufgeschichtet hat, zu 16sen (185). Wegen der Bedrohlich-
keit dieses Prozesses erscheine der Riickweg ins Paradies ,,verstellt durch Kerubim
mit einem lodernden Flammenschwert*. Wie er dennoch gelingen konne, méchte
S. in einem Folgeband darlegen.

Originell ist S.s Programm, das dem Menschen gegeniiber ausgesprochene
Verbot Gottes, von den Friichten des Baumes der Erkenntnis von Gut und Bise zu
essen, als eine logische Notwendigkeit in der Schipfung qua Schopfung zu erwei-
sen. Somit wird Gott vom Vorwurf der Willkiir (und deren mimetisch-
rivalistischen Implikationen) entlastet. Ebenso kreativ ist S.s Relektiire der durch
die Ubertretung des Verbots erlangten vermeintlichen Erkenntnis als durch eben-
diese aufseiten des Menschen wirkenden mimetisch-rivalistischen Mechanismen
immer schon hofthungslos verbogene und verzerrte, die die eigentliche Wahrheit
Gottes und des Menschen geradezu unwiederbringlich verhiillt. Weder verbietet
Gott dem Menschen also etwas, was er ihm in seiner Liebe gewihren miisste oder
auch nur kénnte, noch ist die vom Menschen in seiner Verblendung begehrte
»Frucht* eigentlich begehrenswert. Zum springenden Punkt in seinem Selbst- und
Gottesverhiltnis wird flir den Menschen vielmehr die Annahme oder aber Ableh-
nung der eigenen Verdanktheit.

Diese Losung ist allerdings deutlich apologetisch ausgerichtet und wirkt teil-
weise etwas erzwungen, Problematisch erscheint etwa die vorwiegend formal-on-
tologische Bestimmung des Gottesbegriffes (,, Trichter-Skizze™, 43): Wenn auch
die ,,unverfiighare” und ,,undurchschaubare* Mitte der menschlichen Person nicht
unmittelbar mit Gott gleichgesetzt wird, so gibt doch die sehr zuversichtliche
Uberblendung dieser menschlichen Leerstelle mit dem traditionellen Gottesbegriff
theologisch und auch philosophisch einige Fragen auf. Wieso etwa sollte mit der
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Anerkennung einer abstrakten ,,Verdanktheit” des Menschen auch schon der Gott
der (biblischen bzw. spdteren kirchlichen) Tradition anerkannt sein? Andere Lo-
sungswege fiir die von S. immer wieder herausgestellte Problematik der ,.existen-
tiellen Nacktheit* und damit der ,,Scham* mit ihren mimetisch verderblichen Fol-
gen, so z.B. eine reife Annahme der eigenen Endlichkeit in einem mimetisch auf-
geklarten, auch naturalistischen Kontext, kommen so nicht in den Blick. Wiirde S.
hier mehr Interpretationsspielraum andeuten, wiirde sich wohl auch der fiir ihn so
wichtige Ubergang vom ,.Baum der Unverdanktheit* (81) zum ,,Baum der Er-
kenntnis von Gut und Bése* hermeneutisch entspannen. Was letzterer bei S. nim-
lich — wenn auch in aller Uppigkeit — trigt, sind genaugenommen lediglich ,,Fei-
genblitter”. Sind die Erkenntnis-Friichte, die der biblische Text in Aussicht stellt,
denn wirklich Illusion?

Trotz und wegen der einer so weit ausholenden Konzeption anhaftenden
Probleme eine #uBlerst bereichernde und anregende Lektiire!

Maximilian Paulin

AMALADOSS, Michael, Jesus neu sehen. Indische DenkanstéBie (Theologie
der Dritten Welt 38), Verlag Herder, Freiburg 2010, 219 p., kt., 19,95 Eur[D],
ISBN 978-3-451-33034-6.

»Jesus Christus in Asien verkiinden®, lautete ein Kernthema der Sonderversamm-
lung der Bischofssynode fiir Asien (18.4.-14.5.1998), die sich der besonderen Her-
ausforderung bewusst war, im Kontext einer ungeheuren Vielfalt religidser und
kultureller Traditionen und einer tief gehenden Prigung durch nichtchristliche
Soteriologien von Jesus Christus zu sprechen. ,Die Kirche®, betonten die
Synodenviter, ,,muss flir die neuen und iiberraschenden Wege offen sein, durch
die das Antlitz Jesu heutzutage in Asien dargestellt werden kann® (Ecclesia in
Asia, Nr. 20). Zu den asiatischen Theologen, die durch ihre Arbeiten zu einer
»Wiederentdeckung des asiatischen Antlitzes Jesu“ (ebd.) beigetragen haben, zihlt
vor allem Michael Amaladoss SJ. 1936 im siidindischen Bundesstaat Tamil Nadu
geboren, interessierte er sich friih fiir die Religion der Hindus, die sein Lebensum-
feld von Kindheit an préigte. Nach dem Eintritt in den Jesuitenorden 1953 absol-
vierte Michael Amaladoss eine Ausbildungszeit im Aikiya Ashram in Chennai,
setzte sich mit indischer Philosophie auseinander und studierte (als einziger Christ)
am Tamil Nadu College of Music siidindische klassische Musik. Die Zeit seines
Theologiestudiums, das er 1965-1969 in Kurseong im Norden Indien absolvierte,
bot ihm Gelegenheit, wichtige Pilgerstitten der Hindus zu besuchen und sich noch
intensiver mit den religiosen Traditionen Indiens zu befassen. Als Theologiepro-
fessor am renommierten Vidyajyoti Kolleg in Delhi entwickelte Michael
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Amaladoss wegweisende Beitriige zu einer indischen Theologie, die sich vor allem
den Anspriichen eines hinduistisch-christlichen Dialogs verpflichtet weiB. Seine
Tétigkeit als Assistent des Generaloberen der Gesellschaft Jesu in Rom (1983-
1995) war eine weitere Gelegenheit, interkulturelle, weltkirchliche und interreligi-
ose Spannungsfelder als theologische Lernerfahrung fruchtbar zu machen; zahlrei-
che Publikationen, von denen allerdings nur wenige auf Deutsch {ibersetzt wurden
(zum Beispiel Beitridge in der Zeitschrift Concilium: Vgl. Michael Amaladoss, Die
Utopie der Menschheitsfamilie in den Weltreligionen, in: Concilium 37 (2001)
604-611; Ders., Der eine Geist und die vielen Gottheiten, in: Concilium 45 (2009)
462-471.), dokumentieren die Kreativitit und den Weitblick dieses Autors, der
zweifellos zu den prominentesten Theologen Asiens gehort (vgl. das biographi-
sche Interview: Michael Amaladoss SJ, ,,Faith meets faith®. Living with cross-
cultural experiences, in: JKTh 6 (1998) 7-36). Gegenwiirtig ist Michael Amaladoss
Direktor des Institute for Dialogue with Cultures and Religions in Chennai.

Das 2005 in Delhi verdffentlichte Buch The Asian Jesus wurde nun von Ul-
rike Kaps auf Deutsch {ibersetzt und in der Reihe .»Theologie der Dritten Welt“
herausgegeben. Diese Reihe, die fiir die Wahrnehmung kontextueller Theologie
im deutschen Sprachraum von eminenter Bedeutung ist, erscheint seit dreifig Jah-
ren und wird vom Missionswissenschaftlichen Institut Missio herausgegeben (z.B.
Wilfred, Felix, Theologie vom Rand der Gesellschaft. Eine indische Vision [TDW
35], Freiburg 2006; Magesa, Laurenti, Ethik des Lebens. Die afrikanische Kultur
der Gemeinschaft [TDW 36], Freiburg 2007; de Vallescar Palanca, Diana, Or-
densleben interkulturell. Eine neue Vision [TDW 37], Freiburg 2008. Weitere
Binde sind in Vorbereitung. Geplante Autoren: Ghislain Tshikendwa, Ignacio
Ellacuria). Michael Amaladoss legt ,keine Christologie im iiblichen Sinn® (15)
vor, und dies aus einem dreifachen Grund: Es geht ihm erstens nicht um eine Dis-
kussion tiber Begriffe und Formeln, denn , [a]bstrakte, eindeutige Konzepte zu be-
vorzugen, heilit einfach, die kulturelle und philosophische Tradition der Griechen
zu bevorzugen® (14). Nicht, dass dogmatische S#tze keine Wahrheit vermitteln
wiirden; aber sie sind historisch und kulturell begrenzt. Deshalb verwendet er
zweitens Bilder und Symbole, die den Menschen Asiens im Allgemeinen und Indi-
ens im Besonderen vertraut sind: ,,Ich behaupte nicht, auBerhalb der Kulturen und
Religionen Asiens zu stehen. Vielmehr fiihle ich als Inder und als asiatischer
Christ, dass mir asiatische Kulturen und Religionen nicht fremd sind* (16). Wich-
tig ist der Hinweis von Amaladoss, dass es nicht um eine Uminterpretation hindu-
istischer in christliche Bilder geht, sondern um das Aufgreifen von Bildern, die
allen Indern vertraut sind. So weist er zum Beispiel darauf hin, dass das Bild des
Gurus ,,mehr den Indern als den Hindus gehért (17) und deshalb von indischen
Christen auch unbefangen herangezogen werden kann. Drittens schlieBlich mochte
der Autor keine Vergleiche mit anderen christologischen Zugdngen anstellen. Es
ist, wie er sagt, ,,die Welt der komparativen Philosophie bzw. Theologie, die ich zu
meiden suche* (18). Amaladoss méchte nichts anderes, als die Gestalt und Bot-
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schaft Jesu in asiatischen Bildern neu sehen zu lernen und zu lehren — im Bewusst-
sein, dass es auch andere Perspektiven gibt. Weder richtet sich diese Form der
»Betrachtung® gegen andere Zugangsweisen noch lehnt sie die dogmatischen
Sprachregelungen der Kirche ab, aber sie méchte die Bedeutsamkeit Jesu hervor-
heben, die darin besteht, das Leben von Menschen zu verindern. Aus diesem
Grund wurde dieses Buch ,,nicht in erster Linie fiir Angehorige anderer Religionen
geschrieben®, sondern fiir ,,[g]anz gewdhnliche asiatische Christen® (19).

Amaladoss nihert sich nach einem Blick auf die Jesusbilder der christlichen
Geschichte (z.B. Herr, Wort, Befreier) und Jesusbilder von Anhingern anderer
Religionen in Asien (z.B. Sittenlehrer, Advaitin, Bodhisattva) neun Bildern an, die
als Schliisselmotive indischer/asiatischer Christologic angesehen werden konnen:
Jesus wird vorgestellt als der Weise, der Weg, der Guru, der Satyagrahi (der an der
Wahrheit Festhaltende), der Avatar, der Diener, der Mitleidende, der Tinzer und
als der Pilger. Mit einfachen Worten, einem starken biblischen Bezug und einer
sensiblen Wahrnehmung menschlicher Fragen und Note gelingen dem Autor Zu-
ginge zur Person Jesu, die gleichermaBen klar und iiberraschend sind. Deutlich
présent sind die Motive der Kenosis und der Harmonie, so etwa in den Ausfiihrun-
gen zur ,Selbstlosigkeit (171) Jesu als Diener oder zur ,kreative[n] Harmonie*
(211), die Jesus, der Tinzer, schafft. Die Betrachtungen lenken den Blick auf ver-
schiedene Aspekte des Lebens Jesu, nicht um theologische ,Feststellungen zu
treffen oder alternative Deutungen auszugrenzen, sondern — wie gesagt — um die
Bedeutung Jesu zur Geltung zu bringen und das Leben zu dndern. In diesem Zu-
gang steckt nicht nur ein groBes MaB an Weisheit, sondern auch das Prinzip der
Ignatianischen Exerzitien, zu einer inneren Erkenntnis Jesu Christi anzuleiten, um
ihn je mehr zu lieben und ihm nachzufolgen (vgl. Ignatius von Loyola, Geistliche
Ubungen, Nr. 104.)). Von daher erweist sich Amaladoss’ Christologie als
Mystagogie, die den Dreischritt Erkenntnis — Liebe — Nachfolge im Kontext Asi-
ens nachvollzieht: ,Ich hege die Hoffnung®, so beschlieBt der Autor sein Buch,
»dass uns diese Bilder helfen werden, den asiatischen Jesus zu entdecken, ihm auf
eine flir Asien typische Weise nachzufolgen und ihn vor anderen Asiaten so zu be-
zeugen, dass er Bedeutung fiir sie bekommt* (217).

Dieses Buch ist eine unaufdringliche, aber ungemein inspirierende Anleitung,
den Anspruch Jesu auf neue Weise wahrzunehmen, und dadurch jenes Defizit zu
beheben, das die Asien-Synode als .merkwiirdig™ beschrieb, dass nimlich ,,der in
Asien geborene Erloser der Welt bis heute den Menschen eben dieses Kontinents
weitgehend unbekannt geblieben ist (Ecclesia in Asia, Nr. 2).

Franz Gmainer-Pranzl
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ELLACURIA, Ignacio, Philosophie der geschichtlichen Realitiit. Eingeleitet
und iibersetzt von Raiil Fornet-Ponse (Concordia. Internationale Zeitschrift
fiir Philosophie, Reihe Monographien 50), Verlagsgruppe Mainz in Aachen, Aa-
chen 2010, 539 p., kt., 42,- Bur[D], ISBN 978-3-861-30596-5.

Der am 16. November 1989 ermordete Rektor der UCA (Universidad
Centroamericana) in San Salvador, Ignacio Ellacuria SJ, hat als Befreiungstheo-
loge inzwischen grofe Aufmerksamkeit und Bekanntheit erlangt. Dass Ellacuria
aber vor allem Philosoph war und von Xavier Zubiri (1898-1983), bei dem er mit
dem 1000seitigen Werk La principalidad de la esencia en Xavier Zubiri promo-
vierte (Madrid 1965), zeitlebens inspiriert war, ist weniger bekannt. Die vorlie-
gende Ubersetzung des unvollendet gebliebenen Werks Filosofia de la realidad
historica trigt in besonderer Weise dazu bei, Ignacio Ellacuria als Fachphiloso-
phen vorzustellen und mit einigen Gedankengiingen vertraut zu werden, die auch
fir die befreiungstheologische und gesellschaftskritische Entfaltung seines Den-
kens relevant geworden sind. Im Vorwort des Ubersetzers (9-11) wird die zentrale
These der Uberlegungen vorgestellt: ,,... fiir Zubiri und Ellacuria ist die ge-
schichtliche Realitit der eigentliche und wahre Gegenstand der Philosophie, das
Objekt der Philosophie* (9).

In der Einleitung (9-43) zu seiner Studie bringt Vf. den Leitgedanken auf den
Punkt: ,,Die ,geschichtliche Realitiit* ist das »letzte Objekt« der Philosophie® (39);
diese Realitiit weist einen ,,respektiven Charakter* (30) auf, weil sie sich immer
auf etwas bezieht, und ist ,,urspriinglich dynamisch* (32), insofern sie sich nicht
als statisch oder als vollstdndig mit sich selbst identisch erweist. Wichtig ist hier
die These, dass ,.die geschichtliche Welt eine einheitliche, wenn auch wider-
spriichliche* (43) ist: Die Einheit der vielfiltigen Realitit dieser Welt ist dialek-
tisch gegeben und kommt ,unglaublich schmerzhaft fir den groBten Teil der
Menschheit* (ebd.) zur Geltung. Diese geschichtsphilosophischen Grundlinien
zieht V¥ in finf Abschnitten weiter aus: Im ersten Kapitel zur Materialitcit der Ge-
schichte (45-153) markiert Vf. eine Position, die fiir das gesamte Werk mafgeb-
lich bleibt: die Geschichte mit all ihren Ideen, Idealen und Entwicklungen bleibt
unaufldslich mit der ,,materiellen Natur* (45) verbunden, ohne deshalb materialis-
tisch reduziert oder auf das Paradigma des historischen Materialismus festgelegt
zu werden. Geschichte ist nicht ohne einen evolutioniren Prozess zu denken, ohne
aber mit diesem identisch zu sein; in diesem Sinn unterscheidet Vf zwischen
evolutiondrer Origination und geschichtlicher Generierung (vgl. 96) und versteht
Freiheit nicht als ,,Bruch mit der Notwendigkeit”, sondern als ,,Annehmen der
Notwendigkeit* (127). Die Uberlegungen zur sozialen Komponente der Ge-
schichte im zweiten Kapitel (155-269) kniipfen an der Kongruenz und Differenz
von Evolution und Geschichte an und stellen den Menschen als Wesen vor, das
sich nicht nur mit biologischen Stimuli, sondern ,,mit den Dingen als Realititen®
(175) auseinanderzusetzen hat: ,Der Mensch ist ein offenes Wesen, intellektiv of-



SaThZ 14 (2010) 307

fen, wollend offen, empfindsam offen; offen fiir seinen eigenen Realititscharakter
und fiir den Realititscharakter alles anderen (ebd.). Dass der Mensch fiir die Rea-
litit als Realitdt offen ist, sich dadurch ,realisiert” und eine Antwort auf diese Re-
alitét sucht (vgl. 178), zeichnet ihn in besonderer Weise aus, wie Vf. an dieser
wichtigen Stelle seines Buches unterstreicht. Zudem weist er auf den Anspruch er-
fahrener Alteritét hin, der die Gestaltung des eigenen Lebens bef6rdert und dialek-
tisch weitertreibt: ,,Dabei wird die eigene Menschlichkeit in der Menschlichkeit
der anderen entdeckt, sodass man die anderen als Menschen entdeckt, wihrend
man bereits durch die anderen zum Menschen gemacht wurde® (188). Als eigenen
Begriff fiihrt der Verfasser ,,(soziale) Habituitdt (span. habitud) ein, womit er
nicht ein Verhalten, sondern ,.einen priméren Modus, mit etwas zu tun zu haben*
(205), meint.

Im dritten Kapitel, das die personale Komponente der Geschichte (271-344)
behandelt, werden die bisherigen Uberlegungen anthropologisch zusammenge-
fithrt. Es gehort zur menschlichen Grundherausforderung, angesichts einer ,,realen
Situation* verantwortlich zu handeln: , Intelligenz ist hier der eigene und totale
Modus, sich mit den Dingen als reale auseinanderzusetzen* (277). Genau das
macht das menschliche Leben aus: ,,Leben bedeutet sich selbst zu besitzen, sich
selbst real als Realitit gehoren* (302). Das vierte Kapitel iiber die zeitliche Struk-
tur der Geschichte (345-425) arbeitet iibergreifende Zusammenhinge geschichtli-
cher Realitit heraus. Der gesamte Prozess der Realitit ist als ,,Wachstum an Rea-
litit“ (364) zu begreifen, und d.h. ,.als ein Wachstum an Freiheit* (365). Im Kon-
text von Armut und Unterdriickung verwirklicht sich diese Dynamik allerdings als
ein ,.Prozess der Befreiung* (384), stellt Vf. mit Blick auf einen GroBteil der Men-
schen in der gegenwirtigen Welt fest. Die formale Realitit der Geschichte
schlieBlich, so die Uberlegungen des fiinften Kapitels (427-522), kommt darin
zum Ausdruck, Formen des in-der-Realitiit-Seins zu tradieren: ,,Das Geschichtli-
che besteht also aus der tradierenden Ubertragung von Formen, sich in der Realitit
zu befinden, insofern sich diese fiir den Menschen in Realititen verwandeln. Da
die Moglichkeiten unbestimmt sind, kénnen sie nur durch Aneignung real werden®
(460). An dieser Stelle wird nochmals deutlich, dass Vf. Geschichte nicht als einen
»Mechanismus® (504) versteht, sondern von der Respektivitiit der Realitit her in-
terpretiert, der zufolge jede Realitét ,,nur ist, was sie ist, wenn sie sich auf die an-
deren bezieht* (513). Die Respektivitit der Dinge dieser Welt und die Offenheit
des Menschen korrelieren in einem Prozess geschichtlicher Dynamik, der Realitit
als eine ,,Macht* (515) enthiillt — mit dieser These beschlieBt Vf. seine — wie ge-
sagt — unvollendeten Ausfithrungen (vgl. dazu die Erlduterungen des Ubersetzers:
493, Anm. 79). Es geht schlussendlich, so Vf. in seinem Schlusswort (523-525),
um die Einsicht, ,,dass die geschichtliche Realitit den angemessenen Ort fiir die
Offenbarung oder Enthiillung der Realitit darstellt* (523) — eine Position, die fiir
eine befreiungsphilosophische bzw. befreiungstheologische Weiterentwicklung
tatséichlich von fundamentaler Relevanz ist.
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Mit diesem Beitrag ist eine echte Forschungsliicke, was das Verstindnis der
Voraussetzungen der Philosophie und Theologie Ignacio Ellacurias betrifft, ge-
schlossen worden. Mit sorgfiltigen Erklarungen in einer Reihe von Fullnoten er-
schlieBt der Ubersetzer einen Text, der durch manche eigenwillige Begriffsbildun-
gen auch im spanischen Original nicht leicht zu erfassen ist. Das angefiigte Na-
men- und Sachregister sowie vor allem das detaillierte Literaturverzeichnis von
und zu Ignacio Ellacuria (527-530) machen diese Ubersetzung zu einer wertvollen
Hilfe, um einen Zugang zu einem der kreativsten christlichen Denker des ausge-
henden 20. Jahrhunderts zu gewinnen. Der Ansatz einer ,-Philosophie der ge-
schichtlichen Realitit™ ist auf jeden Fall als origineller und durchaus widerstindi-
ger Beitrag zur Reflexion gesellschaftlicher Entwicklungen zu werten, der eine
qualifizierte Position einer anthropologischen, gesellschaftstheoretischen und ge-
schichtsphilosophischen Interpretation verfolgt, die sich weder von einem ,,materi-
alistischen Menschenbild” noch einer ,.Idealisierung der Geschichte® (148) ver-
einnahmen lasst und gerade so ein emanzipatives Potential entwickeln kann.

Auf einige wenige Corrigenda sei noch hingewiesen: 74, 6. Zeile v. u.: zwei-
tes ,,von der ist zu streichen; 155, 11. Zeile: ,,uns ist zu streichen; 156, 10. Zeile
v. u.: das (nicht ,,dass*); 188, 10. Zeile v. u.; ,,Menschlichen‘.

Franz Gmainer-Pranzl

BSTEH, Andreas/MIRDAMADI, Seyed Abdolmajid (Hg.), Hermeneutik.
Thema der 4. Iranisch-Osterreichischen Konferenz. Referate — Anfragen
— Gespriichsbeitrige. St. Gabriel vom 27. bis 30. Mai 2008, Verlag St. Gabriel,
Maodling 2010, 276 p., kt., 25,40 Eur[D], ISBN 978-3-85264-622-0.

Der wesentlich vom Religionstheologischen Institut St. Gabriel (Médling) und
seinem Leiter Andreas Bsteh SVD angestoBene iranisch-osterreichische Dialog-
prozess hat nun seinen vierten Dokumentationsband vorzuweisen, der die Referate
und Diskussionsbeitriige der im Titel genannten Konferenz enthilt, Insofern es
zentrales Anliegen des bisherigen Dialogprojekts (Vgl. die bisherigen Binde:
Andreas Bsteh, Seyed A. Mirdamadi (Hg.), Gerechtigkeit in den internationalen
und interreligidsen Beziehungen in islamischer und christlicher Perspektive. 1.
Iranisch-Osterreichische Konferenz Teheran, 25. bis 28. Februar 1996. Referate —
Anfragen — Gesprichsbeitrige. Maodling 1997; Andreas Bsteh, Seyed A.
Mirdamadi (Hg.), Werte — Rechte — Pflichten. Grundfragen einer gerechten Ord-
nung des Zusammenlebens in christlicher und islamischer Sicht. 2. Iranisch-Oster-
reichische Konferenz Wien, 19. bis 22. September 1999. Referate — Anfragen —
Gesprichsbeitrdge. Modling 2001; Andreas Bsteh, Seyed A. Akrami, Seyed A.
Mirdamadi (Hg.), Friede, Gerechtigkeit und ihre Bedrohung in der heutigen Welt.
3. Iranisch-Osterreichische Konferenz Teheran, 22. bis 26, Februar 2003. Referate
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— Anfragen — Gesprichsbeitriige. Médling 2005.) war, zu suchen, ,,was dem Frie-
den dient* (Andreas Bsteh, Vorwort, 5), wurde die Frage nach einem angemesse-
nen Verstindnis der politischen, kulturellen und religidsen Voraussetzungen eines
moglichen Friedens — und damit das Problem der Hermeneutik — immer dringli-
cher. Schon bei den Diskussionen der dritten Dialogkonferenz in Teheran (2003)
zeichnete sich diese Thematik ab.

Insgesamt elf Beitrdige gehen auf unterschiedliche hermeneutische
Problemfelder ein. Die ersten drei Referate greifen sehr direkt die Frage nach einer
»,Hermeneutik heiliger Texte* auf. Ahmad Vaezi von der Universitit al-Olum
(Qom) unterscheidet deutlich zwischen einer ,,traditionellen” und einer ,,postmo-
dernen* Methodik der Textauslegung und wirft der zweiten Position vor, , keinen
Unterschied zwischen heiligen und anderen Texten* (12) vorzunehmen. Der Ko-
ran als Offenbarungstext mache hingegen ,.ein besonderes Lesemodell erforder-
lich® (13), das nicht einer ,,Theorie der Leserorientierung® (18) folge, sondern da-
nach strebe, ,,dem Text ,zuzuhéren® und die wahre Sinnabsicht seines Urhebers in
ihm zu erkennen” (19). Karl-Heinz Peschke (Emeritus an der Theologischen
Hochschule St. Gabriel) spricht mit Blick auf das Christentum ebenfalls von einer
»~Hermeneutik des Einverstindnisses mit den biblischen Texten* (35), betont aber
zugleich, dass der , Kontext der glaubigen Gemeinde” (ebd.) sowohl bei der Ab-
fassung als auch bei der Lektiire der biblischen Texte eine entscheidende Rolle
spiele. Martin Karrer von der Kirchlichen Hochschule Wuppertal geht auf eine
noch grundsitzlichere Ebene; er betont, dass die christliche Schriftauslegung und
Hermeneutik sowohl ,.das bleibende Gesprich mit Israel* (56) verlange als auch
auf Ubersetzungen in je neue Sprachen ausgerichtet sei. Die Vielfalt kultureller
und sprachlicher Verstehenszusammenhinge sei demnach kein Hindernis, sondern
Ausdruck des Selbstverstindnisses des christlichen Glaubens. ,.Die hermeneuti-
sche Freiheit und Verantwortung des Christentums®, so Karrer, ,,beginnt also in
den Evangelien selbst* (68).

Die bereits im ersten Teil des Buches wahrnehmbare Spannung zwischen
religioser Identitit und hermeneutischer Vermittlung verschirft sich in den Beitri-
gen zum Demokratieverstindnis weiter. Das Thema ,,Demokratie* fithrt unwei-
gerlich zur Frage nach der Einschétzung sikularer Entwicklungen. In mehreren
Stellungnahmen iranischer Referenten wird der ,,Sikularismus® als westliche Ide-
ologie abgelehnt, so etwa bei Gholam Ali Khoshroo (Teheran), der mit Blick auf
das frithere Schah-Regime feststellt: ,Im Falle des Irans hatte eine diktatorische,
sikularistische Regierung dem Volk seine westlich orientierte Politik (freilich
ohne deren demokratische Elemente) aufgezwungen® (177). Abgesehen von der
(nicht nur hermeneutisch) schwierigen Frage, wann eine Regierung als ,.Zwang®
gilt und wann nicht (bzw. wie Menschen artikulieren diirfen, ob sie Politiker als
»aufgezwungen erleben oder nicht), tibersieht der hier vorausgesetzte Vergleich
»zwischen dem Islam und dem Westen* (ebd.), dass es auch im Westen religits-
fundamentalistische Entwicklungen und innerhalb des Islams sikular-philosophi-
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sche Traditionen gibt. (Vgl. polylog. Zeitschrift fiir interkulturelles Philosophieren,
Nr. 17 (2007): Philosophie im Islam.) Die vom selben Referenten prisentierte
Vorstellung einer ,,religiosen Demokratie™ (vgl. 178) ldste eine durchaus kontro-
verse Diskussion aus, wie der entsprechende Dokumentationsteil zeigt (vgl. 179-
187) und macht einen betriichtlichen Dissens offenkundig. Hier wird deutlich, wie
Heinrich Schneider (Universitdt Wien) hervorhebt, ,,dass sich die Konkretisierung
der ideellen und strukturellen Prinzipien der rechtsstaatlichen Demokratie nicht
von selbst versteht. Sie erfordert die Analyse und Bewertung von rechts- und poli-
tikwissenschaftlich rekonstruierbaren Realisierungsmustern einerseits und der je-
weils in einer Gesellschaft gegebenen sozialdkonomischen Verhéltnisse, Weltbil-
der und Denktraditionen, Mentalititen und politischen Kriftekonstellationen an-
derseits™ (214). Mit anderen Worten: die Frage nach der Hermeneutik religidser
Texte, kultureller Traditionen und historischer Entwicklungen fithrt zur Auseinan-
dersetzung mit dem soziopolitischen Kontext bestimmter Diskurse und Denkfor-
men. Uberzeugungen, von denen Menschen geprigt sind, gilt es nicht nur zu ,,ver-
stehen®, sondern mit Blick auf gesellschaftliche Verhiltnisse und kulturelle
Machtkonstellationen zu rekonstruieren und zu dekonstruieren.

Einer der interessantesten Vorschléige, die in diesem Band dokumentiert sind,
betrifft die — oft zitierte — Gadamersche ,,Horizontverschmelzung*. Dieser Begriff
hiingt, wie im vorliegenden Hermeneutikband weniger deutlich wird, vor allem
mit dem Problem historischen Verstehens zusammen: ,,Der Entwurf des histori-
schen Horizontes ist also nur ein Phasenmoment im Vollzug des Verstehens und
verfestigt sich nicht zu der Selbstentfremdung eines vergangenen Bewusstseins,
sondern wird von dem eigenen Verstehenshorizont der Gegenwart eingeholt. Im
Vollzug des Verstehens geschieht eine wirkliche Horizontverschmelzung, die mit
dem Entwurf des historischen Horizontes zugleich dessen Aufhebung vollbringt™
(Hans-Georg Gadamer, Hermeneutik I. Wahrheit und Methode. Grundziige einer
philosophischen Hermeneutik [Gesammelte Werke, Band 1, UTB 2115]. Tubin-
gen 1999, 312).

Die Gadamersche ,Horizontverschmelzung” wird hier interpretiert als
Agquivalent interkultureller Begegnungen (Abbas Manoochehri von der Universitit
,,Tarbiyat Modares* in Teheran, vgl. 146-148). Eine in diesem Sinn kultur- und
gesellschaftssensible Explikation und Transformation der Hermeneutik konnte in
der Tat dem christlich-muslimischen Dialog weiterfiihrende Impulse vermitteln
und die oft in der Alternative ,religios/, sdkular bzw. ,westlich*/, islamisch*
festgefahrene Diskussion fiir die aktuelle Realitéit interkultureller und interreligio-
ser Begegnungen offnen. Nicht zuletzt stellt sich hier die Frage, ob interreligitse
Dialoge nicht einen dritten, philosophisch-sikularen Gesprichspartner brauchen,
der genau jene Aspekte benennt, die im Gegeniiber zweier religioser Traditionen
ausgeblendet werden — ein Vorschlag ibrigens, den Ingeborg Gabriel bereits vor
Jahren beim vierten ,,Vienna International Christian-Islamic Round Table* ein-
brachte. (Vgl. die Wortmeldung von Ingeborg Gabriel, in: Erziehung zu Gleichbe-



SaThZ 14 (2010) 311

rechtigung. Eine Antwort auf Ungerechtigkeit und Intoleranz. 4. Vienna Internati-
onal Christian-Islamic Round Table Mddling, 29. Juni bis 2. Juli 2006 (Vienna
International Christian-Islamic Round Table. Hg. vom Religionstheologischen In-
stitut St. Gabriel, Band 4). Médling 2007, 174.)

Bei der letzten Gespriichs- und Diskussionsrunde gab Andreas Bsteh der
Hoffnung Ausdruck, dass ,,unser Dialogprozess mit dieser Tagung eben nicht zu
Ende geht, sondern wieder einen geistigen Impuls erhilt, der stark genug ist, fiir
die kommenden Jahre eine neue Gesprichsrunde vorzubereiten® (244). Inzwischen
wurde das ,,Zentrum Theologie interkulturell und Studium der Religionen™ der
Universitdt Salzburg um die Fortfiihrung dieses iranisch-osterreichischen Dialogs
gebeten und bei der Prisentation dieses Bandes am 23. Juni 2010 in der Akademie
der Wissenschaften (Wien) offiziell damit betraut. Vf. dieser Rezension durfte
vom 1.-3. November 2010 verschiedene islamisch-wissenschaftliche Institutionen
in Teheran und Qom (Iran) besuchen und einer Reihe von islamischen Theologln-
nen und PhilosophInnen begegnen, die durch ihr Interesse an einem Austausch mit
christlichen AkademikerInnen aus Osterreich die Hoffnung niihren, dass die kom-
menden Begegnungen und Gespriche nicht nur iiber Hermeneutik erfolgen, son-
dern die ,,Kunst des Verstehens® auch im wechselseitigen Dialog praktizieren.

Franz Gmainer-Pranzl
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Authentisch | Authentisch glauben
glauben |

Impulse zu einem neuen Selbstverstindnis
des Christentums

Gutersloher Verlagshaus 2010
416 p., 39,95 € [D]
ISBN: 978-3-579-08099-4

Glauben heiBt vertrauen, aber auch: sich auseinan-
dersetzen. Glaubende stellen Fragen, priifen Ant-
worten und gewinnen dabei Einsichten,

die ihnen helfen, ihr Leben tiefer zu verstehen. In der Begegnung mit Atheismus,
Pseudoreligiositat, konkurrierenden Religionen und eigenen Zweifeln machen sie
Erfahrungen, die sie miteinander teilen und an andere weitergeben kénnen. Auf
diese Weise vollzieht sich ein Prozess, in dem sie lernen, mit theologischen
Schwierigkeiten umzugehen und unkonventionelle eigene Antworten zu wagen.
Damit andert sich zugleich das Selbstversténdnis des Christentums insgesamt:
Traditionelle dogmatische Aussagen und ethische Grundsétze erscheinen in ei-
nem neuen Licht. - In fiinf thematischen Abschnitten versammelt dieser Band
z.T. bisher unveréffentlichte Aufsétze zum Thema »Glauben« in christlicher und
interreligidser Perspektive.

Hans Martin Barth

Die Theologie Martin Luthers Die Theologie
Eine kritische Wiirdigung Martin Luthers

Gutersloher Verlagshaus 2009
geb., 29,95 Eur[D]
ISBN : 978-3-579-08045-1

Von den einen bewundert als allein seinem Gott verpflich-
teter Reformator, abgelehnt von anderen als riipelhafte,
dem Mittelalter zugehérende Gestalt - wie ist Martin Luther
heute zu verstehen? Hat er uns noch etwas zu sagen?

Ein Forscherleben lang hat Hans-Martin Barth sich mit Lu-
ther beschaftigt. Hier nun lasst er sich auf eine kritische
Auseinandersetzung mit dem Reformator ein. Am Anfang
steht die Frage nach Antisemitismus, Intoleranz, Opportunismus oder gar Aberglaube bei
Luther. Ausgehend von gegenwartsbezogenen Fragestellungen werden sodann die klas-
sischen Themen der Theologie Luthers vorgestellt. Am Ende jedes Kapitels steht eine
kritische Wiirdigung, die durch 6kumenische und interreligiose Wahrnehmung sowie aus
der Sicht gegenwartiger theologischer Diskussion gewonnen ist. Ohne sich mit histori-
schen Nebens&chlichkeiten aufzuhalten, arbeitet Barth die systematischen und existen-
ziellen Pointen Lutherscher Theologie heraus. Er bilanziert, was an Theologie des Refor-
mators unverzichtbar ist, was es zu verabschieden gilt und an welchen Punkten evange-
lische Theologie mit Luther tber Luther hinausgehen muss.

Die kritische Wiirdigung des groBen Reformators

- Wo ist Luther zu verabschieden, wo ist er unverzichtbar?

- Ein Markstein auf dem Weg zum Reformationsjubildum 2017
- Ein herausragender Beitrag zur 2007 erdffneten Lutherdekade
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