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Good guys — bad guys
Vom Kampf gegen das Bise und seiner Subversion

Theologische Zugriffe

Die Schlussszene: Wiiste vor tiefblauem Himmel, von Westen her ziehen Gewit-
terwolken herauf. Die Luft iiber dem staubigen Wiistenboden flirrt in der Hitze —
ein Eindruck, der durch das flimmernde Bild des Fernsehschirmes noch verstirkt
wird. Totenstille herrscht, akzentuiert nur durch scharfe Windbéen, die den kno-
chentrockenen Sand durch die Luft peitschen.

Ein Kameraschwenk — der Winkel weitet sich, ins Bild kommen die wilden
Hiigelformationen, die die verlassene Landschaft konturieren. Langsam, schlep-
pend kommt Bewegung in die Szene: drei Pferde kidmpfen sich durch den tiefen,
heiflen Sand, die Képfe tief, die Ohren hingend, sichtbar gezeichnet vom langen
Marsch durch die Wiiste. Auf ihnen drei ménnliche Gestalten, die die klassische
Ikonographie des Westerns als Helden identifizieren Idsst: tief ins Gesicht hingen-
der Schlapphut, der die scharfstechenden Augen verdeckt, Dreitagebart, den Re-
volver im Halfter, doch jederzeit griffbereit. Auch sie staubig, miide, erschopft von
der langen, gefihrlichen Verfolgungsjagd — seit Tagen reiten sie der Bande nach,
die die einsame Siedlung iiberfallen hat und auf ihrer Flucht pliilndernd, mordend,
brandschatzend eine Schneise der Brutalitit durch die friedliche Gegend schlgt.
Dieser Spur der Gewalt Einhalt zu gebieten, dazu sind die Helden ausgezogen. Die
Bosen miissen eliminiert werden, doch bis jetzt konnten sie sich der Rache der
Guten entziehen.

Ein jih aufgeschreckter Vogel, der laut kriichzend aus dem Dornengebiisch
am Wegrand aufsteigt, verrét, dass die drei Helden nicht allein sind. Die Banditen
haben sich hinter dem néchsten Hiigel verschanzt und im uniibersichtlichen Ge-
linde zwischen den Sanddiinen einen Hinterhalt errichtet. Gewarnt durch den Vo-
gelschrei beziehen die Helden Deckung hinter verstreut liegenden verbrannten
Baumstdimmen. Die Luft ist zum Zerreiflen gespannt — und wird plétzlich durch
eine scharfe Schusssalve durchschnitten. Es kommt zum Showdown zwischen den
»bad guys* und den ,,good guys®, die Helden ringen in einem heiRen, blutigen
Kampf gegen die Banditen und lassen sie schlieBlich geschlagen in der lebens-
feindlichen Wiiste zuriick, um gefeiert und umjubelt in die befreite Siedlung ein-
zuziehen.

Die bindre Logik von Gut und Bése bestimmt die filmischen Narrative des
Westerns — und nicht nur sie. In ihrer Reduzierung von Komplexitét ist sie verfith-
rerisch. Sie produziert klare Fronten und schafft eindeutige Handlungsoptionen. In
der Komplexitit einer globalisierten Welt wird sie aufgerufen, um politische, ge-
sellschaftliche, soziale, wirtschaftliche Interessen zu legitimieren. George W.
Bushs Rhetorik der ,,Schurkenstaaten® verweist exemplarisch auf eine Weltord-

C (\‘ 1 o
j “ ?.\;‘.;/f‘\ﬁ)\\j ) f\



2 Judith Gruber

nung, die in den Koordinaten von Gut und Bose kartographiert wird — eine Welt-
ordnung, deren bindre Logik sich in Gewalt und Krieg realisiert und in Terror und
Gegenterror performativ vollzogen wird. Nicht nur im Western reproduziert der
Showdown ,,Gut gegen Bise™ die lebenszerstorende Macht des Bosen.

Eine theologische Bearbeitung muss mit der Differenz von Gut und Bise
differenzierter umgehen. Ein Ruckgriff auf biblische Traditionen versagt ihr die
Einteilung der Welt in Gut und Bose — monotheistisch ldsst sich ihre Komplexitt
nicht dualistisch auf zwei separate Sphiren reduzieren. Im christologischen Narra-
tiv von Kreuz und Auferstehung kristallisiert sich der theologische Zugriff auf das
Bose: Gott als der Allgiitige, der All-Gute, steht nicht statisch im Gegeniiber zum
Bosen, sondern involviert sich in das Leiden, in die Gottferne, in das Bése, um
eine Metanoia vom Leiden zum Leben, von der Siinde zur Gottniihe, vom Bosen
zum Guten zu bewirken. Hier wird der Dualismus aufgebrochen; das theo-logische
Narrativ reproduziert nicht die Lebensfeindlichkeit des Bosen im Kampf gegen
ihn, sondern unterlduft die bindre Logik, um — letzt-endlich — das Bése zu iiber-
winden. Eine theologische Rede vom Bgsen steht so im Zeichen der Hoffoung —
nicht auf seine Vernichtung, sondern Hoffnung auf seine Umkehrung ins Gute.
Diese Hoffnung spricht aber gleichzeitig auch die Ausstindigkeit der Metanoia
des Bosen an: das Gute ist schon und noch nicht gegenwiirtig — die Subversion des
Dualismus widersetzt sich einer Auslagerung des Bosen aus dem Guten. Sie lidsst
selbstkritisch bose, lebensfeindliche Spuren im Guten aufdecken, aber auch umso
hoffnungsvoller nach Zeichen des Guten im Bdsen suchen.

Die Subversion der bindren Logik von Gut und Bése als Formular einer
Theologie des Bosen zieht sich als roter Faden durch die Beitréige dieses Bandes,
die sich dem gestellten Thema auf sehr unterschiedlichen Wegen néihern.

INGOLF DALFERTH wiihlt einen hermeneutischen Zugang, der die Differenz
zwischen Leid und Bésem bestimmen ldsst — Leid ist nicht an sich bose, sondern
der Ort, an dem die Ursache des Leids als Ubel erfahren wird; Boses begegnet
immer konkret als Ubel fiir jemanden. Ein hermeneutischer Zugriff erdffnet auch
einen Umgang mit Bdsem, der seine Existenz nicht — vergeblich — auszublenden
versucht, sondern seine Unausweichlichkeit bewiltigbar macht: Dalferth legt einen
theologischen Entwurf vor, der in der Differenz von Anthropozentrik und Theo-
zentrik, von Leiden fiir uns und Leiden fiir Gout die Hoffnung auf die Uberwin-
dung des Bosen durch Gott verortet.

WILLIBALD SANDLER stellt sich dem Theodizee-Problem mit dem
Begriffsinstrumentarium der dramatischen Theologie. Ausgehend von der Frage
des ,,Unde malum®, die in der Siindenfallgeschichte narrativ verhandelt wird, ent-
wickelt er eine schopfungstheologisch grundierte narrative Theodizee, in der der
Baum der Erkenntnis ein Symbol fiir den Preis der vom Schépfer geschenkten
Freiheit ist — er steht fiir ,,die unvermeidliche Schattenseite der héchsten Schép-
fungsgabe einer verdankten Autonomic®. Diese verdankte Autonomie begriindet
ein Drama, in der der zur Befreiung von Bosem antretende Gott in Béses invol-
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viert wird — das immer wieder erneuerte Angebot Gottes seiner Nihe steht ange-
sichts der menschlichen Freiheit unhintergehbar in der Gefahr, von Neuem ver-
worfen zu werden und durch diese Ablehnung das Bése, die Gottferne, die Siinde
dramatisch zu steigern. Ein theologisch angemessener Zugriff auf dieses Drama
blendet die Involviertheit Gottes in das Drama des Bésen nicht aus, sondern ver-
steht es als Preis der Erlosung — die unde-Frage verschiebt sich zur quo-Frage:
Wie kann Gott Boses ins Gute verwandeln?

JURGEN BRUNDL stellt sich der strukturalen Herausforderung einer Theologie
des Bosen. Er diagnostiziert eine Sprachlosigkeit der Theologie vor der Komple-
xitdt béser Wirklichkeiten, die sich im Verkniipfungsproblem von Ur- und Erb-
stinde in seiner personalistischen Engfiihrung exemplarisch niederschligt. Dage-
gen entwickelt er eine theologische Systemtheorie des Bésen, die — anders als der
angelologische Ansatz Thomas Rusters — die bindre Logik von Gut und Bése auf-
bricht, ihre Ein- und AusschlieBungen verschiebt und Theologie als Exklusion der
Exklusion entwirft.

Zwel Beitriige widmen sich der Personifizierung des Bosen — dem Teufel.
UTE LEIMGRUBER stellt in der postsidkularen Gesellschaft eine steigende Kon-
junktur des Themenkomplexes Teufel und Damonen fest, die die Komplexitit der
Welt zugunsten einer eindeutigen Interpretation reduziert. Sie skizziert mit kultur-
wissenschaftlich informiertem Blick Sprachformen des Bésen in den Massenme-
dien, in philosophischen Diskursen, im Okkultismus und Satanismus, in Mérchen,
Sagen und Legenden und in der Kunst. Die disparaten Bilder zeigen auf, dass im
Teufel das Base nicht identifiziert, sondern sein Wesen inszeniert wird.

HANS-JOACHIM SANDER verortet den Teufel in den bindren Logiken von
Macht und Ohnmacht, Auserwéhlung und Verwerfung. Er fasst ihn als semioti-
sche Grofle, der im Gebrauch von Zeichen Auserwiihlung generiert und damit auf
machtvollen AusschlieBungsmechanismen beruht. Der Exorzismus als Kampf ge-
gen das Bose verfillt den gleichen Ein- und AusschlieBungen — seine Rituale ze-
lebrieren die Auserwihltheit und (re)produzieren damit die Binaritiit von Gut und
Bose. Der Diskurs der Auserwihlung kann jedoch das Bose in seiner Banalitit
(Hannah Arendt) nicht fassen. Erst die Subversion der Auserwihlung durch eine
Selbstrelativierung der im Exorzismus beteiligten Personen verschiebt diesen
»Teufelskreis®, in der der Teufel durch seine Austreibung erzeugt wird.

Drei Beitrige bewegen sich auflerhalb des Themenschwerpunktes dieses Hef-
tes.

KERSTIN SODERBLOM betritt das kontroverse — oder tabuisierte — Spannungs-
feld von Homosexualitit und Kirche. Ausgehend von persénlichen Erfahrungen
als lesbische Pfarrerin in der Landeskirche Hessen-Nassau zeichnet sie die Konf-
liktlinien eines theologischen Zugriffs auf Homosexualitit nach und umreift in
fiinf Problempunkten — biblische Hermeneutik, Ekklesiologie, Anthropologie, So-
zialethik, Sexualethik — eine Theologie, die Differenzen nicht unterdriickt, sondern
produktiv in ihren Aufriss integrieren kann.
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FRANZ GMAINER-PRANZL untersucht die bleibende Dringlichkeit der Frage
nach Religionsfreiheit in der postsikularen Gesellschaft. In Ankniipfung an die
Erklirung des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber die Religionsfreiheit, Dignita-
tis humanae, entwickelt er einen theologischen Begriff von Religionsfreiheit, der
die Logik der Rivalitit — je mehr Religion, desto weniger Freiheit — aufbricht und
stattdessen auf einer Logik der Responsivitit — je mehr Religion, desto mehr Frei-
heit — aufbaut.

WOLFGANG PFULLER beleuchtet die Bedingungen, Probleme und Perspekti-
ven des jiidisch-christlich-islamischen Dialogs. Er stellt die Unaufgebbarkeit der
Offenheit als formale Bedingung fiir diesen Dialog fest und zeichnet differenz-
hermeneutisch Asymmetrien und Unterschiede sowohl zwischen als auch inner-
halb der unterschiedlichen religiésen Traditionen als fruchtbaren Ort der Ausei-
nandersetzung.

Wie immer verdankt sich die Herausgabe der Salzburger Theologischen Zeit-
schrift der sorgfiltigen Arbeit vieler, denen an dieser Stelle Dank fiir ihre Miihe
und ihren Einsatz ausgesprochen werden soll: Anna Steup fiir ihr uniibertreffliches
Korrekturlesen, Astrid Kiinstner und Andreas GraBmann fiir das Layout der Hefte,
Alex Kunstmann und Miriam Nasall fiir die Betreuung der Rezensionslisten, Ur-
sula Kaserbacher fiir die Versendung der Belegexemplare, Eva Bartosch fiir die
Buchhaltung.

Besonders bedanken wir uns bei Alois Halbmayr, der nach langjihriger
begeisterter und gewissenhafter Redaktionstitigkeit das Herausgabeteam der
SaThZ verlassen hat.

Judith Gruber
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Sinnloses Leiden

Vom schwierigen Umgang mit dem Bisen

Ingolf U. Dalferth, Claremont/Ziirich

Weniges ist uns Menschen so gewiss wie die Wirklichkeit von Bésem und Ubeln.
Wer wiisste nicht aus eigener Erfahrung von Schmerz und Leid, Unfillen und Lei-
den, Ungerechtigkeiten und Anfeindungen, vergeblichen Miihen, enttiuschten Er-
wartungen, Verbrechen und allen méglichen anderen Arten von Ubeln zu berich-
ten?

I Leiden, Béses und Ubel

1. Nicht nur Taten sind béose

Immer wieder, und oft gerade dann, wenn man es nicht vermutet oder erwartet
hitte, bricht Bases ins Leben ein — als Ubel, das einem widerfihrt, als Unrecht, das
man erleidet, als Untat, die einem angetan wird.

Stets begegnet Bdses dabei konkret als ein bestimmtes Ubel fiir bestimmte
Menschen, und wir benennen es so, wie es konkret erlebt wird: als Unrecht, Ge-
meinheit, Enttauschung, Unfall, Unheil, Untat. Boses kennt viele Gestalten, nicht
nur die der bésen Tat, also eines Handelns, dem eine bose Absicht zugrunde liegt.
Man kann mit der besten Absicht das Schlimmste tun — nicht weil man das Bése
will, das man tut (obgleich es auch das gibt), sondern weil man in der Uberzeu-
gung handelt, Gutes zu wollen und deshalb nichts Boses zu tun.

Doch gut gemeint, ist niemals gut getan, und Boses geschieht nicht nur dort,
wo Bdses gewollt oder Gutes nicht gewollt wird. Das Kaleidoskop des Bésen
kennt unzihlige Variationen, aber stets stort und zerstort es Leben auf sinnlose und
sinnwidrige Weise. Es tritt also nicht nur negativ als das Andere des Vertrauten,
Geordneten, Guten und Sinnvollen in Erscheinung, sondern destruktiv als wider-
sinnige Storung und Zerstérung von Leben.

Erlebt und bemerkbar wird Béses daher immer am Leiden, am Leiden ande-
rer oder am eigenen Leiden. Es ist das, was auf sinnlose Weise Leiden schafft —
Leiden, das fiir nichts gut ist, sondern nur widersinnig und sinnlos, sinnloses Lei-
den.
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2. Leiden und Boses

Allerdings: Nicht alles Leiden ist sinnlos, Leiden und Béses sind also nicht einfach
gleichzusetzen. Nicht jeder Schmerz ist ein Ubel, und nicht alles Leiden bose. Ein
Arzt, der einem Schmerzen zufiigt, um einen heilen zu kénnen, ist kein Ubeltiiter.
Und eine fiebrige Erkiltung ist nicht als solche ein Ubel, sondern ein Warn- und
Verteidigungsmechanismus des Kérpers. Man ist krank, gewiss. Aber ob man das
als Ubel erlebt, hingt davon ab, ob man dadurch abgehalten wird, an einem Fest
teilzunehmen, auf das man sich gefreut hat, oder ob es einem erspart, eine Prii-
fungsklausur zu schreiben, auf die man sich nicht vorbereitet hatte. Nicht die Er-
kiltung also ist {ibel, sondern wie diese von der betroffenen Person erlebt und im
Licht ihrer Priferenzen, Wiinsche und Interessen empfunden und beurteilt wird.
Deshalb muss man sagen: Nicht das Leiden als solches ist iibel, sondern Leiden ist
der Ort, an dem das, was dieses Leiden verursacht, als Ubel erlebt wird. Leiden ist
eines, es als Ubel oder Bses zu erleben, ein anderes.

Wo Leiden als Ubel erlebt wird, lassen sich daher stets drei Aspekte
unterscheiden: ein Geschehen oder Ereignis, dass jemandem (einem Lebewesen)
Leiden zufiigt; jemanden, der leidet (ein Opfer); und dass dieses Leiden als ein
Ubel erlebt wird, also (implizit oder explizit) als etwas beurteilt wird, das nicht
sein sollte, weil es das Leben sinnlos schidigt oder zerstort.

Solche Erfahrungen sind keinem fremd: Leiden in seinen vielfiltigen Gestal-
ten gehort zum menschlichen Leben. Nicht nur hat jeder schon physische Schmer-
zen erlebt. Wir kennen auch den Schmerz, wenn uns etwas misslingt, was uns
wichtig ist. Wir wissen, was es heiit, durch ein unbedachtes Wort verletzt zu wer-
den. Wir leiden an sozialer und 6konomischer Ungerechtigkeit und Ungleichheit,
an politischer Bevormundung, militdrischer Gewalt, religiosem Fanatismus, kultu-
reller Intoleranz. Wir leiden an uns selbst. Wir leiden an anderen. Und wir leiden
am Leiden anderer.

Wer hitte sich deshalb noch nicht gefragt, warum die einen leiden miissen
und andere nicht, warum Leid und Leiden so willkiirlich verteilt sind im menschli-
chen Leben, warum es iiberhaupt Leiden, Béses und Ubel gibt, oder warum es sie
in so unfassbarem Ausmal gibt? Keine dieser Fragen kennt nur eine Antwort, falls
es iiberhaupt Antworten gibt, und keine Antwort befriedigt jeden, der fragt. Leiden
wirft viele Fragen auf, und es gibt nicht die eine Antwort, die alle zusammen be-
antwortet.

3. Menschliches Leiden

Weil Leidenserfahrungen elementar zum menschlichen Leben gehoren, haben
manche das Leben dadurch geradezu definieren wollen: Leben heiBt leiden. ,,Was
ist das Leiden?* fragte Buddha, und antwortete:
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»Die Geburt ist Leiden, das Alter auch, die Krankheit auch, der Tod auch. Auch das Ver-
bundensein mit Nichtliebem ist Leiden und das Getrenntsein von Liebem. Und dass man
wiinscht und trachtet und nicht erlangt, auch das ist Leiden.!

Doch kein Leben besteht nur aus Leiden, in jedem Leben gibt es vielmehr neben
Bdsem auch Gliick und Freude, Lust und Vergniigen, Schones, Genuss, Erfolg,
Befriedigung, Hoffhung, Liebe. Leben ist nicht nur Leiden, und wire es nur das,
wiissten wir nicht, was Leiden ist.

Allerdings ist das ,.Leiden[konnen] ... kein Monopol des Menschen®, sondern
reicht so weit, wie es ,,lust- und schmerzempfindliche Wesen gibt** Die Fihigkeit
korperlich, seelisch, geistig zu leiden, stellt den Menschen in den weiten Zusam-
menhang des empfindungsfihigen Lebens. Es zeichnet ihn nicht aus, sondern es
bezieht ihn ein. Gerade im Leiden, Leidenschaffen und Leidenlassen ist der
Mensch ganz Teil des erbarmungslosen Naturzusammenhangs des Lebens, zu dem
er gehort.

Aber worin besteht dann das Besondere menschlichen Leidens? Eine mogli-
che Antwort ist, menschliches Leiden als eine besondere Verdichtung dieser
Grundtendenz des Lebens zu verstehen, das Besondere also in der gesteigerten
Leidensfihigkeit des Menschen zu sehen. Je geistiger ein Wesen sei, so wird ar-
gumentiert, desto sensibler und anfilliger sei es fiir Leiden. Ein Stein ist leidensun-
fahig, ein Tier kann leiden, der Mensch ist unter allen bekannten Lebewesen das-
jenige, das im HochstmaB Leid erleiden und erzeugen kann. Denn, so hat Scho-
penhauer das begriindet, Leiden setzt Bewusstsein voraus, und je hoher der Grad
des Bewusstseins ist, desto grofer die Leidensfihigkeit.’” Anders als Lebewesen
mit keinem oder nur geringem Bewusstsein erlebt der Mensch bewusst, was er er-
lebt, wenn er leidet. Er leidet nicht nur, er erlebt, wie er leidet, und indem er mi-
terlebt, was er erlebt, leidet er mit, wie er leidet. Sein Leiden wird vom Mitleiden
an seinem Leiden begleitet und gesteigert, weil ihm das erlaubt, noch lange nach-
dem das urspriingliche Leiden vergangen ist, an seinem Mitleiden an diesem wei-
ter zu leiden.

Das also, nicht die Stirke des physischen Schmerzes, unterscheidet das Lei-
den von Menschen von dem anderer Lebewesen. Die besondere Leidensfihigkeit
des Menschen griindet nicht in dem, was er leidet, sondern darin, wie er leidet.
Nicht seine physischen oder psychischen Schmerzen als solche zeichnen ihn ande-
ren Lebewesen gegeniiber aus, sondern dass er mit sich mitleidet, wenn er leidet,

—

Nach Conze, Edward, Der Buddhismus, Stuttgart °1977, 39f,

2 Waldenfels, Bemhard, Das Uberbewiltigte Leiden. Eine pathologische Betrachtung, in:
Oelmiiller, Willi (Hg.), Leiden. Kolloquien zur Gegenwartsphilosophie, Bd. 3, Paderborn
u.a. 1986, 129-140, 129.

3 A. Schopenhauer, Die Welt als Wille und Vorstellung, IV. Buch, §56, Werke in 5 Bénden,

Bd. 1, hrsg. v. L. Liitkehaus, Ziirich 1988, 404f. Vgl. Bd. 2, 665ff.
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also das, was er leidet, zugleich in bestimmter Weise erlebt. Menschen erleben ihr
Leiden als Leiden, und manchmal, aber nicht immer, erleben sie es als Béses.

II. Vom Umgang mit Leiden und Ubel

1. E¥kiciren und Orientieren

Erlebt wird Béses nun allerdings immer konkret als bestimmtes Ubel. Ein Ubel
aber ist stets etwas, was fiir jemanden iibel ist; und nicht alles, was fiir die einen
ein Ubel ist, ist es auch fiir andere. Im Gegenteil, nicht selten ist das Ubel der ei-
nen ein Gut fiir andere. Der Tod eines Menschen ist fiir die einen ein das ganze
Leben erschiitternder Verlust, bei anderen 16st er kaum unterdriickte Freude aus,
weil er das lange Warten auf das so dringend benétigte Erbe endlich beendet. Um
ein Ubel zu verstehen, muss man daher mit bedenken, fiir wen es ein Ubel ist, und
ist man selbst betroffen, dann ist der Versuch, erlittenes Ubel zu verstehen, immer
zugleich eine Notigung, sich selbst neu und anders zu verstehen — und sei es so,
dass man sich ganz unverstindlich wird. Ich kenne mich nicht mehr aus — nicht
nur, weil ich nicht weill, warum mir das widerfahren ist, sondern weil ich nicht
mehr weil, wer ich, dem das widerfahren ist, eigentlich bin.

Diese Verbindung von Verstehen und Selbstverstehen ist entscheidend.
Selbst wenn man alles wei}, was notig ist, um eine schwerere Erkrankung zu er-
kldren, bleiben die keineswegs sinnlosen Fragen der Betroffenen: Warum das?
Warum ich? Warum gerade jetzt? Die Erkldrung einer Krankheit erhellt nur deren
Aufireten und die Art der Krankheit, um die es sich handelt, aber nicht, wie die
davon Betroffenen sich angesichts der Krankheit verstehen und verstehen kénnen,
wie sie sich dazu verhalten sollen und wie sie damit leben kénnen.

Es ist daher wichtig, im Umgang mit erlittenem Ubel verschiedene Arten von
Warum-Fragen zu unterscheiden. Warum-Fragen der Erklirung fragen nach den
Ursachen eines Ereignisses, Warum-Fragen der Orientierung suchen einen Halt im
zusammenstiirzenden Gefiige eines Lebens. Wer nicht nur Warum-Fragen der
Erklarung, sondern Warum?-Fragen der Orientierung stellt, wird sich mit keiner
Antwort zufrieden geben kénnen, die nur das Leiden, aber nicht seine Situation im
Leiden, nur das Ubel, aber nicht sein Betroffensein vom Ubel verstindlich macht.
Das aber ldsst sich nur verstéindlich machen, wenn man nicht alles Ubel gleich be-
handelt, sondern auf wichtige Unterschiede achtet. Auf vier mochte ich kurz hin-
weisen.
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a. Zu verantwortendes und nicht zu verantwortendes Ubel

Zum einen sollte man sich nicht allein auf die Frage konzentrieren, wer fiir das er-
littene Ubel verantwortlich ist. Genau das aber machen wir meist: Sobald jemand
ein Ubel erleidet, fragen wir nach den dafiir Verantwortlichen. Doch nicht jedes
erlittene Ubel lisst sich so betrachten. Es gibt Naturkatastrophen, Krankheiten
oder Unfille, fiir die niemand verantwortlich ist. Sie sind Ereignisse, die Leiden
schaffen, aber nicht das Resultat eines Tuns, das den Betroffenen das Recht gibe,
die Klarung der Verantwortlichkeit zu fordern. Wird das nicht beachtet, dann
breitet sich:

»Der Gestus des Forderns ... aus. Verhiltnisse werden angeklagt, als deren Opfer man sich

erfihrt ... selbst bei einer Erdbebenkatastrophe begibt man sich heute zunéchst einmal auf

die Suche nach der Schuld derjenigen, die die rechtzeitige Publikation ihrer Voranzeichen

versidumt haben®.
Nietzsche hat das hellsichtig nicht als privates Versagen, sondern als die Folge un-
serer Verstrickung in die Subjekt-Pridikat-Struktur der Grammatik unserer Spra-
che diagnostiziert. Wir kénnen keinen Satz formulieren, ohne eine Subjekt und ein
Priadikat zu verkniipfen. Stindig unterstellen wir daher: ,,da8 alles Geschehn ein
Thun sei, daB3 alles Thun einen Thiter voraussetze ... Sollte dieser Glaube an den
Subjekt- und Prédikat-Begriff nicht eine groBe Dummbheit sein?

Offensichtlich ist es ebenso abwegig, alles Geschehen als zurechenbare Tat
eines Taters zu verstehen, wie umgekehrt zu behaupten, es gibe nur kausal be-
wirkte Ereignisse, aber keine Taten, die jemand zu verantworten hitte. Ohne die
Unterscheidung zwischen Handlungen, die aus Absichten resultieren, und Ereig-
nissen, die Ursachen haben, aber nicht von Absichten geleitet sind, werden wir im
Verstehen unserer Lebenswirklichkeit nicht weit kommen. Nur Handlungen haben
verantwortliche Akteure, nicht aber Ereignisse. In beiden Fillen kénnen wir sinn-
voll Warum-Fragen stellen. Aber bei Handlungen wird man sie durch die Angabe
von Griinden, bei Ereignissen dagegen durch die Aufdeckung von Ursachen be-
antworten.

b. Sinnloses Leiden und widersinniges Ubel

Die Frage nach dem Sinn von Leiden — das ist der zweite Punkt — ist Nietzsche zu-
folge nun aber nur bei Handlungen sinnvoll. Wer nach dem Sinn von Leiden fragt,
unterstellt, dass thm eine Absicht zugrunde liegt und jemand dafiir verantwortlich

4 Liibbe, Hermann, Diskussion, in: Oelmiiller, Willi (Hg.), Leiden. Kolloquien zur Gegen-
wartsphilosophie, Bd. 3, Paderborn u.a. 1986, 140-66, 143.
5 Ebd.



10 Ingolf U. Dalferth

zu machen ist. Aber warum sollte das so sein? Warum sollte es fiir alles, was ge-
schicht, einen zureichenden Grund geben, warum es geschieht (und nicht vielmehr
nicht) und warum es so (und nicht vielmehr anders) geschieht?

Bei Leibniz war diese Uberzeugung theologisch begriindet gewesen: Weil
der vollkommen gute, weise und allmichtige Gott alles zum Besten gerichtet hat,
gibt es nichts, dessen zureichenden Grund er nicht wiisste, auch wenn wir ihn nicht
wissen konnen. Es geschieht nichts, ,,ohne daf es einen zureichenden Grund giibe,
warum es sich so und nicht anders verhilt, obschon diese Griinde uns oft nicht be-
kannt sein kénnen.“® Vollkommen bekannt sind sie allein Gott, aber gerade des-
halb kann man darauf setzen, dass es sie gibt, auch wenn wir sie noch nicht wissen
oder niemals wissen werden.

Doch was geschieht, wenn man diese theologische Voraussetzung aufgibt?
Dann verliert die These von den zureichenden Griinden aller Ereignisse und
Handlungen ihre Uberzeugungskraft. Statt alles so zu betrachten, dass man nach
seinen zureichenden Griinden oder Ursachen sucht, dringt sich die Gegenfrage
auf, welchen Grund es denn gibt, bei allem nach einem zureichenden Grund bzw.
einer hinreichenden Ursache zu fragen?’

Gerade bei Leiden und Bosem fiihrt das in Schwierigkeiten. Versteht man
Leidensphéinomene als Wirkungen von Ursachen, dann haben sie (wie Nietzsche
meinte) keinen Sinn, sind also nicht zu verstehen. Betrachtet man sie dagegen alle
als Folge eines Tuns, dann steht man in Gefahr, auch dort nach Absichten und ver-
antwortlichen Tatern zu suchen, wo es solche nicht gibt. Das wire nur anders,
wenn sich iiberhaupt alles, was ist und geschieht, als Handlung verstehen lieBe, als
Handlung von Geschépfen oder als Handlung des Schépfers. Doch dann ergibt
sich das, was Leibniz selbst das Theodizeeproblem genannt hat: Wenn Gott ganz
und gar weise, gut und allméchtig ist, wie kann es dann Leiden und Boses geben?

Doch nicht alles ist entweder verursachtes Ereignis oder zu verantwortende
Tat. Wer leidet, tut nichts, aber er ist auch nicht stets vom Tun eines anderen be-
troffen.’ Wir verwenden das Wort , leiden® eher nach der Grammatik von Waértern
wie ,einschlafen* oder ,,triumen*. Wer einschlift oder trdumt, tut nichts, aber an
ihm handelt auch kein anderer. Und auch wer leidet, ist kein Téter noch in jedem
Fall Opfer des Tuns eines anderen. Wer alles Erleiden von Ubel durch Titer verur-
sacht sieht, unterschitzt die abgrundtiefe Sinnlosigkeit vielen Leidens: Nicht die

6 Leibniz, Gottfried Wilhelm, Monadologie, §§ 31f, PhS I, Hamburg 1996, 452f.

7 Vgl. Bouveresse, Jacques, Nichts geschieht mit Grund. Das , Prinzip des unzureichenden
Grundes*, in: Boschenstein, Bernhard/Roth, Marie-Louise (Hg.), Hommage & Musil. Gen-
fer Kolloguium zum 50. Todestag von Robert Musil, Bern w.a. 1995, 111-143.

8 Vgl. Waldenfels, Bernhard, Das iiberbewiltigte Leiden. Eine pathologische Betrachtung,
in: Oelmiiller, Willi (Hg.), Leiden. Kolloquien zur Gegenwartsphilosophie, Bd. 3, Pader-
born u.a. 1986, 130ff.
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Frage nach seinem Sinn ist sinnlos, wie Nietzsche meinte, sondern das, wonach
gefragt wird, hat keinen Sinn: das widersinnige Ubel sinnlosen Leidens.

Nicht dass die Frage nach Verantwortlichen nicht wichtig wére. Aber sie ist
nur sinnvoll bei Leiden, die auf menschliches Tun zuriickgehen, wihrend sie
sinnlos wird, wo Leiden durch Naturereignisse wie Erdbeben, Bergrutsche, Flut-
wellen, Lawinen, Infektionen, Erbkrankheiten oder Hungersnéte verursacht wur-
den. Sie wird dann in die Ersatzform der Frage nach der Verantwortung derer ge-
zwingt, die nicht rechtzeitig gewarnt, ordnungsgemill gebaut, vorsichtig genug
geplant, vorgesorgt, verhiitet oder verhindert haben. Doch die Hilflosigkeit solcher
Ersatzfragen angesichts von Natur- und Krankheitskatastrophen unterstreicht nur,
dass keineswegs alles Leiden Folge von Taten ist, die Tétern verantwortlich zuge-
rechnet werden konnen.

Es ist daher falsch, hinter allem Bosen einen Ubeltiter zu vermuten, aber es
ist richtig, dass Béses fiir uns stets in der Form von Leiden in Erscheinung tritt,
auch wenn nicht alles Leiden sinnlos, lebenswidrig und damit {ibel ist.

c. Eigenes und fremdes Leiden

Eine dritte wichtige Unterscheidung ist die zwischen eigenem Leiden und frem-
dem Leiden. Es ist eines, selbst zu leiden, ein anderes, zu erleben, wie andere lei-
den. Das gilt auch dann, wenn man durch das Leiden anderer zum Mitleiden ver-
anlasst wird: Eigenes Leiden zu erleben ist etwas anderes als das Leiden anderer
miterleben, und keiner sollte sich einbilden wirklich zu verstehen, was andere er-
leiden.

Ob Leidende aus ihrem Leiden lernen kénnen, ist deshalb auch eine andere
Frage als die, ob wir vom Leiden anderer lernen kénnen. Zweifellos gibt es so et-
was wie eine ,,Schule des Leidens®, in der man durch Leiden reifer und weiser
wird. Aber zum einen ist das keine Schule, bei der man auf einen positiven Aus-
gang setzen konnte: Ein Leben wird durch Leiden nicht zwangsliufig vertieft und
profiliert, sondern oft nur entleert und sinnlos zerstort. Zum andern ist das Leiden
keine Schule, in die man sich oder andere absichtlich schickt. Aus Leiden lernen
ist keine brauchbare Erzichungsmaxime, sondern allenfalls ein riickblickendes
Urteil derer, denen Leiden auf dem Weg zum Erfolg nicht erspart blieb.

Allerdings kann man nicht nur vom Leiden anderer lemen, sondern auch von
der Person in ihrem Leiden. Dann geht es nicht darum, Kenntnisse iiber eine
Krankheit zu sammeln, sondern eher darum, wie eine Person sich zu ihrem Leiden
verhdlt, mit ihm umgeht, sich ihm gegeniiber behauptet, an ihm scheitert oder mit
ihm wichst. Das interessiert, weil jeder, der leidet, vor der Aufgabe steht, sich,
sein Leben und seine Welt nach dem Hereinbrechen des Leidens neu zu verstehen.
Dafiir gentigt es nicht, alle verfiigbaren Fakten iiber sein Leiden zu kennen: Auch
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wenn man alles iiber seine Krankheit und deren Ursachen und Auswirkungen
weil, bleibt die Frage, wie man sich selbst und sein Leben in dieser Situation ver-
stehen kann und soll.

Deshalb kann man von anderen nicht nur etwas iiber ihr Leiden lernen, son-
dern auch von ihnen in ihrem Leiden, nimlich wie sie sich in ihrem Leiden und zu
ihrem Leiden verhalten. Wir wissen ja nicht, wie wir uns im Leiden verhalten und
verstehen werden, und zu wissen, wie andere das in #hnlicher Situation tun, ist oft
die einzige Hilfe, die uns im Leiden eine Perspektive bietet, die uns iiber unser ei-
genes Erleben hinausweist.

d. Vermeidbares und unvermeidbares Leiden

Ein vierter wichtiger Unterschied ist der zwischen vermeidbarem und unvermeid-
barem Leiden.” Es gibt Leiden, die Menschen sich aus Egoismus, Gleichgiiltigkeit,
Feigheit oder Bosheit zufiigen. Sie miissten nicht sein und lieBen sich vermeiden.
Sie sind vermeidbar,

Es gibt aber auch Leiden, die nicht vermieden werden konnen, weil sie zu
unserer Lebenswirklichkeit gehdren. Enttduschungen, Verzicht, Trennungs-
schmerz, Opfer, Frustrationen, Hilflosigkeit, Arger, Niedergeschlagenheit, uner-
filllte Wiinsche, unbeantwortete Fragen, abgewiesene Zuneigung, unerwiderte
Liebe — kein menschliches Leben, das nicht von ihnen gepriigt wire. In jedem
konkreten Fall ist zwar vorstellbar, dass es nicht so sein miisste, sondern anders
sein konnte. Aber es wire unrealistisch zu erwarten, dass unser Leben von solchen
Erfahrungen ginzlich verschont bliebe. Sie sind unvermeidliche Begleiterschei-
nungen des Zusammenlebens von Menschen. Wihrend es daher sinnvoll und
wichtig ist, sich fiir die Beendigung und Abschaffung vermeidbaren Leidens zu
engagieren, kann unvermeidliches Leiden nicht iiberwunden werden — oder nur
um einen Preis, der vielen zu hoch erscheinen diirfte: die Abschaffung des Lebens.

2. Umgang mit Ubel

In der Tat ist es nicht notwendig, dass in der Welt gelitten, Ubles erlebt und Bases
getan wird. Die Welt konnte ohne Leiden und Ubel sein, und zwar in mehrfacher
Hinsicht: Wo es kein Leben gibt, gibt es auch kein Leiden, kein Ubel und nichts
Bases: Eine Welt ohne Leben ist eine Welt ohne Leiden. Doch auch wo es Leben
gibt, aber keine Opfer, die leiden, gibt es kein Ubel und nichts Béses: Ein Leben,

9 Vgl. Brantschen, Johannes B., Warum 146t der gute Gott uns leiden?, Freiburg i.Br. *1987,
63ft.
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in dem niemand leidet, ist eine Leben ohne Béses. Und selbst wo es Leiden im
Leben gibt, das aber nicht als Ubel erlebt wird, gibt es kein Ubel und nichts Boses:
Ein Leben, in dem Leiden nicht als iibel erlebt wird, ist ein Leben ohne Ubel und
Boses, auch wenn gelitten wird.

Damit legen sich drei Wege nahe, mit der Wirklichkeit von Bésem im men-
schlichen Leben umzugehen:

Die radikale Losung ist: Beende das Leben! Da es ohne Leben nichts Boses
und kein Ubel gibt, ist der radikale Weg, Béses und Ubles zu tiberwinden, das Le-
ben zu beenden — ein bestimmtes Leben (das Leben eines bestimmten Menschen
bzw. leidensfihigen Lebewesens) oder Leben auf dieser Welt tiberhaupt.

Die kulturelle Losung ist: Verbessere das Leben und beende das Leiden! Da
es kein Ubel und nichts Béses gibt, wo nicht gelitten wird, ist der entscheidende
Weg zur Einddimmung des Bosen aktuelles Leiden zu bekdmpfen und mogliches
Leiden zu verhindern — und alles, was wir in Wissenschaft, Medizin, Psychologie,
Jurisprudenz, Technologie, Bildung usf. in Szene setzen, dient letztlich (zumindest
auch) diesem Ziel.

Die hermeneutische Lésung ist: Verstehe Leiden anders! Da es kein Ubel
oder Bases gibt, wo Leiden nicht als ein Ubel beurteilt und bewertet wird, ist der
hermeneutische Weg zur Beendigung des Bdsen, das Verstehen des Leidens als
Ubel zu verindern: Wir mogen nicht in der Lage sein, alles Leiden aus der Welt zu
schaffen, aber wenn wir eine andere Haltung oder Einstellung dem Leiden gege-
niiber einnehmen und es nicht mehr als Ubel und Béses betrachten und erleben,
verliert es seinen Stachel. Die hermeneutische Maxime legt daher nahe: Verstehe
das (nicht vermeidbare) Leiden nicht als Boses!

Die drei Maximen: Beende das Leben!, Verbessere das Leben und beende
das Leiden!, und Verstehe Leiden anders! werfen offenkundig sehr verschiedene
Probleme auf. Aber sie verweisen auf drei Szenarien einer Welt ohne Ubel und
Boses: Eine Welt ohne Leben. Eine Welt mit Leben, aber ohne Leiden. Eine Welt,
in der Leiden nicht mehr als Ubel erlebt wird. Das erste Szenario ist nicht unwahr-
scheinlich angesichts des gegenwirtigen Zustands unserer Welt. Das zweite Sze-
nario ist unméglich, solange es Leben nur auf Kosten anderen Lebens gibt. Das
dritte Szenario ist nicht unméglich, aber nicht einfach zu erreichen, wie wir wis-
sen. Man kann nicht einfach beschliefien, Ubel nicht mehr als Ubel zu erleben.
Man muss vielmehr emst nehmen, dass sinnloses Leiden als widersinniges Ubel
erlebt wird, und fragen, wie man damit umgehen kann, ohne am Leben zu ver-
zweifeln.

Genau darum geht es zentral in Religion und Glaube: nicht um das Schonre-
den sinnlosen Leidens und unvermeidlichen Ubels, sondern um die Ermdglichung
einer anderen Einstellung dazu — nicht, indem man dem, was sinnlos ist, doch ei-
nen Sinn zu geben sucht, sondern indem man seine widersinnige Sinnlosigkeit
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ernst nimmt und sie doch nicht das letzte Wort iiber ein menschliches Leben sein
lésst.

In wessen Leben sinnloses Ubel einbricht, der versteht die Welt, sein Leben
und sich selbst nicht mehr. Opfer verstummen daher vor Schmerz oder schreien
ihre Verzweiflung hinaus, und es braucht oft lange Zeit und groBen Abstand, um
wieder Boden unter die Fiile zu bekommen, wenn das iiberhaupt gelingt. Man
braucht Zeit und Abstand, um von einem anderen Punkt aus einen Blick auf sein
Leben zu gewinnen, das aus der Spur geworfen wurde. Man muss eine Sprache
finden, um davon sprechen zu kénnen. Und man muss sich selbst neu und anders
verstehen, um sich im Leben wieder zurecht zu finden.

Alle drei Momente spielen eine Rolle, wenn der christliche Glaube ange-
sichts sinnlosen Leidens und widersinnigen Ubels auf den Umweg iiber Gott ver-
weist. Was zeichnet diesen ganz und gar nicht selbstverstiindlichen Umweg aus?

III. Hoffwung auf Gott

1. Glauben und Hoffen

Wer Opfer von widersinnigem Ubel wird, sorgt sich normalerweise nicht um die
Vereinbarkeit einer Erfahrung mit den theologischen Standardansichten iiber Gott.
Er hat kein Theodizeeproblem. Wenn Opfer von Ubel iiberhaupt an Gott denken
oder sich an Gott wenden, dann um angesichts ihres Elends vor Gott zu klagen,
Gott anzuklagen oder Gott um Hilfe und Trost zu bitten: Sie wenden sich an Gott,
weil sie mit der Sinnlosigkeit des ihnen widerfahrenen Ubels nicht zurecht kom-
men.

Dazu bedarf es keines theologisch ausgearbeiteten Gottesgedankens. Wer
Gott um Trost und Hilfe bittet, setzt seine Hoffnung auf Gott und nicht auf die
Wahrscheinlichkeit bestimmter Glaubensansichten iiber Gott: Auch die skeptische
Bitte ,,Gott, wenn es dich gibt, hilf, wenn du kannst kann ein Notschrei der Hoff-
nung sein.

Auf Gott zu hoffen ist daher etwas anderes als etwas iiber Gott mit mehr oder
weniger Zuversicht zu glauben. Wer auf Gott hofft, weil er nicht mehr weiter
weiss, setzt auf Gottes Hilfe, auch wenn er nicht wissen mag, was er von Gott
glauben soll. Und wer auf Gott hofft, weil er an ihn glaubt, lasst angesichts widri-
ger Erfahrungen seinen Glauben nicht ohne weiteres fahren, sondern sucht ihn,
sein Leben und sich selbst anders, neu, besser zu verstehen. Hoffende setzen auf
Gott nicht als Letzterkldrung der faktischen Wirklichkeit (auch nicht des sinnlosen
Leidens, dem sie ausgesetzt sind), sondern als Ursprung kontrafaktischer Mog-
lichkeit (also der Mglichkeit, dass und wie aus dem erlittenen Ubel Gutes entste-
hen kann).
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Das heiBit nicht, dass Hoffnung etwas Irrationales wire oder keine Griinde
hitte. Glaubende griinden ihre Hoffnung aber nicht auf ihren Glauben oder ihr
Wissen um den Lauf der Dinge, sondern auf Gottes Charakter und Verheifung,

Nun ist Gottes Charakter kein Sachverhalt, der offen vor aller Augen lige.
Man findet ihn nur, wenn man darauf achtet, wie Menschen sich verdndern, die
auf Gott hoffen. Auch in den biblischen Traditionen ist das Vertrauen in Gottes
Giite nicht der Anfangspunkt, sondern das Ergebnis einer langen Geschichte des
Umgangs mit Ubel und Bosem in Auseinandersetzung mit menschlichen Ver-
stindnissen von Gott. Menschen glauben nicht zuerst an Gott und entdecken dann,
dass die Welt doch viel besser ist, als sie dachten, oder weit weniger gut. Vielmehr
beginnen sie mit der vieldeutigen Wirklichkeit menschlichen Lebens und wenden
sich — wenn iiberhaupt — an Gott in Zeiten des Gliicks, um ihm zu danken, und in
Zeiten der Not, um Hilfe von ihm zu erbitten.

Es ist ein auffilliger Zug des biblischen Realismus, dass das wirklich Sto-
rende und Verstérende nicht die unergriindliche Wirklichkeit des Bosen in einer
guten Schopfung ist, sondern eher die iiberraschende Wirklichkeit von Gutem in
einem Leben voller Ubel und Elend. Gottesglaube und Gotteshoffnung entstehen
geradezu vor dem Hintergrund der erstaunlichen Erfahrung, dass {iblen Menschen
Gutes geschieht, das sie nicht verdient haben.

2. Kidirung des Gottesgedankens

Allerdings wird diese Sicht grundlegend herausgefordert durch das Ubel, das un-
schuldigen Menschen widerfihrt. Das nétigt dazu, das Gottesverstindnis immer
wieder zu kldren und zuzuspitzen. Das geschieht auch in den biblischen Texten,
und zwar einmal theoretisch durch theologisches Nachdenken, und zum andern
praktisch durch Lebensexperimente, die sie erzihlen.

Alles theologisches Nachdenken hat ja seine Grenzen. Argumente wie ,,Gott
hilft den Gerechten und straft die Ungerechten* werden widerlegt, wenn der Ge-
rechte leidet und der Ungerechte erfolgreich lebt. Dann tritt das Verstdndnis von
Gottes Giite und Gerechtigkeit in Konflikt mit aktuellen Erfahrungen, und eine
andere als nur theoretisch denkerische Ldsung muss gefunden werden.

In der biblischen Tradition ist das der Ort paradigmatischer Lebensexperi-
mente. Deren Pointe ist, dass nicht Glaubende hier eine Antwort suchen, indem sie
nachdenken, sondern dass Gott selbst dazu gebracht wird klarzustellen, ob er ver-
trauenswiirdig und verlésslich ist in Zeiten der Not, oder nicht. Um das zu kldren,
werden Extremsituationen mit nur zwei moglichen Ausgingen konstruiert: Ent-
weder erweist sich Gott gegen alle Erfahrung als vertrauenswiirdig und verldsslich,
oder man kann Gott als Wirklichkeit, an der man sich im Leben ausrichten und
orientieren kann, vergessen.
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Die wichtigsten Beispiele dieses experimentumcrucis Ansatzes in der bibli-
schen Tradition sind die Aqeda Geschichte in Gen 22, und die Erzdhlung von Jesu
Kreuzestod in den Evangelien.

3. Abrahams Schweigen

In der ersten Geschichte fordert Gott Abraham auf, seinen Sohn zu opfern und
damit das einzige Unterpfand der Verheiflung, ihn zu einem grossen Volk zu ma-
chen, zu vernichten. Damit wird Gott fiir Abraham vollstindig widerspriichlich
und unbegreiflich. Einem solchen Gott kann man nicht vertrauen. Auf ihn kann
man nicht setzen. Man weiss nicht mehr, an wen man sich in Zeiten der Not wen-
den kénnte oder sollte. Man kann ihn nicht einmal mehr anreden oder anrufen.
Weil Gott unbegreiflich und unansprechbar geworden ist, kann der Konflikt nur
durch Handeln ausgetragen werden. Das geschieht so, dass pointiert gesagt, nicht
Abraham durch Gott, sondern Gott durch Abraham auf die Probe gestellt wird.

Indem Abraham Gott, bei dem Israel nicht mehr weil, woran es mit ihm ist,
wortlos beim Wort nimmt und handelt, fiihrt er eine Entscheidungssituation herauf,
in der sich Gott entweder als Gott aus dem Leben seines Volkes verabschiedet,
weil thm nicht zu trauen ist, oder als der ausweist, der zu seinen VerheiBungen
steht, weil er sie nur um den Preis seiner Selbstauthebung zuriicknehmen kénnte.
Entweder es gibt keinen Gott, oder Gottes VerheiBungen kénnen auch von Gott
selbst nicht wieder zuriickgenommen werden. Tertium non datur — so unterstreicht
die Geschichte.

Mit dem Ausgang des Gottesexperiments in Gen 22 ist die VerheiBung
verlisslich in den Gottesgedanken eingezeichnet, d.h. Gott ldsst sich nicht mehr
gegen seine VerheiBungen ausspielen. Wer ,,Gott“ sagt, spricht von dem, der zu
seinen VerheiBungen steht.

4. Jesu Todesschrei

Was die Geschichte von der Beinah-Opferung Isaaks fiir die jiidische Tradition
leistet, leistet die Evangeliengeschichte vom Kreuzestod Jesu fiir die christliche.
Nach den Berichten der dltesten Evangelien Mk und Mt waren Jesu letzte Worte
am Kreuz, ehe er laut schreiend starb, ein Schrei der Gottverlassenheit: ,,Mein
Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen? (Mk 15,34; Mt 27.46) Das Zitat
aus Ps 22 ist an dieser Stelle kein verkapptes Zeichen der Hoffoung auf Gott, son-
dern Ausdruck der Verzweiflung. Es ist Klage und Anklage dessen, der sich zu
Unrecht von Gott verlassen erlebt, der ohne das Gottvertrauen, das Lk ihm in den
Mund legt (Lk 23,46), und ohne die ihm bei Joh zugesprochene Zuversicht, die
ihm von Gott zugedachte Aufgabe erfiillt zu haben (Joh 19,30), von Gott und der
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Welt verlassen stirbt. Obwohl die Evangelien Jesus als einen darstellen, der sein
ganzes Vertrauen auf die anbrechende Herrschaft des guten Vaters im Himmel
setzte, stirbt Jesus nach Mk am Kreuz in der Verzweiflung, dass sein Vertrauen
auf Gott verfehlt war und Gott ihn verlassen hat. Erst nachdem seine Anhénger
von seiner Auferweckung tiberzeugt worden waren, haben sie angefangen, auch
Jesu Kreuzestod als Beleg fiir die alles neu machende Liebe Gottes zu verstehen.
Was fiir Jesus das Ende aller Hoffoung auf Gottes Liebe darstellte, wurde fiir sie
zum endgiiltigen Beleg fiir diese Liebe.

Zwischen der Abrahamgeschichte und der Jesusgeschichte gibt es tiefgrei-
fende Unterschiede. Beide aber haben eine dhnliche Pointe: Indem die Protago-
nisten der Erzdhlung in einer bestimmten, zur Entscheidung nétigenden Weise
handeln, bringen sie Gott dazu, sich als vertrauenswiirdig und als verlésslicher
Gott der Hoffnung zu erweisen. Im Licht dieser Erzihlungen ist es fiir Juden und
Christen undenkbar geworden, dass Gott sich vielleicht doch nicht an seine Ver-
heiBungen halten kinnte und letztlich doch kein Gott der Liebe ist, auf die man in
Zeiten der Not setzen kann: Es hitte anders sein konnen, doch faktisch hat Gott
sich entschieden, so und nicht anders zu sein.

5. Versionen der Giite Gottes

Deshalb ist Gottes Giite fiir Juden und Christen keine leere Hoffnung, sondern ein
Erfolgswort: Es hilt in Erinnerung, dass Gott sein Volk vom Ubel erldst und be-
freit hat und das auch weiterhin tun wird, weil er es will. Gott hat das Bose iiber-
wunden, nicht, indem er es ungeschehen gemacht hitte, sondern indem er aus ihm
Gutes hat entstehen lassen.

In streng theologischem Sinn ist das Bése daher alles und nur das, was Gott
durch Gutes iiberwindet. Dass Gott gut ist, heiit daher nicht nur dass Gott das Ge-
genteil ist von allem Bosen und Ublen, sondern auch, dass Gott sein Volk vom
Ubel erlost hat, dass Gott das Bose bekéimpft, ja nicht nur bekimpft, sondern
iiberwindet — nicht nur iiberwinden will, sondern {iberwunden hat, und zwar nicht
durch groBere Ubel, sondern dadurch, dass er aus Ublem Gutes schafft.

Entsprechend wird Boses verstanden als das, was mit Gott unvereinbar ist,
oder sich Gott aktiv widersetzt, oder von Gott iiberwunden ist, oder unvereinbar ist
mit dem, wie Gott tut, was er tut.

Diese Komplexitit der Verstindnisse von Gottes Giite wird in der platoni-
schen Tradition einseitig vereinfacht, derzufolge ,.alles Gute durch keine andere
Ursache als Gott erklirt werden darf, wiihrend alles Uble durch andere Ursachen
als Gott erklirt werden muss® (Politeia 379 ¢ 5-7). Damit wird nicht nur das
Orientierungsproblem mit der Erklarungsproblematik verwechselt, sondern es
wird auch ein Verstindnis des Guten leitend, das Gottes Giite nur als das Andere
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des Bosen, aber nicht als Kampf gegen das Bose versteht — ein Gedanke, der zent-
ral zum biblischen Gottesverstiandnis und dem vieler anderer Religionen gehért.

6. Anthropozentrischer und theozentrischer Sinn des Bdsen

Damit kénnen wir einen letzten Schritt gehen. Ein Ubel, so sagte ich, ist immer
Bases von etwas fiir jemanden. Was fiir mich ein Ubel ist, ist es aber nicht not-
wendig auch fiir andere, und was fiir uns bése ist, ist es nicht notwendigerweise
auch fiir Gott.

Im anthropozentrischen (menschenbezogenen) Sinn (= Ubel fiir uns) ist B5-
ses das, was eine Person schidigt oder erniedrigt, d.h. was Menschen gegen ihren
Willen Leiden zufligt und dem widerspricht, was wir vom menschlichen Leben
erwarten und erhoffen. Das kann vieles einschlieBen, vom offensichtlichen Leiden
bei Krankheit, Katastrophen und Ubeltaten zu den subtileren Fillen, die erst nach
Jahrhunderten als Ubel erkannt und anerkannt wurden wie Sklaverei, Ausbeutung
von Frauen, Kinderarbeit, oder Mobbing am Arbeitsplatz.

In theozentrischem (gottbezogenem) Sinn (= Ubel fiir Gott) dagegen ist alles
bose, was Gott Leiden schafft, d.h. was gegen Gottes Willen verstiBt und im Wi-
derspruch steht zu dem, wie Gott zufolge ein gutes menschliches Leben sein
kénnte und sein sollte — christlich gesagt: alles, was der Grundregel der Gottes-
und Nichstenliebe widerspricht und damit Gott verletzt, weil das Gute, das er
Menschen zukommen lésst, aus Ignoranz, Dummbeit oder Bosartigkeit zuriickge-
wiesen wird.

Der anthropozentrische und theozentrische Sinn von ,,bdse® und ,,iibel fallen
nicht in eins. Nicht nur das, was Menschen schédigt und erniedrigt, widerspricht
Gottes Willen, sondern u.U. auch das, was uns moralisch als ganz ordentliches
menschliches Verhalten erscheint. Und nicht alles menschliche Leiden wider-
spricht Gottes Willen, sondern nur dasjenige Leiden, das Menschen von Gott
trennt und fiir die Giite seiner Gegenwart blind macht.

Deshalb kann man nicht schlieBen, dass das, was wir als Ubel erleben, auch
das ist, was Gott {iberwindet; oder dass es fiir uns kein Leiden und Ubel mehr ge-
ben kann, wenn Gott das Bose iiberwunden hat; oder dass das Ubel, das Gott
iiberwunden hat (Béses fiir Gott), das Ubel ist, das wir erleiden (Boses fiir uns);
oder dass es nicht wahr sein kann, dass Gott das Bése iiberwunden hat, das uns
von Gott trennt, wenn wir immer noch Ubel erleiden, wie es der Fall ist. Der rich-
tige theologische Schluss ist nicht:

Wenn wir immer noch Ubel erleiden, dann ist es nicht wahr, dass Gott das Bose {iberwun-
den hat

sondern umgekehrt:
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Wenn wir immer noch Ubel erleiden, dann ist das Base, das Gott iiberwunden hat, nicht

das, was uns Leiden zufiigt, sondern das, durch das wir Gott Leiden zufiigen.

Denn nicht das, was wir als Ubel erleben, definiert, was fiir Gott iibel ist, sondern
Gottes Wille bestimmt, was fiir ihn bose und iibel ist.

Die entscheidende Frage fiir den religiosen Umgang mit Ubel ist dann aber,
wie wir um Gottes Wille und Absicht fiir seine Schopfung wissen kénnen. Die
monotheistischen Religionen geben darauf verschiedene Antworten: Juden ver-
weisen auf Moses und die Tora, Christen auf Jesus und das Evangelium, Moslems
auf Mohammed und den Koran. Der Unterschied ist nicht nur, dass jede religidse
Tradition eine andere Autoritit anfiihrt, auf die sie sich als Vermittler des Willens
Gottes beruft, sondern auch, dass all diesen Traditionen Gottes Wille oft in morali-
schem oder rechtlichem Sinn verstanden wird als eine Menge gottlicher Gebote im
Blick auf das, was Menschen tun oder lassen sollten.

Aber das fiihrt zu einer abwegigen moralisierenden Sicht des Bosen: All das,
was nicht mit dem tbereinstimmt, was man fiir Gottes Gebot hlt, wird bose oder
tibel genannt. Doch das verfehlt nicht nur die Pointe der Tora, sondern auch des
Evangeliums und genau genommen auch die des Korans. Sie alle sind nicht eine
Menge géttlicher Gebote, Vorschriften und Verbote, die Menschen befolgen miis-
sen allein deshalb, weil Gott sie geboten hat. Das wire die schlimmste Art der
Heteronomie und wiirde einen Abgrund schaffen zwischen Gottes Wille, Gottes
Gerechtigkeit und Gottes Barmherzigkeit. Sie miissen vielmehr verstanden werden
als Gottes Gabe der Grundlinien eines guten und gerechten menschlichen Lebens
in Gemeinschaft mit Gott und untereinander, als Darstellung nicht dessen, was
Gott von seinen Geschopfen fordert, sondern was Gott fiir sie getan hat, um sie in-
stand zu setzen, ihr Leben nicht linger unterhalb seiner Maglichkeiten zu fiihren.

Kurz, Boses ist strikt theologisch als das zu verstehen, was Gott durch das
Gute tiberwindet, das er fiir seine Geschopfe tut. Seine Pointe ist nicht, dass es ei-
nem Gebot Gottes widerspricht, sondern dass es eine Gabe Gottes verdunkelt.

Die Hoffnung, dass Gott das Bose iiberwindet, das seine Geschépfe von thm
trennt, heiflt daher nicht, dass er alles bescitigt, was fiir uns bése und iibel ist, son-
dern dass er dafiir sorgt, dass selbst das schlimmste Ubel fiir uns uns nicht von
Gott trennen kann. Das dndert nichts daran, dass es fiir uns Ubel und Béses ist und
bleibt, aber das letzte Wort iiber ein Leben ist nicht das, sondern das Gute, das
Gott daraus erschafft und werden lisst. Damit wird die Wirklichkeit des Bésen im
menschlichen Leben nicht verniedlicht oder verneint, sondern es wird die biblische
Erinnerung zur Geltung gebracht, dass Gott darin Gott ist, dass er Gutes aus
Bosem schafft, das Elend der Unterdriickten beendet, den Opfern Gerechtigkeit
verschafft, die Ubeltiter bestraft, Taten aus bosen Absichten zu einem guten Ende
fuhrt. Insofern gehért die theologische Beschiftigung mit dem Basen zur Be-
schreibung des Wirkens der Gnade Gottes. Sie ist Teil einer Grammatik des Heils,
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nicht eine moralische Beschreibung der bésen, iiblen, abstofenden und unmensch-
lichen Aspekte des menschlichen Lebens.

7. Schluss

Ich schliele mit vier Bemerkungen.

1. Boses und Leiden — so habe ich argumentiert — sind nicht gleichzusetzen.
Boses zeigt sich im Leiden, aber nicht alles Leiden ist bose und nicht alles Leiden,
das bose ist, ist so, dass ihm das Tun eines Téters zugrunde liegt, nach dessen Ver-
antwortlichkeit sich sinnvoll fragen liee. Leiden ist vielmehr oft und in strengem
Sinn sinnlos — nicht zu verstehen, nicht zu rechtfertigen, nicht als sinnvoll auszu-
weisen — und wird eben so als Béses erfahren.

Aber das heiBt ganz und gar nicht, dass man sinnloses Leiden einfach hinneh-
men miisste oder sollte. Im Gegenteil: Man kann Bésem entgegenwirken, indem
man die Ursachen von Leiden bekémpft und seine Folgen eindimmt: das ist eine
wissenschaftliche, technische und politische Aufgabe (Medizin, Recht, Politik,
Okonomie); oder indem man sich angesichts des Leidens der anderen seiner Ver-
antwortung fiir die stellt, die in und an ihrem Leiden sinnlos zugrunde zu gehen
drohen: das ist die ethische Aufgabe; oder indem man angesichts des immer wie-
der ins Leben einbrechenden sinnlosen Leidens und widersinnigen Bésen danach
sucht, auf sinnvolle Weise mit Sinnlosem umgehen und so mit Sinnlosem und
nicht vermeidbaren Widersinnigem leben zu kénnen: das ist die religidse Aufgabe.
Diese Aufgaben sind nicht zu vermischen, aber sie ersetzen sich auch nicht gegen-
seitig. Alle drei sind nétig — jedenfalls solange es Leben gibt und dieses Leben so
ist, dass in ihm unvermeidlich sinnlos Boses etlitten wird.

2. Wird in der vorgeschlagenen Weise zwischen dem unterschieden, was fiir
uns und was fiir Gott iibel und bése ist, dann wird deutlich, warum traditionelle
Behandlungen des Theodizeeproblems oft so wenig befriedigen. Sie gehen aus
von einem Widerspruch zwischen einem guten Schépfergott und einer Welt voller
Ubel. Aber sie ignorieren, dass nicht nur das bose ist, was wir als Ubel erleben,
sondern dass es zentral um das geht, was fiir Gott bose und iibel ist. Die Glaubens-
liberzeugung, dass Gott das Bose iiberwunden hat, schlieBt daher nicht ein, dass
alles menschliche Leiden und Ubel beseitigt ist. Eine Welt ohne Ubel ist auch
nicht notwendig eine Welt ohne Leiden, sondern eine Welt ohne Leiden, das iibel
ist, weil es die Gegenwart von Gottes Liebe im Leben von Menschen und anderen
Geschopfen verdunkelt und unsichtbar macht.

3. Wenn Christen um die Erldsung vom Bosen beten, ist das nicht so zu
verstehen, dass sie Gott um die Erlsung von jeder Art von Leiden bitten. Gottes
Verheifung lautet nicht, dass Schmerzen, Trauer, Leiden und Tod einfach aufhé-
ren oder verschwinden werden, sondern dass sie nicht trennen von der schopferi-
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schen Gegenwart von Gottes Liebe bei seinen Geschépfen, auch im Tod und durch
den Tod hindurch.

Damit wird nichts verharmlost oder heruntergespielt, was im menschlichen
Leben als Ubel und Boses erlebt und erfahren wird, sondern es wird eine neue und
andere Einstellung dazu nahe gelegt: Auf der einen Seite muss man sich ihm mit
allen uns verfiigbaren Mitteln widersetzen, auch wenn man weif}, dass man es nie
ganz beseitigen und vollsténdig verhindern kann. Aber man darf es andererseits
auch nicht fiir die letzte und endgiiltige Wirklichkeit des Lebens halten, weil unser
Leben mehr umfasst als das, was wir in Leiden, Ubel und Tod erleben.

4. SchlieBlich zielt theologisches Nachdenken iiber das Bdse im Umgang mit
religiser Erfahrung und Praxis auf Orientierung im Leben, nicht auf eine Erkla-
rung des Bosen. Es beschreibt die Orientierungsverfahren, die in religidser Praxis
wirksam sind, und erkundet, wie sich die Einstellungen zum Leben verindern,
wenn bei Menschen, die vom Ubel betroffen sind, Verzweiflung und Hoffnung-
slosigkeit durch Hoffnung und Zuversicht auf Gott ersetzt werden: lhr Selbstver-
stindnis verdndert sich, und das dndert auch ihre Einstellung zum Leben — im Gu-
ten wie im Bosen.

Dabei ist auch hier wichtig, die Fragen genau zu unterscheiden. Gebet und
religiose Praxis sind kein Ersatz fiir medizinische, rechtliche oder politische Mal3-
nahmen zur Eindimmung und Bekidmpfung von Ubeln. Religidse Praxis gewiéhrt
Hoffnung, Trost und Orientierung — nicht, indem sie das Sinnlose als sinnvoll er-
weist, sondern indem sie auf Gottes gute Gegenwart auch im Leiden setzt und ei-
nen Sinn fiir Hoffnung praktiziert, der Leidende zu einer anderen Einstellung ih-
rem Leiden gegeniiber bringen kann. Gott ins Spiel zu bringen, heifit nicht, dem
Sinnlosen einen Sinn zu unterschieben, sondern weist einen Weg, sich selbst ange-
sichts des Sinnlosen neu und anders zu verstehen: als Nichster Gottes, dem dieser
auch im Leiden so nahe ist, dass man begriindeter Hoffnung sein kann, dass nicht
das Ubel, sondern das Gute, das Gott daraus schafft, das letzte Wort iiber ein Le-
ben ist.

Es gibt keine Garantie, dass Leidende sich auf diesen Weg einlassen. Aber
wo sie es tun, eréffnen sich Méglichkeiten, mit sinnlosem Leiden und widersinni-
gem Ubel zu leben, diec menschlicher Wiirde und dem Respekt fiir die Note der
anderen entsprechen.
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Dramatische Theodizee

Wahrnehmung und Uberwindung des Bosen
aus der Perspektive einer dramatischen Theologie

Willibald Sandler, Innsbruck'

1. Narrative Theodizee in der biblischen Siindenfallgeschichte

Wie ist der Glaube an einen guten und allméchtigen Gott vereinbar mit der Fakti-
zitdt von sinnlos scheinendem Leid und von Bosem in der Welt? Diese Frage hat
als Theodizee-Frage eine spezifisch neuzeitliche Gestalt gewonnen (Anklage
Gottes bzw. des Gottesglaubens vor dem Forum der Vernunft), ist aber im Grunde
Jahrtausende alt. Sie wird dort zum Problem, wo — monotheistisch und schop-
fungsuniversalistisch — ein guter Gott als Schopfer von allem, was ist, verstanden
wird. Dies ist in jiidisch-christlicher Tradition seit der Zeit des Babylonischen
Exils der Fall. Wenn man den Bereich des von Gott Geschaffenen auf alles aus-
weitet, dann wird die in den orientalischen Schépfungsmythen selbstverstindliche
Annahme zur Herkunft des Bésen — namlich ,,von aufien®: aulerhalb des Schop-
fergottes und des von ihm geschaffenen Bereichs — unméglich. Denn es gibt kein
,,Auen* mehr.

Die Siindenfallgeschichte stellt die Frage ,,Unde malum®™ zwar nicht
ausdriicklich. Aber indem die biblische Urgeschichte von einem guten und all-
michtigen Gott erzihlt, der alles, was ist, ,.sehr gut geschaffen hat, macht sie das
faktische Bise — welches im Exil eine brutal erfahrene Realitéit war — zum Prob-
lem. Dass sie nicht triumerisch ausgeblendet bleibt, wird im sechsten Kapitel vol-
lends deutlich: ,.Die Erde aber war in Gottes Augen verdorben, sie war voller Ge-
walttat” (Gen 6,11). Der duflerste Gegensatz zum anféinglichen ,,Sehr gut™ wird in
einer Folge von Erzihlungen narrativ iiberbriickt, wobei der Siindenfallgeschichte
eine heikle Schliisselstellung zukommt. Sie soll zeigen, wie und wodurch die ers-
ten Spuren des Bdsen in einer guten Welt aufbrechen. Das daran anschliefiende
,lawinenartige Anwachsen der Siinde* (Gerhard von Rad) ist dann relativ leicht
plausibel zu machen.

Was hat die Siindenfallgeschichte also zur Frage ,,Unde malum™ zu Sagen?2
Die alte Antwort ,,von aulen” klingt mit dem Motiv der Schlange an und wird zu-

1 Eine ausfiithrlichere, umfassender dokumentierte Fassung dieses Aufsatzes ist online im
Innsbrucker Theologischen Leseraum zugénglich: http://theol.uibk.ac.at/itl/909.html
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gleich gebrochen. Herkunft und Mdéglichkeit eines solch listigen Geschopfs blei-
ben zwar im Dunkeln, aber die Schlange wird eindeutig dem Bereich der Schop-
fung zugeordnet (Gen 3,1). Damit gewinnt eine zweite Antwort an Gewicht: Das
Bése kommt ,,von innen®; es ist aus dem Inneren einer urspriinglich guten Schop-
fung und insbesondere aus dem Innern des Menschen aufgebrochen. Gott hat die
Welt gut geschaffen, aber die Geschopfe sind aus sich selbst heraus bose gewor-
den: aus ureigener Entscheidung und durch fatale Interaktionen untereinander.
Dies ist gewiss die wichtigste Antwort, die die biblische Stindenfallgeschichte auf
die Frage nach der Herkunft des Bdsen gibt, aber sie ist unzuldnglich. Das wird be-
reits aus der narrativen Logik der Erzihlung deutlich. Auch wenn der Griff nach
der verbotenen Frucht vom ersten Menschenpaar zu verantworten ist, kann die Er-
zdhlung diese Entscheidung nur dadurch plausibel machen, dass sie von einem
verbotenen Baum und von einer hinterhiltigen Schlange spricht. Aber wie kann
die Schlange auf so bose Weise verfiihren, wo sie doch von Gott gut geschaffen
wurde? Und warum stellte Gott einen Baum ins Paradies, dessen Friichte er den
Menschen verbot? Solche Fragen belasten nicht erst die Rezeptionsgeschichte der
Stindenfallerzdhlung; sie werden bereits von ihr selber thematisiert. Der Zweifel
an Gottes Giite bildet den Schliissel fiir die Verfithrung durch die Schlange.

Damit bringt die Schlange eine dritte Antwortmoglichkeit auf die Frage nach
der Herkunft des Bosen ins Spiel: ,,von oben” — durch einen Gott, der nicht wirk-
lich gut ist. Laut Siindenfallerzéhlung folgen die ersten Menschen dieser Version
des ,,Unde malum®. Sie nehmen sich, was Gott ihnen scheinbar missgiinstig vor-
enthilt; und Adam, von Gott zur Rede gestellt, schiebt die Schuld auf Gott ab:
,,Die Frau, die du mir beigesellt hast, sie hat mir von dem Baum gegeben ... (Gen
3,12). Das Bose kommt ,,von oben®.

In ihrer Schlusselstellung zwischen der anfinglich konstatierten guten Schop-
fung durch einen guten und allméichtigen Gott und der Feststellung einer bosen,
von Gewalt tiberbordenden Welt in Gen 6,11 vollzieht die Siindenfallgeschichte
eine narrative Theodizee. Wenn ein guter und allmichtiger Gott die Welt gut ge-
schaffen hat, woher dann das Bose? Alle drei Antwortmoglichkeiten — ,,von au-
Ben®, ,,von innen“, ,,von oben* — werden von der Erzihlung aufgegriffen und par-
tial als unzulanglich zuriickgewiesen:

o Nicht ,,von aullen®, weil es kein Aullen mehr gibt: Die Schlange ist Gottes Ge-
schopf; — und doch markiert sie auf eine weiter nicht geklidrte Weise die Ein-
bruchstelle des Bésen, in einem relativen ,,Von auBlen” im Verhiltnis zur dem
Menschen vertrauten Welt. Diese offene Stelle wurde von bestimmten Rezep-

2 Zum Folgenden vgl. Sandler, Willibald, Hat Gott dem Menschen eine Falle geétellt?
Theologie des Siindenfalls und Siindenfall der Theologie, in: ZkTh 129 (2007) 437-458,;
ders., Der verbotene Baum im Paradies. Was es mit dem Siindenfall auf sich hat, Kevelaer
2009.
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tionen der Siindenfallgeschichte zu Vorstellungen vom Teufel als einem ge-
fallenen Engel ausgebaut. Durch einen solchen ,,geméBigten Dualismus® sollte
die vom ZerreiBen bedrohte Spannung zwischen Gottesglauben und einer
iiberbordenden Erfahrung von Bosem verringert werden.

Nicht ,,von oben“, weil Gott eindeutig gut ist. Er beharrt nicht, wie die
Schlange unterstellt, eifersiichtig auf seiner Vormachtstellung, sondern setzt
die Menschen zu souverinem Handeln frei (Gen 1,28; 2,19f.); und er unter-
stiitzt sie fiirsorglich, selbst noch nach dem Siindenfall. Und doch richtet Gott
mit dem verbotenen Baum und einer hinterlistigen Schlange das Einbruchstor
fiir das Bose auf. Im Fortgang der biblischen Urgeschichte hilt Gott die gefal-
lene Schopfung als gefallene am Leben (Gen 3,21; 4,15), was ihn in das von
Menschen verursachte Bdse hineinzieht. Spéter wird auch diese Linie zur Ent-
spannung des existenziell erfahrenen Theodizee-Drucks deutlicher ausgezogen
werden: ,,Ich bin der Herr, und sonst niemand. Ich erschaffe das Licht und ma-
che das Dunkel, ich bewirke das Heil und erschaffe das Unheil. Ich bin der
Herr, der das alles vollbringt.” (Jes 45,6f.)

Nicht ausschlieBlich ,,von innen®, weil Gott seine Schopfung als guter Gott
wirklich gut und als allméichtiger Gott wirklich gelungen konzipiert hat. Es
mussten schon verschiedene Faktoren zusammenspielen, dass die Schopfung
anfinglich derart aus dem Tritt kommen konnte. Ein solches komplexes Zu-
sammenspiel, wie es die Stindenfallgeschichte mit Adam, Eva, Schlange und
Baum narrativ inszeniert, wird durch die Aufnahme von gebrochenen Anteilen
aus den anderen Antwortalternativen erméglicht.

So beantwortet die Siindenfall-Erziahlung die zum Trilemma zugespitzte Theodi-
zeefrage — ,,quartum non datur” — in der Weise einer prekéren Balance, die jeden
der drei Antwortansétze im Namen eines guten und allméichtigen Schépfergottes
bricht, aber jedem dennoch ein berechtigtes Anliegen beldsst. Wie heikel diese
Balance ist, zeigt die Rezeptionsgeschichte der Siindenfallerzdhlung mit Variatio-
nen, welche zur Entlastung des existenziell erfahrenen Theodizeedrucks bestimmte
Momente stirker auszieht, — bis zum Balanceverlust, der den Glauben an einen
guten und allméichtigen Schopfergott sprengt:

(@]

o

In der Uberstrapazierung des durch die Schlange markierten ,,Von auBen‘ des
Bosen bis zu dualistischen Ausformungen eines Teufelsglaubens;

umgekehrt in der (J'berstrapazierung des durch die Schlange unterstellten ,,Von
oben” des Bosen bis zu gnostischen Vorstellungen von einem bésen Schopfer-
gott und der Schlange als Kiinderin eines Proto-Evangeliums;

durch eine ﬁberstrapazierung des ,,Von innen®, indem den ersten Menschen
dermalien die ganze Last fiir alles Bose in der Welt aufgebiirdet wird, dass sie
als mythische Protoplasten, in denen alle anderen Menschen gesiindigt haben,
Jjede Kontinuitit mit der konkreten, geschichtlichen Menschheit verlieren.
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Die von der Siindenfallgeschichte vorgegebene, biblisch (sowie in kirchlicher Tra-
dition) variierte und auBerbiblisch (bzw. auBierkirchlich) verlorene Balance ist aus-
schlaggebend fiir eine Phdnomenologie des Bosen mit ethischen Implikationen.
Damit Menschen gegen das Bse maximalen Widerstand leisten kdnnen, miissen
sie einerseits ohne Kompromisse die Verantwortung dafiir iibernehmen: ,,Gegen
dich allein habe ich gesiindigt, ich habe getan, was dir missfillt. So behiltst du
recht mit deinem Urteil, rein stehst du da als Richter (Ps 51,6). Demgegeniiber
erweisen sich die oben genannten Debalancierungen als zum System erhobene
Abschiebungen von Verantwortung: auf Mitmenschen (Eva: Gen 3,12), auf dunkle
Seiten der Schopfung (die Schlange: Gen 3,13), auf Gott (,die Frau, die du mir
beigesellt hast Gen 3,12), auf bose Hinterwelten (Teufel und Damonen), oder auf
einen mythisch iiberhshten, von der geschichtlichen Menschheit abgespalteten
Erstmenschen. In jedem dieser Fille wird das Bose einseitig aus der Opferpers-
pektive wahrgenommen und seine effektive Uberwindung damit im Ansatz verei-
telt. — Anderseits muss das Bestehen von Dynamiken des Bosen anerkannt werden,
wodurch zum bosen Tun fast durchwegs ein Moment des Nachgebens und Res-
pondierens gegeniiber einem Vorgegebenen gehort. Wer diese strukturelle Dyna-
mik des Bosen unterschitzt, neigt dazu, Menschen auf moralisierende Weise eine
Alleinschuld aufzubiirden, welche sie nicht tragen kénnen und deshalb zwangsléu-
fig auf andere abschieben. Menschen werden ddmonisiert oder ddmonisieren sich
selbst (unter dem Druck einer empérten Mitwelt), und so wird Boses nicht im An-
satz iiberwunden, sondern vermittels eines Siindenbockmechanismus — zusammen
mit dem einvernehmlich identifizierten Schuldigen — aus der Gesellschaft und ih-
rem Bewusstsein eskamotiert.

Diese von einer Phinomenologie und Ethik des Bisen geforderte Balance
zwischen ,,Von auBen® und ,,Von innen* wird von der biblischen Stindenfallge-
schichte ,,coram Deo* — im Horizont eines guten und allméchtigen Schopfergottes
— narrativ entfaltet. Das wirft die Frage auf, woher denn diese bereits primordial
vorhandene Verfithrungsdynamik zum Bésen iiberhaupt kommen kann, wenn Gott
die Welt gut geschaffen hat. Diese Frage verdichtet sich am verbotenen Baum zum
Theodizee-Dilemma; Warum hat Gott mitten im Paradies einen verbotenen Baum
platziert? Entweder konnte Gott es nicht verhindern, dass dieser gefihrliche Baum
dort stand: Dann war er zwar gut, weil er vor der Gefahr warnte, aber nicht all-
michtig. Oder Gott hitte die Aufstellung des Baumes verhindern konnen, dann
war zwar seine Allmacht gewahrt, aber seine Gutheit kompromittiert: Gott hitte
dem Menschen mit einem Willkiirverbot eine Falle gestellt. Mit einem guten und
allmiichtigen Gott scheint das Faktum eines verbotenen Baums unvereinbar zu
sein.



26 Willibald Sandler

2. Der verbotene Baum als Preis der Freiheit

Ein einfacher Ausweg aus diesem Theodizee-Dilemma scheint sich zu ergeben,
wenn man die menschliche Freiheit und ihre Erméglichungsgriinde berticksichtigt.
Narrativ konkretisiert: Gott musste einen verbotenen Baum in das Paradies stellen,
damit die Menschen die Freiheit haben, zu Gott auch nein zu sagen. Man kénnte
das Argument folgendermafien ausbauen: Gott hitte zwar — gemalB seiner All-
macht — die Aufstellung dieses Baums unterlassen konnen, aber dann hitten die
Menschen nicht das Gut einer freien Selbstbestimmung in ihrem Verhiltnis zu
Gott gehabt. Wire ihnen die Moglichkeit eines freien Nein zu Gott vorenthalten
worden, dann auch die Moglichkeit eines entschiedenen Ja zu ihm in freier Liebe.
Eine solche Welt aber wire schlechter als eine Welt mit freien Geschopfen und
den damit verbundenen Risiken eines aufbrechenden Bésen. Also entspricht es
nicht nur der Allmacht, sondern auch der Gutheit Gottes, dass er einen verbotenen
Baum ins Paradies gestellt hat.

Diese Argumentation teilt einige Probleme der religionsphilosophischen free
will defense.’ So ist klarungsbediirftig, welche Art von Freiheit denn durch das
Baumverbot freigesetzt werden sollte. Theologisch relevant ist eine Willensfieiheit
im Sinn einer Selbstbestimmung der Grundausrichtung, in der der Mensch sein
Verhiltnis zu Gott realisieren will. Im Unterschied dazu eréffnet das Baumverbot
konkrete Alternativen zur Aktivierung von Entscheidungsfreiheit und Handlungs-
freiheit: Die Menschen kénnen das von Gott Verbotene wollen und handelnd er-
greifen. Vermischt eine Rechtfertigung des verbotenen Baums im Namen der
Freiheit diese verschiedenen Bedeutungsebenen von Freiheit? Wird hier nicht
Willensfreiheit auf Entscheidungsfreiheit reduziert? Wenn aber eine solche Re-
duktion berechtigt wiire, dann konnte es keine Freiheit ohne Boses — ohne bose
Wahlalternativen — geben. Muss Gott somit Boses schaffen — den verbotenen
Baum, eine listige Schlange, eine Fallensituation — damit menschliche Freiheit ihm
gegeniiber konkret werden kann? Dagegen spricht schon die Logik der Paradieser-
ziihlung, dergemiB alles, was Gott geschaffen hat, gut ist.

Einen Ausweg eroffnet eine symbolische Deutung, wonach der verbotene
Baum nicht fiir eine willkiirlich verweigerte gegenstéindliche Gottesgabe steht,
sondern fiir einen spezifischen Modus der Aneignung gottgegebener Giiter: ndm-
lich in einer nicht verdankenden Weise.* Das gottliche Verbot von Gen 2,16f. wire
damit folgendermallen zu transkribieren: ,,Alles diirft ihr gebrauchen, nur versucht
nicht, das was ihr von mir erhalten habt, so zu beanspruchen, dass ihr es
ausschlieflich euch selbst zuschreibt.“ Damit ldsst sich das am verbotenen Baum

3 Vgl. Dalferth, Ingolf, Malum. Theologische Hermeneutik des Bésen, Tiibingen 2008, 69-
13

4 Zum Folgenden vgl. Sandler, Der verbotene Baum 77-83; ders., Falle 452-457.
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aufbrechende Theodizee-Dilemma formal auflésen: Gott kann den Menschen
nicht die ,,Frucht der Unverdanktheit* geben. Denn er kann nicht geben, dass die
Menschen das, was sie von Gott erhalten haben, nicht von Gott, sondern aus-
schlieBlich aus sich selbst heraus haben. Die Behauptung, dass Gott das nicht
kann, schriinkt nicht seine Allmacht ein, weil es sich um eine logische Unmog-
lichkeit handelt. Dennoch ist der Versuch einer solchen Aneignung moglich, — mit
fatalen Konsequenzen. Deshalb ist es auch gut, dass Gott den Menschen vor dem
Griff nach dieser Frucht warnt.

Damit ist der ,,verbotene Baum* kein boser Gegenstand, den Gott schaffen
miisste, um das Gut einer konkreten Freiheit sicherzustellen. Er steht fiir die un-
vermeidliche Schattenseite der hdchsten Schépfungsgabe einer verdankten Auto-
nomie. Im Gegensatz zum von der Schlange genihrten Verdacht schafft Gott die
Menschen, um ihnen an allem Anteil zu geben (vgl. Rom 8,32). Er erhebt sie zu
einer Gottebenbildlichkeit — in einer Transparenz und Reprisentanz Gottes fiirei-
nander und fiir die ganze Schopfung — die als dynamische Gottebenbildlichkeit die
eigenverantwortliche Selbsterschlieffung von Giitern und Vollkommenheiten im-
pliziert, und das ist besser als eine schlaraffenlandmafig fertige Bereitstellung von
allem Wiinschenswerten. Gott will seine Schépfung und in ihr zuhdchst den Men-
schen an allem teilhaben lassen, nicht nur an den Giitern, sondern an ihrem Wer-
den. Dass der Mensch Autonomie und verdankende Gottbezogenheit in direkter
Proportionalitiit zu vollziehen geschaffen ist, grenzt an ein Paradox, ist aber kei-
nes. Im Gegensatz zur tddlichen Perversion dieses Prinzips, wonach der Mensch
den letzten — scheinbar — verbleibenden und doch alles geheim durchziehenden
Unterschied zwischen sich und seinem Vorbild Gott aufzuheben trachtet: dass
nimlich Gott alles ausschlieBlich aus sich selbst heraus hat, wihrend der Mensch
zu all dem nur im Modus eines Gottverdankens Zugang findet. Weil Gott den
Menschen riickhaltlos an allem teilhaben lassen will, ist dieser Unterschied fak-
tisch nichtig; rein formal betrachtet aber maximal. Darin besteht die List der
Schlange: im verfiihrerischen Verweis auf diese verschlagen-raffinierte Perspek-
tive, die als logisch unvermeidliche Riickseite in eine Schopfung eingeschrieben
ist, welche in der Weise einer verdankten Autonomie verfasst ist.

3. Trinitarische Theodizee

Ein Gott, der Menschen so schafft, dass sie ihn in der Weise verdankter Autono-
mie reprisentieren, und der sie so bestéindig auf sich als sein Vorbild verweist,
scheint in seiner gottlichen Selbstgeniigsamkeit (,,causa sui®) zwangsléufig zum
triigerischen Double-bind fiir den Menschen zu werden. Der verbotene Baum und
die verfithrerische Schlange wiren so gleichsam die Schattenseite eines sich in al-
lem als Referenz prisentierenden Gottes, — in allem, auch in dem, wovor er die
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Menschen warnt: Gottes selbstgeniigsame Unverdanktheit. Damit wire Gott dem
Menschen Modell und Hindernis zugleich.

Die Schlange hitte somit recht: Gott steht dem Menschen im Weg. Dass es
sich dennoch nicht so verhilt, sondern dass die Schlange fiir eine subtile Pervertie-
rung der Vorstellung vom Schopfergott steht, macht das christlich-trinitarische
Gottesverstiindnis deutlich. Danach ist Schépfung eine von Gott freiwillig ge-
wirkte Verldngerung eines innertrinitarischen Vollzugs ,.restloser* Selbstgabe und
empfangender Riickgabe. Der Vater gibt sich selbst riickhaltlos an den Sohn, der
diese Hingabe mit einer ebenso riickhaltlosen Selbstgabe an den Vater beantwor-
tet. In diesem Sinn ist auch dem Vater innertrinitarisch die Qualitéit eines Empfan-
gens und Verdankens zuzuschreiben.’

Diese Gabebewegung zwischen Vater und Sohn im Heiligen Geist wird im
Akt der Schépfung — als einem gemeinsamen Vollzug der drei gottlichen Personen
— gleichsam iiber Gott hinaus ,,verldngert”. Der dreieinige Gott bestimmi sich
dazu, sich vom Menschen (von seiner Schipfung) bestimmen zu lassen.® Damit
ermichtigt er den Menschen dazu, dass dieser sich seinerseits in freiem Entschluss
von sich her dazu bestimmt, sich von Gott bestimmen zu lassen: ,,Dein Wille ge-
schehe®. Wenn der Mensch diese Selbsthingabe aus der ihm erdffneten Freiheit
heraus vollzoge, wiirde der ,.eucharistische Kreislauf*’ zwischen Gott und Schop-
fung zu einer in gegenseitig freier Liebe gelingenden Communio geschlossen. Die
Riickhaltlosigkeit dieser Selbstgabe Gottes enthilt aber auch die dunkle Méglich-
keit, dass der Mensch diese frei vollzogene Riickgabe verweigert. In rivalisieren-
der Nachahmung eines als selbstherrlich missverstandenen Gottes bestimmt der
Mensch sich dazu, ,,wie Gott zu sein®, das heif3t, sich ,,wie Gott* auf unverdankte
Weise ausschlieBlich aus sich selber zu vollziehen. Dieser Siindenfall entbindet
eine alles verderbende Dynamik der Sonderung, die — in komplexesten Interaktio-
nen liangs der Grundbeziige von Gottbezug, Interpersonalitit, Weltbezug und
Selbstbezug — eine ,,Zivilisation des Todes™ (Johannes Paul II.) begriindet: durch
Téuschung, Rivalitit, Neid, Hass und Gewalt bis hin zur Tétung von Menschen,
die nicht nur immer wieder ,,passieren‘, sondern sich als Strukturen der Siinde in
die verschiedensten sozialen und kulturellen Formen der Menschheit einschreiben.

5 Vgl. Balthasar, Hans Urs von, Theodramatik. Band I'V: Die Handlung, Einsiedeln 1983,
T3

6 Vgl. Propper, Thomas, Erlosungsglaube und Freiheitsgeschichte. Eine Skizze zur
Soteriologie. 2. wesentlich erweiterte Auflage. Miinchen 1988, 178.

7 Vgl. Balthasar, Hans Urs von, Theodramatik. Band III: Die Handlung, Einsiedeln 1980,
301-309.
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4. Soteriologische Uberwindung und Verschdrfung des moralischen Bésen

Blenden wir von da aus zuriick zur Theodizee-Diskussion, so erweist sich das von
Menschen zu verantwortende Bose (malum morale) als von Gott nicht bewirkt,
wohl aber aufgrund der besonderen Ausrichtung von Schépfung auf Freiheit und
verdankte Autonomie hin als von Gott erméglicht. Aber ist das UbermaB des Bo-
sen, das in Verwirklichung dieser dunklen Moglichkeit die Erde {iberschwemmte,
nicht ein viel zu hoher Preis fiir ein Schépfungsprojekt, dessen wunderbare Mog-
lichkeit eines vollkommenen Wechselspiels licbender Selbsthingabe zwischen
Gott und Mensch und innerhalb der Schopfung ohnehin vollstindig verfehlt
wurde? Hier hdngt nun alles davon ab, ob und wie Gott in der Lage ist, das aufler
Rand und Band geratene Bése zu iiberwinden und die Menschen in Richtung auf
das Schopfungsziel gliickender Liebe zuriickzufiihren. Die Theodizee-Problematik
verschiebt sich somit von der Frage ,,Unde malum?* zur Frage ,,Quo malum?*:
Was kann und wird Gott aus dem Bésen machen?

Diese Perspektivverschiebung ist insgesamt charakteristisch fiir den bibli-
schen Umgang mit der Frage nach dem Bosen. Das gilt schon flir die biblische
Urgeschichte, die zwar um die Frage nach der Herkunft des B&sen ringt, aber ins-
gesamt einen Vorspann zu den Patriarchengeschichten bildet, die Gottes immer
neue Heilsinitiativen in der Weise einer erwihlenden Aussonderung eines Teils
der Menschheit zum Heil aller (Gen 12,3) und damit einer Uberwindung des Bo-
sen beschreiben. Und bezeichnend fiir das Neue Testament ist Jesu Perspektivum-
kehr weg von der riickwirtsgewandten ,,unde-malum*-Frage nach vorne zur Frage
nach dem von Gott beabsichtigten, das Bése tiberwindenden Heilshandeln:

»Unterwegs sah Jesus einen Mann, der seit seiner Geburt blind war. Da fragten ihn seine

Jiinger: Rabbi, wer hat gesiindigt? Er selbst? Oder haben seine Eltern gesiindigt, so dass er

blind geboren wurde? Jesus antwortete: Weder er noch seine Eltern haben gesiindigt,

sondern das Wirken Gottes soll an ihm offenbar werden.” (Joh 9,1-3)

Jesus bestitigt seine Botschaft vom nahe gekommenen Gottesreich durch Heilun-
gen und Damonenaustreibungen, mittels welcher er Menschen befreit, die als Op-
fer in korperliche, psychische und soziale Unheilszusammenhinge verstrickt
waren. Aber Menschen sind — mehr oder weniger — immer auch als Téter in Boses
involviert. Wo Menschen sich wissend dazu bestimmen, sich nicht von Gott be-
stimmen zu lassen, {iberantworten sie sich an Dynamiken des Bosen, welche ihnen
einen Riickweg in ein heilvolles Leben aus eigener Kraft und Einsicht versperren.
Gott aber hat sich dazu bestimmt, sich von Menschen bestimmen zu lassen und
damit auch ihre gottlose Grundentscheidung zu respektieren. Wie kann er dann —
selbst in Christus und durch seinen Kreuzestod — Menschen befreien, retten und
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erlosen, die sich als verantwortliche Téter des Bosen auf eine Zuriickweisung
Gottes festgelegt haben?®

Die einzige Moglichkeit besteht darin, dass Gott sich Menschen, die — mit al-
len destruktiven Konsequenzen lings aller menschlichen Grundbeziige — zu Gott
nein gesagt haben, derart auf eine tiefere Weise offenbart, dass fiir sie eine neue
Situation entsteht: Thre bisherige Negativentscheidung gegentiber Gott wird durch
eine tiefere Gotteserfahrung tiberholt, sodass sie ihr Nein revidieren kénnen oder
aber verschirft bestitigen miissen. Dies geschieht in Erfahrungen einer unerwar-
teten gottlichen Zuwendung, wie sie Jesus in Worten, Taten und schon durch seine
bloBe Gegenwart vermittelt hat. In Begegnungen mit ihm wurde fiir bestimmte
Menschen in bestimmten Situationen der Kairos des anbrechenden Gottesreichs
konkret. Solche Kairoi katapultieren die Menschen nicht automatisch in einen Zu-
stand besseren Seins, sondern bringen sie in eine Entscheidungssituation, die es
ihnen ermoglicht, das zeichenhaft erfahrene Heil fiir sich zu wdhlen — d.h. die
verheiffungsvolle Perle um den Preis von allem anderen zu erwerben (Mt 13,46) —
oder zu verwerfen. Ein Gnaden-Kairos bedeutet nicht schon in sich Heil, denn er
kann auch verpasst werden, und dann ist seine Wirkung Unheil: ndmlich ein Ab-
sturz in eine gesteigerte Gottferne, welche sich lings aller menschlichen Grundbe-
ziige destruktiv auswirkt.

Damit wird Gottes Involviertheit in das von Menschen verantwortete Bose
dramatisch verschirft: Gott erweist sich als gut, weil er Boses iiberwindet. Aber
diese Uberwindung ist nur dadurch méglich, dass er sich — und seine Schopfung —
dem Siinder auf radikalisierte Weise aussetzt, um ihn in dieser Tat schutzloser
Liebe zum Guten nicht zu zwingen, sondern zu gewinnen. Damit er6ffnet er ihm
aber zugleich die Moglichkeit, den Gnaden-Kairos zuriickzuweisen und auf den
damit beschrittenen Abwegen in verschirfter Weise Boses tun zu miissen, um
seine gottlose Position zu stabilisieren. Es ist, wie wenn jemand einer Morderin,
die sich selbst gefesselt hat, die Fesseln durchschneidet, ohne ihr vorher die Waffe
zu entwinden, damit sie sich in Freiheit selber von ihrer Gewalttitigkeit lossage.
Oder — im biblischen Gleichnis — wie ein Weinbergbesitzer, der zu den gewalttiiti-
gen Pichtern schlieBlich auch noch den eigenen Sohn schickt, in der Hoffnung,
dass sie auf ithn horen werden (Mk 12,6). GemidB dem ,,Setting* von Schopfung,
wonach Gott sich dazu bestimmt hat, sich von Menschen bestimmen zu lassen und
die Entscheidungen ihrer Selbstbestimmungen zu respektieren, ist das die einzige
Mbglichkeit, sie zu erlésen und damit Boses nachhaltig in Gutes zu verwandeln.
Wenn aber der solchermafBen Befreite seine Befreiung zu einem erneuten und

8  Zum Folgenden vgl. Sandler, Willibald, Wozu ist Jesus gestorben? Versuch einer
verniinftigen, bibelgemidfen und eingéngigen Antwort aus der Perspektive der
dramatischen Theologie, in: ZkTh 131 (2010), 409-429; ders., Die gesprengten Fesseln
des Todes. Wie wir durch das Kreuz erlst sind, Kevelaer 2011, 88-129.
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noch schlimmeren Verbrechen missbraucht, dann ist — zumindest nach gdngigem
Rechtsverstéindnis — der Befreier mitschuldig. Er ist zwar nicht eigentlicher Titer,
auch nicht Komplize, und er hat das Verbrechen auch nicht untitig zugelassen,
aber er hat es — schlimmer noch — durch sein Tun auf fahrldssige Weise moglich
gemacht. Auf diese Weise ist der zur Uberwindung des Bésen antretende Gott in
ein gerade dadurch verschirft aufbrechendes Boses involviert, — und zwar nicht
etwa nur, indem er in Respektierung siindigen Willens sein Heilshandeln aussetzt
und sich zuriickzieht, sondern in seinem aktiven Wirken als handelnder Gott, — in
einem Handeln allerdings, das von sich (und von seiner letztendlich zu erhoffen-
den Wirkung) her niemals als destruktiv, sondern stets nur als befreiend, rettend
und erlosend begriffen werden kann.

Das Kreuz ist — in seinem inneren Zusammenhang mit Auferstehung und
GeistausgieBung — als Realsymbol dafiir zu verstehen, dass Gott in diesem hoch-
riskanten, das Ausmal} des Bosen dramatisch steigernden den-Siindern-Nachgehen
tiber alles menschliche Vorstellungsvermdgen hinaus so weit geht, dass wir auch
nicht fiir den schlimmsten Siinder der Weltgeschichte annehmen miissten (oder
diirften), dass ein Nein zu Gott sein unwiderruflich letztes und damit Hélle be-
deutendes Wort sein wird, — selbst dann nicht, wenn wir wissen, dass jede ein Nein
aufbrechende tiefere Selbstoffenbarung Gottes die Mdoglichkeit zu einem erneuten,
noch destruktiver sich auswirkenden Nein eroffnet.

5. Was hat Gott mit dem Bdsen zu tun?

Zahllose biblische Texte beschreiben Gott als einen, der Menschen Boses zufligt.
Seit jeher gibt es Bemiihungen, solche Aussagen zu entschirfen, — hiufig in der
Weise, dass sie in der Weise eines gottlichen Zulassens des Bosen interpretiert
werden. Auf differenzierte Weise — in scharfer Wahrnehmung zahlreicher bibli-
scher Einzeltexte — hat das Raymund Schwager unternommen. Nach systemati-
schen Gesichtspunkten ordnete er die biblischen Aussagen, die von einem gewalt-
tatigen gottlichen Handeln sprechen, vier verschiedenen Gruppen zu:

1. Gott erscheint als ein irrationales Wesen, das ohne verstindlichen Grund totet oder t6-

ten will.

2. Er reagiert auf die vorausgehenden basen Taten der Menschen, und er fiihrt die Rache

selberaus.

3. Er bestraft Ubeltiiter, indem er sie in seinem Zorn anderen (grausamen) Menschen aus-

liefert.
4. Die Frevler bestrafen sich selber, indem ihre Taten auf ihr Haupt zuriickfallen.*”

9 Schwager, Raymund, Brauchen wir einen Siindenbock? Gewalt und Erlésung in den
biblischen Schriften, Thaur *1994, 72.
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Schwagers systematisches Interesse bei der Unterscheidung und Anordnung dieser
vier Textgruppen gilt einer die Offenbarungsgeschichte leitenden sukzessiven Be-
freiung der Menschen von Vorstellungen, nach denen Gott selber direkt Gewalt
austibt. Gemil René Girards mimetischer Theorie, die Schwager rezipiert, sind
Vorstellungen von einem gewalttitigen Gott auf mythologische Projektionen zu-
rickzufiihren, die mit einer gewalttitigen Formierung der Menschheit (kulturell,
gesellschaftlich, religios usw.) in der Weise von Griindungsmord und Siinden-
bockmechanismus einhergegangen sind. Vor diesem Hintergrund erweist sich die
biblische Offenbarung als ein Prozess, der die divinisierte und solcherart projektiv
abgeschobene Gewalt sichtbar macht und Gottesvorstellungen davon befreit.

Von diesem Konzept ist Schwagers Unterscheidung der vier genannten bibli-
schen Textgruppen geleitet. Er behauptet damit nicht eine chronologische Abfolge
zwischen ihnen. Texte der vierten Gruppe sind durchschnittlich eher jung, aber
ihre konsequente Vorrangigkeit im Sinne eines fortgeschrittenen Offenbarungs-
prozesses ergibt sich fiir Schwager erst im Blick auf die gesamte Bibel, unter Ein-
bezichung des Neuen Testaments. Auch nach den biblischen Texten, die sich die-
ser vierten Textgruppe zuordnen lassen, erscheint Gott aber auf eine nicht un-
problematische Weise in das Bése involviert: Er ist es, der sein Gesicht vor den
stindigen Menschen verbirgt, mit der Konsequenz, dass sie sich ohne Gott in Un-
heil und Gewalt verstricken. Im Kontext des Theodizee-Streits wiirde das die
Frage aufwerfen, ob Gott sich auf diese Weise nicht doch einer verhiillten und
damit umso raffinierteren Gewalt schuldig macht, wo er doch weif,, was seine
Selbstverhiillung bei den Menschen bewirkt. Weiter fiihrt hier der Gedanke, dass
es die Menschen sind, die sich vor Gott verbergen (Gen 3,8) und ihn aus ihrer Le-
benswelt auszuschlieBen versuchen.'® Gott respektiert diese Entscheidung der
Menschen, indem er sie auch in dieser gottfernen Existenz am Leben erhilt. Damit
liefert er sie aber auch unvermeidlich den destruktiven Konsequenzen eines sol-
chen Lebens aus.

Uber diese Involviertheit Gottes — durch die Erhaltung der Siinder gemiB ei-
ner creatio continua — hinaus gibt es allerdings noch ein besonderes gottliches
Handeln, mit dem Gott Menschen aus den Verstrickungen des Bosen freizusetzen
versucht. Wie im vorigen Kapitel ausgefiihrt, Iosen diese géttlichen Heilsinitiati-
ven dort verscharft destruktive Wirkungen aus, wo die Menschen das ihnen neu
erdffnete Heilsangebot zuriickweisen. Solche Wirkzusammenhinge spielen sich
nicht ausschlieBlich zwischen Gott und expliziten Siindern ab, sondern strahlen auf
viele andere aus. Im Einflussbereich einer derartigen strukturellen Siinde machen
auch Menschen, die sich nicht eines versdumten Kairos schuldig gemacht haben,
Erfahrungen, in denen eine (nach christlichen Kriterien) als authentisch
wahrgenommene Gottesgegenwart mit einer Zunahme von Unheil und Gewalt

10 Vgl ebd. 79f.
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einhergeht. Das kann dann leicht so wahrgenommen werden, dass Gott selber die-
ses Unheil bewirkt. Vorstellungen von einem zornigen, kollektiv strafenden oder
sogar irrational dreinschlagenden Gott — gemif3 den ersten der vier von Schwager
zusammengestellten Textgruppen — haben hier eine phdnomenale Grundlage.

Diesem biblisch hiufig aufscheinenden Erfahrungsbefund wird eine Theolo-
gie nicht gerecht, die alle aktiven Anteile einer Involviertheit Gottes in das erfah-
rene Bose systematisch ausblendet. Anderseits ist es theologisch unabdingbar,
Gott so zu denken, dass nur Gutes und nichts Béses von ihm kommt (vgl. 1 Tim
4.4). Gott liebt den Siinder nicht weniger als den Gerechten, und niemals schickt er
direkt Unheil oder Strafe, um auf diese Weise den Siinder zur Umkehr zu zwin-
gen. Die unzihligen biblischen Aussagen, die genau solche Vorstellungen zum
Ausdruck bringen, miissen nicht vollstindig zuriickgewiesen werden, sondern
konnen begriffen werden als ,,noch unscharfe” Darstellungen erfahrbarer Zusam-
menhiinge von Gottes aktiver Gegenwart und ausbrechendem Unheil. Dramatische
Theologie kann solche Zusammenhinge auf differenzierte Weise interpretieren,
indem sie zeigt, dass Gottes direkte Handlungsintention immer auf das Heil der
Menschen zielt, und zwar in einer Weise, dass sie niemals zwingt, sondern zur
Umkehr freisetzt. Wo Menschen diese géttliche Ermédchtigung zur Umkehr aber
ausschlagen, wirkt sich Gottes Heilshandeln an ihnen so aus, dass sie die erfahrene
Wabhrheit gewaltsam niederhalten miissen und auf diese Weise gewalttitig werden.
Es sicht dann so aus, als wire es Gott gewesen, der den ihn zurlickweisenden
Menschen ins Ungliick stiirzt, — entsprechend dem Kurz-Schluss: Hitte Gott ihn
nicht angesprochen, dann wire er nicht so destruktiv geworden.

Solche Zusammenhiinge werden von Theologien des Gotteszornes wahrge-
nommen,'" aber oft in unzuléinglicher Weise interpretiert. Als berechtigtes, unver-
zichtbares Moment einer Rede von Gottes Zorn wird Gottes Widerstand gegen die
Siinde gesehen. Dieser Widerstand darf aber keinesfalls als direkt destruktives
Handeln Gottes gegen die Siinder — oder gegen seinen die Stinder stellvertretenden
Sohn — verstanden werden. Vielmehr ist darunter eine Unvertraglichkeit von Gott
und Siinde derart zu verstehen, dass Gottes Nihe den Menschen, der von der
Siinde nicht vollstidndig ablassen will, dazu treibt, Gott aus seiner Lebenswelt aus-
schlieBen zu wollen und auf diese Weise destruktiv zu werden, um ,,ohne Gott*
iiberleben zu kénnen. So wird der notorische Siinder — wie auch der Mensch im
Umfeld dieses Siinders — Gott auf Weisen erfahren, die biblisch mit dem Wort
,.,Gottes Zorn® umschrieben werden. Von dem Gott, der den verlorenen Schafen in
sich selbst riskierender Liebe nachgeht und auf diese Weise ihn in einer Haltung

11 Vgl. Schwager, Raymund, Artikel ,,Zorn Gottes™, II. Systematisch-theologisch in: LThK 3
X (2001) 1490, mit Verweis auf Luther, Barth und Hans Urs von Balthasar; Miggelbrink,
Ralf, Der Zorn Gottes. Geschichte und Aktualitéit einer ungeliebten biblischen Tradition,
Freiburg i.Br./Basel/Wien 2000.
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kritischer Solidaritit konfrontiert, wird er sich als verfolgt erfahren. Und weil ihm
Gottes liebendes Handeln nur in dem destruktiven Reflex zugéinglich ist, den es in
ihm provoziert, wird er auch Gottes Handeln als zerstérerisch wahrnehmen.

So kann man sagen, dass Gottes Zorn eine — migliche — Erfahrungsgestalt
von Gottes Liebe fur in Siinde verstrickte Menschen ist, — d.h. fiir Menschen, die
die kairologisch sich ihnen vertieft offenbarende Liebe zuriickgewiesen haben,
oder auch fiir Menschen im Einflussbereich solcher Zuriickweisungen. Ja noch
mehr: Auf diese Menschen kann sich Gottes Liebe tatsichlich destruktiv auswir-
ken, indem das Gute, das Gott ihnen handelnd zukommen lisst, aufgrund der von
ihnen zu verantwortenden ,,Per-version* dieses Guten in eine umfassend zerstdre-
rische Wirkrichtung umgelenkt wird. So lésst sich die Rede vom Zorn Gottes auf
sein aktives Handeln zur Uberwindung der Siinde beziehen: als Ausdruck des
,»Willen[s] Gottes, die Menschheit in ihrer Ablehnung der Selbstmitteilung nicht
zu verlassen, sondern das Angebot unter den Bedingungen der Verweigerung auf-
rechtzuerhalten '

6. Zuriickdringung von Gotles Handlungsmaglichkeiten: Eine fatale Strategie zur
Theodizee

Die hier skizzierte dramatische Theodizee versteht nicht nur das Bése als Preis der
Freiheit oder Preis der Liebe, sondern ein dramatisch gesteigertes Bases als Preis
der Erlosung. Damit denkt sie Gott nicht nur als den, der sich um der Liebe willen
in seiner Allmacht kenotisch beschrinkt, sondern als den, der um dieser Licbe
willen in hohem Mafe aktiv ist. Dass Gott in Respektierung menschlicher Freiheit
angesichts eines verstockten Siinders nichts tun kann," ist zwar nicht falsch, aber
nur ein Teil einer komplexen dramatischen Wirklichkeit, der — isoliert betrachtet —
einer unzulinglichen Vorstellung von einem machtlosen und in seiner Machtlo-
sigkeit untitigen Gott entgegenarbeiten wiirde. Kenose ist nicht Machtlosigkeit, im
Gegenteil. Auch angesichts eines verstockten Téters und seiner bosen Tat bleibt
Gott in hochstem Mafie titig: durchgiingig gemil einer creatio continua, die
untrennbar ist von einer soteriologischen Dimension, wonach Christus als Schép-
fungsmittler Opfer und Téter zuinnerst trégt, von beiden Seiten her die bose Tat
unterfingt und fiir eine spitere richtende und versshnende Transformation offen-
hilt."* Was Gott tatsiichlich (oft) nicht tut, ist dem verstockten Morder, der das
Messer gegen sein schuldloses Opfer ziickt, in den Arm zu fallen. Aber Gottes

12 Miggelbrink, Zorn Gottes 57.

13 Vgl. Stosch, Klaus von, Gott — Macht — Geschichte. Versuch einer theodizeesensiblen
Rede vom Handeln Gottes in der Welt, Freiburg/Wien 2006, 157.

14 Vgl. Sandler, Die gesprengten Fesseln 111-129.
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Handeln beschriinkt sich nicht auf ein besonderes Handeln und fillt (auch) deshalb
nicht dort aus, wo ein solches nicht wahrnehmbar ist.

Die Betonung von Gottes handelnder Aktivitdt im Zusammenhang mit dem
sich ereignenden Bosen wurde angesichts der Theodizeeproblematik meist als
kontraintuitiv empfunden und deshalb nach Kriiften zuriickgedréngt. Die Bibel
bringt sie noch kraftvoll zum Ausdruck, wenn Gott fiir alles — Gutes und auch Bo-
ses — verantwortlich gemacht (Jes 45,6f) und auch angeklagt wird. Damit ist im-
merhin verbunden, dass man ihm mit dieser Allmacht auch die Uberwindung des
Bosen zutraut. Neuzeitliche Theodizee-Strategien neigen hiufig dazu, Gottes
Handlungsmaglichkeiten in unserer Welt apriorisch zu begrenzen, um ihn nicht
dem Vorwurf einer unterlassenen Hilfeleistung auszusetzen. Die Zuriickdrdngung
von Gottes handelnder Aktivitit beginnt in der Regel damit, dass man ihm nicht
ein Bewirken, sondern ein blofes Zulassen des Bisen zuschreibt. Solche Konzepte
verdecken aber nur Gottes Verantwortung fiir das Bose, — solange man nicht wei-
ter geht und behauptet, dass Gott zu einem rettenden Eingreifen — als Alternative
zum Zulassen — machtlos ist. Diesen Schluss haben im Blick auf Auschwitz Hans
Jonas und Giinter Schiwy auf radikale Weise gezogen. Deismus und Prozesstheo-
logie beschriinken Gottes Allmacht systematisch. Viele heutige Theologlnnen tun
dies auf subtilere Weise, indem sie — ,,semideistisch® — Gottes innerweltliches
Handeln restlos auf ein innerweltliche Kausalzusammenhinge ermdglichendes
Wirken in der Weise einer causa prima zu reduzieren versuchen.'” Berechtigt sind
daran die konsequente Zuriickweisung eines Eingreifens Gottes, welches eine von
Gott eingerichtete geschopfliche Ordnung auBer Kraft setzt, sowie der Hinweis,
dass ein eingreifendes Handeln Gottes an innerweltlichen Kausalzusammenhéngen
vorbei nicht moglich ist. Aber auch wenn man diese beiden Anliegen berticksich-
tigt, ist damit die Méglichkeit eines besonderen géttlichen Handelns nicht ausge-
schlossen.'®

Die Behauptung von naturgesetzlichkeitskonformen besonderen gottlichen
Handlungsméglichkeiten diirfte allerdings aus anderen Griinden abgelehnt werden,
und zwar weil sie ein dominierendes Anliegen aus dem Kontext der Theodizee-
Frage untergriibt: Freisprechung Gottes vom Verdacht unterlassener Hilfeleistung

15 Eine solche Sichtweise wurde von Bela Weilmahr konsequent entwickelt. Vgl. die
Darstellung und Auseinandersetzung in Stosch, Gott — Macht — Geschichte 106 -115.

16  Nach einer griindlichen und differenzierten Diskussion verschiedenster Argumente kommt
Klaus von Stosch zum Schluss, das verbreitete Unterscheidungsschema Hans Kesslers zu
einem innerweltlichen Wirken und Handeln Gottes vor allem durch Aufnahme folgender
Kategorie zu erweitern: ,,2c) Handeln Gottes in der kontingenten Offnung der
Naturgesetze. Gedacht ist an ein Handeln innerhalb der statistischen Schwankungsbreite
der Naturgesetze, d.h. Gott kann die natiirlichen Abldufe dann ohne Einschrinkung der
menschlichen Freiheit beeinflussen, wenn dieses Handeln nicht vom Zufall zu
unterscheiden ist.” (Stosch, Gott — Macht — Geschichte 170)



36 Willibald Sandler

durch den Nachweis einer apriorischen Unmdglichkeit von einem intervenieren-
den géttlichen Handeln.

Die Entbindung Gottes von einer Verantwortung fiir das Ubel der Welt, weil
er nicht eingreifen kdnne, hat aber fiir die Theodizee-Frage die fatale Nebenwir-
kung, dass damit zugleich Gottes Macht, Bdses zu idiberwinden — und solche
Uberwindung zeichenhaft auszudriicken — beschnitten wird. Die von der Bibel
vollzogene Verschiebung der Theodizee-Frage vom ,unde malum* zum ,,quo
malum® wird nicht mehr nachvollziehbar, oder genauer: sie ist nur noch postulier-
bar fiir ein Eschaton, das gegeniiber dieser gesetzlich geregelten und Gottes Macht
beschneidenden Welt nicht anders denn als illusorische Hinterwelt konzipiert wer-
den kann. Um solche Abtrennung zu vermeiden und der Hoffnung auf eine
eschatologische Uberwindung des Bésen einen verniinftigen Grund zu geben, sind
wir angewiesen auf erfahrbare Zeichen fiir ein das Bése iiberwindendes Handeln
Gottes in dieser Welt. Durch solche Zeichen hat nach dem Zeugnis der Evangelien
Jesus seine Ankiindigung des hereinbrechenden eschatologischen Gottesreiches
begriindet: in Krankenheilungen und Démonenaustreibungen. Mit der theologi-
schen Operation, Gottes Handeln apriorisch auf ein allgemeines Wirken gemiB ei-
ner causa prima zu beschriinken, werden zwar zeichenhafte Erfahrungen von Got-
tes Handeln nicht unméglich, aber ihr ganzes Gewicht wird von einem von den
Menschen zu verantwortenden Symbolisierungsakt getragen. Das diirfte entschie-
den zu wenig sein, um dem Zeichenverstéindnis der Evangelien zu entsprechen, —
und um der Hoffnung auf eine effektive Uberwindung des Bosen durch Gott im
Eschaton einen Grund zu geben.

Eine apriorische Beschneidung von Gottes Handlungsméglichkeiten erweist
sich damit fiir das Theodizee-Problem als fatale Strategie. Dramatische Theologie
vermag einen entgegengesetzten Weg zu bahnen, indem sie Gottes Aktivitit im
Zusammenhang mit dem Basen in der Welt scharf herausstreicht, dabei aber deut-
lich macht, dass Gott selber keinesfalls direkt Béses bewirkt, dass aber sein Han-
deln in einer in Siinde verstrickten Welt beinah zwangsldufig destruktive Wirkun-
gen hervorbringt, — und zwar nicht mechanisch direkt, sondern gebrochen durch
die Reaktion von Menschen, die als in Siinde Verstrickte die heilvolle Gegenwart
Gottes nicht aushalten und deshalb bekdmpfen miissen. Auf diese Weise hat die
dramatische Theologie einiges zur Frage zu sagen, die Romano Guardini auf
seinem Sterbebett stellte: ,, Warum, Gott, zum Heil die fiirchterlichen Umwege, das
Leid der Unschuldigen, die Schuld?"

Damit ist das Theodizee-Problem aber keineswegs erledigt, sondern sogar
verschirft: Kénnen wir einen Gott, der dieses abgriindige Risiko — das immer wie-
der in unserer Welt auf grauenhafte Weise Wirklichkeit wurde — einging, indem er
eine Welt auf Liebe hin schuf, noch glaubend als gut und vertrauenswiirdig erfah-
ren? Fiir Christen ist dies mdéglich im Blick auf das Kreuz als das kumulative
Realsymbol fiir einen Selbsteinsatz Gottes, wie er groBer nicht gedacht werden
kann. Vom Kreuz her haben sie Grund zur Hoffnung, dass lerztlich alles Bose
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iiberwunden und jeder bése Téter fiir eine frei vollzogene Umkehr zu einem Leben
in reiner Liebe befiihigt und gewonnen werden wird. — Und die Opfer der Ge-
schichte? Versucht man zu ermessen, was der Wandlungsprozess hin zu einer
Existenz in reinster Liebe fiir ehemals zynische Téter bedeutet, mit welchen Qua-
len der Liebesreue die gottliche Liebe und Wahrhaftigkeit sie aus ihrem eigensten
Innersten heraus mit ihrer Schuldgeschichte konfrontiert, dann offenbart sich die-
ser Prozess als denkbar stirkste Form, das von den Opfern der Geschichte erlittene
Unrecht nicht zu vergessen, sondern ihm gerecht zu werden.

Das unterstreicht ein starkes Argument fiir eine Theodizee vor dem Forum
der praktischen Vernunft: Der Glaube an einen derart christlich begriffenen
Schopfer- und Erlosergott wird den Opfern der Geschichte mit dem ihnen angeta-
nen Unrecht in hoherem Malle gerecht als es durch eine Aufkiindigung des Got-
tesglaubens im Namen der erlittenen Weltiibel geschehen konnte.'”

7. Erldsende Liebe als Prinzip von Gottes innerweltlichem Handeln angesichits von
Bosem

Das einzige Prinzip, wonach Gott sein innerweltliches Wirken ausrichtet und im
Einzelnen auch begrenzen lisst, ist seine Liebe."® Diese theologische Annahme ist
ausreichend, wenn man aus der dramatischen, biblisch grundgelegten Geschichte
von Gottes Heilshandeln durch Selbstoffenbarung ein angemessenes Verstindnis
von dieser gottlichen Liebe entfaltet. Ein solches Verstdndnis ldsst sich durch die
Hinzunahme der Leitbegriffe Freiheit und Erlgsung folgendermalen akzentuieren:

1. Gott hat die Welt so geschaffen, dass sie sich in Freiheit auf Liebe hin entfalten
kann: in titiger Liebe zwischen den Geschipfen, von Geschopf zu Gott und
von Gott zu Geschopf.

la. Daraus folgt ein Prinzip geschépflicher Freiheit und Autonomie, welches sich
auf den Menschen nicht nur direkt bezieht, sondern auch mittelbar, indem Gott
eine geordnete Werdewelt schuf, die auf die Entstehung und Entfaltung von
menschlichem Leben angelegt ist.

1b. Weiters ergibt sich aus diesem ersten Satz ein erstes Grundprinzip von Gottes
Handeln in der Welt; als Ausdruck seiner Liebe, die sich aber niemals auf-
zwingt, weshalb sich Gott in seinem besonderen Handeln dort zuriicknimmt,
wo seine liebende Zuwendung von Menschen zuriickgewiesen oder nicht ge-
sucht wird.

17 Vgl. ebd. 286-317.
18 In diese Richtung tendiert Stosch, Gott — Macht — Geschichte 323.
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2. Die mit einem solchen ,,Setting der Schépfung auf Liebe hin gegebene — und
Wirklichkeit gewordene — Moglichkeit ihrer siindigen Pervertierung wird von
Goft durch ein erlgsendes Handeln beantwortet. Durch vertiefte Selbstoffenba-
rung erdffnet Gott den gegen die Liebe festgelegten Menschen Maglichkeiten
zur Umkehr, und zwar in einer Weise, welche die siindig festgefahrene Freiheit
nicht bricht, sondern freisetzt.

2a. Mit solchem Erlésungshandeln riskiert Gott, dass diese freigesetzte Freiheit
von Menschen zu verschirftem Bosen eingesetzt wird. Dieses gesteigerte Ri-
siko fingt Gott auf, und zwar durch seine Prisenz an den jeweiligen Tatorten
des geschehenden Bosen (indem er sich in Person Christi als des Schopfungs-
mittlers davon treffen ldsst), sowie durch ein fortgesetztes, radikalisiertes Erlo-
sungshandeln.

Warum greift Gott in so vielen Situationen, wo Boses geschieht, nicht ein? Kann
er es nicht oder will er es nicht? Das soeben skizzierte Grundprinzip Freiheit —
Liebe — Erlosung legt hier folgende Antwort nahe: Gott handelt in der Welt so,
dass er moglichst alle Menschen zu einem frei vollzogenen Sein in Liebe erlost.
Denn Gott will, dass alle Menschen gerettet werden (1 Tim 2,4). Das bedeutet
konkret, dass Gott einem Morder, der sein Messer gegen ein unschuldiges Opfer
ziickt, dann nicht in die Arme fillt, wenn dadurch die Moglichkeit zur Erlésung
fiir alle Menschen — auch fiir diesen Titer — beschnitten wiirde. Auf vorsichtigere
Weise formuliert: Wenn wir damit konfrontiert werden, dass Gott — selbst auf un-
ser Bitten hin — in konkreten Situationen von erfahrenem Bésen nicht eingreift,
dann sind wir zum Vertrauen aufgefordert, dass Gott auf diesem uns unverstindli-
chen Weg sein Ziel einer Erlosung der Welt auf die bessere Weise verwirklichen
kann.

Im Bild gesprochen: Gott ldsst sein Handeln — bzw. auch sein scheinbares
Nichthandeln — davon leiten, die zahllosen, verkniuelten Knoten des Bosen in die-
ser Welt so zu lésen, dass er dabei keinen einzigen Faden zerreiit. Dies ist nur auf
Umwegen moglich, die uns oft nicht einsichtig sind. In unserer eingeschrinkten
Weltwahrnehmung haben wir oft den Eindruck, dass Gott durch sein Handeln
bzw. scheinbares Nichthandeln die Zunahme von Knoten geradezu unterstiitzt.
Gegen diesen Augenschein haben Christen Grund zum Vertrauen: Gott nutzt die
Spielrdume fiir sein besonderes Handeln innerhalb der Schopfungsordnung und
setzt seine Kairoi so, dass er die Knoten des Bésen in dieser Welt mit maximaler
Effektivitit auflost.

Die Metapher kann uns noch auf einer anderen Bedeutungsebene leiten: Wie
kénnen wir uns selber in einer effektiven Weise zur Uberwindung des Bésen — zur
Auflosung der Knoten — engagieren? Weil wir selber ,,verknotet* sind, wirken sich
unsere Versuche, allein von uns selbst her die Knoten des Bésen zu 16sen, allzuoft
in noch schlimmere Knoten aus. Hier trifft das Jesuswort: ,,Wer nicht mit mir
sammelt, der zerstreut” (Mt 12,30). Oder: ,,Wer nicht mit mir Knoten 16st, wird sie
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vermehren.“ Konkret bedeutet das, dass Christen gehalten sind, ihr Engagement
zur Uberwindung des Bésen von einer groftmdglichen Verbundenheit mit Jesus
Christus leiten zu lassen. Dies wird verwirklicht in einer Lebensform des Ge-
bets. Dabei geht es nicht darum, Gott anzuflehen, dass er Dinge erledigt, die wir
selber tun sollten (,,beten statt arbeiten); auch nicht primér darum, von Gott Stér-
kung und Orientierung zum rechten Tun zu bekommen (,,beten zum Zweck eines
effektiveren Arbeitens*), sondern um den geschipflichen Grundvollzug, Gottes
Selbstbestimmung, sich von uns bestimmen zu lassen, dadurch angemessen zu be-
antworten, dass wir uns selbst dazu bestimmen, uns von IThm bestimmen zu lassen.
Ein solches als Lebensform vollzogenes Beten fiihrt in eine immer tiefere Ver-
trautheit mit Gott, aus der heraus wir ,,seine Stimme kennen** (Joh 10,4) und im-
mer mehr alles, was wir tun, in ihm tun.

8. Das Problem der Naturiibel und die kenotische Macht des Gebets

Das immer wieder iiberbordende moralische Bose ldsst sich von einer dramati-
schen Theodizee her plausibel machen. Wie aber steht es um die oft sinnlos und
maBlos erscheinenden Naturiibel — durch Naturkatastrophen, genetische Defekte
oder sinnlos gewalttitig erscheinende Rituale in der Tierwelt? Klar diirfte nach
allem bisher Entfalteten die prinzipielle Feststellung sein, (a) dass sie keinesfalls
direkt von Gott geschickt sind; (b) dass der Riickzug auf die Annahme eines gott-
lichen Zulassens die Problematik nur verschleiert, wenn nicht Griinde fiir ein sol-
ches Zulassen geltend gemacht werden; (c) dass die prinzipielle Erkldrung einer
Unméglichkeit fiir Gott, in die Welt einzugreifen, zugleich seine Moglichkeiten
theologisch untergriibt, auf zeichenhafte Weise Boses zu iiberwinden und damit
seine eschatologische Uberwindungskraft iiber das Bose zu bezeugen.

Gott hat eine Welt geschaffen, die nicht in sich vollkommen ist, sondern das
Potenzial einer Selbsttranszendenz auf Vollkommenheit hin hat. Eine so verfasste
Welt enthilt gewiss vieles, das uns als sinnlos leiderzeugend erscheint, aber mit
einer solchen evolutiven Ordnung notwendig gegeben ist. Innerhalb dieser Wer-
dewelt ist der Mensch von Gott beauftragt, iiber die Schépfung zu ,herrschen*
(Gen 1,26), und zwar in der Weise einer verdankten Autonomie: aus eigener Ini-
tiative und Verantwortung, aber nicht ohne Gott. Im Blick auf die Naturiibel der
Welt bedeutet das, dass er ihnen nicht nur mittels seiner kulturellen, sozialen und
technischen Fihigkeiten begegnet, sondern indem er sich in diesem Tun von Gott
leiten ldsst und indem er Gott in einer Lebensform des Gebets (s.0.) zur Bewah-
rung und Rettung von Bésem nicht nur auffordert, sondern geradezu erméchtigt.

Man konnte nédmlich tiberlegen, ob Gottes mit dem Schopfungsakt einherge-
hende Selbstbestimmung, sich vom Menschen bestimmen zu lassen, nicht sogar so
weit geht, dass Gott Mdglichkeiten seines besonderen Handelns an eine aus gan-
zem Herzen vollzogene Aufforderung durch betende Menschen gebunden hat: in-
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dem Menschen, durch den Schépfer dazu erméichtigt, verantwortliche Reprisen-
tanten der Schépfung zu sein, ihrerseits sich selbst und die durch sie reprdsentierte
Schopfing dazu bestimmen, sich von Gott bestimmen zu lassen. Das hieBle nicht
bloB, dass Gott gebeten werden will, (was ihm ein kaprizioses Wesen unterstellen
wiirde) sondern — geméf3 der von ihm eingerichteten Schépfungsordnung — muss,
um auf bestimmte Weisen rettend titig werden zu kénnen. Warum? Weil ,,Gott
Mitliebende will* (Duns Scotus); weil er sein Erlésungswerk nicht an den Men-
schen vorbei, sondern mit ihrer Beteiligung wirken will; und weil er die Welt in
einer Ordnung geschaffen hat, die diesem seinem Wollen entspricht.

Nicht dass es liberhaupt Naturiibel gibt, wohl aber, dass sie sich immer wieder in
einem so verheerenden Ausmaf ausgewirkt haben, diirfte auch damit zu tun ha-
ben, dass die Menschen die Balance zwischen eigentitiger Wahrnehmung ihrer
Schopfungsverantwortung und betender Selbstiiberantwortung an Gott von An-
fang an verloren haben. Die in den Theodizeen immer wieder unternommenen
Versuche, Gott direkt fiir die Naturiibel zur Verantwortung zu ziehen, diirften auch
wegen dieses ,,Faktors Mensch* verfehlt sein.

9. Das Bdse und der Teufel

Nach einer sicheren Etablierung des Monotheismus konnte das frithe Judentum die
damit einhergehende radikale Riickfithrung des Bosen auf Gott (vgl. Jes 45,7)
durch geschoépfliche Zwischeninstanzen von Satan, Teufel und Démonen abfedern
und so einen direkten Widerspruch zu Gottes Giite vermeiden. Das Neue Testa-
ment hat solche — im Volksglauben iiberwuchernden und vom spdten Alten Tes-
tament nur sehr mafivoll iibernommenen — Vorstellungen aufgegriffen und trans-
formiert. Von daher wire der Teufel fiir eine christliche Theodizee — mit ihrer spe-
zifischen Verschiebung von der unde-malum- zur quo-malum-Frage — eigentlich
ein unverzichtbares Thema: Gott, der die teuflischen Méchte des Bdsen in Jesus
Christus gebrochen hat."” Dass dem faktisch nicht so ist, héingt an unbiblischen
Missverstandnissen und einer fatalen Wirkungsgeschichte des Teufelsglaubens,
sowie an logischen Problemen einer Theodizee, die mit dem Teufel argumentiert.
Fiir die Frage nach der Herkunft des Bosen ist der Verweis auf Teufel und Engels-

19 Vgl Lk 10,18; Joh 12,31; 16,11; 16,33; Rém 16,20; 1Kor 15,24; Eph 1,20f; Kol 2,15;
Hebr 2,14f; 1 Petr 3,22; 1 Joh 3,8; Schwager, Raymund, Erbsiinde und Heilsdrama. Im
Kontext von Evolution, Gentechnologie und Apokalyptik (BMT 4), Thaur u.a. 1997, 162-
185; Sandler, Willibald, Jesus Christus, Sieger diber Teufel und Démonen. Biblische
Perspektiven fiir einen effektiven Widerstand gegen den Sog des Bdsen, in: Amor,
Christoph/Ladner, Gertraud (Hg.), Die Macht des Bdsen (theologische trends 18).
Vortréige der neunten Innsbrucker Theologischen Sommertage 2008, Innsbruck 2009, 205-
236.
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fall keine Losung, sondern nur eine Verschiebung auf unzugingliche Hinterwel-
ten. Was Argumente mit dem Teufel fiir eine Theodizee logisch zu leisten vermo-
gen, wiire allenfalls eine Verlagerung des dunklen Problems des Naturiibels auf
ein moralisches — nimlich vom Teufel verschuldetes — Béses. Allerdings bleibt
dann die Frage, warum Gott diesem teuflischen Bosen nicht Einhalt gebietet. Ver-
sucht man hier, — wie beim siindigenden Menschen — mit dem schépfungstheolo-
gischen ,,Setting” eines gottlichen Sichbestimmens zum Sichbestimmenlassen zu
argumentieren, so ergibt sich das Problem, dass der Teufel schon aus soteriologi-
schen Griinden nicht im eigentlichen Sinn als Person — und damit als verantwortli-
cher Urheber moralischer Ubel — gedacht werden kann. Wie wire es sonst mit
Gottes Liebe und dem ,,Setting* seiner Schopfung vereinbar, dass der Teufel nicht
erlosbar ist?

Das Neue Testament dokumentiert nicht nur eine Rezeption, sondern mehr
noch eine Transformation von populdren zeitgendssischen Vorstellungen iiber
Teufel und Dimonen.”” Dabei wird jedes Interesse von ontologischen und ,,ge-
nealogischen® Spekulationen abgezogen und auf funktionale Fragen hin orientiert:
Durchwegs leitend ist die Frage nach der Weise, wie nicht ndher bestimmte
Michte und Gewalten sich im und zwischen Menschen auswirken, wie sie durch
Christus iiberwunden und wie sie in Christus bekdmpft werden kénnen. Es geht
um Dynamiken des Bosen, welche eine Sogkraft entwickeln, die Personen in ihren
Bann zieht, — und zwar nicht selten ausgerechnet in der triigerischen Uberzeugung,
den in anderen lokalisierten und personifizierten Teufel effektiv zu bekdmpfen. In
seinem erlosenden Heilswirken hatte Jesus nicht direkt bose Menschen zu be-
kiimpfen, sondern kollektive Dynamiken, welche Menschen so weit irrefithren
konnten, dass sie schlieBlich Jesu Tétung betrieben, ,,ohne zu wissen, was sie tun
(Lk 23,34). Nach biblischem Zeugnis hat Jesus durch seinen Erlésungstod die
Macht des Teufels gebrochen.?' In seiner Nachfolge konnen Menschen die noch
weiterwirkenden, aber im Grunde bereits gebrochenen Michte besiegen, indem sie
sie nicht direkt bekémpfen, sondern ihnen im glaubenden Blick auf Jesus Christus
und auf Gottes Wort begegnen (vgl. Eph 6,10-18).”

Wenn Menschen sich dazu bestimmen, sich micht von Gott bestimmen zu
lassen, griinden sie sich nicht in einer selbstherrlichen Autonomie, sondern liefern
sich Mechanismen aus, welche ihre scheinbare Willkiirfreiheit konditionieren. Der
Libertinismus eines ,,Tu, was du willst® wandelt sich in Rivalitit — in der
Wahrnehmung des Anderen als prinzipielles Hindernis meiner Freiheit — und iiber
eine zunehmende Fixierung auf mimetische Modell-Hindernisse schlieBlich in ein

20 Vgl. W. Sandler, Sieger iiber Teufel und Dédmonen 223f, 231. Zum Folgenden vgl. den
ganzen Aufsatz.

21 Vgl ebd.

22 Vgl. ebd. 227-231, sowie Schwager, Erbsiinde und Heilsdrama 182-185.
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alles erfassendes Vernichtungsstreben.23 Menschen, die sich diesem Sog des
Bisen entschieden tiberantworten, wirken zuweilen in ihrem personalen Grund auf
unheimliche Weise fremdgesteuert. Diesem Erfahrungsbefund entspricht die
personifizierende Rede vom Bosen als Teufel und Démonen. Sie erméglicht, den
zwischen Willkiirfreiheit und Heteronomie schillernden Grund einer sich
destruktiv gebdrdenden Personalitit vom eigentlichen, in seiner Geschdpflichkeit
guten Persongrund zu unterscheiden und ihm im Namen Jesu Christi zu befehlen
(vgl. Apg 16,18). Die praktischen Konsequenzen, die sich aus einer solchen
Sichtweise ergeben, bezichen sich weniger auf imprekative Exorzismen als auf die
alltidgliche Moglichkeit, destruktive Dynamiken im Handlungs-, Trieb- und
Begehrensprofil der eigenen Personalitéit zu orten und sich — im Falle einer solchen
Ortung — mit aller Entschiedenheit ,,im Namen Christi* von ihnen zu distanzieren.

Solche Zusammenhénge erlauben eine vorsichtige Rezeption der biblischen,
personifizierenden Rede von Teufel und Démonen, ohne dass ihnen damit im
ontologischen Sinn eine eigentliche Personalitit zugesprochen wiirde. Eine
Identifizierung von so verstandenen teuflischen oder ddmonischen Méchten mit
konkreten Menschen sowie eine fanatisierende Fixierung gegen Projektionen
dieser Michte wird bei einem solchen Verstiindnis von Teufel und Damonen nicht
automatisch erzeugt, sondern vielmehr als Gefahr benennbar, — auf der Grundlage
von biblischen Regeln fiir einen geistlichen Kampf.

Im Sinne einer dramatischen Theodizee kann so gesagt werden: Vieles an
iiberbordendem Bésem — im moralischen und auch im naturalen Bereich — héingt
mit Michten und Gewalten, mit Dynamiken des Bosen zusammen, welche die
Freiheit von Menschen lihmen und das von ihnen direkt verschuldete Bése in
iiberproportionalem Ausmal sich auswirken lésst. Diese Méchte konnten die Welt
nicht in diesem Mafe beeintriichtigen, wenn Menschen sich nicht aus freier Ent-
scheidung auf sie eingelassen, sie auf diese Weise gendhrt hitten und so in ihrer
Freiheit zum Guten beeintrichtigt, ja versklavt worden wiren. In einer Selbstiiber-
antwortung an den erlésend handelnden Gott, verbunden mit einer daraus erwach-
senden Verantwortungsiilbernahme zum entschlossenen Widerstand gegen das
Bise, konnen diese Michte auch konkret iiberwunden werden.

23 Vgl Girard, René, Ich sah den Satan vom Himmel fallen wie einen Blitz. Eine kritische
Apologie des Christentums, Miinchen/Wien 2002, 51f.
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Teufelsmacht

Zur strukturalen Herausforderung einer Theologie des Bisen

Jiirgen Briindl, Bamberg

1. Ein gewisses Unbehagen

Die Entriistung iiber die so genannten ,,Banker ist zwar vom Aufschrei der Empo-
rung in ein verhaltenes gesellschaftsweites Knurren iibergegangen. Doch bedeutet
das keineswegs eine Trendwende im Blick auf den einschneidenden Reputations-
verlust dieses Berufsstandes, im Gegenteil. Die Finanzkrise der zuriickliegenden
Jahre hat ein tiefes Misstrauen gegeniiber den Managern der Vermdgensstrome
unseres kapitalistischen Wirtschaftssystems gesit, das der Abschluss der Rech-
nungsbiicher und die von der Politik verkiindete Beruhigungsbotschaft, der zu-
folge zumindest Deutschland noch einmal davon gekommen sei, noch nicht posi-
tiv aufzuarbeiten in der Lage sind. Die Reaktion im &ffentlichen Raum beherr-
schen — das ist eine altbekannte Wahrheit — Strategien individualethischer Verur-
teilung, die sich der Vorgabe moralischer Laster-Kategorien bedienen. Vorwiirfe
wie Habgier und Egoismus an die wirklich und bisweilen auch nur vermeintlich
Schuldigen {iberblenden auch hier die Aufarbeitung des komplexen Unheilszu-
sammenhangs, der mit der US-amerikanischen Immobilienkrise im Jahr 2007 sei-
nen Anfang nahm. Die hoch abstrakte Sachlage kreditfinanzierter Massenspekula-
tion und ihrer prekdren Auswirkungen auf das weltweite Finanzsystem hat dage-
gen kaum jemand vor Augen, der nicht selber ein Wirtschaftsfachmann ist. Fiir die
Mehrzahl der Nichteingeweihten bleiben vor allem metaphorische Veranschauli-
chungen und eine Art Katastrophen-Rhetorik. Deren Rede bemiiht z.B. das Bild
des Platzens einer Blase. Nun besitzt diese Wendung durchaus Ausdruckskraft, in-
sofern sie eine Referenzmenge aufruft, die von heiBer Luft bis Seifenschaum reicht
und sowohl die Haltlosigkeit des schénen Wohlstand-Scheins wie seinen Ruin zu-
treffend bezeichnet. Aber was als Sprachrohr der Entriistung iiber die getiuschte
Hoffnung der Betroffenen und den von ihnen als arglistig zumindest empfundenen
Betrug bzw. Diebstahl am eigenen Vermdogen hingehen mag, leistet doch keine
Analyse des zugrunde liegenden Sachproblems und bietet deshalb auch keinen
hinreichenden Anhalt zur Bewiltigung der negativen Folgen, die sich aus ihm er-
geben.

Ein anderes Beispiel: Neben dem Banker hat wohl nur die Berufsgruppe des
(katholischen) Priesters jiingst einen vergleichbaren Image-Schaden hinnehmen
miissen. Erfahrungen boser Wirklichkeit speisen auch ihn: Vertrauensmissbrauch
im hoch sensiblen Erziehungsbereich, kdrperliche Gewalt an Kindern und Jugend-
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lichen bis hin zur sexuellen Nétigung — in der Tat ein horribler Befund. Aber sind
die zunichst von Seiten kirchenamtlicher Rechtfertigung ins Spiel gebrachten ein-
zelnen, so genannten ,schwarzen Schafe” unter den vielen integren Priestern
wirklich die bdsen? Und wire mit einer personenbezogenen Schuldzuweisung die-
ser Art, selbst wenn sie zutrife, wirklich ein angemessener oder auch nur hinrei-
chender Umgang mit den Untaten und deren unheilvollen Auswirkungen moglich?
Ein gewisses Unbehagen, ein Zweifel, dass man es sich mit derartigen Losungs-
vorschldgen zu einfach machen kénnte, ist angebracht. Vor seinem Hintergrund
handelt es sich um eine beachtenswert weit blickende Einsicht, wenn das Dekret
des II. Vatikanischen Konzils iiber den Dienst und das Leben der Presbyter ,,Pres-
byterorum ordinis* die zunehmenden Schwierigkeiten priesterlichen Lebensfiih-
rung und Amtsausiibung in einer modernen, sdkular organisierten Gesellschaft
zum Thema ihrer pastoralen Fiirsorge macht.' Allerdings legt auch dieses Konzils-
Dokument den Akzent der notwendigen Unterstiitzung eindeutig auf die personale
und spirituelle Ebene des Glaubens bzw. des gottlichen Beistandes, den der Pries-
ter in thm erfihrt. PO 22,3 erwihnt dariiber hinaus lediglich — oder besser: immer-
hin! — die umfassende Solidargemeinschaft, die nicht nur seine Amtsbriider, son-
dern ,,die Glaubigen der ganzen Welt* umfasst. Eine in institutionellem Sinn ver-
standene ekklesiologische Reflexion, welche die Frage nach der méglicherweise
fehlenden Passform der Strukturen eines durch starke, sprich mehrtausendjihrige
Traditionen geprigten kirchlichen Amts fiir moderne bzw. nach-moderne Gesell-
schaftsformation aufwerfen wiirde, bietet der lehramtliche Text hingegen nicht.
Beide genannten Beispiele — die weltweite Finanzkrise wie der binnenkirchli-
che Missbrauchsskandal — legen den Verdacht nahe, dass Erfahrungen unzweifel-
haft schédlicher, Leben zerstérender, kurz: bdser Wirklichkeit weder richtig ver-
standen, noch dass ihnen heilsam begegnet werden kann, wenn man die Auseinan-
dersetzung allein auf der Ebene individueller Zurechenbarkeit von Straftatbestéin-
den und Verhaltensdispositionen fiihrt. Es scheint eine spezifisch moderne Eige-
nart in der Wahrnehmung des Bésen zu geben, die sich seiner ausschlieSlich oder
auch nur betont individual-moralischen Bearbeitung widersetzt. Im Blick auf das
Thema von Schulderfahrung und Siinde hat deshalb Michael Sievernich bereits
Anfang der 80er Jahre des inzwischen vergangenen Jahrhunderts nicht nur einen
epochalen Bewusstseinswandel konstatiert, sondern als problematischen Kern der
theologischen Rede von der Siinde einen strukturellen Komplex benannt, dem zu-
folge aus christlicher Sicht jede personale Tatverantwortung in einen situativen
Kontext eingebettet erscheint, der die individuelle Freiheit iiberwdiltigt und die

1 Vgl. dazu die Nummern PO 1,1 und 22,1. Text nach: Dekret {iber den Dienst und das
Leben der Presbyter ,Presbyterorum ordinis® in: Hiinermann, Peter/Hilberath, Bernd
Jochen (Hg.), Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil. Bd.
I: Die Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils (HThK Vat II/1),
Freiburg/Basel/Wien 2004, 532-591, hier: 532f. und 588f.
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Wirklichkeit des Bdsen in zunehmendem MaB aufdringlich werden lésst. ,,Der ge-
steigerten Erfahrung des Bésen und dem wachsenden Leiden an der Schuldverstri-
ckung scheint, so Sievernich widrtlich, ,eine abnehmende Erfahrung eigener
Schuld (vor Gott) und ein weniger ausgepriigtes verantwortliches Einstehen dafiir
zu entsprechen.” Zutreffend markiert eine solche Aussage, dass die Menschen
heute unter der uniiberschaubar gewordenen Vernetzung und Komplexitét ihrer
Lebenswelt leiden. Die Verstrickung in Schuld gehort damit zu den die Erfahrung
des Bosen aktuell bestimmenden Faktoren und macht tatsichlich eine strukturelle
Dimension seiner Wirklichkeit namhaft. Entsprechend thematisieren die folgenden
Ausfithrungen als genuinen Ansatzpunkt theologischer Rede vom Bdsen seine Er-
fahrung als Macht, unter deren zwingenden Einfluss der einzelne gerit, ohne dass
er bei sich selbst, sozusagen alleine, die geeigneten Mittel fiinde, sich ithrem Zu-
griff zu entziehen.

Was den Aufbau der Untersuchung betrifft, soll der Rekurs auf die traditio-
nelle Erbsiindentheologie und ihre kontextuell-situative Umpriagung im 20. Jahr-
hundert zuniichst den spezifisch theologischen Problemhorizont einer strukturalen
Thematisierung boser Wirklichkeit erhellen. Dann wird mit Thomas Ruster ein
Theologe vorgestellt, der die tiberkommene Engel- und Didmonenlehre der Kirche
(und jiingst auch die theologische Figur des Teufels) in systemtheoretischer Dik-
tion zu reformulieren versucht.’ Da Rusters beachtenswerter Ansatz die strukturale
Beschreibung der Wirklichkeit gleichwohl in den Dienst traditionell glaubiger
Normative stellt, geraten seine Ausfithrungen bisweilen in bedenkliche Nihe zu
doktrinéren Positionen. Die Rede vom Teufel und den Damonen beansprucht dann
einen Status, der sich durchaus mit der Katastrophenmetaphorik ,,platzender Fi-
nanz-Blasen®“, monetérer ,,Schutzschilde” und notorisch ,,liigender Priester” ver-
gleichen ldsst. Wie ein Blick in Kirchen- und Theologiegeschichte zeigt, wurde
gerade sie fir gewaltformige Erklarungen des Bosen missbraucht, welche die
Wahrehmung seiner Wirklichkeit durch die Projektion von Feindbildern ersetzt
und zum heiligen Krieg gegen deren Reprisentanten aufruft.' Eine kritische
Hermeneutik der Rede vom Bdsen scheint deshalb fiir die Theologie unumgéng-

2 Vgl. Sievernich, Michael, Schuld und Siinde in der Theologie der Gegenwart (FTS 29),
Frankfurt a.M. 1982, 22.

3 Vgl. Ruster, Thomas, Von Menschen, Michten und Gewalten. Eine Himmelslehre,
Ostfildern 22007’; sowie zum Thema des Teufels: ders., Paradoxe Bestimmung des Teufels
in der katholischen Dogmatik, in: Hafner, Johann Ev./Diemling, Patrick (Hg.), Die
Kommunikation Satans. Einfliisterungen, Gespriiche, Briefe des Bosen, Frankfurt a.M.
2010, 135-153.

4  Dass hier ein kulturiibergreifendes Reservoir eschatologischer Ideologeme zwischen
Judentum, Christentum und Islam gleichsam flottiert, dokumentierten jiingst: Brandes,
Wolfram/Schmieder, Felicitas (Hg.), Antichrist. Konstruktionen von Feindbildern, Berlin
2010. Zur traditionellen Gestalt konfessionell katholischer Teufelslehre vgl. Winklhofer,
Alois, Traktat iiber den Teufel, Frankfurt a.M. 1961.



46 Jiirgen Briindl

lich zu sein. Unter Riickgriff auf einen eigenen Vorschlag in diese Richtung soll
deshalb zum Schluss die Frage nach der erkenntniskritischen Leistung der jlidisch-
christlichen Teufelsiiberlieferung fiir die Topographie béser Wirklichkeit in einer
machtstrategischen und struktural-anthropologischen Perspektive entwickelt wer-
den’

2. Die Sprachlosigkeit der Theologie vor der Macht des Bésen

2.1 Das Verkniipfungsproblem von Ur- und Erbsiinde

Bekanntermalen legen konservativ ausgerichtete theologische Lehrformate fiir die
Wahrmehmung béser Wirklichkeit besondere Sensibilitit an den Tag. Die Glaub-
wiirdigkeit ihres in der Regel stark normativen Orientierungsangebots partizipiert
substantiell an der Aufklirung iiber die unter seinem Namen aufdringlich werden-
den Fragwiirdigkeiten. So prigt das legitimatorische Interesse, das die Selbstdar-
stellung des orthodoxen Bewusstseins bei der Erklarung von Gut und insbesondere
Bose begleitet, signifikant die Art und Weise, wie seine Wirklichkeit von ihm zum
Thema gemacht wird. Als neueres Beispiel fiir eine iltere, soll heien fraditionelle
Argumentation kann die systematische Deutung der biblischen Siindenfallge-
schichte aus Gen 3 gelten, welche Leo Scheffczyk und Anton Ziegenaus im Parag-
raphen 20 des dritten Bandes ihrer gemeinsam verantworteten ,,Katholischen
Dogmatik* bieten.® Ihr auf die Rechtfertigung der Giite Gottes zielendes Interesse
gibt die ,,Ursiinde” des ersten Menschenpaares — oder dessen wie auch immer
gearteten kollektiven Reprisentanten — als realhistorisches Ereignis aus. Denn da
die von Gott geschaffene Natur des Menschen von ihrem Ursprung her nicht vom
Bésen beeintrichtigt gewesen sein kann, muss sein Einbruch an die Wechselfille
der kontingenten Weltgeschichte, d.h. an die Verantwortung der Geschopfe dele-
giert werden. Entsprechend prisentiert das Argument Gott als den allein guten
Schépfer, wihrend das Bése spezifisch als malum morale, d.h. als Siinde des Men-
schen in den Blick kommt.” Zwar geht diese Siinde auch Scheffczyk und Ziegen-
aus zufolge iiber einen nur individual-ethischen Regelversto hinaus, insofern sich
in ihm eine grundsiitzliche Abwendung des Geschépfes von Gott ausspreche, doch
vermag ihr Argument deren Realitit dann doch nicht anders denn moralisch zu

) Dabei wird ein Ansatz weiter entwickelt, den der Verfasser bereits systematisch zur
Darstellung gebracht hat. Vgl. Briindl, Jiirgen, Masken des Bésen. Eine Theologie des
Teufels (BDS 34), Wiirzburg 2002.

6 Vgl. Scheffezyk, Leo/Ziegenaus, Anton, Katholische Dogmatik IIT: Schépfung als
Heilseroffnung — Schipfungslehre, Aachen 1997, 389-435.

7 Vel. Scheffezyk, /Ziegenaus, Dogmatik IT1 397 bzw. zuvor ausdriicklich ebd. 168.
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qualifizieren: als hochmiitigen Stolz, der den einzelnen Siinder dazu anstachelt,
schuldhaft gegen seine Natur und ihre gottgegebene Bestimmung zum Geschopf
den ihm nicht zustehenden Rang eines pseudo-gottlichen Schopfers zu beanspru-
chen.

Auf die Problematik der komplexen philosophischen Vorannahmen, die diese
Konzeption tragen, wie auf die breite exegetische Kritik an ihrer Deutung der
Siindenfallgeschichte, kann hier nur summarisch hingewiesen werden.® Fiir das
Ziel der vorliegenden Analyse aufschlussreich ist dagegen die weiterfiihrende Be-
hauptung der beiden Autoren, dass sich die eine, historisch fixier- und moralisch
qualifizierbare Ursiinde auf das ganze Menschengeschlecht negativ ausgewirkt
hat. Der Text spricht von ,,Erbsiinde® als Folge der Ursiinde und versteht unter
diesem Begriff die allgemeine Verfallenheit des Menschen an die Wirklichkeit des
Bosen, die damit eine #iberindividuelle und vormoralische Macht kollektiver Stin-
denverhaftung, die ,,,Adamseinheit’ der Menschheit in der Siinde*” bezeichnen
soll. Wie aber gelangt man von der erstgenannten Beschreibung der Wirklichkeit
des Bosen als konkreter Siindentat zu dieser abstrakten Machtgestalt? Scheffczyk
und Ziegenaus selbst stellen die Frage und identifizieren ,,das eigentliche Geheim-
nis dieser Siinde “ mit der Abkldrung,

,wie der Gnadenverlust eines einzelnen (oder der humanitas originans) sich legitimerweise

auf alle Menschen auswirken kann, ohne daB allein an ein positives Dekret Gottes [— wohl
im Sinn von Augustins Pridestinationsvorstellung —] zu denken wire®.

2.2 Anséitze zu einer strukturalen Beschreibung der Macht des Bosen

Nun haben sich bedeutende Entwiirfe moderner Theologie der Problematik dieser
Verkniipfung von individuellem Tat- und allgemeinem Machtaspekt der allge-
meinmenschlichen Verhaftung im Bosen gestellt. Sie schlagen dabei anthropologi-
sche oder gesellschaftliche Kontexte vor, welche die individuelle Tatsiinde in
iibergeordnete Zusammenhiéinge einordnen und so den iiberindividuellen Macht-
charakter des Bosen zum Thema machen. Etwa kennzeichnet Karl Rahner den
Menschen, der fiir ihn als Ort der Selbstoffenbarung Gottes den locus theologicus
schlechthin darstellt, bei der existentiell entscheidenden Aufgabe der Annahme
seiner geschopflichen Menschlichkeit als ein Wesen, dessen eigener personal zu

8 So kennzeichnet nach dem Urteil von Claus Westermann nicht ein historischer Fall,
sondern die anthropologische Grundaussage, dass die Mdglichkeit siindhafter Verfehlung
zum kreatiirlichen Wesen des Menschen gehért, die Aussageabsicht der Urgeschichte. Vgl.
ders., Schopfung. Wie die Naturwissenschaft fragt, was die Bibel antwortet, Freiburg
1989.

9  Scheffezyk/Ziegenaus, Dogmatik IT1 401.

10  Ebd. 402.
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verantwortender Freiheitsvollzug stets auch bzw. immer schon durch die Frei-
heitsentscheidungen seiner sozialen und geschichtlichen Mitwelt geprigt wird.
»Das aber bedeutet, dafl er [= der Mensch] immer und unausweichlich seine personale,

unabwiilzbare, je ihm zugehdrende Freiheitstat in einer Situation vollzieht, die er vorfindet,
die ihm auferlegt ist, die letztlich die Voraussetzung seiner Freiheit ist®,

kurz: ,,daB er sich in einer Situation als Freiheitssubjekt vollzieht, die selber immer
geschichtlich und zwischenmenschlich bestimmt ist.“'' D.h. Rahner deutet den
Sachgehalt der Erbsiindenlehre situativ als Komplex aus personaler Freiheitstat
und strukturaler Schuldverhaftung.'? Die weltgeschichtliche Unheilssituation
beeintrichtigt jeden subjektiven Existenzvollzug, eben weil menschliches Daseins
grundsitzlich zur Stinde fahig ist und diese Fahigkeit auch in die Tat umsetzt."
Daraus entstechen dann Strukturen, Institutionalisierungsformen des Bosen, die
eine negative Breitenwirkung entfesseln, insofern durch sie menschenwiirdiges
Leben unmoglich gemacht wird.

Piet Schoonenberg greift die Kontextualisierung der Erbsiinde durch Rahners
Begriff der Situation auf und fiihrt ihn unter soziologischen Gesichtspunkten wei-
ter aus. Wenn — so sein Argument — ,,Gottes Gnade sich immer an menschliche
Vermittlung bindet®, folgt daraus,

»~daff auch die Ablehnung dieser Gnade, welche die Siinde ist, einen gnadenberaubenden

EinfluB auf den Mitmenschen ausiibt, ihn in eine Situation bringt, in der er der géttlichen
Gnade ermangelt, die ihm durch einen anderen Menschen zukommen sollte®.

Die von der Siinde verursachte Stérung des iibernatiirlichen Gottesverhiltnisses
des Menschen schldgt sich dann in der erfahrbaren Wirklichkeit zwischenmen-
schlicher Bezichungskonflikte nieder.”’ Auf diese Weise identifiziert Schoonen-
berg den erbsiindigen Machtcharakter des Bésen als irdisch feststellbare Solidari-
tit im bosen Tun, in Ungerechtigkeit, Unterdriickung und in der Ausbeutung von
Mit- und Umwelt."®

Auffillig ist, dass die genannten Autoren, obwohl sie an der Verkniipfung
von personaler Verantwortung und allgemeinem Schuldzusammenhang festhalten,
eine historische Deutung der biblischen Siindenfallgeschichte ablehnen. Sie etab-

11  Rahner, Karl, Grundkurs des Glaubens. Einfiihrung in den Begriff des Christentums, jetzt
in: ders., Samtliche Werke 26. Ziirich/Diisseldorf/Freiburg i. Br. 1999, 1-445, hier: 107.

12 Vgl ebd. 109-112.

13 Auf protestantischer Seite hat Wolfhart Pannenberg die existentielle Priigekraft der
Siindenmacht als Selbsttduschung eines irregeleiteten Strebens nach gelingendem Leben
beschrieben, und zwar so, dass diese Illusion faktisch die gesamte Weltgeschichte
bestimmt. Vgl. ders., Systematische Theologie 2, Gottingen 1991, 301.

14  Schoonenberg, Piet, Der Mensch in der Siinde, in: Feiner, Johannes/Lohrer, Magnus,
Mysterium Salutis. Grundrif heilsgeschichtlicher Dogmatik II: Die Heilsgeschichte vor
Christus (MySal IT), Einsiedeln/Ziirich/Ké6ln 1967, 845-941, hier: 896.

15 Vgl ebd. 849f.

16 Vgl ebd. 889.
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lieren an ihrer Stelle und in unterschiedlicher Ausdriicklichkeit den strukturalen
Kontext einer den individuellen Bereich tiberschreitenden geschichtlichen Situa-
tion, deren Unheilszusammenhang aus der faktisch aktualisierten Mdglichkeit des
Siindigens auf sozialer Ebene, d.h. als Abbruch der menschlichen Vermittlung fiir
die Gnade Gottes, und/oder auf existentialer Ebene als Selbsttduschung iiber den
Status der eigenen Geschopflichkeit entfaltet wird. Auch wenn man weder bei
Rahner noch bei Schoonenberg einer systemtheoretischen Terminologie im stren-
gen Sinn begegnet, ist bei ihnen doch das Anliegen spiirbar, die subjektzentrierte
Auffassung vom Menschen, der klassisch eine Substanzontologie nach scholas-
tisch-metaphysischem Zuschnitt korrespondiert, flir funktionale Betrachtungswei-
sen zu Offnen. Diese richten die Aufmerksamkeit auf die gleichermafen vorindivi-
duellen wie subjektkonstitutiven Verkniipfungen, Anordnungen und Schaltstellen,
welche Michel Foucault unter dem Begriff der ,,Macht* philosophisch analysiert
hat.'” In der Soziologie leistet die systemische Betrachtungsweise Niklas Luh-
manns Vergleichbares, worauf zuriick zu kommen sein wird. Das alle diese doch
recht unterschiedlichen Autoren Verbindende liegt in dem gemeinsamen Versuch,
die Kontexte zu erschliefen, in welchen die von der philosophischen wie theologi-
schen Tradition stark betonte Souverénitit des menschlichen Subjekts verortet ist
bzw. von denen sie hervorgebracht und zum Teil auch entmachtet wird.

2.3 Die personalistische Verengung

Ein derartiges Erkenntnisinteresse hat fiir das Problem theologischer Beschreibung
der Wirklichkeit des Bosen offensichtliche Bedeutung, irritiert jedoch zunéchst
ihre traditionellen Legitimationsstrategien mit der Zumutung, sich von der Sub-
jektzentrierung, welche die Gestalt ihres Denkens priigt, dezidiert abkehren zu
sollen. Eine Unvertrdglichkeitsreaktion ist die Folge. So wissen Scheffczyk und
Ziegenaus zwar ausdriicklich, dass der Hinweis auf ,,moralische EinfluBnahme*
nicht ausreicht, um zu dem ihrer Auffassung nach gleichermaBen vorpersonalen
wie vorsozialen Geheimnis des Erbsiindenverhingnisses vorzudringen, aber ans-
telle eines eigenstindigen Vorschlags fiir die nicht-personalistische Charakteristik
der Machtgestalt des Bésen, unterstellen sie dieses Defizit sehr pauschal den ge-

17  Als institutionelle Orte der Macht, an denen sich die moderne Subjekt-Form des Menschen
ausbildet, hat Foucault insbesondere die Klinik und das Gefingnis untersucht. Vgl.
Foucault, Michel, Die Geburt der Klinik. Eine Archiologie des #rztlichen Blicks (FW
1680). Aus dem Franzosischen von Walter Seitter, Frankfurt aM. 1991; sowie: ders.,
Uberwachen und Strafen. Die Geburt des Gefingnisses (stw 184). Ubersetzt von Walter
Seitter, Frankfurt aM. *2001. Eine ausfiihrlichere Darstellung des Verhiltnisses von
Subjekt und Macht bei Foucault bietet: Briindl, Jiirgen, Gottes Nihe. Der Heilige Geist
und das Problem der Negativitit in der Theologie, Freiburg/Basel/Wien 2010, 186-194.
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nannten situativen Ansitzen existentieller wie sozialer Prigung.'® Ihre eigene Fas-
sung des Problems — ndmlich wie die personale Freiheitsentscheidung cines ein-
zelnen (oder einer urspriinglichen Gruppe) einen Zustand allgemeinen Gnaden-
verlustes verursachen kann, welcher die personalen Freiheitsentscheidungen aller
Menschen bereits in deren Vorfeld negativ bestimmt —, bleibt dagegen dem iiber-
kommenen subjektivistischen Paradigma verhaftet.

Zwei traditionelle Modelle bietet diese Denkform zur Losung der allgemei-
nen Solidaritit des Menschen im Bésen an: das genealogische Konzept der Verer-
bung, mit dem sich das Erbsiindendekret des Konzils von Trient gegen die rigoris-
tische Position des Pelagius wendet,'® sowie die korporative Teilhabe-Vorstellung
nach dem Vorbild der Paulinischen Adam-Christus-Parallele aus Rém 5,12-21. Im
Zusammenhang dieser Textpassage greifen Scheffczyk und Ziegenaus bewusst auf
die umstrittene Vulgata-Ubersetzung von Rém 5,12 zuriick, der zufolge die All-
gemeinheit der Siinde nicht auf dem faktischen Siindigen aller, sondern auf den
Einschluss der gesamten Menschheit ,,in*“ Adam griindet. Warum sie diese doch
eher abstrakte Vorstellung dem Verweis auf die reale Unheilssignatur menschli-
cher Geschichte vorziehen, macht ihr Kommentar zu Vers 19 des genannten Ab-
schnitts — ,,Wie durch den Ungehorsam des einen Menschen die vielen zu Siindern
wurden, so werden auch durch den Gehorsam des einen die vielen zu Gerechte
gemacht werden.“— deutlich. Denn, so Scheffczyk und Ziegenaus: ,Nach dieser
Darstellung ist Adam genauso die einzige Ursache des Unheils, wie Christus die
einzige Ursache des Heils und der Erlésung darstellt.*’

Das Argumentationsziel einer solchen Deutung liegt schlicht in der Behaup-
tung einer genealogischen Herkunft der Siindhaftigkeit aller Menschen aus der
adamitischen Ur-Siinde bzw. gegengleich des Heils der Siinder aus Jesus Christus.
Auf welche Weise eine derart allgemeine Verbreitung des Bosen, seine Mani-
festation — wie Scheffczyk und Ziegenaus sagen — in den vielen Einzelsiinden
vonstatten gehen soll, bleibt allerdings dunkel. Das ist auch nicht weiter verwun-
derlich, da eine subjektzentrierte Redeweise nur in iibertragenem, figurativem Sinn
Ausdrucksméglichkeiten fiir strukturelle Phanomene anbietet. Tatsdchlich bringt
der paulinische Text tiber die Vorstellung der adamitischen Korporativperson die
paradigmatische Bedeutung der Siinde fiir den Menschen zum Ausdruck: Als Siin-
der vermag jeder Mensch sich in Adam wieder zu erkennen, die eigene Siindhaf-
tigkeit macht ihn gleichsam zum Adamiten. Ein ontologischer Zusammenhang ist
damit jedoch nicht behauptet. Die Aussagekraft einer solchen auf das iibernatiirli-
che Geheimnis der Erbsiinde abzielenden Siindenmetaphysik wire auch sehr be-
schrinkt. Entsprechend gelangen Scheffczyk und Ziegenaus nicht iiber die Fest-

18  Vgl. Scheffezyk/Ziegenaus, Dogmatik 111 422f,
19 Vgl. DH 1513.
20  Scheffezyk,/Ziegenaus, Dogmatik IT1 411.
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stellung hinaus, dass die erste Siinde des Menschen die géttliche Gnadenvermitt-
lung unterbrochen hat — ein Argument, das schon bei Schoonenberg als traditio-
neller Lehrbestand begegnet, von diesem aber in strukturaler Weise, d.h. mit Blick
auf relationale und soziologische Zusammenhinge interpretiert wird. Scheffezyk
und Ziegenaus finden dagegen keine weiter fiihrende Terminologie, mit der sie die
Koppelung der erbsiindigen Macht des Bosen an die historische Realitét der einen
ursiindigen Tat erlduternd zur Sprache bringen kénnten. Denn da sie dem archa-
ischen Modell der Korporativpersénlichkeit keine aktuelle Uberzeugungskraft zu-
billigen, dient seine Wiederaufnahme im besten Fall der piddagogischen Veran-
schaulichung jenes ansonsten nicht weiter erkldrbaren Glaubensgeheimnisses, das
von der erbsiindigen Unheilsmacht des Bésen handelt. Und an die Stelle der
Rechtfertigung seines Gehallts tritt letztlich ein Appell, der die Erfahrungstatsache
allgemeinmenschlichen Schuldbewusstseins beschwort.”'

Diese Sprachlosigkeit ist beachtenswert. In ihr kommt das Problem einer
Theologie an den Tag, die das Bése vorrangig mithilfe individual-moralischer
bzw. subjekt-ontologischer Kategorien bearbeitet und deshalb bereits an der 7he-
matisierung der Komplexitit boser Wirklichkeit scheitert. Denn die Frage der zu-
rechenbaren personalen Verantwortung, die notwendig immer auch zu stellen ist,
unterbietet doch fiir sich allein genommen die strukturelle Verflechtung des Un-
heils in der globalisierten Welt unserer Gegenwart und zwar prinzipiell. Nur als
Beispiel: Hier und heute steht dem Reichtum einer vergleichsweise kleinen Anzahl
von Menschen Armut und Not des iiberwiegenden Teils der Weltbevélkerung ge-
geniiber. Daran ist niemand allein schuld und dennoch sind alle und insbesondere
wir, die wir die Vorziige der Ersten Welt teilen, unvertretbar verantwortlich und
zum Handeln aufgerufen. Um in rechter Weise handeln zu kénnen, bedarf es je-
doch zunéchst eines Verstdndnisses, dass die Sachlage in einer zutreffenden Weise
erfasst. Die iiberkommenen theologischen Lehrformate scheinen dazu nicht in dem
erforderlichen Maf in der Lage.

2.4 ,,Strukturen der Siinde *

Allerdings ist die strukturale Auffassung der Wirkmacht des Bésen an Theologie
und Lehre der Kirche nicht spurlos voriiber gegangen. Davon zeugen unmittelbar
die Theologien der Befreiung, die ihren lehramtlichen Niederschlag in den Doku-
menten von Medellin und Puebla gefunden haben. Besonders der Text der 2. Ge-
neralversammlung des lateinamerikanischen Episkopats in Medellin zeichnet sich
durch eine bislang so in kirchenamtlichen Vertffentlichungen nicht gekannte Auf-
geschlossenheit flir die Wahrnehmung globaler wie gesellschaftlicher Vernetzung

21 Vgl ebd. 422.
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der lebensfeindlichen Realititen von Unterdriickung und Unterentwicklung aus.”
Dass diese weltliche bzw. natiirliche Betrachtungsweise nicht auf Kosten eines
christlichen Menschenbildes geht, belegt der Lehrtext mit einer Feststellung, die
den ,,Ursprung aller Geringschitzung des Menschen, aller Ungerechtigkeit ... im
inneren Ungleichgewicht der menschlichen Freiheit“” entdeckt und fiir dessen
Heilung dann die Bekehrung zu Christus einfordert. Auch die lateinamerikani-
schen Bischofe verkniipfen also den iiberindividuellen Machtaspekt béser Wirk-
lichkeit mit einer personal- und subjektbezogen argumentierenden Anthropologie,
richten die inhaltliche Charakteristik des Bosen jedoch eindeutig auf den konkre-
ten Unheilszustand der geschichtlichen Welt und ihrer verschiedenen notvollen
Kontexte in den Bereichen von Wirtschaft, Politik und Bildung aus. Auf diese
Weise erlangt die eigentlich ganz natiirliche Frage nach der Ermoglichung von
bzw. Befihigung zu einem menschenwiirdigen Leben kriteriellen Mafstab fiir die
theologische Beurteilung des faktisch vorherrschenden unmenschlichen Zustands
einer Welt, die unter der wirklichen Macht des Bésen leidet.

Die Neujustierung der kirchlichen Lehre iiber das Bose ist aber nicht auf den
befreiungstheologischen Kontext begrenzt. In seiner Enzyklika ,,Sollicitudo rei so-
cialis“ greift z.B. Johannes Paul II. die Rede von einer strukturell bosen Prigung
der Welt auf. Er spricht ausdriicklich von ,,Strukturen der Siinde* und entfaltet de-
ren Wirklichkeitsgehalt in dem bemerkenswerten Satz:

»Die Summe der negativen Faktoren, die sich in einem Sinne auswirken, der zu einem

echten Bewusstsein vom umfassenden Gemeinwoh! und von der Aufgabe, diese [so!] zu

fordern, im Gegensatz steht, macht den Eindruck, in Personen und Institutionen eine Bar-

riere zu schaffen, die nur schwer zu iiberwinden ist.*
Damit richtet die Enzyklika den Fokus ihrer Beschreibung auf die iiberindividuel-
len Realisierungsformen jenes bezwingenden Charakters des Bosen, den das ein-
zelne Handlungssubjekt als Ubermacht erfihrt, die seinen individuellen Freiheits-
spielraum gravierend beeintrichtigt. Bereits die Wahrnehmung dieser Komplexitit
bedeutet eine nicht gering zu schétzende analytische Leistung. Wenn der Text
dann in seinem weiteren Verlauf die strukturelle Machtgestalt des Bosen auf konk-
rete und personale Siindentaten zuriickfiithrt, so dass am Ursprung der siindigen
Strukturen die ,,wahre Natur des Bosen* in durchweg traditioneller Charakteristik
als ,.ein moralisches Ubel* und als ,die Frucht vieler Siinden® erscheint, zeigt
sich dariiber hinaus, dass eine strukturale Perspektivierung des Bosen seine
ethisch-moralische Qualifikation nicht ausschlieBt. Vielmehr verwirklichen die
exemplarisch genannten Fehl-Haltungen von Profitgier und Machtstreben das Ge-

22 Vgl. DH 4485f,

23 DH4481.

24 Vgl. Johannes Paul II, Enzyklika , Sollicitudo rei socialis. 30. Dezember 1987. Hg. vom
Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz (VApS 82), 43f. (Nr. 36).

25 Vgl ebd. 45 (Nr. 37).
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heimnis des Bdsen im Sinn einer irrigen ,.4bsolutsetzung menschlicher Verhal-
tensweisen*?®, wobei das Adjektiv ,menschlich® in dieser Formulierung tatséch-
lich die Bedeutung eines Gegensatzes zum Willen Gottes transportiert. Sie verbin-
det mit ihm jedoch kein metaphysisches Urteil iiber eine ontologisch verlorene
Urstandsgnade, sondern will die Aufmerksamkeit auf die reale Unmenschlichkeit
des Zustandes der Welt lenken.

Die Enzyklika weist an dieser Stelle selbst darauf hin, dass im Hintergrund
ihrer Ausfithrungen die Nummer 25 der Pastoralkonstitution des II. Vatikanischen
Konzils ,,Gaudium et spes* steht. Auch dieser Text setzt die Stérungen der wirt-
schaftlichen, politischen und gesellschaftlichen Ordnung mit dem Hochmut und
dem Egoismus des Menschen in Beziehung.”’ Wegweisende Bedeutung kommt
dieser Darstellung zu, weil sie — worauf Hans-Joachim Sander in seinem Kom-
mentar zur Stelle hinweist — die strukturalen Mittel der ,,Sozialisationsanalyse***
zur Anwendung bringt. Die konkrete Situation des Menschen, die Foérderung wie
die Gefihrdungen, der seine personale Wiirde ausgesetzt sind, wird bzw. werden
aus konkreten gesellschaftlichen Beziigen heraus entfaltet. Auf diese Weise gelingt
es der Pastoralkonstitution, die Ansitze der traditionellen Siindenlehre von der ihr
anhaftenden subjekt-ontologischen Abstraktheit zu befreien. Die Darstellung des
Konzilstextes verhandelt die hamartiologische Problematik {iber die konkrete
Frage des Schutzes der Menschenrechte und fiihrt das Siindenthema in Richtung
einer realistischen Situationsanalyse der komplexen Machtgestalt des Bésen in der
Welt weiter. Folglich besteht sein Fortschritt in der Lehre darin, dass die
Theologie die Wirklichkeit des Bosen nicht mehr linger in einem tibernatiirlichen
Geheimnis aufspiiren muss, sondern dass sie sich den Realitéten ihrer je aktuellen
weltlichen Gegenwart zuwenden kann — eine Aufgabe, die eine nicht unerhebliche
Kompetenzverlagerung mit sich fiihrt und theologische Lernbereitschaft in der
bislang fiir sie eher ungewohnten Richtung genuin weltlicher Problemlagen und
deren komplexer Unheilswirklichkeit fordert.

Ein beachtenswertes Beispiel fiir die lrritationen, die sich aus dem durch
lehramtliche Texte wie die eben besprochenen verbindlich gemachten Weltbezug
fiir das Projekt einer Theologie des Bosen ergeben, bietet Thomas Rusters
systemtheoretische Rekonstruktion des traditionellen Traktats von Angelologie
und Damonologie.

26 Ebd.

27  Vgl. Pastoralkonstitution iiber die Kirche in der Welt dieser Zeit ,,Gaudium et spes®, jetzt
in: HThK Vat II/1 592-749, hier: 627f.

28  Vgl. Sander, Hans-Joachim, Theologischer Kommentar zur Pastoralkonstitution iiber die
Kirche in der Welt von heute ,,Gaudium et spes®, in: Hiinermann, Peter/Hilberath, Bernd
Jochen, Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil 4
(HThK.Vat 11/4), Freiburg/Basel/Wien 2005, 581-886, hier: 745.
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3. Eine theologische Systemtheorie der Wirklichkeit des Bosen

3.1 Systemische Autopoiesis

Die den Ansatz Rusters bestimmende Idee ist ebenso einfach wie bestechend. Mit
Bezugnahme auf die systemische Gesellschaftsanalyse Niklas Luhmanns stellt er
die These auf: ,,Die tiberindividuelle Wirklichkeit und Wirksamkeit der Systeme
ist das, was biblisch-theologisch Méchte und Gewalten oder, allgemeiner, Engel
bzw. reine Geister genannt wird.“*” Uber die Identifikation mit dem strukturalen
Systembegriff stattet Ruster die Unanschaulichkeit, die im Zuge der neuzeitlichen
Religionskritik zu einer weitgehenden Vernachlissigung himmlischer Realititen
gefiihrt hat, auf ganz neue Weise mit Bedeutung, d.h. mit dem spezifischen Wirk-
lichkeitsanspruch einer Phéinomenologie der Macht aus. Die biblisch bezeugten
Gewalten erscheinen nun als systemische Wirklichkeiten, die contrafaktisch zu der
ihnen zugedachten Funktionalitit im Dienste menschlicher Bediirfnisbefriedigung
Zwangsmechanismen etablieren, die das individuelle Handeln des Menschen pre-
kér tiberspielen. Als Beispiel fiihrt Ruster besonders das ungerechte, da Zins-ba-
sierte kapitalistische Wirtschaftssystem an, das eine Struktur reicher Eliten repri-
sentiert und den Grofteil der von ihr ausgeschlossenen armen Weltbevélkerung in
eine unaufhaltsame Spirale der Verelendung zwingt.*® Ruster liest Luhmann vor
diesem Hintergrund als ausgesprochenen ,,Katastrophentheoretiker’!, d.h. er ver-
steht dessen soziologische Analysen als Beschreibung der genuin ddmonischen
Charakterziige modem differenzierter Gesellschaften. Dagegen soll die biblische
Beschreibung der Welt als Schopfung Gottes und der sie begleitenden angelischen
Gewalten die gegen das Bose aufbietbaren Heilsméchte zum Ausdruck bringen.*
Wie kommt es zu dieser iiberraschenden Verhiltnisbestimmung? Bekanntlich
sind Systeme nach Luhmanns Auffassung operative Strukturen, die binnenzent-
riert geschlossen funktionieren. Thr Hauptzweck besteht in der Selbstreproduktion,
die sie durch eine Abgrenzung von ihrer jeweiligen Umwelt je neu aufrechterhal-
ten.” Was immer fiir Leistungen ein spezifisches System fiir seine Umwelt tiber-
nimmt — Luhmann spricht hier in einem sehr allgemeinen Sinn von Kommunika-
tion und versteht darunter z.B. die Regelung des Warenaustauschs durch die Wirt-
schaft —, einen umgekehrten Einfluss der Umwelt auf die Art und Weise der sys-

29  Ruster, Menschen 117.

30 Vgl ebd. das Kapitel ,,Zins und Wachstumszwang", 97-116.

31 Ebd. 88.

32 Vgl ebd. 64-67.

33 Vgl. Luhmann, Niklas, Die Gesellschaft der Gesellschaft 1, Frankfurt a.M. 2001, 96f,
Zum basalen Status der Unterscheidung von System und Umwelt vgl. auch: ders., Soziale
Systeme. GrundriB einer allgemeinen Theorie, Frankfurt a.M. 22002, 242-285.
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temischen Struktur kann es aufgrund der Geschlossenheit der letzten nicht geben.
Die Operation der Exklusion hat systemisch immer Vorrang. Mit anderen Worten:
Systeme arbeiten nach ihrer je eigenen Zweckrationalitit und sind deshalb weder
an einer Bewihrung ihrer Leistung fiir eine im weiten Sinn gufe bzw. richtige
Ordnung der Umwelt interessiert, noch auch nur untereinander kompatibel. Insbe-
sondere besitzt das menschliche Subjekt, das stets zur Umwelt des Systems und
nicht zu ihm selber gehért, keine iibergeordneten Regulierungsméoglichkeiten —
eine Einsicht, die letztlich zusammen mit der starken Konzeption personaler Sub-
jektivitit im Sinne des Geschichte bestimmenden Handlungstrigers auch eine
Auffassung von Politik als meta-systemischem Herrschaftsdiskurs in Zweifel
zieht* Statt dessen fiihrt die Heterogenitit und Autonomie der verschiedenen
gesellschaftlichen Teilsysteme Luhmann zu dem Schluss, dass die gesellschaftli-
che Wirklichkeit insgesamt nicht steuerbar ist, sondern instabil und konfliktuell
von strukturellen Ausgrenzungsstrategien gepriigt wird,” denen individual-morali-
sche oder auch nur allgemein ethische Kategorien weder zugrunde liegen, noch
zugrunde gelegt werden konnen.*®

Eben diese Amoralitit spiegelt Rusters Bewertung der Luhmannschen
Gesellschaftsanalyse als Theorie einer ddmonisch bésen Wirklichkeit wider. Selbst
ein universal-inklusives Projekt wie der Menschenrechtskatalog kommt demnach
nicht ohne Exklusionen aus,”’” was als Problematisierung des bereits genannten
weltbezogen-pastoralen Lehrformats der Kirche nach dem II. Vatikanum ernst
genommen werden muss. Ruster erkennt diese Konsequenz der Analysen
Luhmanns genau und wiirdigt ihre Leistung entsprechend als Katastrophentheorie,
welche vor allem die destruktive, bose Ubermacht der gesellschaftlichen Systeme
zum Ausdruck bringt. Um das eingangs genannte Beispiel noch einmal aufzugrei-
fen: Es fiihrt an der Realitét vorbei, die Finanzkrise lediglich auf die moralisch
verwerfliche Habgier einzelner Berufsgruppen zuriickzufithren, wenn man weil3,
wie eine Bank als Unternehmen funktioniert und wie massiv diese operativen
Strukturen Mitarbeiter unter Druck setzen, was etwa Geldaquise und Kundenwer-
bung betrifft. Ist der Sachverhalt, dass Banken nach dem Prinzip der Gewinn- bzw.
Wertschopfung organisiert sind, nun in der Tat beachtlich, ldsst er doch keinen
Schluss auf die individuelle Gier ihrer Mitarbeiter — und sei es auch der leitenden —
zu. Aber wire die Rede von einer entsprechend bedenklichen Profit-Struktur der
komplexen Wirklichkeit des Bosen in dieser Hinsicht angemessener?

34  Ruster weist in diesem Zusammenhang auf die Auseinandersetzung hin, die Luhmann mit
Jiirgen Habermas und der Frankfurter Schule der Kritischen Theorie gefiihrt hat. Vgl.
Ruster, Menschen 84-89.

35 Vgl Luhmann, Gesellschaft 42f.

36 Vgl Ruster, Menschen 81f.

37 Vgl ebd. 78f.
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3.2 Das Problem der Programmierung

Wie gesehen verkniipft das kirchliche Lehramt die strukturelle Sichtweise auf das
Bose mit dem Tataspekt der Siinde. Ruster wendet eine vergleichbare Strategie auf
die Sichtweise Luhmanns an, indem er das Verhiltnis von System und Umwelt,
das zunichst unter dem Aspekt der systemischen Geschlossenheit Thema war, im
Weiteren markant verschiebt. In gewisser Weise reagiere ein System nidmlich
durchaus auf seine Umwelt, da es als operativer Kommunikator der Erfiillung ihrer
Bediirfnisse in einem spezifischen Bereich funktioniert. Die strukturelle Ordnung,
nach der sich diese Erfiillung vollzieht, geschieht dann zwar immer noch im sys-
temeigenen Code von Exklusion und Reproduktion. Doch deutet Ruster die Kop-
pelung an die (Bediirfnisse der) Umwelt als Moglichkeit auf die Programme, wel-
che die systemische Codierung steuern, Einfluss zu nehmen. Mehr noch, diese
Maoglichkeit ist je schon in die Tat umgesetzt worden: Der schrankenlosen Selbst-
erhaltung sozialer Teilsysteme korrespondiert folglich ein nicht minder grenzenlo-
ses Bediirfnis nach Selbsterhaltung des Menschen. Und dieses Bediirfnis hat deren
operative Schliefung als die ihm entsprechende systemische Einstellung prog-
rammiert.

Der Bezug auf die theologische Thematisierung boser Wirklichkeit iiber den
Begriff der Siinde liegt offen zutage. Ruster formuliert ihn wie folgt:

Soziale Systeme begehen keine Siinde, wenn sie lebensfeindliche Wirkungen hervorbrin-

gen und damit gegen Gottes Willen und Gebot handeln. Sie kénnen sich aber mit der

Siinde des Menschen infizieren, sie stellen sich auf siindiges Verhalten ein, wenn sie dies
bei den Menschen vorfinden.

Wihrend das System also die iiberindividuelle Zwangsmacht des Bosen représen-
tiert, sichert seine Programmierbarkeit durch die Umwelt ein gewisses Regulativ
fiir die Wirkweise der Michte, denen der einzelne sich ausgesetzt sieht. Es kommt
folglich alles auf die Programme an, die ein System konfigurieren. Dabei geht
Ruster wie Luhmann nicht von einer individuellen Bestimmbarkeit der Prog-
rammgestaltung aus, sondern vertritt die Auffassung, dass der Mensch wirklich
tiberindividuellen Méchten des Bosen wie des Guten bzw. deren ,,systemische|[r]
Eigendynamik**® unterworfen ist. Die ersten — und sie allein — beschreibt die
soziologische Systemik Luhmanns. Die Macht des Guten bzw. die ihr entspre-
chende Lebenslehre reprisentieren dagegen Systeme codifizierter Glaubenstradi-
tionen wie z.B. der christlichen Angelologie oder der jiidischen Tora, weil deren
Programme eben nicht der siindhaften Faktizitit der irdisch-menschlichen Wirk-
lichkeit entstammen, sondern aus der iiberragenden Wahrheit Gottes geschopft
sind.

38 Ebd.93.
39 Ebd. 149.
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3.3 Ein ideologischer Offenbarungspositivismus?

Zugegeben, die Argumentation Rusters ist nicht ohne Raffinesse: Sie {ibertréigt den
Realitiitsbezug, welchen die Systemtheorie fiir die Unanschaulichkeit sozialer
Funktionsstrukturen herausgearbeitet hat, als Rechtfertigungsgrund fiir die Wahr-
heit des Glaubens an die nicht weniger unanschauliche Wirklichkeit der Macht
Gottes bzw. seiner Engel und zieht in einer wertenden Anordnung diese zugleich
jener vor, insofern sie seinem bdsen, da nur menschlichen — und das bedeutet fiir
Ruster akzentuiert: gottwidrigen — Selbstverstindnis eine gottlich offenbarte, gute
Lebenslehre gegeniiberstellt. Deren Glaubwiirdigkeit hingt allerdings ausschlief3-
lich an ihrer Qualifikation als Offenbarungswissen. Dass dessen Inhalte von Gott
kommen bzw. dass seine Macht hier Wirklichkeit wird, muss man glauben. Das
tut jedoch dem Wahrheitsanspruch der Offenbarung keinen Abbruch, weil Ruster
mit Luhmann die operative Geschlossenheit des Glaubens an sie betont, so dass es
letztlich keine Méglichkeit gibt, seine Programmierung durch eine sozusagen von
auBen kommende Kritik zu widerlegen. Wihrend bei Luhmann das Geschlossen-
heitstheorem jedoch der Absage an jede systemische Meta-Ebene von Orientie-
rung und Steuerung dient, zeichnet Rusters Deutung das Offenbarungssystem ge-
rade in diesem Sinn aus. Erst seine Heilsmacht macht deutlich, dass die soziologi-
sche Systemtheorie eigentlich eine Phinomenologie der Siinde ist, was dem
Selbstverstindlich des letzten zwangsléufig entgeht, da ihm der gldubige Offenba-
rungsbezug fehlt.*” In der Terminologie Luhmanns wire Rusters Theologie also
die tertidire Beobachtung des blinden Flecks des sekundiren Status soziologischer
Systemtheorien.

Die argumentative Absicht hinter dieser Verhiltnisbestimmung ist die
Wiedereinfiihrung stark normativer Traditionen zur Reglementierung der aktuellen
gesellschaftlichen Diskurse. So schléigt Ruster in der Tat die zu einer christlichen
Engelslehre gewendete Tora-Frommigkeit jiidischer Tradition als Heilsweg aus
den Noten der komplexen Unheilssituation der Welt vor,"' und zwar weil ihre Le-
benslehre verhindern kann, dass sich der natiirliche Selbsterhaltungstrieb des Men-
schen systemisch zu einer zwingenden Macht verfestigt.** Rusters Augenmerk
liegt allerdings nicht auf argumentativ erschlieBbaren Vernunfigriinden z.B. im
Blick auf eine menschlichere Gestaltung der Weltwirklichkeit, sondern auf dem
Irritationspotential, das die traditionalistische Gegenwelt der Tora fiir das aktuelle
Weltverstindnis besitzt. Auch dafiir gibt es seinem Verstindnis zufolge einen
systemtheoretischen Grund, denn ,unterschiedliche Systeme konnen einander

40 Vgl ebd. 121.

41 Vgl ebd. das Kapitel VI ,Mit der Tora gegen Michte und Gewalten®, 198-266, sowie das
Kapitel VIII ,,Uber die seligen Engel®, ebd. 305-329.

42 Vgl ebd. 201.
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irritieren. Und dies ist eine Form der Beeinflussung.“** Allerdings verindert eine

solche Interpretation den Theorie-Status der systemischen Methode. Was fiir
Luhmann ein Mittel der Beschreibung funktional komplexer Gesellschaften ist,*
wird bei Ruster zu einer normativen Offenbarungs-Lehre mit iiberlegenen, d.h.
von Gott her legitimierten Orientierungsanspruch. An ihrem Grund steht ein Men-
schenbild, das sich aus einer traditionellen Erbsiinden-Theologie speist. In enger
Korrelation zu ihrer Lehre vom in sich selbst verkehrten Eigenwillen des Men-
schen charakterisiert Ruster die Eigenart des systemischen Wirklichkeitsbezugs
wie folgt:
Immer dringt sich dieses Phanomen auf: Was zur Erfiillung von Bediirfnissen in die Welt
gesetzt wurde, erreicht schlieBlich das Gegenteil seines Zweckes — gerade indem es gut
funktioniert. ... Etwas gewinnt Macht iiber uns, das wir selbst geschaffen haben, und es hat
diese Macht, indem es das tut, was wir erwarten. Es geht hervor aus unserem freien Willen

und Verstand, es richtet sich an dem aus, was wir wollen und fiir sinnvoll halten, und wird
doch zum Zwang.*

Indem Ruster die allgemeine Herrschaft des Bosen strukturell als Machtge-
stalt der Siinde des einzelnen bzw. allgemein des Menschen in seinem wesensei-
genen, gottwidrigen Egoismus beschreibt, fiihrt seine systemische Rekonstruktion
jenes Vermittlungsproblem einer Lésung zu, an dem sich die traditionelle Erbsiin-
denlehre vergeblich abgearbeitet hatte. Das ist eine durchaus zu wiirdigende Leis-
tung, umso mehr als sie das Unbehagen gegeniiber moralischen Appellen ange-
sichts der Ubermacht des Bésen iiber die individuelle Handlungsfreiheit ernst
nimmt. Aber Rusters Relektiire besetzt zugleich die Strategie der Exklusion, die
systemtheoretisch als methodischer Hinweis auf den Beobachterstatus, d.h. auf die
Perspektivitdt jeder kritischen Wahmehmung fungiert, im Sinne der normativen
Auszeichnung der Offenbarungsperspektive des Glaubens um, was seinen Aussa-
gen, je konkreter sie werden, eine auffillig ideologische Tendenz verleiht, die
kaum zur Glaubwiirdigkeit der von ihr behaupteten Heilsmacht beitrigt. Die sein
Buch beschlielende pathetische Beschreibung der Eucharistie als Ddmonenkampf,
in dessen Verlauf die glaubige Gemeinde gleichsam aus der siindhaften Welt aus-
und ins himmlische Heil einzieht,‘“’ kann auch wohlmeinenden Lesern den Atem
verschlagen. Gewichtiger ist, dass das pastorale Lehrformat des II. Vatikanischen
Konzils gerade die gegenteilige Haltung — den niichternen Dienst an der Welt und
in groBtmaglicher Solidaritidt mit ihr — zum Ausdruck bringt. In diesem Sinn weist
der programmatische Einfithrungssatz der Pastoralkonstitution darauf hin, dass
nichts anderes als ,,Freude und Hoffung, Trauer und Angst der Menschen dieser

43 Ebd. 256.

44 Vgl noch einmal: Luhmann, Gesellschaft 42f.
45  Ruster, Menschen 13f.

46 Vgl ebd. 326-329.
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Zeit, besonders der Armen und Bedriingten aller Art“"” das innerste Anliegen der

kirchlichen Sendung ausmachen. Eine solche Lehre funktioniert nicht exklusiv ir-
ritierend, sondern integrativ solidarisierend. Wie kann sie dem systemischen Hin-
weis auf den blinden Fleck der Inklusionsstrategie, ndmlich dass auch sie der
Macht des Bdsen verfillt und spezifische AusschlieBungsformen geriert, begeg-
nen?

4. Die theologische Figur des Teufels und die bosen Legitimationsstrategien von
Gewalt

4.1 Exklusion und Inklusion

Dazu ein biblisches Beispiel: Joh 8,3-11 erzihlt die Konfrontation Jesu mit einer
Gruppe jiidischer Autorititen. Den Anlass bildet der Fall einer flagrant des Ehe-
bruchs iiberfiihrten Frau, die nun hingerichtet werden soll — der klassische Fall
einer AusschlieBung also. Die Gesetzesbrecherin muss aus der Gemeinschaft der
Mose-Treuen fortgeschafft werden, sprich: sie ist rechtmiBig zu steinigen, nicht
zuletzt weil davon die Siindenlosigkeit und das Heil des rechtgldubigen
Selbstwertgefiihls vor Gott abhéngt (vgl. Vv. 3-5). Dieser exklusiven und nebenbei
Gender-spezifisch patriarchal typisierten Logik gibt jedoch die johanneische
Jesusfigur keinen Raum. Ihre bekannte Weisung — ,,Wer von euch ohne Siinde ist,
werfe als erster einen Stein auf sie. (V. 8) — iiberfiihrt das orthodoxe Bewusstsein
der Ankldger einer aufschlussreichen Verblendung. Sie betont, dass die
Grenzziehung zwischen siindig und rein, welche die Autorititen der Macht
einklagen, eine Illusion, ein Selbstbetrug ist. Indem Jesus diese Grenze einzieht
und alle in die Gemeinschaft der Siinder integriert, formuliert er nichts weniger als
eine Einladung an die Rechtgliubigen, die exklusive Ausgrenzungsstrategie
aufzugeben und anstelle ihrer verurteilenden Haltung Solidaritdt mit der Siinderin
zu beweisen. Das bedeutet im Ubrigen nicht, dass die Siinde der Frau von ihm
tibersehen oder zugedeckt wiirde. Jesu Schlusswort, das gewissermallen die zweite
Pointe der Geschichte enthilt, lautet ganz im Gegenteil: ,,Geh und siindige von
jetzt an nicht mehr!* (V. 11) Die Macht des Bosen kann also nur durch das Tun
des Guten iiberwunden werden. Aber allein die Tatsache, dass vorderhand nicht
abgeurteilt wird, versetzt die Frau erst in die Lage zu diesem Tun. Nicht was die
Siinderin nach Recht und Gesetz verdient hitte, sondern was sie dennoch wieder
gut machen kann, hat in einer Welt, in der alle unter der Wirklichkeit des Bosen
stehen, Vorrang. Derartige Solidaritit mit den Siindern stellt allerdings keine

47  GS 1,1. Ubersetzung nach: HThK Vat II/1 593.
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geringe Zumutung an die Trdger der normativen Orientierungsvollmacht dar.
Auch davon erzéhlt die Stelle aus dem Johannesevangelium: Die jiidischen
Autorititen enthalten sich zwar des Todesurteils nach Recht und Gesetz, die
Einladung Jesu nehmen sie aber nicht an. Sie gehen statt dessen fort ,.einer nach
dem andern®, wie es in V. 9 heilt, verlassen die Szene und verweigern sowohl die
Gemeinschaft mit Jesus wie insbesondere mit der Siinderin. Gerade die vom
Evangelium als jesuanisch gekennzeichnete Option fiir universale Solidaritit
provoziert ihren Weggang. Mit Bezug auf Ruster konnte man sagen: Die
integrative Haltung des Johanneischen Jesus irritiert das orthodoxe System der
Verurteilung so sehr, dass es nicht anders kann als die seine Haltung prigende
Strategie des Ausschlusses neuerlich zu reproduzieren. Diese contrafaktische
Folge spiegelt eine allgemeingiiltige Lebensweisheit wider, der zufolge sich die
Macht des Basen irdisch nicht endgiiltig aus der Welt schaffen ldsst. Es stirbr, wic
aus den trivialisierenden Veranschaulichungen des Horrorfilms zu lernen ist, nie.

4.2. Der Teufel als ,, horror fiction* des Glaubens

Die biblische und theologische Tradition des Juden- und des Christentums hat
diese Ubermacht des Bésen in der Figur des Teufels in Szene gesetzt. Als Satan
erfiillt er bereits im Alten Testament die Rolle des Arkidgers in himmlischen (vgl.
Ljob 1,6-22 und Sach 3,1-3) wie irdischen Gerichtsszenarien (vgl. 2 Sam 19,17-
24). Seine Funktion besteht hier darin, die Ehre der géttlichen bzw. menschlichen
Majestiten zu wahren, indem er die Gnadenbitte ihrer schuldig gewordenen Un-
tertanen abwehtt.*® Das Entsetzliche, Bose, das seiner Gestalt anhaftet kommt
folglich daher, dass dieser Satan einen Agenten des Ausschlusses und der Verur-
teilung darstellt. Wo Menschen ihre profanen wie religiosen Systeme in seinem
herrschaftlichen Sinn auf exklusive Funktionalitit programmieren, verwirklichen
sie die Machtgestalt des Bosen. Sie widerspricht dem christlichen Glauben funda-
mental. Davon zeugt besonders deutlich die entscheidende neutestamentliche Re-
ferenzstelle zum Teufel. Der diabolische Ankldger wird ndmlich nach Lk 10,18
aus dem goéttlichen Lebensraum ausgeschlossen: ,,Ich sah®, heifit es in diesem sehr
alten und vielleicht sogar authentischen Jesuswort49, ,.den Satan wie einen Blitz
vom Himmel fallen.“ Gott braucht offenkundig keinen Staatsanwalt, der seine Ge-
schopfe vor ihm verklagt. Seine Haltung dem slindigen Menschen gegeniiber
spricht sich vielmehr in der Solidarisierung mit dessen Todesnot aus. Dafiir vor

48  Vgl. dazu ausfiihrlich Briindl, Jiirgen, Das Bése in Person. Der Teufel in der christlichen
Theologie, in: ThGI 97 (4/2007) 475-490.

49  Vgl. Vollenweiler, Samuel, ,,Ich sah den Satan wie einen Blitz vom Himmel fallen* (Lk
10,18), in: ZNW 79 (1988) 187-203.
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allem steht das Kreuz Jesu Christi, das die verheiene Erlésung vom Bésen an die
totale Identifikation mit den Opfern seiner Tod bringenden Macht und an die Orte
ihrer bedringenden Wirklichkeit koppelt.

Die Figur des Teufels als theologische Personifikation des Bésen spricht von
einer solchen Solidaritéit nicht. Vielmehr stellt sie das exklusive System der Schei-
dung von Gut und Bose dar, das Prinzip des Ausschlusses und der Verurteilung
und reproduziert so eine lebensfeindliche Macht, die aus Opfern Titer und diese
wiederum zu Opfern macht. Die Darstellung eines derartigen sujets ist furchtbar
und auch diese emotive Signatur bringt die Teufelsgestalt zum Ausdruck: Ein Teu-
fel gibt zum Fiirchten Anlass.”’ Wem nicht vor ihm graut, wer seine exklusive
Systemik fiir sich in Dienst nehmen will, der wird seiner Macht verfallen. Eine
Theologie des Bisen — danach lésst sich jede Behandlung der Teufelsthematik
ebenso wie Rusters systemtheoretische Siindenlehre oder die traditionelle Position
von Scheffczyk und Ziegenaus beurteilen — hat deshalb nicht zuerst eine lehrhafte
bzw. normative Aufgabe, sondern eine ideologisch-(selbst)kritische. Nicht die
doktrindren Unterscheidungen des wahren Gottes von den falschen Géttern, des
wahren Gesetzes von den falschen Irrlehren, der Guten von den Bosen, sondern
die pastorale Identifikation der Orte des Bosen als Einweisung in die Solidaritiit
mit denen, die unter seiner Leben zerstérenden Macht leiden — und dazu gehdren
auch die Titer! —, muss ihr erster und letzter Zweck, ihre systemische Funktion
sein. Die Theologie des Bosen iibernimmt folglich die vordringliche Aufgabe,
dessen Topographien, die der Glaube aufgrund seines pastoralen Weltbezugs not-
wendig erstellen muss, auf die sie stets begleitende und stets prekire Machtform
exklusiver Wahrheitsanspriiche und ihrer menschenverachtenden Ausgrenzungs-
mechanismen aufmerksam zu machen.

In diesem gleichermaBen strategischen wie pastoralen Sinn, ja in ihm allein
hat auch das kirchliche Lehramt den Teufel zum Gegenstand seiner verbindlichen
Aussagen gemacht. Gegen ein dualistisches Verstindnis der Welt, das zwischen
der Wirklichkeit von Gut und Bose wie den ihren Machtbereichen jeweils zugehd-
rigen ,,good guys“ und ,.bad guys* unterscheiden zu konnen glaubt, bringt bereits
das IV. Laterankonzil von 1215 die Einsicht zur Geltung, dass es nur einen und
guten Ursprung aller Dinge in Gott gibt. Und als Lehre der Kirche iiber das Ge-
heimnis des Bésen hiilt sie fest:

50 Dass im Umgang mit dem Bosen subjektives Denken und Handeln allein nicht ausreicht,
sondern ein spezifisches Fiihlen dazu kommen muss betont auch Paul Ricoeur, der aber
nicht das Entsetzliche, das die bse Fratze des Teufels ausldst, weiter verfolgt, sondern die
das Widerfahmis des Bosen auslésende Trauer und deren Verarbeitung. Vgl. Ricoeur,
Paul, Das Bose. Eine Herausforderung fiir Philosophie und Theologie, Ziirich 2006, 56f.
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,.Der Teufel ndmlich und die anderen Ddmonen wurden zwar von Gott ihrer Natur nach
gut geschaffen, sie wurden aber selbst durch sich bose. Der Mensch aber siindigte auf-
grund der Eingebung des Teufels. "

Eine solche Definition behauptet nicht die metaphysische Existenz baser Geistwe-
sen. Vielmehr lehrt das Konzil die schopfungsmifige Gutheit sogar des Teufels
und jenes Fiirchterliche, dass er aus sich heraus bése geworden ist. Ein Grund da-
fiir wird wohlweislich nicht angegeben. Und wenn es im Folgenden heift, dass der
Mensch erst auf diabolische Versuchung hin siindigte, ist darunter nicht eine
schlecht ausgegangene Priifung des Menschen vor Gott und durch seinen satani-
schen Ankléger zu verstehen, so als ob die Menschen mutwillig versagt hitten.
Die Ausfiihrungen des IV. Laterankonzils treten in diesem Abschnitt gerade
Gruppen von Christen, den Albigenser und Katharern entgegen, die ein Christen-
tum der reinen Ubermenschen vertreten. Gegen sie stellt der Konzilstext fest, dass
der Mensch zwar faktisch unter der Macht des Bosen steht und immer schon bise
gehandelt hat, dass aber eben deshalb ein exklusives Richteramt vom Menschen
nach christlicher Auffassung nicht ohne hybride, soll heiBen ihrerseits siindhafte
Uberhebung in Anspruch genommen werden kann. Einzig der Respekt vor der In-
klusion in die allgemeine Macht der Siinde wahrt die Wiirde des Menschen bzw.
rettet seine Menschlichkeit und verbietet umgekehrt die ausschlieBliche Haltung
der bloBen Aburteilung von Ubeltitern, so als gibe es auch nur einen gerechten
menschlichen Richter. Durch Werke des Gesetzes, das wusste schon Paulus (vgl.
Rém 3,9-20), wird niemand gerettet. Oder im lehrhaften Duktus des IV. Latera-
nense formuliert: Noch der Téter des Basen bleibt ein Mensch und kann nicht auf
seine Untaten reduziert werden. An sich gut geschaffen, darf man ihn nicht so mit
seiner gewordenen Bosheit identifizieren, dass die kreatiirliche Gutheit seines We-
sens, profan gesagt seine Menschenwiirde, dariiber vergessen wiirde. Thre Not, ihre
bose Angefochtenheit fordert vielmehr immer zur Solidarisierung auf und d.h. zu
einer Sichtweise, die den Titer als Opfer der Macht des Bésen erkennt, um den es
sich zunéichst zu sorgen und den es erst dann bzw. nur so zu richten gilt.

Wie gesagt, derartige Aussagen sind im Verstiindnissystem des christlichen
Glaubens gesprochen. Nur in ihm gilt auch: Kein Mensch ist ein Teufel. Die un-
menschliche Erfindung der Teufelsfigur, derer sich die Theologie des Konzilstex-
tes hier bedient, will also nicht das Bése von seinem metaphysischen Ursprung her
begriinden. Thre Funktion liegt vielmehr in der seelsorglichen Absicht, die Men-
schen von der Faktizitiit der bosen Ubermacht zu distanzieren. Das bedeutet keine
Entschuldigung fiir ihre Taten, die bose bleiben, aber lisst Raum zur Etablierung
einer kritischen Unterscheidung der Ti#ter von ihnen. Um nicht falsch verstanden
zu werden, die bose Tat des Menschen fordert das Gericht. Und dieses Gericht
wird fur Opfer und Téter verschieden sein miissen, fiir die Téter aber jedenfalls so,

51  DH 800.



Teufelsmacht - Zur strukturalen Herausforderung einer Theologie des Bosen 63

dass auch sie Ansprechpartner fiir Heil und Erlésung bleiben. In diesem Sinn ver-
tritt die Rede des IV. Laterankonzils, die vom Beginn des 13. Jahrhunderts auf uns
gekommen ist, eine pastorale Maxime fiir menschenwiirdiges Leben in einer un-
vollkommenen Welt. Thr ist nur zuzustimmen. Das bedeutet jedoch, dass die sys-
temische Leistung einer Theologie des Bésen vor allem eines zu bewerkstelligen
hat: Sie muss jede operative SchlieBung als Manifestation der Macht boser Wirk-
lichkeit markieren. Damit vollzieht auch sie einen Ausschluss, das kann nicht ge-
leugnet werden. Der Ausschluss betrifft jedoch die Funktion des Ausschliefens
selbst. Eine derartige Programmierung definiert die heilsame Lebens-Macht einer
Erlésung vom Bosen im Sinne der universalen Inklusivitit der Menschenrechte
und damit eben als Exklusion der Exklusion. Dass das nicht allein ein theologi-
sches Wortspiel, sondern der Auftrag und die Herausforderung der Kirche zu ei-
nem ganz neuen, die Wiirde Gottes und der Menschen achtenden Lehrformat ist,
beweist in hervorragender Weise die ausdriicklich pastorale Kennzeichnung der
ekklesialen Sendung durch den Schliisseltext des II. Vatikanischen Konzils ,,Gau-

. 52
dium et spes™.

52 Vgl den entsprechenden Akzent der Deutung Sanders in Sander, Kommentar 691—700.
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»Den Bosen sind sie los...*
Der Teufel in Gesellschaft, Kunst und Volksglaube

Ute Leimgruber, Niirnberg

»~MEPHISTOPHELES: Erkennst du mich? Gerippe! Scheusal du!
Erkennst du deinen Herrn und Meister? ...

Hab ich dies Angesicht versteckt?

Soll ich mich etwa selber nennen? ...

DiE HEXE: O Herr, verzeiht den rohen Gruf,

Seh ich doch keinen Pferdeful3. ...

MEPHISTOPHELES: ... Das nordische Phantom ist nun nicht mehr zu schauen;
Wo siehst du Horner, Schweif und Klauen?

Und was den FuB3 betrifft, den ich nicht missen kann,

Der wiirde mir bei Leuten schaden;

Darum bedien ich mich, wie mancher junge Mann,

Seit vielen Jahren falscher Waden.

DIE HEXE: Sinn und Verstand verlier ich schier,

Seh ich den Junker Satan wieder hier!

MEPHISTOPHELES: Den Namen, Weib, verbitt ich mir!

DiE HEXE: Warum? Was hat er Euch getan?

MEPHISTOPHELES: Er ist schon lang ins Fabelbuch geschrieben.
Allein die Menschen sind nichts besser dran,

Den Basen sind sie los, die Bosen sind geblieben.

Dieser Dialog zwischen Mephistopheles und der Hexe aus Goethes Faust spiegelt
all jene Topoi wider, die bis heute die Debatte um den Teufel und das Bose pri-
gen: Name und Aussehen des Bosen, sein Auftreten und seine Wirkungsweise —
und die Abschaffung des Teufels. Denn Goethe lisst den Teufel selbst sagen, dass
der Satan ins Fabelbuch geschrieben sei, was jedoch an der Situation der Men-
schen nichts &ndern wiirde. Sie sind mit der Abschaffung des Teufels nicht besser
dran, es giibe immer noch all jene, die Boses titen.

Die Frage nach dem Bisen, nach seinen Erscheinungsformen und seinen
Ursachen gehort zu den Grundfragen der Menschen.' Doch auch wenn diese Frage
immer wieder gestellt wurde, die Antworten driften weit auseinander. Was ist

1 Ausfilhrlich zur Thematik vgl. Leimgruber, Ute, Der Teufel. Die Macht des Bésen,
Kevelaer 2010 — auf die entsprechenden Kapitel dieses Buchs stiitzt sich in weiten Teilen
auch der vorliegende Text; dies., Kein Abschied vom Teufel. Eine Untersuchung zur
gegenwirtigen Rede vom Teufel im Volk Gottes, Miinster 2004. Aulerdem fiir das Thema
theologisch mafgeblich: Briindl, Jiirgen, Masken des Bésen. Eine Theologie des Teufels
(Bonner dogmatische Studien 34), Wiirzburg 2002; ders., Das Bdse in Person. Der Teufel
in der christlichen Theologie, in: Theologie und Glaube 97 (2007), 475-490.
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bése? Wann ist etwas als bdse zu bezeichnen? Schon bei diesen Fragen ist man
sich nicht einig. Ist es bose, dass tiéglich tausende Kinder mangels sauberen
Trinkwassers sterben? Und wenn ja, wer ist da bose? Die Frage und ihre Beant-
wortung fillt zu unterschiedlichen Zeiten und an unterschiedlichen Orten je anders
aus. Das Problem scheint unlésbar zu sein. Und doch: die Frage nach dem Bosen
lidsst kaum jemanden kalt.

Und wie steht es mit dem Teufel? Er ist doch die Personifikation des Bosen
schlechthin — und er stoBt auf ungebrochenes Interesse. Laut einer reprisentativen
FORSA-Umfrage aus dem Jahr 2005 gaben 27% der Befragten an, an den Teufel
zu glauben.” Ob das nun viel oder wenig ist, obliegt der Seite des/der Betrachten-
den. Bilder vom Teufel aber (,, Hdrner, Schweif und Klauen ) kann sich fast jede/r
machen. Die Facetten der Reaktion auf den Teufelsbegriff reichen von Abscheu
bis Faszination. Ob Literatur, Film- und Kulturschaffende, ob Philosophie oder
Kunst: der Teufel und das Bése finden zahllose Inkorporationen.

L ,, Wiederkehr des Bisen " — Eine gesellschaftliche Renaissance des Teufels?

Spitestens seit dem 11. September 2001 ist die Diskussion iiber das Bose auf
breiter gesellschaftlicher Ebene neu entflammt. In den rauchenden Tiirmen des
World Trade Centers soll sich sogar die Fratze des Teufels gezeigt haben — die
entsprechenden Bilder verbreiteten sich via Internet in Minutenschnelle tiber den
ganzen Erdball’ Das Vokabular der amerikanischen Evangelikalen und ihres
Prisidenten ebenso wie das ihrer Gegenspieler im Nahen oder Fernen Osten oder
sonstwo auf der Welt unterstiitzt den Eindruck, der Teufel habe wieder Einzug ge-
halten in die Welt. Wieder?

Entzauberung der Welt

Mit der westlichen Aufklidrung schien auch der Teufelsglaube an ein Ende ge-
kommen zu sein, mit Goethe: der Satan ins Fabelbuch verbannt. Die beriihmt ge-
wordene Parole Max Webers von der ,,Entzauberung der Welt“ steht stellvertre-

2 Vgl. Huber, Stefan, Die dunkle Seite der Macht — Aspekte einer Soziologie des Teufels, in:

Michael N. Ebertz/Richard Faber (Hg.), Engel unter uns. Soziologische und theologische

Miniaturen, Wiirzburg 2008, 121-162, hier 121.

Vgl. Schwabenthan, Sabine, Der Teufel. Die unheimliche Weltmacht, in: P.M. 3/2002.

4 Das beriihmte Stichwort geht auf den Soziologen Max Weber (1864-1920) zuriick, der
damit die Verinderungen in der Neuzeit bezeichnete, in der geheimnisvolle,
unberechenbare Michte keinen Platz mehr hiitten. Weber, Max, Wissenschaft als Beruf, in:

(V8]
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tend fiir den Prozess der Sikularisierung in der Moderne. Im Zuge dessen wurde
die Akzeptanz von Gutes und Béses wirkenden Geistern suspekt und kam schlief3-
lich génzlich abhanden. Die Natur wurde entpersonalisiert, und zwar in dem
MaBe, in dem sie rational erklirbar wurde. Was objektivierend nicht zu
beobachten war, was keiner kausalen und logischen Erkldrung zugiinglich gemacht
werden konnte, durfte es nicht mehr geben.

Mit der Entzauberung der Welt fiel auch der Teufel und mit ihm alle anderen
Geistwesen aus dem allgemein akzeptierten Regelungsrahmen der Welt. Zwischen
Neurobiologie, Psychologie und Soziologie schienen der Teufel und seine Dimo-
nen ausgedient zu haben. Zur gleichen Zeit verlor die Kirche das Monopol auf
eine umfassende Interpretation der gesamten Wirklichkeit, des gesellschaftlichen
und privaten Lebens. Bald konnte sie dies selbst bei ihren eigenen Mitgliedern
nicht mehr behaupten. Mit diesem Plausibilititsverlust und dem ihrer religitsen
Symbole ist allem Anschein nach auch der Sinn des christlich gepriigten Begriffes
Teufel verschwunden. Mit ihm ging der Glaube an Himmel und Hélle, ja, an eine
gesamte stabilisierende Weltordnung unter.

Das Projekt der sékularen Moderne hat den Teufel eliminiert; und auch das
Christentum scheint den Teufelsglauben so vieler Jahrhunderte undifferenziert im
Kuriosititenkabinett der Kirchengeschichte entsorgt zu haben. Die traditionelle
Vorstellung eines personifizierten Teufels wird zumeist als Anachronismus ange-
sehen, denn vergegenwirtigt man sich den Erfahrungshorizont der meisten Men-
schen, so hat wohl die Erfahrung des Bdsen, nicht jedoch eine dezidierte Rede
vom Bésen oder gar vom Teufel ihren Platz. Ddmonen- und Teufelsglauben geho-
ren der Vergangenheit an. Der Terminus Teufel und die damit verbundenen An-
schauungen scheinen fiir die Mehrzahl der Menschen ausgedient zu haben.

Doch wie gesagt: ganz so einfach ist es nicht. Die groBen Prozesse der
Entmythologisierung’ und der aufklarerischen Modernisierung haben ihre Gegen-
seite. Es ist eine Bewegung, die nach dem Scheitern der groBen Ideologien und
angesichts einer allgegenwirtigen Bedrohung wic beispielsweise durch den Terro-
rismus schon linger zu beobachten ist. Zwar schwindet zunehmend traditionelle
Kirchlichkeit (inklusive formeller Zugehérigkeit zu einer der GroBkirchen), doch
heiBt dies nicht das Schwinden von Religiositit und religitsen Vorstellungen.®

Winckelmann, Johannes (Hg.), Gesammelte Aufsitze zur Wissenschafislehre, Tiibingen
71988, 582-613.

5 Vgl. v.a. Bultmann, Rudolf, Neues Testament und Mythologie. Das Problem der Entmy-
thologisierung der neutestamentlichen Verkiindigung, in: Bartsch, Hans-Werner (Hg.),
Kerygma und Mythos, Hamburg *1967, 15-48.

6  Die Religionssoziologie bietet ein entsprechendes Deutungsmodell: Die ,,Dispersionsthe-
orie der Religion™, Thr zentrales Thema sind Veréinderungen im Aggregatszustand religio-
ser Bestéinde einer Gesellschaft. Mit der Beschreibung einer ,.dispersen” Religiositit wird
der Blick auf die ,,Verfliissigung“ der einstmals kirchlich-institutionell gebundenen For-
men und Inhalte religidser Praxis gelenkt. Es gibt eine bleibende Bedeutung der Religion,



,-Den Basen sind sie los...* — Der Teufel in Gesellschaft, Kunst und Volksglaube 67

Wiederverzauberung der Welt

Der Themenkomplex Teufel und Didmonen erfihrt ebenso eine gewisse Konjunk-
tur. So wurde seit den 1990er Jahren von verschiedenen Seiten von einer ,, Wieder-
verzauberung der Welt*’, von einer ,,Renaissance des Bosen“® oder gar von einem
,.Comeback der Teufel*’ gesprochen. Die Wiederbelebung des Glaubens an Engel,
Teufel, Ddmonen und andere iibermenschliche Geister besonders auf dem Feld re-
ligioser Bewegungen steht nur scheinbar im Gegensatz zu einem sikularisierten,
aufgeklirten Zeitgeist. Der Hang zum Irrationalen ist letztlich das illegitime Kind
des Rationalismus.

In vielen religios-fundamentalistischen Gruppen wird der Teufel zu jenen
Traditionen gerechnet, die zum unbedingten Glaubensschatz zihlen und unter al-
len Umstédnden zu erhalten sind. Der ,,Leibhaftige” wird als ernst zu nehmender
und realer Gegner betrachtet, gegen den zu kdmpfen den Menschen befohlen sei.
Ob er in Form von menschlichen Feinden aufirete, die zu vernichten oder wenigs-
tens zu bekehren seien, oder als Ddmon, der Menschen in Besitz nehmen kénne —
Unerklarliches vermag so erkldrt und Uniibersichtliches geordnet werden. Der
Zulauf zu fundamentalistischen Gruppierungen am Rande der groBen christlichen
Kirchen gehort ebenso zur Erfolgsgeschichte des wiedererstarkten Bisen wie seine
Position in nicht-katholischen Sekten und Freikirchen. Die Komplexitit der tat-
sachlichen Verhiltnisse wird rigoros beseitigt zugunsten einer eindeutigen Inter-

allerdings an anderen Orten, die eben gerade zu den nicht-religiGsen Segmenten der
Gesellschaft gezihlt werden: Medien, Wirtschaft oder Sport. Vgl. Hohn, Hans-Joachim,
Auf dem Weg in eine postsiikulare Kultur? Herausforderungen einer kritischen Phino-
menologie der Religion, in: Zulehner, Paul M. (Hg.), Spiritualitit. Mehr als ein Megatrend,
Gedenkschrift fiir Kardinal DDr. Franz Konig, Ostfildern, 2004, 15-28, hier: 18;
ausfiihrlich: ders., Zerstreuungen. Religion zwischen Sinnsuche und Erlebnismarkt,
Diisseldorf 1998; auBlerdem: Gabriel, Karl/H6hn, Hans-Joachim (Hg.), Religion heute —
offentlich und politisch. Provokationen, Kontroversen, Perspektiven, Paderborn 2008;
Zulehner, Paul M., Volk Gottes im Exil, in: PThI 26 (2006) 87-102. Fiir die Kirche heif}t
dies im Ubrigen: ,,Es ist die Individualisierung des Glaubens als Realitit zu akzeptieren
und nicht einer Zeit hinterherzutrauern, in der »intakte« religiose Milieus
monotheistische Grofidentititen erméglichten.” Beck, Ulrich, Der eigene Gott. Friedens-
fahigkeit und Gewaltpotential der Religionen, Frankfurt a.M. 2008, 115.

7/ Claret, Bernd J., Geheimnis des Bosen. Zur Diskussion um den Teufel (Innsbrucker
theologische Studien 49), Innsbruck/Wien 1997, 34.

8 Vgl. den Subtitel von Schuler, Alexander/Rahden, Wolfert v. (Hg.), Die andere Kraft. Zur
Renaissance des Bosen, Berlin 1993. Ahnlich der Untertitel von Berger, Peter L., Auf den
Spuren der Engel. Die moderne Gesellschaft und die Wiederentdeckung der Transzendenz,
Freiburg/Br. *1996.

3] Lipple, Alfred, Engel und Teufel. Wiederkehr der Totgesagten — Eine Orientierung, Augs-
burg 1993, 56ff.
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pretation der Welt. Vom Teufel wird ein greifbares Bild entwickelt, gespeist durch
ein auBerordentlich literalistisches Verstindnis der biblischen Schriften.'”

Massenmedien: Werbung und Kino

Wendet man den Blick auf die breite Massengesellschaft und ihre Ausdrucksfor-
men, sind Kategorien von Gut und Bise augenscheinlich. Die zeitgendssischen
Bilder und Symbole des Basen sind im sikularen Kontext stark durch massenme-
diale Darstellung und Multiplikation gepriigt. Und es werden religitse Versatzstii-
cke und Symbole aus ihrem traditionellen Kontext gelost und umgewidmet, so
auch in beinahe inflationdrer Weise die Begriffe Teufel oder teuflisch. Schlag-
worte insbesondere in der Werbebranche, die sich in hohem MaB religioser Ele-
mente bedient, wie ,.teuflisch billig*, ,,héllisch scharf*, , Putzteufel” oder dhnliches
gehoren mittlerweile zur Alltagssprache. Es tauchen dabei Teufel(chen) auf, mit
Hornchen auf dem Kopf und einem schwarzen, wahlweise schwarz-rotem Um-
hang.” Die Begriffe ,, Teufel“ oder ,,hollisch” sollen dabei den Gegensatz zu lang-
weilig, brav, altbacken oder fade ausdriicken. Wer das entsprechende Produkt
kauft, kauft gleichzeitig auch Leidenschaft, Verruchtheit, eben einen Lebensstil,
der — jenseits von Tabus — das genaue Gegenteil eines frommen, angepassten Le-
bens ist. Der Begriff Teufel dient dabei als Signal, um die Aufmerksamkeit eines
kaum mehr zu reizenden Publikums wenigstens kurzfristig auf eine Sache zu len-
ken, so dass das Ziel, den Profit immer weiter zu steigern, mit immer neuen Varia-
tionen teuflischer Assoziationen erreicht werden soll. Dass die genuin religidse
Rede vom Teufel im Kontext des Glaubens dabei sinnentleert wird, ist uniiberseh-
bar."?

Neben dem Teufelsbegriff taucht auch die Teufelsfigur auf sikularem Hinter-
grund auf — es werden dabei bewusst religiose Gefithle im Spiel mit Elementen der
(christlichen) Tradition benutzt. Seit den 1970er Jahren ist Satan eine Kultfigur im
Horrorgenre und Garant fiir volle Kinokassen. Zahlreiche Filme voller populiir-re-
ligiser Versatzstiicke variieren die Abgriinde menschlichen Daseins und der un-
heimlichen Bedrohung durch transzendente Michte. Garantiert und autorisiert
wird dies durch Bibelzitate (vornehmlich der Offenbarung des Johannes) und

10 Vgl. hierzu die Dokumentation von Texten in Beinert, Wolfgang (Hg.), ,,Katholischer®
Fundamentalismus. Héretische Gruppen in der Kirche?, Regensburg 1991, 90-115, hier
v.a. 107.

11 Nicht selten lassen sich dabei auch rassistische Anspielungen beobachten, so z.B. in der
beriihmten Werbung von Benetton, in der ein Engel in der Gestalt eines blondgelockten,
weiBhéutigen und lichelnden Midchens einem emnst dreinsehenden, schwarzhiutigen
Jungen — eindeutig als Teufel zu identifizieren — zur Seite gestellt ist.

12 Vgl hierzu auch Claret, Geheimnis des Bésen 26.
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christliche ,,Traditionen* wie Hexenvorstellungen. Filme wie Rosemary’s Baby
(Roman Polanski, 1967), Der Exorzist (William Friedkin, 1973 mit zwei Fortset-
zungen 1977 und 1989), Das Omen (Richard Donner, 1975 mit zwei Fortsetzun-
gen 1978 und 1982), Angel Heart (Alan Parker, 1986, mit Robert de Niro als Luzi-
fer ,,Lou Cypher™), Im Aufirag des Teufels (Taylor Hackford, 1997, diesmal gibt
Al Pacino den Teufel), Teuflisch (Harold Ramis, 2000), Constantine (Francis Law-
rence, 2005) oder The Reaping — Die Boten der Apokalypse (Stephen Hopkins,
2007) sind nur wenige Beispiele fiir die noch immer anhaltende Erfolgsgeschichte
okkulter Themen auf der Kinoleinwand.

Ein Blick in die Biicherlisten der Verlage zeigt eine immense Produktion an
(oft dubiosen) Schriften zu Themen wie Teufel, Engel, Ddmonen etc.. Zahlreiche
Biicher pseudoreligiosen Inhalts und unwissenschaftlicher Natur — jedoch mit dem
Anspruch auf Seriositidt und Wahrhaftigkeit — befassen sich mit dem Problem des
Bosen und der Existenz Satans: Ein schier uniiberschaubares Angebot lidsst auf
eine entsprechende Nachfrage schliefen. Mit immer neuen Enthiillungen und
spektakuldren Erkenntnissen wird ein gewaltiger Markt bedient, der in seiner Gier
nach transrationalen Ungeheuerlichkeiten unersiittlich scheint.

II. Zwischen Freiheit und Mythos — Ein Blick auf den philosophischen Diskurs

Auch philosophische Diskurse widmen sich der Herausforderung des Bosen. Der
polnische Philosoph Leszek Kolakowski schreibt in seinem 1963 erstmals erschie-
nenen Buch Gespréche mit dem Teufel in einer beriihmt gewordenen ,,metaphysi-
schen Pressekonferenz’, die Kategorie des Teufels als eine jahrhundertealte
Tradition der Auseinandersetzung mit den Phinomenen des Bsen sei zu einer oft
allzu lacherlichen Zweckrationalitit zugunsten einer modernen Realitiitssicht ver-
kommen. Doch der philosophische Umgang mit dem Teufel stoft auf Schwierig-
keiten, denn die Zuschreibung des Pridikats ,,bose* gelangt letztlich immer an die
Frage des Warum?, an die Frage von Verantwortung, Verursachung und Freiheit
und an die Auseinandersetzung mit den Lésungsversuchen der Theologie. Gott
wird letztlich zum Angeklagten der Vernunft. Albert Camus fasste dies in Worte:
»Vor Gott gibt es weniger ein Problem der Freiheit als ein Problem des Bésen. Wir kennen
die Alternative: entweder wir sind nicht frei, und der allmachtige Gott ist fiir das Base ver-
antwortlich. Oder wir sind frei und verantwortlich, aber Gott ist nicht allmichtig. Alle
schol:%stischen Spitzﬁndligkeiten haben der Schirfe dieses Paradoxons nichts hinzugefiigt
und nichts genommen.

13 Vgl. Kolakowski, Leszek, Gespriiche mit dem Teufel, Miinchen %1975, 60T,
14  Camus, Albert, Der Mythos von Sisyphos. Ein Versuch iiber das Absurde, Hamburg 1959,
1997, 62.
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Riidiger Safranski fokussiert das Bése mit nur vermeintlich besseren Griinden auf
die Anthropologie: ,,Man muss nicht den Teufel bemithen, um das Bose zu verste-
hen.” Mit dieser programmatischen These beginnt er sein Buch Das Bdse oder
Das Drama der Freiheit." Auch wenn er fiir sein Verstindnis der bisen Wirklich-
keit ausschlieBlich die Ambivalenz der menschlichen Freiheitserfahrung, also ein
rein menschliches Phinomen der Wirklichkeitsbewiltigung, anfiihrt und somit die
Geschichte des Bosen rational ohne ein diabolisches Geheimnis zu bemiihen erfas-
sen will — um die Diskussion des Teufels kommt auch er nicht herum. Doch der
Teufel ist fiir ihn zentrales Symbol ideologischer Diktatur und Manipulation; reli-
gidse Sprache und Hermeneutik seien in diesem Sinne zu ambivalent, um sie ak-
zeptieren zu konnen. Symbolische und imaginative Wirklichkeitserschliefung er-
fahren bei Safranski eine Radikalkritik. Das Bose wird hier einzig anthropologisch
interpretiert: Das Paradigma der menschlichen Freiheit erscheint als Ausgangs-
und Mittelpunkt jeglicher Reflexion iiber das Bose.

Mit Paul Ricoeur ist die Emigration des metaphysischen Diskurses aus der
Rationalitit in die Welt der Mythen zu benennen.'® Ricoeur versucht der Symbolik
des Bdsen jenseits der Rationalitit nahe zu kommen, denn einer »Reflexion, die
sich ohne Mythos und Symbol, rein im Dienst der «Rationalitéit» vollzieht, »ist das
Verstindnis des Bosen verschlossen«.*'” Die Sprache der Symbole vermag bei Ri-
coeur als Ausdrucksform des Seins die je tiefere Bedeutung zu erfassen; das Sym-
bol vermag die Wirklichkeit zu erschlieBen. Es ist jedoch nicht ,,nur ein Bild oder
eine Chiffre und somit als Symbol auch nicht einfachhin iibersetzbar. Symbol und
Interpretation sind in diesem Sinn nicht zu trennen."® Der Teufel bringt demnach
dic Wahrheit des Bosen zur Sprache, fiir Ricoeur in einem strikt
anthropologischen Horizont von Freiheit und Versuchung. Der Teufel, so Ricoeur,
symbolisiert gewissermafen ein ,»Voraus« des Bésen, namlich das Bose, dem der
Mensch nachgibt, wenn er siindigt“'’. Dies zeigt somit, dass es einen
unerklérlichen, einen unverfligbaren Rest gibt: Der Mensch ist Titer und Opfer
des Bosen zugleich — nicht jedoch der Bése in Person. Fatal wiire es mithin, diese
Symbolsprache jenseits seiner wirklichkeitserschliefenden Funktion in eindeutige
und jeden Widerspruch ausschlieBende Doktrinen zu verpacken.

15 Vgl Safranski, Riidiger, Das Bose oder Das Drama der Freiheit, Frankfurt a. M. 21999,

16 Vgl. Ricoeur, Paul, Die Symbolik des Bsen. Phinomenologie der Schuld, Freiburg i.Br.
1971. Zu Ricoeurs Beitrag zum Teufelsdiskurs vgl. Briindl, Masken des Basen 199-206,
sowie ausfiihrlich Claret, Geheimnis des Basen, 252-304.

17 Holzhey, Helmut, Das Bose. Vom ethischen zum metaphysischen Diskurs, in:
ders./Leyvraz, Jean-Pierre (Red.), Die Philosophie und das Bése (Studia Philosophica; 52),
Bern 1993, 27.

18  Vgl. auch Briindl, Das Bése in Person 487.

19  Claret, Geheimnis des Bosen 304.
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II. Destruktive Opposition — Okkultismus und Satanismus

Esoterik und Okkultismus

Dem Bosen haftet mithin eine eigentlimliche Faszination an, die sich auch immer
wieder in okkulten Praktiken manifestiert, die zumeist losgeldst von (christlicher)
Religion und auf das vordergriindig Wahrnehmbare (aber gerade eben nicht ratio-
nal Erklérbare) reduziert sind. Es bilden sich quasireligitse Vorstellungen, durch-
setzt von Schwarzer Magie, von Hexen, Zauberern und Wahrsager/innen, von pa-
rapsychologischen Fahigkeiten und Riumen voller Geister und Dimonen. Spiites-
tens seit Mitte der 1980er Jahre ist ein Aufflammen okkulter Phinomene und
Thematiken zu erkennen, sei es in esoterischen oder spiritistischen Zirkeln oder in
dezidiert okkulten Kreisen.”® Offensichtlich ist das Bediirfnis nach mehr als
Faktizitdt, Rationalitdt und Funktionalitiit groB3, und das (Sinn-)Vakuum in post-
moderner Unsicherheit wird von dubiosen Sekten und ernsthaften Selbstfindungs-
und Meditationsseminaren gleichermafien 6konomisch verwertet: Wenn der Markt
fiir religiose Befriedigung mit okkulter Ausrichtung auch im téiglichen Geschéft
des Gesellschafisbetriebs marginal zu sein scheint, so ist er mithin noch lange
nicht gesittigt. Ob nun in der Esoterik der Blick in erster Linie auf positive Michte
oder wie im Okkultismus auf bose Geister gerichtet wird: Die Faszination am
Transrationalen, am Metaphysischen und Ubersinnlichen scheint ungebrochen —
und mit dieser Faszination ist ein gutes Geschéft zu machen.

Satanismus

Mit dem Okkultismus verbunden, aber dennoch davon abzugrenzen ist der Sata-
nismus.”' Dieses Phéinomen ist ein nur schwer definierbares, und selbst Experten
und Expertinnen widersprechen sich in der Beschreibung und Beurteilung von sa-
tanistischen Szenen und Gruppen: Von harmloser Protestjugendkultur bis zu ge-
fahrlichen Ritualkulten, von unschédlicher Musikstrémung {iber Schwarze Messen
hin zu Tier- und Menschenopfern reicht die Spannbreite in der Beschreibung. In

20  Vgl. Ritter, Wemner H./Streib, Heinz (Hg.), Okkulte Faszination. Symbole des Bosen und
Perspektiven  der  Entzauberung.  Theologische, religionssoziologische  und
religionspidagogische Anniherungen, Neukirchen-Vluyn 1997.

21  Der Satanismus als gleichermaflen faszinierendes und abstoflendes Phanomen wird sowohl
iiber- als auch unterschitzt. Vgl. ausfiihrlicher Leimgruber, Kein Abschied, 22-25. Lange
vor der breiten Debatte seit den 1980er Jahren erschien bereits in den 1960er Jahren ein
lesenswertes Buch, in dem religionsphinomenologisch Grundlagen und Entwicklungen
erortert werden: Zacharias, Gerhard, Satanskult und Schwarze Messe. Ein Beitrag zur
Phinomenologie der Religion, Wiesbaden 1964.
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der Tat ist der Satanismus ernst zu nehmen, seine psychischen und physiologi-
schen Folgewirkungen sind nicht zu vernachléssigen. Doch allzu oft erscheint Sa-
tanismus als Projektionsfliche gieriger Sensationslust und unseridser Spekulatio-
nen, die genidhrt werden von Vorfillen wie dem sog. ,,Wittener Satanistenmord*
im Juli 2001, als ein Ehepaar einen Menschen unter Verwendung satanistischer
Symbole totete.

Im Satanismus manifestiert sich ein jahrhundertealter Satanskult, dessen
Waurzeln Antithesen zum christlichen Kult sind. Von Beginn dieser Stromung an
wollte man gegen das Christentum aufbegehren, das man auf die scheinbar spezifi-
sche Grundlage, den Gegensatz Gott — Satan reduzierte, so dass die satanistische
Bewegung urspriinglich auf der Rebellion gegen die etablierte Religion und Kir-
che griindet. Gepriigt ist die Sprache des Satanismus in allen seinen Auspragungen
von martialischem Vokabular, Hauptakteur ist der Teufel, das Biest, der Anti-
christ, der Satan. Der moderne Satanismus des 20. und 21. Jahrhunderts und seine
zahlreichen subreligiosen Versionen lassen sich vielfach zuriickfithren auf Aleister
Crowley (1875 — 1947) und seine Ideen und Schriften. In Crowleys ,,Offenba-
rungsbuch® Liber Al Vel Vegis, dessen Inhalt ihm angeblich 1904 in Kairo von ei-
ner jenseitigen Wesenheit namens 4iwass mitgeteilt wurde, steht der zentrale und
immer wieder zitierte Satz, ein Aufruf nach absoluter und véllig autonomer
Durchsetzung der eigenen Interessen und Begierden, nach schrankenlosem Sich-
Ausleben: ,,Es gibt kein Gesetz, auller tue, was du willst* (Erster Teil, 40). Er ver-
steht sich selbst als ,,wahrer Gott vom wahren Gott“ und folgerichtig bezeichnet er
sich in dieser Selbstvergottung als die Inkarnation Satans und im Anschluss an das
biblische Buch Offenbarung Kap. 13 als The Beast 666.

Stark beeinflusst durch das Denken Crowleys sind Charles Manson, der
Griinder der Final Church, der in den spéten 1960er Jahren durch sexuelle Kultor-
gien und Ritualmorde bekannt wurde, und der Griinder der Church of Satan, An-
ton LaVey (gest. 1997). Einen Einblick in das Gedankengebiude der Kirche Sa-
tans vermag das folgende ,,Glaubensbekenntnis® zu geben:

,.1. Satan verkdrpert Befriedigung von Begierden anstelle von Abstinenz. 2. Satan verkor-

pert vitale Existenz anstelle spiritueller Himgespinste. 3. Satan verkérpert reine Weisheit

anstelle scheinheiliger Selbsttduschung. 4. Satan verkorpert Gefilligkeit gegeniiber denen,
die sie verdienen, anstelle von Liebe, die an Undankbare verschwendet wird. 5. Satan ver-
korpert Rache anstelle des »auch die andere Wange Hinhaltens«. 6. Satan verkorpert Ver-

antwortung gegeniiber den Zurechnungsfiihigen statt Besorgnis um seelische Erpresser. 7.

Satan verkodrpert alle sogenannten Siinden, weil sie alle zu korperlicher, geistiger oder ge-

fiihlsmaBiger Befriedigung fiihren.“*

Es wird deutlich, dass es um radikalen Protest gegen das Christentum geht, um
vollige Ablehnung der christlich gepriigten Erziehung und Kultur. Das absolut

22  Zit. nach: Wenisch, Bernhard, Satanismus. Schwarze Messen — Didmonenglaube —
Hexenkulte, Mainz 1988, 30f.
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Bose, das Satan eigentlich verkorpert, wird vernachlissigt bzw. zum Guten per-
vertiert, da das, was sich selbst als Gutes darstellt und seinen Gott als absolut gut
propagiert, abgelehnt wird — eine Umwertung der Werte findet statt. Satanistische
Gruppierungen sehen sich so in der Fundamentalopposition zu einer Gesellschaft,
in der sie aber zwangsldufig leben und — wollen sie {iberleben — sich relativ anpas-
sen miissen; der destruktive Charakter ist in diesem Paradoxon begriindet.

In seiner extremen und zur Schau gestellten Antikirchlichkeit und Antichrist-
lichkeit bleibt der Satanismus — nicht nur in seinem Vokabular — auf das Chris-
tentum verwiesen, denn ohne dessen Existenz wire ein satanistischer Tabubruch
gar nicht méglich. Satanismus in fast all seinen Variationen ist also fiir die Prakti-
zierenden ein weltanschauliches System, das eine eigene Anthropologie wie auch
Kosmologie und mit der Satanologie eine pervertierte Theologie bereit hilt.

Serigse Wissenschaftler/innen sind sich einig, dass das Phidnomen des
Satanismus weder dramatisiert noch bagatellisiert werden diirfe. Die magische
Faszination, die von der Quasi-Selbstvergottung und absoluten Autonomie aus-
geht, die der Satanismus verspricht, die satanistischen Rituale und die entspre-
chende Musik sind zumeist exzessiv und destruktiv — unkontrollierbare |, teufli-
sche® Bedrohungen sind sie hingegen in den meisten Fillen nicht.

1V. ,, Pfui Teufel " — Teufelsvorstellungen im Volk

Spitestens seit dem frithen Mittelalter hatte der Teufel als finsterer Zeitgenosse
Hochkonjunktur. Brauchtum, Legenden, Reste des heidnischen Aberglaubens und
die christliche Religion vermengten sich zu einem volksfrommen Sammelsurium.
Theologische Vorstellungen kamen oft nur in Teilen oder verfilscht zum ,,einfa-
chen Volk*, zu den Ungebildeten, die sich letztlich ihre eigenen Vorstellungswel-
ten zimmerten. Der Teufel spielte eine wichtige, ja, oft sogar eine iibergrofie Rolle
im Leben der mittelalterlichen Menschen. Im Glauben an die teuflische Wirk-
macht war er zu einem der bedeutendsten Elemente mittelalterlicher Weltanschau-
ung geworden. Satan bedréngte die Menschen in allen Lebenslagen — nicht um-
sonst wucherten exorzistische Formeln in Sachbeschworungen und Taufritualen,”
wurden Hexen als Teufelsbuhlen gesehen und Hiretiker als des Teufels Verbiin-
dete mit Verfolgung und Pogromen bedacht. Viele Prediger stellten die Hélle und
die Ddmonen ganz bewusst, vielfarbig und lebendig ins Zentrum ihrer Reden, um
so die Gemeinde moralisch im Zaum zu halten.”* Und je mehr die Macht des Teu-
fels betont wurde, umso stirker wurde die Gegenstrémung: Man versuchte, die

23 Vgl. hierzu Leimgruber, Kein Abschied 38; 46-48.
24 Vgl Vorgrimler, Herbert, Geschichte der Hlle, Miinchen 21994, 272-284.
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satanische Tyrannei auszugleichen, indem man in Brauchtum, Legenden und Mir-
chen den Leibhaftigen als dumm und licherlich darstellte.

Gegen den bedrohlichen Satan und sein Ddmonenheer war immer mehr
Komédie nétig, um sie zu zihmen und diese Bedrohung ertriiglich zu machen.
Und so ist es nicht verwunderlich, sondern verstindlich, dass im Volksglauben
beides Platz hatte: die Furcht vor einem beinahe tibermiichtigen Satan, der die
Menschen zur Siinde verfithren will und dessen Reich, die Hélle, all jenen and-
rohte, die sich seiner Macht anheim gaben — und neben dieser schrecklichen,
dunklen Macht gab es den Teufel, iiber den man sich lustig machte.” Mit grofer
Sorglosigkeit erzihlte man sich Geschichten tiber den Teufel als Narren.

Mcirchen, Sagen und Legenden

In diesem Spannungsfeld zweier scheinbar widerspriichlicher Teufels-Vorstellun-
gen entstand ein grofler Schatz an Mirchen, Sagen und Legenden, die zum Teil
noch heute ihren festen Platz in den Geschichtenbiichern der Kinder haben. Der
populiire Teufel tauchte in vielerlei Gestalten auf. Seine Verwandten in der Uber-
lieferung waren viele andere negative Figuren der magisch durchwirkten Vorstel-
lungswelt: Drachen, Geister, Ungeheuer, Werwdlfe oder Riesen. Mit all jenen
stand er Seit’ an Seit’ den ,.kleinen Leuten® gegeniiber, zum Teil verschwammen
die Bilder ineinander. Es entstanden neue teuflische Geist- und Fabelwesen. Uber
viele Generationen ergénzte die Tradition zahlreiche Details, die nicht nur dem
deutschen Sprachschatz véllig eingegliedert wurden: zum Beispiel wie der Teufel
gekleidet und woran er zu erkennen ist. Oft erscheint der Bése als Jager oder als
feiner Herr, doch der aufmerksame Beobachter sieht den Bocksfufl oder den
Schwanz des Teufels aus seinen feinen Kleidern herausragen — oder eben nicht, so
wie die Hexe im eingangs zitierten Ausschnitt aus Goethes Faust. Der Volksmund
iiberlieferte, wie kalt und wie behaart der Teufel ist — und natiirlich, wie er riecht:
nach Schwefel. All das galt als verabscheuungswiirdig: Pfui Teufel!

In engem Zusammenhang mit den Warnungen der christlichen Prediger vor
den (falschen) Freuden in Gliicksspiel und Tanz gingen Beschreibungen in die
Tradition ein, wie der Teufel tanzt (Tanz als weltliches Vergniigen war somit des
Teufels). Eines der vielen Sprichworter tiber Satan lautete deshalb:

Tanz und Gelag ist des Teufels Feiertag.

Der Volksmund kennt zahllose Sprichworter iiber den Teufel, von denen nicht
wenige noch heute gebriuchlich sind, darunter:

25 Vgl Russell, Jeffrey Burton, Biographie des Teufels. Das radikal Bose und die Macht des
Guten in der Welt, Wien 2000, 112-121.
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In der Not frisst der Teufel Fliegen.

Der Teufel ist ein Eichhornchen.

Der Argwohn isst mit dem Teufel aus der gleichen Schiissel.

Wovon es aber wohl am meisten gab, sind zahlreiche Geschichten von klugen und
pfiffigen Menschen, die den etwas tumben und tollpatschigen Teufel iiberlisten
konnten.

Viele dieser Details haben Eingang in Tradition und Literatur gefunden —
doch macht keine dieser Uberlieferungen wirkliche Aussagen iiber das Bose oder
seine Natur. Dem Volksglauben ging es nicht um die (theoretische oder theologi-
sche) Beschiftigung mit dem Bosen. Die populdre Verharmlosung des Herrschers
der Didmonen war wohl eher dazu geeignet, die Macht der Zerstérung, die das ei-
gene Leben andauernd bedrohte, einigermalien zu bewiltigen.

Worum geht es dem Teufel in den Mérchen und Sagen? Es geht ihm darum,
die Seele des Menschen zu bekommen. Er will den Menschen aus Gottes Herr-
schaftsbereich in seinen Herrschaftsbereich fithren und er versucht dies mit allen
nur mdglichen Tricks. Die Mirchen, die davon erzdhlen, heiflen zum Beispiel
,.Der Teufel und seine GroBmutter, ,,Der Teufel mit den drei goldenen Haaren
oder ,,Hans Rockle und der Teufel“?.

Der Teufel in den Mérchen und Sagen verspricht unendlichen Reichtum und
unbegrenzte Macht — alles Dinge der Welt —, dabei will er letztlich doch nur eines:
die Seele des Menschen. Satan kann in allen moglichen Wettkdmpfen besiegt wer-
den, ob bei Gesangswettbewerben, in Trinkgelagen, bei Wetten oder in Streitge-
spriichen. Seine Erniedrigung ist oft lustig und grotesk, so zum Beispiel in einer
Legende iiber den heiligen Theobald. Satan entfernt ein Rad von dessen Wagen,
um ihn daran zu hindern, an einer Versammlung teilzunehmen. Doch Theobald
zwingt den Teufel dazu, selbst die Funktion des Rades zu iibernehmen und setzt
seine Fahrt zufrieden fort, wihrend der Leibhaftige unter ihm auf der Strafie rollt.
Die Helden der Geschichten um den besiegten Teufel sind meist einfache Leute
wie Schuljungen, Schuster, Bauern, Migde, Knechte, Schmiede oder hin und wie-
der ein Ménch, selten nur Priester oder Edelleute. Die Armen und Unterdriickten
sind kliiger als die Reichen und Stolzen, und sie sind diesen auch moralisch iiber-
legen — dies geht aus den Geschichten ebenso hervor wie die zentrale Aussage
iiber den Teufel: Er ist besiegbar — und er wird allenthalben besiegt. Wer sich mit
Witz, Verstand und der rechten Gesinnung riistet, gegen den hat der Teufel keine
Chance. Hier liegt der gemeinsame Beriihrungspunkt zwischen Volksglauben und
Theologie: Was auch immer Satan versuchen mag, so geschickt er sich auch ans-
tellen mag, im Grunde ist er der Verlierer, weil er unter den rechten (= wahrhaft
christlichen) Bedingungen gar nicht gewinnen kann.

26  Diese Geschichte wurde von der DEFA im Jahr 1974 verfilmt (Regie: Hans Kratzert).
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Doch nicht immer erscheint der Satan als Narr, der mit Bauernschliue und
Witz zurecht gestutzt werden kann. So zum Beispiel in dem von Otfried PreuBler
so meisterhaft verfassten Buch ,,Krabat“, das auf eine alte Sage zuriickgeht. Hier
erscheint der Bose gar nicht als tolpel- oder gar lachhaft, sondern bedrohlich und
gefahrvoll. Dennoch ist er auch hier besiegbar. Allerdings besiegt Krabat den Teu-
fel letztlich nur durch eines: die Liebe seiner Freundin.

In vielen Sagen ist der Teufel das, was er im Christentum traditionellerweise
ist: die finstere Macht, die Verderben bringt. So zum Beispiel, wenn einer einen
Monch auf der StraBe trifft, der die Namen derer aufzihlt, die bald sterben werden.
Auch der eigene Name ist dabei. Der Mann blickt entsetzt unter die Monchskutte —
und sieht das h6hnisch grinsende Gesicht des Teufels.

Ausrufe, die den Satan zitieren, sollten nicht unbedacht getéitigt werden, denn
sie konnten iiberraschenderweise wahr werden. Ein Mann, der sich iiber seine
jammernde kleine Tochter drgert, ruft in seinem Arger aus, der Teufel solle sie
holen — dieser tut es. So mancher, der die Worte spricht: , Der Teufel soll mich
holen!®, hiitte besser geschwiegen.

In den Sagen und Mirchen ist der Teufel fast immer ménnlich. Er hat — wie
die oben genannten Mirchen angedeutet haben — eine michtige GroBmutter. Sie
ist wahrscheinlich die Verkorperung einer Fruchtbarkeitsgottin aus heidnischer
Uberlieferung. Zuweilen hat er eine Frau und sieben Tochter, diese verkdrpern
vermutlich die sieben Todstinden.

Teufelspakt und Teufelsbuhlschaft

Dem Teufel ist es moglich, als /ncubus Menschenfrauen zu schwingern®” — eine
fatale Vorstellung, die zahlreichen Frauen, die als Hexen verbrannt worden sind,
zum Verhéngnis wurde. Diese These der Teufelsbuhlschaft war sowohl im Volks-
glauben, der zum Teil noch immer dem heidnischen Aberglauben verhaftet war,
als auch in der Theologie verankert. Im Hexenglauben und den damit verbundenen
Teufelstheorien fanden Volksglauben und zeitgendssische Theologie zu einer un-
rithmlichen Bertihrung.

27  Diese Meinung besagt folgendes: Da Didmonen nicht in der Lage sind, eigenen Samen
hervorzubringen, wohnen sie zuerst einem Mann als weiblicher succubus (= unten liegend)
bei, verwandeln sich sodann in einen ménnlichen incubus (= oben liegend) und kénnen in
dieser Mannesgestalt den Samen einer Frau zufilhren. Dies war eine im Hochmittelalter
hiufig vertretene Ansicht. So schrieb z.B. Thomas von Aquin: ,,Wenn jedoch gelegentlich
aus dem Beischlaf boser Geister einige geboren werden, so stammt das nicht von ihnen
oder von den angenommenen Leibern ausgeschiedenen Samen, sondern aus dem zu
diesem Zweck erhaltenen Samen irgendeines Menschen. Thomas von Aquin, Summa
Theologiae I, 51,2; iibs. In DThA IV, 150f.
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Die Vorstellung von einem Pakt mit dem Teufel,”® der in den Mirchen fiir
den Held fast immer gut ausgeht, fiir den Teufel jedoch mit einer Niederlage en-
det, war in der Realitit fiir viele Menschen der Grund fiir Folter und Tod. Bereits
seit dem 5. Jahrhundert kursierten Geschichten, die so einen Pakt schilderten. Wie
leicht das mit dem Pakt ging, deutet das iiberaus bekannte Sprichwort an:

Wenn man vom Teufel spricht, dann kommt er gelaufen.

Das heiflt: man muss ihn nur rufen, schon ist er da — und man hat nolens volens ei-
nen Vertrag mit ihm geschlossen. Er ist allzeit bereit, sein Zerstérungswerk fortzu-
setzen.

Eine sehr alte Geschichte, die so einen Pakt mit dem Teufel schilderte, wurde
zum Vorbild fiir die weltberiihmte Faustlegende. Es ist die Legende des Theophi-
lus, eine der beliebtesten européischen Erzihlungen.”” Theophilus, ein Geistlicher
aus Kleinasien, soll ein Bischofsamt iibernehmen, lehnt dies jedoch ab. Der neue
Bischof enthebt ihn schlieBlich all seiner Amter und Wiirden. Enttiuscht und wii-
tend schlieBt Theophilus mit dem Teufel einen Pakt, um Rache zu nehmen. Er sagt
Gott ab und verspricht, ein Leben nach den teuflischen Regeln zu fithren, voller
Stolz, Begierde und Verachtung. Er schliefit den Vertrag formell mit einer Unter-
schrift und einem Kuss ab und erhdlt im Gegenzug grofien Reichtum und Macht.
Als aber der Teufel seine Bezahlung einfordert, bereut Theophilus und ruft dic
Muttergottes um Hilfe an. Dieser gelingt es schlieBlich tatsdchlich, dem Satan den
Vertrag zu entreiflien und Theophilus zu retten.

Teufelsbriefe

Eine andere, weit weniger bekannte Rolle im Volksglauben kam dem Satan neben
den bisher genannten noch zu: Er trat als literarischer Anklager auf. Er fungierte
als Mittel fiir eine ironische Kritik an der christlichen Gesellschaft selbst. Ein be-
liebtes Genre in der spitmittelalterlichen Literatur waren Teufelsbriefe. Sie dienten
einem dreifachen Zweck:" als Satire iiber korrupte Kirchenminner, insbesondere
am pépstlichen Hof, als Belustigung und schlieBlich als Forum fiir eine rhetorische

28  Vgl. auch Augustinus, De doctrina christiana II, 20, in: PLD (1), Bd. 34, Sp. 50; vertreten
wurde diese Meinung weiters z.B. von Isidor von Sevilla, Hrabanus Maurus, Petrus
Lombardus, Albertus Magnus und Thomas von Aquin, der zwischen einem schweigend
vollzogenen und einem ausdriicklichen Pakt spricht: ,,pactum tacitum vel expressum cum
daemonibus®, Thomas von Aquin, Quaestiones disputatae de malo, qu. 16, art. 9, in: Opera
Omnia, Bd. 13, 609. Der Teufelspakt wurde schlieBlich zum innersten Kern der
Hexenlehre im sog. ,,Hexenhammer®, dem Malleus Maleficarum aus dem Jahr 1489, ein
Buch, das in den Hexenverfolgungen eine teuflische Wirkungsgeschichte entfaltete.

29  Vgl. Russell, Biographie des Teufels 118.

30 Nach Russell, Biographie des Teufels 119.
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Schulung. Oft wurde der Brief in Form einer gesetzlichen Bewilligung abgefasst,
in der Luzifer die Menschen fiir erwiesene Dienste belohnte. Er dankte dem Klerus
darin fiir die Raffgier und den weltlichen Prunk und Ehrgeiz, all dies fithre ihm
neue Diener in der Holle zu. Oft waren solche Briefe Parodien voller satirischem
Witz, so zum Beispiel der 1351 verfasste und héufig kopierte und adaptierte ,,Lu-
zz‘ferbriej“:3l Zunichst wurden ,,alle Mitglieder unseres Konigreiches, die Sohne
des Stolzes, insbesondere die Fiirsten der modernen Kirche” begriifit. Danach heifit
es:

,»Wir senden einige hochwiirdige Damonen und Hollenadelige aus, um Euch zu beraten

und Euch zur Seite zu stehen; Eure Klugheit weill sehr wohl, wie Ihr deren Vorschlige zu-
stimmen und deren verriterischen Erfindungen Neues zufiigen konnt.*

Nach einer langen Satire auf die Kirche endet der Brief mit den Worten:

,Datiert im Mittelpunkt der Erde in unserem Schattenkonigreich, in Gegenwart von Da-
monenhorden, die zu diesem Zwecke besonders in unseren verriterischen Rat berufen
worden waren.*

V. Teufelsbilder in der Kunst

Das Bild, das wir uns heute alle machen (kénnen), wenn wir iiber den Teufel
nachdenken, stammt nicht nur aus den zahllosen Geschichten und Mirchen, auch
nicht alleine aus dem Schatz der christlichen Tradition (ob sie nun heil- oder un-
heilbringend eingesetzt wurde), das Bild, das wir uns vom Teufel machen, ist kein
eindeutiges, konkretes Bild, sondern eine ganze Welt von Vorstellungen. Neben
dem Brauchtum und der Theologie, neben Literatur und Philosophie, neben
Volksschauspiel und Geschichtswissenschaften haben ganz besonders die bilden-
den Kiinste unsere Teufelsvorstellungen geprigt. Das Christentum ist eine duferst
ikonographiefreudige und -freundliche Religion, die figiirliche Abbildung hatte in
ihr einen zentralen Platz, tibrigens auch in der Verkiindigung.** Die vielen Bilder
in romanischen Kirchen werden oft als Volksbibeln bezeichnet, denn sie konnten
auch von jenen Menschen ,,gelesen” werden, die des eigentlichen Lesens nicht
machtig waren. ,,Jedes Bild der christlichen Kunst dient der religiésen Belehrung
des Betrachters®, so formulierte es die frithe Kirche — und der Betrachter ist iiber-
wiegend das gewdhnliche Volk. Hollen- und Teufelsbilder wurden aber auch von

31 Vgl Lehmann, Paul, Die Parodie im Mittelalter, Stuttgart >1963, 57-64.

32  Zit. nach Russell, Biographie des Teufels, 119.

33  Zit. nach ebd.

34 Vgl Fichtl, Friedemann, Der Teufel sitzt im Chorgestiihl. Entdeckungen in alten Kirchen,
Eschbach ®2006.
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kirchlichen Instanzen gezielt eingesetzt, um im Sinne einer Moralpddagogik die
Menschen im Zaum zu halten.

Friihe christliche Kunst

Die biblischen und frithchristlichen Teufelsvorstellungen regten die christliche
Kunst schon sehr friih an.*® Bezeichnungen des Teufels in den ersten christlichen
Jahrhunderten als ,,Schwarzer Mann* blieben fiir Jahrhunderte an ihm haften — wie
das sprichwortlich gewordene Pech und Schwefel, beides fiir immer mit ihm und
der Holle verbunden. Dass schwarz zur Farbe des Bosen wurde, hingt vermutlich
auch mit der Vorstellung vom Engelssturz zusammen: Der gestiirzte Engel, Luzi-
fer, der Morgenstern, sei zur Finsternis geworden.*® Theologie und Brauchtum,
Kunst und Kultur inspirierten sich gegenseitig.

Und so verwundert es nicht, dass bei der Entwicklung des Teufelsbildes im
Christentum unterschiedliche Motive eine Rolle spielten. Die christliche Tradition
bediente sich in vielerlei Hinsicht beim antiken Ddmonenbild. So begegnen bereits
in vorchristlicher Zeit Elemente, die in der christlichen Kunst wieder Verwendung
finden, wie zum Beispiel schwarze oder blaue Kérperfarbe oder Fliigel, es begeg-
nen Eidolongestalten, Satyrn oder Kentauren. Der Teufel wird sowohl in Men-
schen- als auch in Tiergestalt abgebildet. Gegen Ende des ersten Jahrtausends
stellte man den Teufel gerne auch als blauen Engel dar, so zum Beispiel in S.
Apollinare Nuovo in Ravenna.

Menschengestaltige Ddmonen sind in der frithen christlichen Kunst oft
kleine, nackte und magere Schattenfigiirchen, die in der Luft schweben und haufig
auch Fluigel haben. Hintergrund dieser Eidolongestalten ist die Vorstellung, dass
die menschliche Seele wie in einer Art Doppelginger zu ihrem Schattendasein im
Hades aufzubrechen hat — oft entweicht sie aus dem Mund des Verstorbenen.
Diese Vorstellung wurde vom Christentum also tibernommen und auf ihre Teu-
felsillustrationen appliziert. Man findet die Eidolon-Teufelchen zum Beispiel auf
Bildern, die die Heilung von Besessenen zeigen. Sie fahren dort als kleine
schwarze Figiirchen nach einem erfolgreichen Exorzismus aus dem Mund des Ge-
heilten.

Auch an romanischen Kirchen sind frithe Zeugnisse bildlicher Teufelsdarstel-
lungen zu finden. Hier tummeln sich die Démonen an den so genannten Bestienp-
feilern, wo sie wahlweise miteinander kiampfen oder Menschen in ihre Gewalt
bringen. Es sind Symbole der Macht und Finsternis, die den eintretenden Men-

35 Vgl Brenk, Beat, Art. ,,Teufel®, in: LCI, Band IV, Freiburg i.Br. 1972, Sp. 295-300.
36  Vgl. Vorgrimler, Herbert, Geschichte der Hélle, Miinchen 1993, 363; Briindl, Das Bose in
Person 5.
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schen sagen: ,,Uber das Gotteshaus haben wir keine Gewalt — wohl aber iiber die
Welt“ (westwirts symbolisiert) — und deren Funktion es ist, zu bestindiger Um-
kehr zu mahnen. Berithmt geworden ist das Gerichtsportal der Benediktinerabtei
Conques-en-Rouergue (um 1125), das eine Menge diabolischer Gestalten um ei-
nen thronenden Satan gruppiert.’” Der hat weitgehend ein menschenihnliches
Aussehen, wihrend die Didmonen bereits ,.tierischer daher kommen. Die Verur-
teilten sind unter anderem ein Wucherer oder ein unkeusches Liebespaar, die an
Stricken gefesselt in die Holle gebracht werden — alles Warnungen an die Men-
schen, was mit ihnen geschehen wiirde, falls sie nicht den Gesetzen der Kirche
folgten.

Spdtere Darstellungen von Teufel und Holle

Seit der Jahrtausendwende war die Gestalt des Teufels und seiner Dimonen immer
schreckenerregender und grotesker dargestellt worden. Die Satyrgestalt, ein zie-
genbockihnlicher Begleiter des romischen Bacchus voll derber Sinnlichkeit,
tauchte ofter auf. Man stellte sich demgemil den Teufel als Bock vor und malte
ihn in einer Verbindung von menschlichem Oberkorper und Bocksbeinen, mit
Schwanz, Hornern, langen Tierohren, gestrdubtem Haar und zottigem Fell. Um
1300 wird aus dem Bocksbart der obligate Spitzbart. In so mancher Illustration
triigt der Teufel einen Buckelkorb, in dem die armen Seelen stecken. Der beliebte
Pferdeful ist eher selten auf Bildern zu sehen. Dafiir wurde der Teufel mit Frat-
zengesicht (gerne auch auf dem Koérper), Flammenhaaren, Tierfell und Vogelkral-
len immer phantastischer ausgestaltet. Bekannt sind Bilder, auf denen sich eine
hiibsche Jungfrau durch die unter ihrem Kleid hervor lugende Hithnerkralle als
verkleideter Satan enttarnt.

Dass der Teufel mitunter hinkt, wurde mit dem Sturz aus dem Himmel in Zu-
sammenhang gebracht. Der Teufel wird als hissliche, meist nackte Médnnergestalt
mit Fledermausfliigeln und Hérnern dargestellt. Zwischen 1314 und 1321 ist durch
die Hollenvision von Dantes Géttlicher Komddie eine grauenhafie literarische Bil-
derwelt der Holle entstanden. Ein Genre, das sich auch in den ikonographischen
Darstellungen widerspiegelte und bis weit in die Neuzeit die Kiinstler inspirierte,
darunter Sandro Botticelli, aber auch Eugéne Delacroix und Gustave Doré.

Um das Jahr 1500 sind es verschiedene Szenen, in denen der Teufel eine
Rolle spielt: dazu gehéren zum Beispiel der Engelssturz, die Hollenfahrt Christi,
Teufelsaustreibungen, das Weltgericht und die Versuchung einzelner Heiliger.

37  Abb. in: Dinzelbacher, Peter, Himmel, Hélle, Heilige. Visionen und Kunst im Mittelalter,
Darmstadt 2002, 75.
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Am bekanntesten sind sicher die Bilder von den Versuchungen des heiligen
Antonius,” so zum Beispiel am rechten Fliigel des Isenheimer Altars von Matthias
Griinewald (1512-15) — heute zu besichtigen im Musée d’Unterlinden in Colmar.
Antonius wird in den meisten der Darstellungen von abstrusen Mischwesen belis-
tigt, diec ihn an den Haaren ziehen, sich in seiner Kleidung festkrallen, ihm den
Bart rupfen oder ihn mit Fratzen und Gebriill zu erschrecken versuchen. Nicht we-
nige Maler scheinen weniger Angst als Vergniigen an ihren fantasievollen und
eindrucksvollen ddmonischen Geschopfen gefunden zu haben. Ein immer wieder-
kehrender Topos ist die Begegnung mit schonen Frauen, die dem Heiligen vom
Teufel geschickt worden sein sollen, so zum Beispiel das Verfithrungsbild des
Niederlanders und Boschnachfolgers Jan Mandyn (1450).*° Die Vita des Antonius
bot Anlass zu ,,wahrhaften Exzessen an lustvollen Darstellungen des Grauenvollen
und des Ekelerregenden‘*’.

Zu den bekanntesten Malern der beginnenden Neuzeit mit den faszinierend-
sten Hollen- und Teufelsdarstellungen gehort der Niederldnder Hieronymus Bosch
(1450-1516), dessen bekannteste Werke der ,,Garten der Liiste* und ,,Das jiingste
Gericht* die Hélle und die Verdammnis auBerordentlich plastisch darstellen. Sein
Triptychon ,,Das jiingste Gericht” (um 1500) schildert mit eindringlichen Bildern
die Versuchungen des Teufels und die Folgen fiir den Fall, dass man den Versu-
chungen nicht widersteht. Unter der himmlischen Sphére, die von Christus, dem
Weltenrichter, dominiert wird, werden in einzelnen Szenen die Strafen fiir die
Todsiinden dargestellt, darunter Hochmut, Wolllust oder Habgier. Da reiten kifer-
dhnliche Untiere auf nackten Menschen, andere werden zwischen Rider gespannt
oder von roten Teufeln mit falschem Wein gemistet. Diisternis, Gewalt und Chaos
prégen das iiberaus faszinierende Werk.

Bei Illustrationen des Weltgerichts erscheinen Teufel und Dimonen beson-
ders héufig. Nachdem das Weltgericht anfangs nur an den (West-)Winden der ro-
manischen Kirchen zu finden war, findet man sie seit dem 13. Jahrhundert hiufig
auch auf Altarbildern, darunter zum Beispiel von Hans Memling, Stephan Loch-
ner, Jan van Eyck und Peter Paul Rubens — wohl ein Ausdruck der Angst, die alle-
rorts herrschte.' Bei den Gerichtsbildern scheint man es nicht selten mit einem
Gruselkabinett zu tun zu haben. Die Teufel und Damonen sind hier die Herrscher
tiber die Verdammten, die Hausherren der Holle, wo sie mit Feuerhaken und Mist-

38  Vpgl. Schrecken und Lust. Die Versuchung des heiligen Antonius von Hieronymus Bosch
bis Max Emst. Ausstellung und Katalog Michael Philipp, Hamburg 2008.

39  Abb. in: Himmel, Holle, Fegefeuer. Das Jenseits im Mittelalter, Eine Ausstellung des
Schweizerischen Landesmuseums in Zusammenarbeit mit dem Schniitgen-Museum und
der Mittelalterabteilung des Wallraf-Richartz-Museums der Stadt KéIn, Katalog von Peter
Jezler, Ziirich 1994, Kat. 145, 358f.

40  Vorgrimler, Geschichte der Holle 365.

41 Vgl Vorgrimler, Geschichte der Holle 362.
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gabeln ein unheimliches Regiment fithren. Sie reifien die Verdammten in die Holle
—und die Kiinstler lieBen ihrer Phantasie freien Lauf. Mit all den Siindern, den Ha-
retikern, Mordern, Verriitern, Dieben, Rdubern, Hochmiitigen, Wollliistigen, Liig-
nern, Zauberern, Trunkenbolden, Dirnen, und auch Juden — alles aus damaliger
Sicht siindige, moralisch minderwertige Gruppen — haben die Teufel reichlich zu
tun. Sie fesseln sie, zerren sie an den Birten, quilen sie und zu all dem reifien sie
ihre Méuler auf: sie machen einen (im wahrsten Sinne des Wortes) Hollenldrm.
Zahlreiche Bilder schildern drastisch und eindringlich die Holle und die Qualen
der Verdammten, so zum Beispiel auf einer Holztafel mit dem Jiingsten Gericht
von Colijn de Coter (1485-1490), ein Werk, das allerdings nur noch in Fragmenten
erhalten ist.* Aus dem Hollenschlund ziingeln Flammen, und die verurteilten See-
len werden von drachendhnlichen Ddmonen in das Feuer getrieben. Die Teufel
schlagen ihre Krallen in das nackte Fleisch der Verdammiten, sie treiben sie mit
Dreizacken und grésslichem Gebriill unweigerlich in den Krater der Holle. Seit
dem 17. Jahrhundert spielen teuflische Figurationen keine so wichtige Rolle mehr
in der christlichen Kirchenkunst.

In den Bildern des Mittelalters und der frithen Neuzeit wird der Teufel als je-
ner dargestellt, wie ihn auch die christliche Theologie prisentierte, als Herrscher
der Unterwelt, als Fiirst der Finsternis, als Versucher und Gegenspieler Christi. In
starken und eindringlichen Bildern und Farben gelang es den Kiinstlern, das Teu-
felsbild ihrer Zeit und das Bewusstsein (und Unterbewusstsein) vieler nachfolgen-
der Generationen dauerhaft zu prigen.

In der Barockzeit stellten die Kiinstler die Figuren des Bosen mit groBem
Aufwand dar, allerdings weit menschlicher als im Mittelalter. Engelssturz oder der
Kampf des Erzengels Michael gegen den Satan geraten zu groflartigen Darstellun-
gen schiner Korper, so zum Beispiel auf dem Gemilde von Johann Heinrich
Fissli ,,Satan flieht, vom Speer beriihrt™ (1779).

Doch dimonischer Schrecken und teuflische Zustidnde bleiben Themen
kiinstlerischer Darstellungen, so zum Beispiel bei Francisco Goya, auf dessen Bild
»Saturn® (1820/23) eben jener Saturn einen Menschen verschlingt und dabei an die
allseits bekannten Satansdarstellungen fritherer Zeiten erinnert. Edvard Munch
steht mit seinem ,,Selbstbildnis in der Holle* (1895) ebenso in dieser Tradition.
Selbst der Verpackungskiinstler Christo schuf eine Skulptur mit dem Titel ,, Em-
paquetage sur Diable (1964). Die Kunstwerke, die die grofien Katastrophen des
20. Jahrhunderts thematisieren, darunter die apokalyptischen Bilder von Max
Beckmann, Otto Dix, Alfred Kubin, Max Ermst oder Pablo Picasso driicken die
Vielheit der Gestalten des Bosen aus. Seine multiple Prisenz, die Bedrohung und
die Gewalt, die mit dem Bosen einhergehen, finden in der Kunst bis heute eine
schauerliche Sprache.

42  Abb. in Himmel, Holle, Fegefeuer, Kat. 147, 361.
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Das Geheimnis bleibt

Die Geschichte des Teufels in der Gesellschaft und ihren Vollziigen zeigt eine
lange Tradition der Auseinandersetzung zwischen Uberh6hung und Nivellierung.
Der Topos des Bosen, die Figur des Teufels erklért das Bose nicht, in keiner seiner
vielen Erscheinungsformen. ,,.Den Bdsen sind sie los...“ — das Bose hingegen
nicht. Der Teufel, die figiirliche Form der theologischen, #sthetischen und perso-
nal-emotionalen Dramaturgie® bestimmt den Inhalt des Umgangs mit dem Bdsen.
Das Bose ist und bleibt ein Geheimnis — mysterium iniquitatis — und es ist und
bleibt hinterhaltig, es ist nicht beherrschbar und in keinster Weise zu rechtfertigen.
Der Teufel identifiziert das Bose nicht, er inszeniert dessen schreckliches Wesen.
Die Kunst spiegelt dies wider, auch viele der Sagen und Mérchen. Rede vom Teu-
fel braucht Interpretation — dann ist es moglich, das Unaussprechliche der bésen
Wirklichkeit auszusprechen und die anthropologischen Implikationen des Teufels-
bilder zu enthiillen. Der Teufel ist die Symbolfigur des Unglaubens schlechthin,*
er will in verstockter Entschlossenheit ohne Gott fiir sich allein bleiben. Er ist die
Maske des absolut Bésen. Der Mensch hingegen tut das Bose — oft genug unfass-
bar abgriindig —, aber er ist es nicht, und er bleibt dadurch eben erlésungsbediirftig,
aber auch erlosungsfihig.

43  Briindl, Das Bése in Person 488.
44 Vgl ebd. 490.
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Den Teufel austreiben — oder die Gefahr, die Teufel einzunisten.

Der prekire Tanz des Exorzismus mit der Auserwiihlung

Hans-Joachim Sander, Salzburg

Man mache sich bitte nichts vor: Teufelsaustreibungen sind Alltag. Sie finden
stindig statt und sie sind nichts Besonderes. Es passiert dabei auch nichts Beson-
deres, sie sind geradezu ein normales Geschiftsgebahren. SchlieBlich gehoren sie
zur Marktformigkeit von Religion und der religidse Markt befindet sich nun ein-
mal in einer Wachstumsphase. Davon profitiert auch der Teufel. Er spricht bei sei-
nen Dienstleistungen deutsch, wie Marcus Wegner das Phdnomen der alltiglichen
Exorzismen nennt.' Sie bieten den Teufel feil und seine religiose Prisenz wird
offensichtlich gut nachgefragt.

Wegner hat damit eine verbreitete Praxis aufgespiirt, die sich offenbar nicht
auf jene traditionalistische Soziotope beschriinkt, in denen herkémmlich die fins-
tere Mentalitit und die obskuren Praktiken der Teufelsaustreibungen vermutet
werden. Das gibt es auch, aber viel gewichtigere Sachverhalte als die Idiosynkra-
sien religioser Minderheiten, die sich von der Moderne marginalisiert oder sogar
terrorisiert sehen, sind mit den Themen Teufel und Exorzismus verbunden. Es geht
um das Offnen einer hermeneutischen Tiir, die theologisch lange iibersehen wurde,
und um religiose Selbstvergewisserungen von Menschen, die sich angesichts des
fragilen Zustands ihrer Lebenswelten den ungeahnten Méglichkeiten des Unmag-
lichen anvertrauen und damit ungewollt das Auslaufen der entzauberten Moglich-
keiten des bloB Moglichen dokumentieren. Wegners Berichte bestitigen damit in-
direkt jiingere Spezialuntersuchungen iiber den nachhaltigen theologischen Sinn
und die iiberraschende religiése Bedeutung des Teufels.”

Der Teufel spricht neben deutsch sicher auch italienisch, franzésisch, spa-
nisch, portugiesisch, ganz gewiss englisch, auch polnisch, ruménisch, russisch und
vielleicht hat er sogar schon seit lingerem kanton-chinesisch gelernt. SchlieBlich
ist die Beherrschung einer Sprache, die auch allgemein verstanden wird, des Teu-
fels erste und wichtigste Existenzgrundlage. Ohne Multilingualitit ginge es ihm
schlecht, allein mit Latein kiime er nicht durch. Zu wenige Menschen offenbaren
sich noch auf Latein und an der exklusiven Kultivierung seiner Erscheinung bei

1 Wegner, Marcus, Exorzismus heute. Der Teufel spricht Deutsch, Giitersloh 2009.

2 Vegl. vor allem die beiden exzellenten Dissertationen: Briindl, Jiirgen, Masken des Bosen.
Eine Theologie des Teufels, Wiirzburg 2000; und Leimgruber, Ute, Kein Abschied vom
Teufel. Eine Untersuchung zur gegenwirtigen Rede vom Teufel im Volk Gottes, Miinster
2004; sowie auch dies., Der Teufel. Die Macht des Bosen, Kevelaer 2010.
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den wenigen altsprachlich Gebildeten ist kein Teufel interessiert. Er nimmt gerne
mit weniger Gebildeten Vorlieb, die ihm die Herzen 6ffnen, weil sie sich wie die
Hochkultivierten eine erhabene Erhihung davon versprechen konnen. Denn das ist
des Teufels zweite Existenzgrundlage: die Offenbarung geheimer Wiinsche und
heiflen Verlangens, die Menschen umtreiben. Im iiblichen Rahmen konnen sie sich
dem nur selten — und wenn, dann nur verschimt — hingeben, weil erhabenes Nie-
derblicken auf andere sofort giftige Gegenreaktionen provoziert.

Nur sehr traditionelle Teufelsaustreiber nutzen noch Latein, das wegen seiner
sprachlichen Nicht-Praktizierbarkeit einen gewissen Schutz vor zu viel Macht mit
sich bringt. Obgleich natiirlich zu beflirchten ist, dass selbst diese Rechnung nicht
aufgeht und die Sprache der Macht, die Latein von Haus aus und in der Tradition
nun einmal ist, ihnen doch noch ein Schnippchen schlidgt. Und das ist das dritte,
was die Existenz des Teufels auszeichnet und iiber die Maflen nihrt: die Gier nach
Macht. Wer die Macht kostet, die sich in Gestalt der Exorzismusware auf dem re-
ligiosen Markt nur zu gerne anbietet, wird von ihr besessen. Schon eine kleine
Kostprobe geniigt und — anders kann man es nicht sagen: — ihre Geilheit ist zu
schmecken. Wen sie dann einmal besitzt, wird abhéngig von ihr.

Das ist dann auch schon der Lebensraum des Teufels: eine Sprache der
Macht, die sich bei denen verselbstindigt, die sie zur Akkumulation eigener
Machtanspriiche gebrauchen. Das ist hochgradig attraktiv fiir jene, die es sonst
schwer haben, iiberhaupt an Macht zu kommen, und ebenso attraktiv fiir jene, die
mangels innerer Souverénitit sténdig in Furcht und Zittern leben, eine ihnen ak-
tuell noch zugiingliche Macht zu verlieren. Hier beim Teufel ist Macht leicht zu
haben, gerade weil so schnell zu spiiren ist, wie leicht sie einen hat. Das ruindse
Moment daran wird {iberspielt und steigert sogar noch ihren besonderen Gehalt.

Diese Attraktivitit kann die treffen, die sich besessen wihnen oder auch sind,
worauf es in der Teufelssache nicht wirklich ankommt. Vom Sich-besessen-wiih-
nen zum Wahn ist es ein so kleiner Schritt, dass ihn auch noch der kleinste Teufel
mit Leichtigkeit bewiltigt. Entsprechend kann gerade die Attraktivitit auch die
treffen, die anderen den Teufel austreiben wollen und es auch tun, worauf es wie
beim Wihnen und Wahn wiederum nicht ankommt. Wer den Exorzismus ge-
braucht, ist ein exzellentes potentielles Opfer fiir die sprachliche Macht, die sich
dabei akkumuliert; denn die Auserwihlung, den Teufel zu bekdmpfen, ist nicht
minder machtférmig als die Auserwiihlung, von ithm besessen zu sein. Beide hel-
fen einander und sagen sich ihre Bedeutsamkeit stindig zu. Deshalb sind beide an
diesem Phénomen Beteiligten, also die Anbieter der Teufelsaustreibung wie die
Nachfrager ihrer Dienste, davon tiberzeugt, dass ein wirklicher Dienst geleistet
wird — an der eigenen Existenz, an dem Menschen, um den sich der Ritus miiht, an
der Kirche und an der Menschheit insgesamt.
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Der Satan und der Himmel — der fragile Charakter der Rede von Gott

Der Vorgang gilt sogar als Seelsorge und als géttlicher Auftrag. SchlieBlich habe
schon Jesus Exorzismen betrieben, auch wenn die allermeisten Ddmonenaustrei-
bungen in der Bibel sich auf offenkundig falsche Gottesreden beziehen, die hoch-
gradig gefihrlich sind. Im locus classicus des Teufelsbezugs Jesu, in Lk 10,18 —
ein Vers, der als originales Jesuswort gilt —, wird ausdriicklich eine Verbindung
von Teufel und Himmel benannt: , Ich sah den Satan wie einen Blitz vom Himmel
fallen*. Der Vers ist hintergriindig, weil er den Ort angibt, an dem sich diese
GroBe ,,Satan™ eigentlich aufhilt: der Himmel. Das gilt fiir die Satansfigur bereits
historisch, schlieBlich handelt es sich dabei in der persischen Antike um ein Hof-
amt mit der Macht eines legal accuser; dessen Aufgabe bestand darin, durch ver-
fithrerische Reden die tatsichliche Nicht-Identifizierung der Leute mit dem Herr-
scher herauszufinden.’ Er gehort also an den Hof, christlich mithin an den Hof
Gottes, also den Himmel. Doch damit nicht genug. Dieser Satan fillt vom Him-
mel, als wiire es ein Blitz.

Jesus konnte noch nicht wissen, dass Blitze nicht vom Himmel zur Erde
hinunterzucken, sondern sich von der Erde in die Himmel empor schrauben. Es
geht aber auch gar nicht um das Gegeniiber von Erde und Himmel,* sondern um
die Bewegung aus dem Himmel heraus. Damit ist keine topographische Angabe
gemacht, sondern ein Ort mit einer topologischen Bedeutung angegeben. ,,Him-
mel* ist ein topos des jesuanischen Gottesdiskurses: das Reich Gottes. Der Satan
ist eine Grofe, die aus dem Reich Gottes fillt, und das geschicht blitzartig. Selbst
wenn man die Differenz zwischen dem neutestamentlichen Teufel und dem Satan,
den das Alte Testament, das keinen Teufel kennt, verwendet, beachtet, ist hier eine
enge Verbindung der Rede von Gottes Reich mit dem Teufelsmotiv hergestellt.
Dieser Satan wird weder versto3en noch stiirzt er sich selbst aus dem Himmel he-
runter. Br fillt heraus, weil er in das nicht hineinpasst, was mit dem Himmel an-
gesprochen ist.

Aus einer Rede von Gott kann im Nu, also blitzartig, das werden, was mit
»Satan“ bezeichnet wird: eine sprachliche Macht, die das Gegenteil einer heilvol-
len, vom Bosen befreienden Darstellung Gottes beinhaltet. Wer von Gott redet und

3 Vgl Briindl, Masken 248-256; fiir die Vermischung der Satans- mit der Teufelsfigur bei
den Kirchenvitern im Bann von altorientalischem und platonisierendem Dualismus vgl.
Burton Russell, Jeffrey, Biographie des Teufels, Kéln 2000, 58-83; sowie Leimgruber,
Teufel 43-60.

4 Die Binaritit kann man noch bei Girard, René, Ich sah den Satan vom Himmel fallen wie
einen Blitz. Eine kritische Apologie des Christentums, Miinchen 2002; beobachten, fiir den
Nietzsches Attacke auf die christliche Herdenmoral fiir die ruchlos mimetische Erde und
die Siindenbock-Wahrheit des Kreuzes fiir den erlésenden Himmel stehen: ,,Das Chris-
tentum hilt die Wahrheit gegen Nietzsches Wahn.“ (218)
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mit Hinweisen auf Gott hantiert, soll sich vorsehen, dass dabei nicht unter der
Hand der Teufel wird. Theologie ist gefihrlich. Nur zu leicht fillt ihre Gottesrede
aus dem Reich Gottes heraus.

Das geschieht offenbar viel leichter als das Gegenteil, also die Umkehrung
der Teufelsrede in einen Ort, auf dem authentisch von Gott gesprochen wird. Das
ist die eigentliche Absicht des Exorzismus, aber seine grofle Gefahr ist das zweite
Geschehen. Wer mit ihm den Teufel austreibt und auf die genannte Verbindung
nicht achtet, nistet die Teufel ein, fiir die die eigene Gier nach Macht blind gewor-
den ist und die sich in dieser Gier so richtig wohl fithlen. Von daher ist der Habitus
der Exorzisten auch sozusagen zwischen Sisyphos und Gargantua angesiedelt, also
zwischen der Verdammnis zum stéindigen Scheitern und zum Platzen voll mit
Anspriichen nach immer mehr.

Lisst sich iiberhaupt verhindern, dass dieser Ritus einem von beiden verfallt?
Darauf kann man erst antworten, wenn das Kemnproblem des Teufelsglaubens
sichtbar geworden ist — die Sehnsucht nach Auserwéhlung, mit der man sich vor
den Augen der anderen sehen lassen kann. Ohne Aufklidrung dariiber hidngt der
Exorzismus der Kirche und ihren Exorzisten wie ein Miihlstein um den Hals, der
sie selbst ins Verderben des Bosen zieht.

Die Sehnsucht nach Auserwdhlung — ein Einfallstor des Bosen

Menschen sehnen sich danach, etwas Besonderes zu sein. Es geniigt ihnen in aller
Regel nicht, dass es schon etwas ziemlich besonderes ist, liberhaupt am Leben zu
sein. Man muss im Leben auBerordentlich sein. Das ist aber im Normalfall nicht
der Fall, weshalb die offenkundige eigene, unverfiigbare Bedeutung auch nicht mit
innerer Souverénitéit ausgekostet werden kann. Es schaffen nur wenige, tiber die
feinen Unterschiede so erhaben zu sein, dass sie nicht mehr zu Buche schlagen.
Das schaffen offenbar nur die, die schon ganz weit oben stehen; sie konnen die
jeweiligen feinen Unterschiede geniefen, weil bei ihnen die Auserwidhlung zur
selbstverstindlichen Ausstattung des Lebensstiles gehort. Fiir die vielen anderen
bleibt eine derartige Souverinitit, die nicht mehr absteigen kann, verschlossen. Sie
sehnen sich, gerade weil sie ihrer eigenen Position unsicher sind, nach ,,Distinkti-
onsgewinn® und greifen zu, sobald sich einer anzubieten scheint.’

Wer gesellschaftlich jenseits der ,.taste-maker” steht und zugleich aufer-
ordentlich sein will, braucht deshalb die Augen der anderen, die Neid oder
Bewunderung, Abscheu oder Erstaunen, Verachtung oder Hingabe ausdriicken.

5 Vgl. Bourdieu, Pierre, Die feinen Unterschiede. Kritik der gesellschaftlichen Urteilskraft,
Frankfurt 1987 (La distinction. Critique sociale du jugement, Paris 1979), bes. 160f. sowie
387-389.
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Wer nur fiir sich besonders ist, wird iibermiBig von Zweifeln geplagt, ob das denn
wirklich stimmt. Deshalb miissen die, die etwas Besonderes sind, es wirklich wis-
sen wollen. Und an diesem Punkt bietet sich der Teufel an. Er generiert eine Aus-
wahl, von der die anderen so sehr nichts wissen wollen, dass schon damit ihre
Wahrheit ausgemacht ist. Und der Exorzismus ist das Wahrsagen dieser Wahrheit.
Das macht seine Dienstleistung aus. Sein Segen und seine Not hiingen am Wahr-
sagen einer Auserwihlung und nicht an der Wahrheit einer tatsichlichen Beson-
derheit.®

Sowohl beim Teufel wie beim Exorzismus bewegt man sich in sprachlichen
Zusammenhingen, die sehr markante Ausgrenzungen gegeniiber anderen vorneh-
men; sie sind Konstellationen aus Zeichen, die fiir feine und deshalb nachhaltige
Unterschiede stehen. Man muss diese Zeichenwelt nicht nur nicht verlassen, man
kann sie gar nicht verlassen.

Wer dem Teufel physisch begegnen will, hingt einem Mythos an, der sich
geschichtlich nicht niederschligt. Wer ihn als ,bloBe Metapher* einschitzt, wird
machtlos gegeniiber der Gewalt sein, die die Zeichenkonstellation entwickeln
kann. Der Teufel hat ein semiotisches Wesen und das macht ebenso seine Gefahr
aus wie die Schwierigkeit, ihn in den Griff zu bekommen.

Die Teufelsaustreibung tritt deshalb ja auch mit einer Unzahl von Zeichen an,
die diese Figur umstellen sollen. Sie dienen dazu, sich iberhaupt erst auf diese se-
miotische Ebene begeben zu konnen. So werden im derzeit giiltigen Ritus des
Exorzismus vor den eigentlichen Exorzismusformeln 22 Schritte vorgeschrieben.
Dazu zihlen Weihe von Wasser und Salz, eine Litanei, Lesung eines Psalms und
eines Evangelientextes, Taufversprechen, Vater Unser.’

Ohne diesen hohen Zeichenaufwand ist der bestimmte religitse Lebensraum
nicht zu erschaffen, die die Austreibung verlangt. Der Exorzist und sein Klient/
seine Klientin treten gleichsam durch eine Tiir von Zeichen, um sich in einer
anderen, gefihrlichen und unbehausten Welt iiberhaupt aufhalten zu kénnen. Sie
Jjagen dort die Personifizierung des Bosen mit Zeichen, die auf diesen Zeichen
aufbauen und die einen solchen Machtkampf zu fiihren erlauben. Der Raum der
Teufelsjagd ist ein Hybrid aus realen, handfesten Machtstrukturen und virtuellen,
geistig-sprachlichen Gréfen, die eine Technologie der austreibenden Macht még-
lich machen. Diese Technologie gelingt weder allein auf der virtuellen Ebene, also

6 So sagte eine der von Leimgruber interviewten Personen: ,,Drum bin ich auch der Mei-
nung, dass wir auch eine gewisse Miterlosung selber vornehmen miissen. Wenn es auch
immer heift, nur die Gnade Gottes kann uns erlésen, bin ich sicher, klar, aber wir haben
auch unseren Aufirag, gerade durch die freie Entscheidung, die wir haben, durch das, was
ich immer als Gotteseigenschaft ... ansehe, das, was uns Gott gleich macht, haben wir
eben auch unsere Aufgabe, da mitzumachen.“ (U. Leimgruber, Kein Abschied 184.)

7 Vgl. Probst, Manfred/Richter, Klemens (Hg.), Exorzismus, oder Liturgie zur Befreiung
vom Bosen, Miinster 2002, 89-102.



Den Teufel austreiben — oder die Gefahr, die Teufel einzunisten 89

der intrapsychischen Befindlichkeit und den ausgesprochenen oder gemurmelten
Formeln, noch auf der realen Ebene, also den Beschrinkungen der besessenen Per-
son im sozialen Verhalten und der Zuwendung des Ritualvorstehers.

Erst die Kombination aus beiden Ebenen macht den Exorzismus moglich, der
die Auserwahlung der besessenen Person markant und scharf unterbricht und
konterkariert. Sowohl die deprekative Formel, die eine Zuwendung des Exorzisten
zu Gott verlangt: ,,Gott, Schopfer und Verteidiger des Menschengeschlechts,
schaue auf diesen deinen Diener/deine Dienerin ..., wie auch die imprekative
Formel, die vom Exorzisten eine Beschwoérung des Teufels verlangt: ,Ich be-
schwore dich, Satan ..., relativieren den Exorzisten wie die zu heilende Person,
zu einem Diener/einer Dienerin Gottes, einem Geschdpf, einem Abhingigen von
einer hoheren Macht.® In beiden Formeln wird die Subjektivitit beider Personen
weder angesprochen noch herausgestellt, die fiir die erregende Auswahl vor den
anderen so wichtig ist. Statt der feinen Unterschiede zwischen Menschen wird hier
der Herrschaftsbereich Gottes vom untergeordneten Machtbereich des Bésen ab-
gesetzt.

Diese semiotisch generierte Transformation des sozialen Raumes, der aus der
Auserwihlung sowohl der besessenen Person wie des exorzierenden Ritualvorste-
hers entsteht, in einen religitsen Raum, der einer Grammatik folgt, die aus beiden
nachgeordnete Groflen machen, ist entscheidend fiir das Ritual. Ohne diese Trans-
formation verschirft der Exorzismus das Problem der Auserwihlung durch das
Bose oder durch den Kampf wider das Bose. Aber diese Transformation ist nicht
schon mit den korrekten Zeichenverwendungen garantiert; sie gelingt iiberhaupt
erst, wenn sich sowohl der Exorzist als auch seine Klientin/sein Klient selbst rela-
tivieren.

Das aber ist ein ziemliches Problem. Es gibt in den modernen Gesellschaften
viele Anbieter fiir Teufelsaustreibungen und offenkundig eine wachsende Anzahl
von Menschen, die das Angebot nachfragen. Vielleicht stiften die Anbieter ja
tiberhaupt erst das Bediirfnis, ihr Produkt zu konsumieren, aber womdoglich ist es
auch umgekehrt. Anders als auf vielen anderen Mirkten ldsst sich das in diesem
Fall nicht so genau sagen, weil die modernen Methoden der Marktbeobachtung
wie Asthetiken des Wohnens, Kleidens und Lesens hier extrem schwierig anzu-
wenden sind. Die Austreibungen des Teufels sind notorisch verschimt und hiufig
ein Kontrapunkt zur normalen, offentlichen Selbstdarstellung. Verleugnen gehort
hier zum Handwerk, nicht klappern.

Das ist kein Gegensatz zu dem eben Gesagten. Wer sich den Teufel austrei-
ben lisst, ist so sehr auBer sich selbst gesetzt, dass bereits die Virtualitit von ande-
ren ausreicht, um die Auserwihlung zu garantieren. Sich selbst kann niemand den
Teufel austreiben — wie ihn iibrigens auch niemand sich selbst auf den Hals hetzen

8 Ebd. 102-105.
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kann. Teufel sind soziale Wesen aus Zeichen, keine Irrlichter aus privaten Idio-
synkrasien. Deshalb ist man ihnen nicht schon dadurch gewachsen, dass die fiir
verriickt erkldrt werden, die sich von ihnen zu etwas Besonderem gemacht wih-
nen.

Mit Verriicktheit hat Besessenheit so wenig zu tun wie Geld mit dem Wert,
den man sich dafiir kaufen kann. Wihrend Verriicktheit und Wert nachhaltig wirk-
sam sind und man sie nur sehr schwierig los bekommt, sind Besessen-sein und
Geld hochst fliichtige GroBen. Sie verlangen danach, den Kairos zu ergreifen, der
sich anbietet, sonst sind sie nichts wert. Wer den Teufel nicht sozusagen beim
Schwanz packt, den er nicht hat, hat nichts davon, von ihm besessen zu sein. Wer
nicht in Enttduschung dariiber verfallen will, dass es doch nichts ist mit der Aus-
erwihlung, tut deshalb gut daran, den Teufel zuzulassen, vor dem er oder sie sich
fiirchtet. Und diese Zumutung macht mutig, was wiederum ein erhabenes Gefiihl
ist, also die Auserwihlung belegt. Das ist der Teufelskreis, ohne den es den Teufel
gar nicht gibt. Aber in ihm feiert er jedoch tatsichlich und ganz real frohliche
Urstind. Und da hilft keine Therapie, die Subjektivitit fordert, da hilft nur ein
Exorzismus des Exorzismus als ein die Subjekte relativierendes Ritual.

Man muss davon ausgehen, dass die Teilnahme am Exorzismusmarkt durch
die ganze Gesellschaft geht. Nur wenige der Exorzismen finden hochoffiziell von
Bischifen genehmigt statt, auch wenn es Weltkonferenzen in Sachen Exorzismus
gibt sowie ermutigende Papstansprachen an die, die diesen Dienst der Kirche tun,
der ihrem traditionsbewussten Teil so wichtig, so schwierig und so gefihrlich gilt.
Die meisten Austreibungen blithen in den Schatten der Kirche und den Grauzonen
der uniibersichtlichen Postmetropolis.

SchlieBlich ist die offizielle Genehmigung, einen Exorzismus beten zu diirfen
und ihn in Anspruch nehmen zu diirfen, eher schwierig zu bekommen, seit die
Kongregation fiir den Gottesdienst und die Sakramentenordnung das frithneuzeit-
liche Ritual des groBen Exorzismus 1999 iiberarbeitet hat. Nur ein Bischof kann
den groflen Exorzismus genehmigen und nur besonders ausgebildete Priester diir-
fen ihn durchfiihren; an denen herrscht aber kein Uberfluss. Sie sind rar. Selbst in
Italien, einer traditionellen Hochburg der katholischen Teufelsglidubigkeit, sind seit
2003 nur etwa 200 Priester als Exorzisten bestellt. Er ist Priestern vorbehalten, so
regelt es der Ritus im Rituale Romanum De exorcismis et supplicationibus quibus-
dam von 1999. Ein solcher Priester, den der Bischof dazu auserwihlt, muss
»weise, klug und integer und fiir diese Aufgabe speziell vorbereitet sein.*?

Dieser erneuerte Exorzismus hat sich unter dem Druck des Skandals, den der
katastrophale Verlauf der Teufelsaustreibungen in Klingenberg an der ungliickse-
ligen Anneliese Michel' darstellt, der Krankheitsfrage gestellt. Genehmigt kann er

9 Ebd. 83. Vgl. zum Text des Rituals auch den exzellenten Kommentar: ebd. 130-138.
10 Vgl. Wegener, Exorzismus 71-92.
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nur werden, wenn sichergestellt ist, dass es sich nicht um eine psychische Krank-
heit handelt, was als Besessenheit behauptet wird. So ist unbedingt das Urteil
unabhingiger Arzte und Psychologen einzuholen, ehe der Bischof seine Rechts-
vollmacht nutzen kann. Erst wenn der Ausschluss von psychischer Erkrankung so
weit zweifelsfrei feststeht, wie man das moralisch nur sagen kann, ist es ihm tiber-
haupt moglich, diesen Exorzismus zu genehmigen. Diese Fokussierung ist aber
zugleich das Elend dieses Rituals. Es behandelt die Krankheitsfrage, aber der
Machtfrage stellt es sich nicht.

Das sieht man schon bei der Definition des Exorzismus in diesem Ritual, den
es aus dem Weltkatechismus iibernimmt (Nr. 1673): ,,Wenn die Kirche 6ffentlich
und autoritativ im Namen Jesu Christi darum betet, dass eine Person oder ein Ge-
genstand vor der Macht des bosen Feindes geschiitzt und seiner Herrschaft entris-
sen wird, spricht man von einem Exorzismus.“ Obwohl hier — wie auch im offi-
ziellen Vorwort des Rituals — viel von der Macht des Feindes, also des Teufels, ge-
sprochen wird, werden die Machtkonstellationen auf der sozialen Ebene des Exor-
zisten und der zu exorzierenden Person iiberhaupt nicht gesehen. Sie sind aber das
eigentliche Problem des Exorzismus, weil sie nicht zuletzt die Machtméglichkei-
ten des Rituals selbst betreffen. Es lddt dazu ein, sich groB zu tun, indem man sich
héheren Méchten unterwirft.

Eine verschimte Macht herrschafisbediirftiger Personen — Not und Elend des
Exorzismus

Das Ritual des Exorzismus ist eingerichtet, um Teufel zu bekimpfen und Beses-
senheit zu widersagen; das ist seine Idee. Seine Realitit jedoch erlaubt es, Auser-
wihltheit zu zelebrieren, die umso besser erscheint, je verschrobener und unter-
wiirfiger sie auftritt. Der Exorzismus bekédmpft die Ohnmacht der Besessenen mit
einer Sprache der Macht, die das Ritual dann selbst nicht mehr in den Griff be-
kommt und einfach an die weitergibt, die sich danach sehnen. Sie ist sogar dann
noch am Werk, wenn der Exorzist mit Hilfe des Rituals die Auserwihltheit ver-
weigert und die Nicht-Besessenheit nachweisen kann.

Wegner berichtet von einem (bischéflich nicht genehmigten) Exorzismus in
einem abgelegenen Pfarrhaus ,,irgendwo im Bistum Limburg®. Der Exorzist macht
ebenso freundlich wie unmissverstindlich der vorgeblich besessenen Frau klar,
dass das, was sie bewegt, nichts mit dem Teufel zu tun hat."' Er kann regelrecht
beweisen, dass das, was sie umtreibt, nicht auf jenen Teufel zuriickgeht, den der
Exorzismus bekdmpft. Aber das hilft nicht viel; die Besessenheit, auserwiéhlt zu
sein, feiert in der Frau umso fréhlichere Urstiind.

11 Ebd. 126-139. Seitennachweise im Folgenden im Text.
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Zu den Details: Die Frau hatte von dem Informationsbediirfnis des Journalis-
ten erfahren und ihn nach mehreren Telefonaten eingeladen, an ihrem Exorzismus
teilzunehmen. Es kommt dabei zu schrigen Dialogen, u.a. droht sie ihm mit: ,,Und
auch Sie sind verflucht. Er [= der Teufel, HIS] hat es auf alle abgesehen. Schon in
dieser Nacht wird er Ihnen auflauern. Er wird Sie auch noch kriegen.* Trotz Weg-
ners abgeklirter Antwort: ,,Na klar, das hatten wir schon® (123) kann er sich doch
nicht ganz der beschworenen Macht entziehen; er muss an seine Vernunft appellie-
ren, als in dieser Nacht der LaminatfuBboden knackt. Nach einigem Bemiihen und
klaren Absprachen gibt auch der Priester Wegners Driingen nach und es kommt
dann beim eigentlichen Ritual zu Szenen, die ebenso belustigend wie erschreckend
sind. Der Priester vermutete schon aus Vorgesprichen, dass es sich bei der Frau
nicht um Besessenheit handelt, und kommt dem mit einem Trick regelrecht auf die
Schliche.

Als der Exorzismus in Fahrt gekommen ist, die Frau den Erwartungen des
Rituals gemiB den Priester bei Nennung des Namens Jesu Christi unflitig be-
schimpft, wechselt dieser die Sprache und zitiert eine lingere Passage auf Latein.
Ein regelrechter Showdown setzt ein und nach einem letzten Amen beruhigt sich
die Frau. Erlost fragt sie: ,,Was ist passiert? Ich merkte nur auf einmal, wie méch-
tig Sie sind.“ (137) Doch der Exorzist lisst sich nicht locken und die Frau mit
derlei Komplimenten nicht davonkommen:

,Nihil a daemone, multa ficta. Haben Sie verstanden, was ich gerade gesagt habe, Frau

M.?“ ,Nein, aber ich spiire schon wieder, wie sehr sich die Teufel in mir dagegen wehren.

Sie haben es bestimmt verstanden. Ich kann kein Lateinisch, oder was war das fiir eine

Sprache?" ,,Es ist Latein. Ich habe gesagt: »Vom Teufel keine Spur, viel Simulation.« Ge-

hen Sie und suchen Sie sich einen guten Psychologen oder Psychiater.” Monika M. schaut

den Exorzisten entgeistert an. Es scheint, als habe er mit seinen harten Worten eine iiberle-
benswichtige Siule im System dieser Frau zerbrochen. ,,Aber der Teufel ist in mir. Ich bin
doch besessen®, stammelt sie. ,,Das vermag ich nicht zu beurteilen, wer oder was von Ih-

nen Besitz ergriffen hat. Der Teufel ist es jedenfalls nicht. Also, gehen Sie." Monika M.

wehrt sich vehement gegen die Rolle einer Simulantin, die ihr ausgerechnet ein Exorzist

zuspielen will. Doch der bleibt beharrlich. ,Ich wiinsche Thnen Kraft, Gesundheit und ei-
nen guten Therapeuten. Und nun méchte ich Sie bitten, umgehend mein Haus zu verlassen.

Sie sind nicht vom Teufel besessen. Leben Sie wohl.* (138)

Frau M. zieht dann sichtbar gekréinkt und emport ab. Die Befreiungsbotschaft des
Exorzisten, dass sie der Teufel gar nicht im Griff hat, kommt nicht an und kann es
auch gar nicht. Die vielen Teufel der Auserwihlung nagen weiter an ihrer Identi-
tit. Angesichts der tritben Aussicht, irgendeinem Wahn verfallen und therapiebe-
durftig zu sein, haben sie ihr unendlich viel mehr zu bieten. Sie kann nur et-
was/jemand besonderes bleiben, wenn Teufel in ihr hausen. Therapien sind fiir
Hinz und Kunz, Exorzismus dagegen fiir die Auserwihlten. Man kann die Profes-
sionalitit dieses Exorzisten im Pfarrhaus irgendwo in Limburg nur bewundern, die
zur klaren Diagnose fiihrt, dass der Teufel nichts mit dieser Frau zu schaffen hat.
Anstelle der vorgesehenen lateinischen Austreibungspassagen des Rituals hatte der



Den Teufel austreiben — oder die Gefahr, die Teufel einzunisten 93

Priester ein Hirtengedicht von Virgil im Original zitiert, und mit seinem Bildungs-
kapital die Aufstiegssehnsucht dieser Frau konterkariert. Aber seine wohl iiber-
legte Strategie hilft nichts, weil das Exorzismusritual genau dieser Sehnsucht be-
reits einen gewichtigen Ort gegeben hat. Die Macht dieses Ortes bleibt bestehen,
obwohl der Exorzist sich ihr verweigern konnte und das Ritual damit auf den
kirchlich vorgesehenen Bahnen hélt. Bereits durch die eigene rituelle Sprache ist
der Exorzismus von der Macht der Auserwihlung bleibend kontaminiert.

Eine kleine Szene vor Beginn dieses Exorzismus macht das deutlich. Wih-
rend der Priester die Sitzung vorbereitete, Kerzen anziindet, eine Stola umlegt,
Weihwasser auf den Tisch stellt, bereitet sich auch die Frau vor, die zuvor ob ihrer
zum Himmel schreienden Besessenheit vor den beiden Minnern in Trinen aus-
gebrochen war. ,,Dann greift sie in Ihre [sic] Handtasche, klappt ein Schminkspie-
gelchen auf und versucht mit ihrem Handriicken die verwischte Wimperntusche
etwas zu korrigieren.” (134) Was nun kommt, ist ihr Auftritt und er soll sie grofi
machen. So wie auf dem Roten Teppich vor der Oscar-Verleihung Kleidung und
Make-Up sitzen miissen, so muss es auch hier sein. Man darf keine schlechte Figur
machen, wenn die eigene Erwihltheit sichtbar wird. SchlieBlich hat die Frau hohe
Erwartungen an den Journalisten. ,,Aber sie [sic] werden es ja selbst sehen, wie
stark der Teufel in mir ist. Sie miissen den Menschen von mir erzihlen. Sie miis-
sen berichten, zu was der Teufel fihig ist.” (133) Das tut dieser ja dann auch mit
seinem Buch. Auch wenn es der Teufel nicht ist, es bleiben noch geniigend Teufel
librig, so dass das, was sie so besonders macht, des Erziihlens wert bleibt. Dem hat
kein Exorzismus etwas entgegen zu setzen. Vielmehr ruft er die Geister herbei, die
er hier im entlegenen Pfarrhaus irgendwo im Limburger Land in die Unbehaust-
heit entlassen musste.

Doch damit ist es noch nicht genug. Auch fiir die, die sich gar keinem
Exorzismus aussetzen oder aussetzen miissen, hat das Ritual Besonderes zu bieten,
was auflerordentlich attraktiv ist. Das betrifft eine spezfische Glaubensdimension
fiir Christinnen und Christen. Ein Christ darf anderen nicht bose sein, er soll
vielmehr sogar die eigenen Feinde lieben. Das ist Kernbestand der jesuanischen
Botschaft. Es gilt also, der eigenen Aggressivitit Disziplin anzulegen — koste es,
was es wolle. Nur einem diirfen auch Christen bose sein: dem Teufel. Ihn darf man
sich sogar, wenn er denn am Ende der Zeit endlich besiegt ist, unendlichen und
unséglichen Folterungen ausgesetzt wihnen, die einem ,,Wehe den Besiegten® alle
Ehre machen. Der Teufel/Satan wird in apokalyptischer Sicht in einem wahrhaft
teuflischen Feuersee bis in alle Ewigkeit selbst Hollenqualen zu spiiren bekommen
(Offb 20,7-15). Im Fall des Teufels darf ein Christ also nicht nur Boses wollen,
sondern im Bund mit Gott darf man sogar richtig bose werden.'> Man muss es

12 Andere Religionen haben #hnliche Probleme. Bei der jahrlichen Wallfahrt nach Mekka
und Medina ist jener Ort besonders kritisch fiir Massenpaniken, an dem die Gliubigen
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geradezu sein, wenn des Teufels vorlidufige und schlieBlich dann seine endgiiltige
Vernichtung iiberhaupt gelingen sollen. Das ist geradezu eine apokalyptische
Weisheit: Es ist eine auBerordentliche Machterfahrung, den Kampf mit dem Bésen
schlechthin aufzunehmen.

Seit dem Mittelalter hat sich denn auch die kirchliche Hierarchie Gedanken
tiber diese Macht gemacht und ihre Potenz zu quantifizieren versucht. Dafiir bieten
sich die Damonen und Unterteufel an, die dem Fiirst der Finsternis untergeben
sind und ihm zur Hand gehen.

»Der Kardinalbischof von Tusculum, der sich dabei auf die jiidische Kabbala berief, kam

im 13. Jahrhundert bereits auf die ungeheure Zahl von mehr als hundert Millionen — in Zif-

fern 133306668 — verschiedene Teufel und Démonen. Er ging davon aus, dass ein Drittel

aller Engel im Himmel den Aufstand Luzifers mitgemacht hatten. Doch damit nicht genug,

Corrado Balducci, der 2008 verstorbene Exorzist und Sachverstéindige des Vatikans fiir

Teufelsfragen, gab 1999 die Gesamtzahl der Teufel und Ddmonen mit iiber einer Mil-

liarde, mit genau 1758640176 an."

Man mag sich gar nicht vorstellen, was in einem Menschen vorgeht, der sich einer
solchen Macht im geistigen Kampfe stellt und ihn nur mit einem Ritualbuch in der
Hand besiegen wird. Diese Titigkeit muss schon allein um ihres Gegenstandes
willen AuBerordentlichkeit und Privilegien beanspruchen, wenn sie denn erfolg-
reich vollzogen werden soll. SchlieBlich bringt sie die Herrschafts-bediirftigkeit
der Menschen auf den Punkt.

Es gibt aber ein erhebliches Problem. Die Bosheit, die dieses ganze
widergdttliche Teufelsheer iiberhaupt erst bewaftnet, tritt in einem Format auf, das
so ganz und gar nicht zu diesen Auserwihlungen passt.

Das Bdse ist banal — und deshalb jedem Exorzismus iiberlegen

Exorzismen stiitzen sich auf Auserwihlungen, also auf eine elitire Grammatik. Sie
bekimpfen die Auserwihlung durch das Bose, also die Besessenheit, mit einer
Auserwihlung durch das Gute und zum Guten, also mit dem Ritual des Exorzis-
mus. Zu Gesicht bekommen praktizierende Exorzisten nur jene Spitze des Eis-
bergs, die sich erhaben iiber eine groBe unsichtbare Masse in der Tiefe erhebt. Es
geht ihnen ja auch im Kern um diese Erhebung, an der sie selbst so wunderbar he-
rausgehoben sind. Sie bekimpfen etwas Besonderes, und sie werden dadurch
selbst besonders.

Steine auf eine Felsformation werfen, die als Sinnbild des Teufels gilt. Die Behérden ver-
suchen jedes Jahr, den Engpass weiter zu entschirfen.

13 Metternich, Wolfgang, Teufel, Geister und Damonen. Das Unheimliche in der Kunst des
Mittelalters, Darmstadt 2011, 44.
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Die vielen Gesichter und Fratzen des Bosen, die im Exorzismus zu Tage tre-
ten und bekimpft werden, haben jedoch eine tiuschende Kraft, was eigentlich
nicht verwunderlich ist. Sie suggerieren die klare Erkennbarkeit des Bosen und die
Chance, es zu erlosen. Diese Erlosungsfihigkeit mag sogar in den Exorzismen der
Fall sein, aber sie ist eben nur der Spitzenfall eines viel breiteren Problems. Han-
nah Arendt ist in ihren Reportagen iiber den Eichmann-Prozess in Jerusalem dar-
auf gestolen. Angesichts der groBen Gefahr, die dann in einer Gesellschaft ent-
steht, wenn sich Gleichgiiltigkeit gegeniiber bosartigen Zusammenhingen und
Verhaltensweisen breit macht, und der die deutsche Gesellschaft der nationalso-
zialistischen Herrschaft erlegen war, zeigt sie auf ein noch viel breiteres Phino-
men:

.Noch grofler ist die Gefahr: die hiufig anzutreffende Tendenz, das Urteilen iiberhaupt zu

verweigern. Aus dem Unwillen oder der Unfihigkeit, seine Beispiele und seinen Umgang

zu withlen, und dem Unwillen oder der Unfihigkeit, durch Urteil zu Anderen in Beziehung
zu treten, entstehen die wirklichen »skandala«, die wirklichen Stolpersteine, welche men-

schliche Macht nicht beseitigen kann, weil sie nicht von menschlichen oder menschlich

verstdndlichen Motiven verursacht wurde. Darin liegt der Horror des Bosen und zugleich

seine Banalitat'?.

Das, was das Bose so tief erschreckend macht, liegt darin, dass es so ganz und gar
nicht auBergewdhnlich ist. Es ist vielmehr geradezu alltiglich und hat eine Dimen-
sion von Normalitiit, die es versteckt und zugleich verschiebt. Es wird hinter einer
Fassade versteckt, hinter die nicht zu schauen zwar gedankenlos ist, aber zugleich
nahe liegt. Und es wird in eine Komplizenschaft hinein verschoben, in die es die-
Jjenigen geradezu unweigerlich hineinzieht, die der Konfrontation mit so viel b-
sartiger Normalitét ausweichen. Darum geht der Zugriff von Macht, der es auslis-
chen soll oder will, ins Leere. Es ist schon immer weitergewandert, wenn es auf
diese Weise attackiert wird.

Erst im Nachhinein wird die Fratze fiir die sichtbar, die seinem banalen
Auftreten auf den Leim gegangen sind. ,,Doch das wirklich Bése ist das, was bei
uns sprachloses Entsetzen verursacht, wenn wir nichts anderes mehr sagen kénnen
als: Dies hitte nie geschehen diirfen”."” Diese ungriffige Griffigkeit des Bésen
wird von Adolf Eichmann perfekt personifiziert. Das war der Eindruck, den der
Verbrecher an der Menschlichkeit bei Arendt erweckte und der sie zu ihrer be-
rithmten Formel brachte.

,»In diesen letzten Minuten war es, als zoge Eichmann selbst das Fazit der langen Lektion
in Sachen menschlicher Verruchtheit, der wir beigewohnt hatten — das Fazit von der

14 Arendt, Hannah, Uber das Bose. Vorlesungen zu Fragen der Ethik, hg. v. U. Ludz, Miin-
chen/Ziirich 2009, 150,
15+ Ebd.45:
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furch]tbaren »Banalitdt des Bosen«, vor der das Wort versagt und an der das Denken schei-

tert.

Die Auserwihlungen, auf die Exorzismen setzen und von denen sie gepriigt sind,
iibersehen diesen Zusammenhang vollstindig. Deshalb steht gerade die Macht der
Auserwihlung so verfiihrerisch im Raum, dass Exorzismen geradezu zwangsldufig
in das Minenfeld geraten, einen von den Teufeln zu erzeugen, den sie als die grofie
Singularitit des Bosen austreiben wollen. Dafiir steht nicht nur der Fall der Anne-
liese Michel, auch wenn er dafiir exemplarisch ist. Exorzismen wihnen sich iiber
die Banalitit des Bosen unendlich erhaben, weshalb sie ihr so leicht verfallen —
und das ist ihr strukturelles Problem. Exorzismen benétigen eine theologische
Rechtfertigung, die iiber die Banalitit des Bosen sprachlos sein muss, weil sie
durch die personifizierte Verdichtung des Bsen in Gestalt des Teufels glaubt,
diese Banalitit hinter sich gelassen zu haben. Diejenigen, die iiber einen Exorzis-
mus verfiigen, sind zu héherem berufen, und gerade deshalb férdern sie diese Ba-
nalitit in ihrer eigenen machtvollen Sprachpraxis.

Das wirkliche Mittel gegen den Teufel sind nicht seine Austreibungen. In ih-
nen fithlen sich die vielen Teufel, zu denen jede Religion, jede Gesellschaft, jede
Politik und manche Existenz fihig sind, wie die Religions- und Zivilisationsge-
schichte nun einmal belegen, schlicht und ergreifend wohl. Das Mittel gegen den
Teufel besteht darin, seine Auserwihlung zu ignorieren und die banale Form zu
erkennen, mit der das Bose dabei von sich ablenkt. Man muss den Teufel weder
exorzieren noch die Exorzierung des Teufels bekémpfen, um seine Macht zu bre-
chen. Der Teufel ist eine unverzichtbare ,.theologische Reflexionsgestalt des Bo-
sen*’, die der Theologie jedoch keinen Vorteil an Auserwahlung und Erméchti-
gung an die Hand gibt, nach denen sie sich in den siikularisierten Zeiten der Ge-
genwart vielleicht sehnt.

Deshalb kann weder in den Austreibungen des Teufels noch im Kampf dage-
gen das Tableau erzeugt werden, auf dem eine Theologie iiber die kapillarhaft
wirksame Machttaktik der Banalitit des Bosen triumphieren kann. Von daher sind
der Teufel und seine Austreibungen zugleich ein ebenso notwendiges und ohn-
michtiges wie machtvolles und unvermeidliches Thema von Theologie. Sie stoBen
Theologen und Theologinnen auf die Ohnmacht, mit der sich die Rede von Gott
vollzieht und warnen vor den Erwartungen der Macht, die dabei im Raum stehen.
Zugespitzt gesagt ist ein Exorzismus ein Vorgang, um jenen Teufel auszutreiben,
der nicht da ist, damit er wenigstens nicht deshalb entstehen kann, weil er nicht
ausgetricben wird. Deshalb kann man theologisch aber auch gut und gerne darauf
verzichten.

16  Hannah Arendt, Eichmann in Jerusalem. Ein Bericht von der Banalitit des Bosen, Miin-
chen 1986, 371.
17  Briindl, Masken 401.
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Perspektiven auf Kirche und ihren Umgang mit der Homosexualitiit'

Kerstin Soderblom, Frankfurt

1. Vorstellung

Mein Name ist Kerstin Séderblom. Ich bin ordinierte Pfarrerin der EKHN (Evan-
gelischen Landeskirche in Hessen und Nassau).  Ich habe finf Jahre als
Gemeinde-pfarrerin am Stadtrand von Frankfurt gearbeitet. Danach habe ich als
wissenschaft-liche Mitarbeiterin und Dozentin an der Universitit in
Frankfurt/Main geforscht und gelehrt” Seit zweienhalb Jahren bin ich Stu-
dienleiterin am Institut fiir Personalberatung, Organisationsentwicklung und Su-
pervision (IPOS)’. Es ist ein Beratungsinstitut der EKHN. Dort arbeite ich als
Gemeindeberaterin und Organisationsentwicklerin. Ich habe auf dem Gebiet eine
zertifizierte Zusatzausbildung, genauso wie im Bereich der Mediation. Ich arbeite
deshalb seit einigen Jahren auch als Konfliktberaterin in der Landeskirche. Im
letzten Jahr wurde ich zur Konfliktbeauftragten der Landeskirche ernannt.*
Wichtig fiir das heutige Thema ist auBlerdem, dass ich seit meiner Ausbildung
zur Pfarrerin gegeniiber meiner Landeskirche (der EKHN) gesagt habe, dass ich in
einer Beziehung mit einer Frau lebe. Die Kirchenleitung hat das von Anfang an
positiv begleitet, hat mir deutlich gemacht, dass ich aufgrund meiner Qualifikation
und nicht aufgrund meiner Lebensform eingestellt werde, und so hat sie es auch
gehalten. Ich hatte also viel Gliick, zu einer liberalen Landeskirche zu gehéren.

1 Uberarbeiteter Vortrag, gehalten anlisslich der Katharinenfeier an der Theologischen
Fakultit in Salzburg am 14.4.2011 von Pfarrerin Dr. Kerstin Séderblom.

2 Einige Vertffentlichungen aus dieser Zeit: Stderblom, Kerstin, Grenzen und Transzen-
denz. Eine Fallstudie zur Fliichtlingsunterkunft am Internationalen Flughafen Frankfurt, in:
Heimbrock, Hans-Giinter/Wyller, Trygve (Hg.), Den Anderen wahrnehmen. Fallstudien
und Theorien fiir respektvolles Handeln, Géttingen 2010, 128-153; Soderblom, Kers-
tin/Dinter, Astrid (Hg.), Vom Logos zum Mythos, Herr der Ringe und Harry Potter als
zentrale Grunderzihlungen des 21. Jahrhunderts (Praktisch-theologische und religionsdi-
daktische Analysen, Bd.2), Miinster 2010; Séderblom, Kerstin/Streib, Heinz/Dinter, Astrid
(Hg.), Lived Religion — Conceptual — Empirical — and Practical-Theological Approaches,
Leiden/Boston 2008; Soderblom, Kerstin/Heimbrock, Giinter/Dinter, Astrid (Hg.), Ein-
fithrung in die Empirische Theologie. Gelebte Religion erfahren, (USB Lehrbuch), Géttin-
gen 2007,

3 Vgl. www.ipos-ekhn.de.

4 Vgl http://www.ipos-ekhn.de/cms/konfliktaufirag.html.
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Aber auch hier war klar, dass sich an der Basis vor Ort zu bewihren hatte, ob ein
friedliches Zusammenleben und -arbeiten unter diesen Bedingungen méglich ist.

Als Gemeindepfarrerin war ich im Hinblick auf meine Lebensform von An-
fang an offen gegeniiber dem Kirchenvorstand und der Gemeinde. Es gab anfangs
auch kritische Stimmen zu meiner Wahl, aber eine deutliche Mehrheit war dafiir,
dass ich dorthin kommen sollte. Es war eine positive Erfahrung fiir mich und
meine damalige Partnerin. Wir lebten offen zusammen im Pfarrhaus, und die Ge-
meinde fiel nicht auseinander. Im Gegenteil! Es waren fiinf spannende und leben-
dige Jahre und eine wichtige Lernerfahrung fiir alle Beteiligten. Ein Vorurteil be-
kam ein Gesicht. Viele Stereotypen liefien sich in der Gemeinde nicht mehr halten.
Die Vorurteile waren u.a.: ,,Die sind doch nicht normal!* , Die sind krank, pervers
oder total verdreht.” Lesben hassen Minner, reden nicht mit ihnen und wollen sel-
ber welche sein!“ ,,Schwule sind Weicheier, unsportlich und weinen stindig. Sie
bringen das Konzept von Ménnlichkeit in Gefahr. Wer Lesben und Schwulen im
Alltag begegnet, merkt zumeist sehr schnell, wie unangemessen und beleidigend
solche Vorurteile sind und wie wenig sie tiber die konkreten Menschen aussagen.

Das Thema wurde im Kirchenvorstand und in der Gemeinde vielfiltig
besprochen. Wir bemiihten uns bei allen inhaltlichen Unterschieden um einen res-
pektvollen Umgang und um faire Gespriche. ,,Klar in der Sache und freundlich
gegeniiber der Person!* Das war die Devise in unserer Gemeinde. Ich nenne dies
ausdriicklich, denn ich habe es in sogenannten christlichen Kreisen auch anders
erlebt. Die Folge unserer Gespriche war, dass viele Menschen nachdenklich wur-
den, ihre Positionen mit der Zeit iiberdachten und genauer zuhorten. Andere be-
suchten ganz bewusst meine Gottesdienste, kamen zu meinen Veranstaltungen in
der Erwachsenenbildung oder zum Seelsorgegesprich. Es waren Lesben und
Schwule, die es angeblich gar nicht im Stadtteil gab, die sich bis dahin aber nur
nicht im kirchlichen Rahmen gezeigt hatten, weil sie negative Reaktionen fiirch-
teten. Es kamen aber auch Geschiedene, Alleinlebende mit und ohne Kinder und
auch ganz ,normale” Gemeindeglieder, die meine undogmatische Offenheit ohne
moralische Enge schitzten. Trotz vieler theologischer Unterschiede wurde meine
seelsorgerliche und pastorale Arbeit in der Gemeinde geschitzt, und zwar bei Jun-
gen und Alten. Mit den Frauen und Ménnern im Seniorenclub, fiir den ich verant-
wortlich war, kam ich besonders gut aus. Sie unterstiitzten mich, wo sie konnten,
und gaben mir durch viele kleine und grofle Zeichen und Aufmerksamkeiten zu
verstehen, dass ich in Ordnung sei. Ich bin noch heute sehr dankbar fiir ihre Soli-
daritit. So viel also zu dem Vorurteil, dass man ,,das® den Alteren in einer Ge-
meinde nicht zumuten kénne.

Wir konnten in unserer Kirche auch mehrere Segnungsgottesdienste fiir lesbi-
sche und schwule Paare feiern. Trotz theologischer Kontroversen hatte der Kir-
chenvorstand noch vor der Kirchensynode der EKHN im Jahr 2002 mit groBer
Mehrheit beschlossen, dass solche Gottesdienste in der Gemeinde willkommen
sind. Es waren bewegende und bunte Gottesdienste, in denen Menschen von Kir-
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che angesprochen wurden, die zum Teil schon iiber 20 Jahre nichts mehr mit Kir-
che zu tun hatten. Mitglieder des Kirchenvorstands, die bei den Segnungsfeiern
anwesend waren, erzihlten hinterher, dass sie selten an so bewegenden Gottes-
diensten teilgenommen haben. Und Teilnehmerlnnen der Segnungsgottesdienste
sagten: ,,Ja, wenn Kirche immer so wire, dann wiirden wir auch wiederkommen!*

Aus meiner Sicht waren die fiinf Jahre eine positive und bereichernde Lerner-
fahrung fiir alle Beteiligten. Mein Verwaltungsauftrag endete turnusgemil nach
finf Jahren. Wir wurden mit einem groflen Fest verabschiedet. Die Gemeinde
hétte uns gerne behalten.

2. Die Situation in den evangelischen und katholischen Kirchen

Uber die Frage der Homosexualitiit ist in den meisten evangelischen Gliedkirchen
der EKD genauso wie in Osterreich und den reformierten Kirchen in der Schweiz
intensiv gestritten und auf Synoden debattiert worden. Es zeichnet sich aber kein
einheitliches Bild ab. In manchen evangelischen Landeskirchen wurden liberalere
oder konservativere Entscheidungen getroffen, in anderen wurden sie bis heute er-
gebnislos vertagt. Als Gesamtbild in der Offentlichkeit zeigt sich ein entschiede-
nes ,Jein* dazu, ob die evangelischen Kirchen fiir die Vielfalt lesbischen und
schwulen Lebens in ihren Kirchen offen sind oder nicht. Gerade erst vor einigen
Monaten haben die sogenannten acht Altbischéfe in den Medien anlisslich der
Novellierung des Pfarrerdienstrechts in der EKD in Deutschland ein trauriges Bild
ihrer theologisch legitimierten Vorurteile abgegeben, indem sie sich mit einem of-
fenen Brief an die Offentlichkeit wandten.’ Entsprechend enttiuscht wenden sich
viele Lesben und Schwule auch von den evangelischen Kirchen ab. Gleichzeitig
gab es als Reaktion auf diesen offenen Brief aber auch viele unterstiitzende Reak-
tionen von liberalen theologischen AkademikerInnen und anderen.® Diese extrem
unterschiedlichen Auffassungen zeigen die Bandbreite evangelischer Positionen in
dieser Sache auf.

In der katholischen Kirche ist die Position offiziell einheitlich. Homosexuali-
tidt wird verurteilt. Sexualitidt wird allgemein nur in der Ehe akzeptiert und ist auf

5 Vgl. zu dem offenen Brief unter der Federfithrung von Bischof i.R. Prof. em. Ulrich Wile-
kens:
http://www.evangelisch.de/themen/religion/der-offene-brief-der-altbisch%C3%B6fe-
gegen-homosexuelle-pfarrerspaare31341 (heruntergeladen am 28.4.2011).

6 Vgl. dazu z.B. den Beitrag von Ebach, Jirgen, Homosexualitdt — ein Griuel? in:
http://www.evangelisch.de/themen/religion/bibelauslegung-homosexualit%C3%A4t-
eingr%C3%A4uel32885, (heruntergeladen am 28.4.2011). AuBerdem verteidigten acht
liberale Theologen in der Wochenzeitung DIE ZEIT vom 21.01.2011 das OE
PfarrerInnen auf freie Partnerwahl. Siehe dazu ,,Was heif3t hier widm

http:/fwww zeit.de/2011/04/Bischoefe-Partnerwahl (heruntergeladen am 27.4 gl 1).
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Fortpflanzung ausgerichtet. Die homosexuelle Tat wird als siindig verurteilt, wo-
gegen die Personen von ihren Taten abgetrennt werden und damit unter Gottes
Verheilung und Versohnung bleiben. Voraussetzung dafiir ist allerdings, dass
Lesben und Schwule mit ihrem ,siindigen* Verhalten authéren, zélibatir leben
oder sich durch Therapie oder Seelsorge ,heilen* lassen. Wenn Lesben oder
Schwule als Mitarbeiterlnnen der katholischen Kirche ihre gleichgeschlechtliche
Partnerschaft in Deutschland registrieren lassen, was in vielen européischen Lin-
dern mittlerweile méglich ist, droht ihnen die Kiindigung ihres Arbeitsplatzes.
Denn ihre Lebensform ist offiziell nicht mit katholischer Lehre vereinbar. Katholi-
sche Kirchengemeinden, einige Priester und andere kirchliche MitarbeiterInnen
sind zwar oftmals viel offener an der Basis als die offizielle Hierarchie und der
Vatikan, aber das schiitzt Mitarbeiterlnnen nur so lange, wie nichts iiber ihre Le-
bensform offiziell verlautbart wird. Insofern wird man in der katholischen Kirche
zum Doppelleben und zur Doppelmoral férmlich gezwungen, oder Lesben und
Schwule miissen den Arbeitgeber wechseln oder noch konsequenter: Sie miissen
aus der katholischen Kirche austreten. Das wollen viele aber nicht, weil ihre ka-
tholische Frommigkeit sie gepréigt hat und sie sich dort eigentlich zu Hause fiihlen.
Gleichzeitig werden sie aus threm Zuhause formlich herausgeschmissen.

Ich werde nun noch ein kurzes Spotlight auf meine eigene Landeskirche, die
EKHN, richten. Denn sie gehort in diesen Fragen zu den progressivsten evangeli-
schen Kirchen in Deutschland und ich kenne mich dort am besten aus. In der
EKHN ist das Thema Homosexualitdt in den achtziger und neunziger Jahren auf
Synoden, Pfarrkonventen, Kirchenvorstandssitzungen und Veranstaltungen kont-
rovers diskutiert worden. Die Themen umfassten vor allem die Ordination von
Lesben und Schwulen und das Zusammenleben lesbischer und schwuler Paare im
Pfarrhaus. Es ergab sich daraus kein einheitliches Bild. Aber es zeichnete sich eine
mehrheitlich liberale Tendenz ab. Wichtig war, dass relativ frith nicht nur diber
Lesben und Schwule, sondern mit ihnen geredet und debattiert wurde. Das verdn-
derte bei vielen ihre bis dahin kritische Einstellung gegeniiber dem Thema. Die
Kirchenleitung in der EKHN ist traditionsgeméf sehr offen in dieser Frage, sodass
schwule und lesbische Pfarrerlnnen und andere Mitarbeitende in dieser Landeskir-
che sehr friih ausschlieBlich aufgrund ihrer Qualifikationen und nicht aufgrund ih-
rer Lebensform eingestellt wurden oder nicht.

Nach dem staatlichen Gesetz zur Registrierung gleichgeschlechtlicher
Partnerschaften in Deutschland im Jahr 2001 gab es einen zweiten synodalen Dis-
kussionsprozess um die kirchliche Segnung gleichgeschlechtlicher Paare in der
EKHN. Auch diese Debatten wurden kontrovers gefiihrt. Aber 2002 wurde die
synodale Debatte schlieBlich positiv entschieden. Segensgottesdienste flir lesbi-
sche und schwule Paare wurden offiziell erlaubt und ausdriicklich begriifit. Es
wurde sogar festgehalten, dass liturgisch kein signifikanter Unterschied zur kirch-
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lichen Trauung bestiinde.” Nur der Eintrag in die Kirchenbiicher bleibt bis heute
als Unterscheidung zur heterosexuellen Trauung aus. Diese Entwicklung in der
EKHN gilt EKD-weit als ein wichtiger Meilenstein zur kirchlichen Anerkennung
von lesbisch-schwulen Partnerschaften und Regenbogenfamilien.

Die im Vorfeld angedrohten Kirchenaustritte in der EKHN blieben weitestge-
hend aus. Es ist auch nicht bekannt, dass sich deswegen Kirchengemeinden
gespalten haben, wie es vielerorts beschworen wurde. Es ist seitdem mehr
Gelassenheit und Ruhe in die Diskussionen eingekehrt. Heute werden regelmifig
Regenbogengottesdienste gefeiert, zu denen Mitglieder des schwul-lesbischen
Pfarrkonvents unserer Landeskirche einladen. Sie werden von haupt- und ehren-
amtlichen Teams vorbereitet und erfreuen sich grofer Beliebtheit. Gesetzte Ter-
mine sind Gottesdienste zum Christopher Street Day (CSD)* und zum Welt-AIDS-
Tag. Die Gottesdienste mit anschlieBendem gemeinsamen Essen oder Fest ziehen
Menschen weit iiber die Stadtgrenzen Frankfurts an. Solche Regenbogengottes-
dienste oder Queer Gottesdienste finden in Deutschland, aber auch in anderen gro-
Ben Stidten, regelmiBig statt. Sie geben Menschen Heimat, die nach Halt, Orien-
tierung und Zuspruch suchen, die ihren Glauben mit anderen teilen wollen und die
ohne Vorurteile, Verurteilungen, Ausgrenzungen und stindige Rechtfertigungen
christliche Gottesdienste fiir alle miteinander feiern wollen.

3. Was auf dem Spiel steht

In den evangelischen, katholischen, anglikanischen und orthodoxen Kirchen pola-
risiert das Thema weltweit die Gemiiter und sorgt fiir hitzige Debatten. Sie fithren
mancherorts sogar zu angedrohten oder tatsichlichen Kirchenaustritten bis hin zu
Kirchenspaltungen.’ Das Thema belastet auierdem die Okumene. Denn evangeli-

7 Vel. Synode der Kirche in Hessen und Nassau, Beschluss der Kirchensynode der EKHN
vom 4.12.2002 zur Frage der Segnung gleichgeschlechtlicher Paare (Drucksache Nr.
102/02-1)
http://www.ekhn.de/inhalt/download/standpunkt/sex/02_homo_beschluss_syn.pdf
(heruntergeladen am 10. 4. 201 1).

8 1969 sind Lesben, Schwule und Transsexuelle nach einer Polizeirazzia in der Christopher
Street in New York erstmals auf die Strale gegangen, um gegen diskriminierende Razzien,
gegen Willkiir und Gewalt der Polizei zu demonstrieren. Diese Demonstration wird als
Beginn der schwul-lesbischen Befreiungsbewegung angesehen, die seitdem jedes Jahr in
den grofen Metropolen weltweit erinnert und gefeiert wird.

9 Vegl. Séderblom, Kerstin/Randi Solberg, Que(e)r durch die Kontinente. Die Situation von
Lesben und Schwulen in Europa und weltweit, in: Online Texte der Ev. Akademie Bad
Boll (12/2005),
www.ev-akademie-boll.de/fileadmin/res/otg/751005-Soederblom.pdf (heruntergeladen am
8.4.2011).
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sche Kirchen gehen generell liberaler und offener mit dem Thema um, unterschei-
den je nach Kontinent und Kontext aber auch innerhalb der Kirchen ihre Positio-
nen.'” Warum wird das Thema in den Kirchen bis heute so emotional und
grundsitzlich ausgetragen? Was steht auf dem Spiel?

Worum es geht, ldsst sich anhand von fiinf theologischen Streitfragen biin-
deln:

1. Hermeneutische Frage: Wie lesen wir und verstehen wir die Bibel?

2. Anthropologische Frage: Wie verstehen wir den Menschen?

3. Ekklesiologische Frage: Welche Kirche wollen wir sein und mit wem wollen
wir Kirche gestalten?

4. Sozialethische Frage: Wie wollen wir unsere Partnerschaften und Beziehun-
gen leben?

5. Sexualethische Frage: Welche Bedeutung hat Sexualitit im Leben der Men-
schen?

3.1. Die hermeneutische Frage: Wie lesen und verstehen wir die Bibel?

Grundsitzlich geht es vor allem um die Frage, wie ich es als Christin oder Christ
mit den wenigen Bibelstellen halten soll, die sich zu Homosexualitit duern (im
AT: Gen 19,4-13; Lev 18,22; Lev 20,13 und im NT: Rém 1,18-27; 1 Kor 6,9-10).
Die einen beziehen sich wortlich auf die Bibelstellen und griinden ihre
abwehrende und verurteilende Haltung gegeniiber Lesben und Schwulen.
Allerdings wird auch bei konservativen Positionen die ,,stindige homosexuelle
Tat® zumeist von der Person unterschieden. Es wird erwartet, dass die ,,stindigen*
Taten bereut und beendet werden. Nicht wenige fordern, dass solche Menschen
entweder zolibatér leben oder sich therapeutische oder seelsorgerliche Begleitung
suchen oder sich von Geistlichen ,.heilen zu lassen.

In der akademischen Theologie und in den Kirchen gibt es ein weitgehendes
Einverstindnis tiber die Erkenntnisse der historisch-kritischen Methode. Diese
verbieten bereits seit {iber hundert Jahren eine wortliche Bibellektiire. TheologIn-
nen arbeiten stattdessen den kulturellen und sozialgeschichtlichen Kontext der Bi-
belverse heraus und stellen den Inhalt in den jeweiligen sozialen, kulturwissen-
schaftlichen und literarischen Zusammenhang. Insofern betonen sie, dass jede bib-
lische Lektiire nicht nur eine Ubersetzung aus dem Urtext, sondern auch eine
Ubertragung von der Zeit der Verfassung der Texte in die heutige Zeit sei. Bei al-
len kontroversen Diskussionen sind sich Wissenschaftlerlnnen dariiber einig, dass
die biblischen Texte nichts zum Thema der schwul-lesbischen Lebensformen aus-

10 Vgl Evangelische Kirche in Tansania, die aus Protest vor der liberalen Haltung der EKHN
gegeniiber Homosexualitéit weitere Spendenzahlungen der EKHN ablehnt.
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sagen, wie wir sic heute kennen. Kaum bestritten ist auch, dass keine der Bibel-
stellen von konkreten oder exemplarischen Personen handelt, die Menschen des
gleichen Geschlechts lieben. Vielmehr geht es um homosexuelle Praktiken, die im
Kontext von Kulthandlungen, Kultprostitution oder Knabenliebe beschrieben wer-
den und sowohl im AT als auch im NT als Beispiele von Unreinheit und Siinde
von Nichtgliubigen oder Andersgliubigen der damaligen Zeit angefiihrt werden,
um sich von ihnen abzugrenzen. Die Texte lehnen also homosexuelle Handlungen
eindeutig ab und verurteilen sie. Aber sie sind nicht aussagekréftig fiir eine Dis-
kussion iiber lesbische und schwule Partnerschaften im 21. Jahrhundert, in denen
es nicht nur um Sexualitiit, sondern auch um Partnerschaft, Verbindlichkeit, Licbe
und Treue geht. Hier miissen die biblischen Texte im Kontext des damaligen Ver-
stindnisses zu Homosexualitit gelesen und verstanden werden.

Als Beispiele fiir die Notwendigkeit der sozialgeschichtlichen und
kontextuellen Klarung und Ubersetzung der Texte fithre ich die sog. ,,Erzviterge-
schichten* im 1. Buch Mose an. Abraham, Isaak und Jakob hatten laut Altem
Testament alle jeweils mehr als eine Ehefrau. Aulerdem zeugten sie auch Kinder
mit Mi#gden. Sie lebten im Kontext von polygam organisierten GroBfamilien und
Sippen. Aufgrund dieser Erziihlungen wiirde heute niemand auf die Idee kommen,
sich fiir polygame Partnerschaftsverhiltnisse einzusetzen. Stattdessen wird mit
Recht auf die damalige Nomadensituation am Rande der Wiiste hingewiesen. Es
wird niichtern betont, dass Kinder fiir die Alterssicherung der Nomaden iiberle-
bensnotwendig und deshalb die polygamen Familienstrukturen sinnvoll waren.

In gleicher Weise handeln einige biblische Biicher von Hunderten von Rein-
heitsvorschriften fiir die Kleiderherstellung, Nahrungszubereitung, fiir Kulthand-
lungen und fiir Sexualitit, an die sich die christlichen Kirchen nicht halten. Bei-
spielsweise ist Sexualitdt wihrend der Periode der Frau im AT strafbar, und Ehe-
bruch der Frau wird mit Steinigung bestraft. Die christlichen Kirchen erinnern in
diesem Zusammenhang zu Recht daran, dass die biblischen Vorschriften und Ge-
setze aus einer vollig anderen Zeit stammen und nicht iibertragbar seien. Oder sie
weisen darauf hin, dass die Reinheitsgesetze mosaisches Recht darstellen wiirden,
das von Jesus Christus durch sein Liebesgebot und durch Tod und Auferstehung
iiberwunden sei. Die Aussagen von biblischen Texten werden folglich stets in den
Kontext eingeordnet. Lediglich im Hinblick auf Homosexualitit kommt es wider
besseres Wissen zu wortlichen Verkiirzungen. Es zeigt, dass diese Praxis vorur-
teilsgeleitet und nicht theologisch begriindet ist."

11 Vgl. Ebach, Homosexualitit.
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Meine Antwort:

Ich halte es fiir vollig unangemessen, eine Einschiitzung iiber schwul-lesbische
Lebensformen im 21. Jahrhundert von biblischen Einzelversen herzuleiten, die
teilweise tiber 2000 Jahre alt und in einem vollig anderen Kulturkreis entstanden
sind. Die Texte wissen nichts von zwei Frauen oder zwei Minnern, die sich lieben
und achten und ihre Leben miteinander in einer personalen Beziehung teilen. Inso-
fern sollte die Bibel zu diesem Thema auch nicht befragt werden. Stattdessen gibt
mir die biblische Gesamtbotschaft Orientierung. Gottes Doppelgebot der Liebe
verpflichtet jeden und jede Einzelne zu Verantwortung und Respekt gegeniiber
allen Menschen, auch und gerade gegeniiber denjenigen, die als anders gelten oder
die uns fremd vorkommen. Jesu Leben und Lehren haben die so genannten Au-
[enseiternnen und Unterdriickten in die Mitte seiner theologischen Botschaft ge-
stellt. Und auch die paulinische Leib-Christi-Theologie unterstreicht, dass die
Menschen in den Gemeinden mit ihren unterschiedlichen Erfahrungen und Gaben
nur gemeinsam den einen Leib Christi formen kénnen und kein Glied ohne Scha-
den fiir das Ganze ausgegrenzt werden darf."?

3.2. Anthropologische Frage: Wie verstehen wir den Menschen?

Neben der kontroversen Debatte um den Bibelgebrauch steht ebenso die Frage
nach dem Menschenbild zur Debatte. Die theologische Grundfrage lautet, ob nur
heterosexuelle und auch nur verheiratete Menschen Ebenbild Gottes sein kénnen
und damit unter Gottes Segen stehen oder auch alle anderen Menschen?

Meine Antwort:

Die Bibel macht im 1. Buch Mose, Kapitel 1,27f keine Einschrinkung im Hin-
blick auf die Gottesebenbildlichkeit. Alle Menschen werden von Gott gesegnet
und als Ebenbilder Gottes bezeichnet. In ihrer Vielfalt von Herkunft, Hautfarbe,
Alter, Gesundheitszustand, Sprache, Kultur und Lebensform bilden sie Gottes
Ebenbild in unterschiedlicher aber gleichberechtigter Weise ab. Gleichzeitig tra-
gen sic aufgrund ihrer Unterschiede Verantwortung fiir ein respektvolles und
friedliches Miteinander und fiir ein umsichtiges Zusammenleben mit anderen
Menschen, mit allen Tieren und lebendigen Organismen und mit der gesamten

12 Vgl. Stderblom, Kerstin, The Promise of the Rainbow, in: Randi Solberg (Hg.), Let Our
Voices Be Heard! Christian Lesbians in Europe Telling Their Stories, Hamburg 2004, 25-
32, hier: 26f.
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Schopfung. Denn es sind alles Geschdpfe Gottes. Siindig sind nach Martin Luther
nicht einzelne Verfehlungen der Menschen, sondern die Abkehr von Gott, der uns
in seinem Doppelgebot der Liebe zur Gottesliebe, zur Nachstenliebe und zur
Selbstliebe berufen und befihigt hat. Egoistische und engstirnige Normierungen
von Mensch und Natur zur eigenen Verherrlichung bezeichnet Martin Luther als
»gekriimmt sein in sich selbst” (,incurvatus in se ipsum®). Jesus bringt es auf den
Punkt; ,,Das Gesetz ist fiir den Menschen da und nicht der Mensch fur das Ge-
setz.”

Alle Menschen sind also unabhéingig von ihrem biologischen, sozialen, kultu-
rellen oder familidren Status Kinder Gottes und damit Gottes Ebenbild. Gleichzei-
tig verpflichten sie sich zur Verantwortungsiibernahme fiir ein friedliches Mitei-
nander und fiir die Bewahrung der Schipfung. Dazu gehért natiirlich auch die
Fortpflanzung, die auch Lesben und Schwule nicht leugnen. Es steht aber nir-
gends, dass sich jeder Mensch fortpflanzen muss zur Vorbedingung fiir Gottes
Ebenbildlichkeit. Sonst wiirden auch kinderlose Ehepaare, Alleinlebende ohne
Kinder und Ehepaare, die zwar Kinder haben wollen, aber aus welchen Griinden
auch immer keine bekommen kénnen, aus der Gottesebenbildlichkeit herausfallen.
Das ist absurd und sagt auch niemand. Nur bei Lesben und Schwulen wird auf den
Zeugungsauftrag hingewiesen, um deren Lebensform abzuwerten. Dieses doppelte
MalB ist nicht akzeptabel.

3.3. Ekklesiologische Frage: Welche Kirche wollen wir sein und mit wem wollen
wir Kirche gestalten?

Es geht hier um die Frage, wie offen Kirchengemeinden und kirchliche Einrich-
tungen sein kénnen und wollen. Sind Lesben und Schwule in kirchlichen Rdumen,
in kirchlichen Gottesdiensten und Veranstaltungen willkommen oder nicht? Muss
man heterosexuell sein, um akzeptiertes Mitglied einer kirchlichen Gemeinde zu
sein? Wie halten es die Kirchen mit lesbischen und schwulen PfarrerInnen oder
anderen kirchlichen Mitarbeitenden? Diirfen Segensfeiern von lesbisch-schwulen
Paaren und Regenbogengottesdienste in Kirchen stattfinden? Wie stchen Gemein-
den zu Regenbogenfamilien? Sind sie willkommen, oder miissen sie leider drau-
Ben bleiben?

Meine Antwort:

Kirchengemeinden brauchen die Vielfalt der Menschen in ihren Kirchen. Die Ge-
fahr der Milieuverengung ist sehr hoch und sollte nicht langer aktiv dadurch ver-
stirkt werden, dass man eine Gruppe von Menschen, von denen sich viele ihrer
Kirche durchaus verbunden fiihlen, nur aufgrund ihrer Lebensform ausgrenzt oder
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als minderwertig ansieht. Im Hinblick auf verschiedene Milieustudien wurde
schon von vielen kirchlich engagierten AutorInnen darauf hingewiesen, dass Kir-
chen Menschen nur noch in wenigen Milieus erreichen und ansprechen.” Es gilt
diese Binnenperspektive beherzt zu 6ffnen, statt sich weiter abzuschlieBen und
Menschen aktiv auszuschlieBen. Offene inklusive Kirchengemeinden sind interes-
santer, lebendiger und nach meiner Ansicht auch christlicher. Denn die biblischen
Geschichten erzihlen von Befreiung aus Unterdriickung, von Menschenwiirde,
Liebe und Achtung und nicht von Gewalt, Ausgrenzung und Hass. SchlieBlich hat
vor allem Jesus sein Leben beispielhaft mit am Rande stehenden und ausgegrenz-
ten Menschen geteilt, statt sich nur im ,,Mainstream® zu bewegen.

3.4 Sozialethische Frage: Wie wollen wir unsere Partnerschaften und Beziehun-
gen leben?

Neben der Frage nach Menschenbild und Kirchenbild beschéftigt das Thema auch
die christliche Sozialethik. Kann Zusammenleben aus christlich ethischer Pers-
pektive auch in ciner gleichgeschlechtlichen Partnerschaft gelingen? Welche Kri-
terien von Zusammenleben gelten fiir heterosexuelle und fiir gleichgeschlechtliche
Partnerschaften?

Meine Antwort:

Beziehungen werden auch in lesbischen und schwulen Partnerschaften gelebt;
nicht mehr und nicht weniger verantwortlich als in heterosexuellen Beziehungen.
Ich nenne einige ethische Kriterien, die flir alle Paare gelten sollten, ob nun hetero-
oder homosexuell: Liebe, Achtung, Treue, Gleichberechtigung, gegenseitige Fiir-
sorge, Gewaltfreiheit. Es kann in diesen Fragen nur um ein gemeinsames Ringen
um gelingende Bezichungen geben. Jedes Individuum und jedes Paar — ob homo-
oder heterosexuell — ist hier in die Verantwortung gerufen. Eine Garantie auf Er-
folg und Gliick hat keine Beziehung, wie die Scheidungsstatistiken jedes Jahr neu
zeigen. Deshalb ist es aufgrund der Begrenztheit und Fehlbarkeit menschlichen
Tuns und der letztendlichen Unverfligbarkeit von Beziehungsgeschehen nach mei-
ner Uberzeugung ganz wichtig, dass Paare — ob homo oder hetero — Gottes Segen
fiir ihre Beziehung und Partnerschaft, flir ihre Kinder, Familien und Freunde er-
bitten konnen. Auch viele lesbische und schwule Paare bitten um Gottes Segen,
weil sie gldubig sind, weil sie sich in ihren Kirchengemeinden haupt- oder ehren-

13 Vgl. Schulz, Claudia/Hausschildt, Eberhard/Kohler, Eike, Milieus praktisch. Analyse und
Planungshilfen fiir Kirche und Gemeinde, Géttingen 2008.
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amtlich engagieren, weil sie realistisch genug sind, dass sie nicht zu jeder Zeit
immer alles selbst in der Hand haben. Niemand, der um Gottes Segen fiir seine
Partnerschaft bittet, sollte abgewiesen werden. Selbstverstindlich wird in Seelsor-
gegesprichen — genau wie bei heterosexuellen Paaren auch —, die Motivation des
Paares geklirt und tiber Fragen von Beziehung und Partnerschaft geredet. Es geht
also nicht um Beliebigkeit. Liebe, Gegenseitigkeit, Treue und Vertrauen sind fiir
alle Paare die christliche Grundlage einer gelingenden Bezichung. Darum gilt es,
sich jeden Tag neu zu bemiihen. Es ist aber nichts, was homo- oder heterosexuelle
Paare unterscheidet. Das Thema geht uns alle an. Und deshalb ist es gut, wenn wir
unser Tun und Lassen in Gottes Hand legen und um sein Erbarmen und um seinen
Segen bitten konnen.'*

3.5 Sexualethische Frage: Welche Bedeutung hat Sexualitcit im Leben der Men-
schen?

Die groflen Kirchen tun sich von alters her nicht leicht mit threm Verhiltnis zu
Sexualitit im Allgemeinen. In der katholischen Kirche ist sie, wie anfangs er-
wiihnt, bis heute klar ausgerichtet auf das Ziel der Fortpflanzung. Und wenn Se-
xualitdt tiberhaupt dariiber hinaus gelebt sein will, dann ausschlieBlich in der Ehe.
In der evangelischen Sexualethik wird Sexualitit hingegen als eigene Sprache der
Liebe anerkannt und als gute Gabe Gottes gesehen, die nicht nur auf Fortpflanzung
ausgerichtet ist, sondern auch als intimer Ausdruck von Liebe, Zirtlichkeit und
Vertrauen angesehen wird. Dennoch gilt auch in den evangelischen Kirchen, dass
dariiber nicht gerne gesprochen wird. Umso schwieriger ist es vor diesem
Hintergrund iiber Homosexualitdt zu reden. Grundsitzlich gilt fiir mich die Frage,
wie Sexualitit gelingen kann und wie sie zwischen zwei Menschen als Ausdruck
von Liebe, Leidenschaft und Lust verantwortlich gelebt werden kann.

Meine Antwort:

Sexualitiéit geschieht verantwortlich nur dann, wenn beide Sexualpartner einver-
standen sind, wenn sie gleichberechtigt, wechselseitig und ohne Gewaltanwen-
dung gelebt wird und zu jeder Zeit beendet wird, wenn fiir die eine oder den ande-

14  Séderblom, Kerstin/Bieler, Andrea, Segnungsgottesdienste fiir gleichgeschlechtliche
Paare, in: Keil, Siegfried/Haspel, Michael (Hg.), Gleichgeschlechtliche Lebensgemein-
schaften in sozialethischer Perspektive, Stuttgart/Berlin/Kéln 2000, 83-98. Siehe auch So-
derblom, Kerstin, Segnen oder Absegnen? Theologische Gedanken zum Segen, in: Junge
Kirche 66 (2/2005), 6-10. Download: http://www.weyer.privat.t-online.de/jk/images/2005/
2005 _02_6-10.pdf (heruntergeladen am 22.3.2011).
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ren korperliche oder seelische Grenzen iiberschritten werden. Intimitit braucht
Absprachen, Vorsicht und Respekt! Diese sexualethischen Kriterien gelten fiir alle
Sexualpartner, ob sie nun homo- oder heterosexuell leben und verlangen von allen
Verantwortung, Umsicht und Mafl. Denn Intimitit kann schnell verletzt oder sogar
zerstort werden, wie die Tausenden von Missbrauchs- und Vergewaltigungsbei-
spiele allein in Deutschland zeigen. Hier sind alle verantwortlich. Heterosexuelle
Sexualitit ist dabei nicht besser oder richtiger oder per se gewaltfreier oder zirtli-
cher als lesbische oder schwule Sexualitit, sondern anders. Uber das WIE von ge-
lingender und begliickender Sexualitdt muss jedes Paar — ob homo oder hetero —
nach den genannten Kriterien jeden Tag neu miteinander ringen.

Theologisch, kirchlich und gesellschaftlich haben sowohl heterosexuell Le-
bende als auch Lesben und Schwule bei allen genannten Themen eine gemeinsame
Verantwortung, nach christlich ethisch verantwortbaren Leitlinien zu suchen und
danach zu leben.

4. Ausblick: Lernerfolge

Nach meiner Erfahrung ist eine grofle Chance fiir alle Beteiligten, zu diesem um-
strittenen Thema gemeinsam auf eine Lernreise zu gehen. Dabei sollten auch Les-
ben und Schwule als Subjekte ihrer Erfahrungen und ihrer Fihigkeiten und Quali-
fikationen dabei sein. Dann sind sie mehr als spekulative Objekte von Vorurteilen
und Stereotypen, ohne selbst je gefragt worden zu sein. Gemeinsam koénnen alle
Beteiligten viel voneinander lernen.

Ich habe in meinem Vortrag versucht zu zeigen, dass Fragen zum Bibelver-
standnis tiber das Menschen- und Kirchenbild bis hin zur Sexualethik alle Men-
schen angehen, und niemand per se die richtigen Antworten fiir sich gepachtet hat.
Es ist ein Suchprozess, der alle herausfordert, der aber auch viel SpaB machen
kann. Viel steht auf dem Spiel. Denn es geht um nicht mehr und um nicht weniger
als darum, wie Kirche in Zukunft aussehen soll und wer daran beteiligt sein wird,
Kirche zukiinftig zu gestalten. Der Suchprozess ermutigt kirchliche Gruppen, Ge-
meinden, Verbinde oder Organisationen, sich offen, respektvoll und gastfreund-
lich gegentiber denjenigen zu prisentieren, die anders sind als sie selbst. Solche of-
fenen und gastfreundlichen Haltungen und Handlungen sprechen sich herum und
ermutigen Menschen jenseits der Kerngemeinde sich zu beteiligen. Das ist meine
Erfahrung.

Wichtig scheint mir auflerdem, dass sich alle Beteiligten wechselseitig darum
bemiihen, ihre Reise in einer unaufgeregten und offenen Haltung anzugehen. Re-
den Sie miteinander, héren Sie sich zu, trauen Sie sich, ihre Erfahrungen, Sorgen
und Bedenken anzusprechen, genauso wie Thre Hoffnungen und Wiinsche. Wenn
Sie in kirchlichen Gemeinden und Verbéinden Begegnungsorte schaffen konnen
oder schon haben, an denen iiber diese Themen gesprochen werden kann, ohne
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sich gegenseitig zu verurteilen oder zu beleidigen, dann ist viel gewonnen. Mittel-
fristig konnen dadurch bunte Friichte wachsen, die Freude machen und alle berei-
chern kénnen. So habe ich es erlebt.

Dafiir braucht es Informations- und Aufklirungsveranstaltungen in Gemein-
den, Schulen und Akademien. Orte an Universititen und in Bildungseinrichtungen
sind nétig, um iiber die Themen vorurteilsfrei zu diskutieren und zu forschen.
Okumenische Gottesdienste, Veranstaltungen und gemeinsame Feste zum Thema
helfen, Vorurteile abzubauen und ein faires und gerechtes Miteinander einzu-
iiben."

Lassen Sie mich zum Schluss noch Gottes Bundeszeichen mit den Menschen
in Erinnerung rufen: Den Regenbogen aus dem 1. Buch Mose, Kapitel 9. Er steht
fiir Gottes unldslichen Bund mit allen Menschen. Gleichzeitig ist der Regenbogen
Solidaritits- und Erkennungszeichen der schwul-lesbischen Bewegung weltweit.
Es ist 1979 in San Francisco zum ersten Mal in diesem Sinne gebraucht worden.
Seitdem schmiickt der Regenbogen Cafés, Bars, Restaurants und Geschifte, die
Lesben und Schwule willkommen heiflen. Sie versprechen mit dem Regenbogen
sichere Orte, an denen Menschen Wertschitzung und Achtung entgegengebracht
wird. Kirchliche Orte sollten m.E. genau dies tun.'

Die Farben des Regenbogens stehen fiir die Vielfalt der Lebens- und Liebes-
formen. Sie gehdren zusammen, verschwimmen aber nicht zu einem einheitsgrau.
Niemand muss sich verstecken und verbiegen und seine personliche Farbe un-
kenntlich machen. Sonst wire das Leben uniformiert, eng, langweilig und grau.
Stattdessen leuchtet der Regenbogen und ermutigt zu Vielfalt. Aber der Regenbo-
gen leuchtet nur deshalb so faszinierend, weil alle Farben fiir sich stehen und
trotzdem gleichzeitig eine Einheit bilden. Diese Einheit in der Vielfalt ist Gottes
Verméchtnis an uns. Ich wiinsche mir, dass wir in den christlichen Kirchen genau
diese Vielfalt leben kénnen.

15  Zu religionspédagogischen Aktivititen und Herausforderungen vgl. Soderblom, Kerstin,
Religionspiddagogik der Vielfalt. Herausforderungen jenseits der Heteronormativitit, in:
Pithan, Annebelle, u.a. (Hg.), Gender — Religion — Bildung. Beitriige zu einer Religionspa-
dagogik der Vielfalt, Giitersloh 2009, 371-387. Siche auch Séderblom, Kerstin, Das 6ku-
menische Projekt ,,Safe Space®. Ein Trainingsprojekt fiir Lesben und Schwule aus Osteu-
ropa, in: ebd., 429-433.

16  Vgl. Séderblom, Promise 27f.
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Anspruch und Freiheit des Glaubens in postsikularer Gesellschaft'

Franz Gmainer-Pranzl, Salzburg

Glaub doch, was du willst — so lautet der Titel eines Jugendgebetsbuchs, das im
Jahr 1996 erschien’ und in seinem inspirierend-ambivalenten Titel unsere
Zeitsituation treffend charakterisiert: Entscheidung, ja Aufforderung zum Glauben
auf der einen Seite, Individualitit bis Beliebigkeit auf der anderen Seite. War es
vielen Menschen in unseren gesellschaftlichen und kulturellen Breitengraden bis
weit ins 20. Jahrhundert hinein nicht méglich, ,,zu glauben, was sie wollten® — weil
sie entweder traditionellen Milieus verhaftet waren, in sozialer Abhiingigkeit leb-
ten oder bestimmten politischen Bekenntnis- oder Atheismustraditionen ver-
pilichtet waren —, so haben viele in der gegenwirtigen Gesellschaft wenigstens
grundsitzlich die Méglichkeit, einen Glauben oder keinen Glauben zu haben, als
Nichtglaubende eine religiose Bekenntnistradition anzunehmen oder als Anhiinger
eines bestimmten Glaubensbekenntnisses zu einem anderen Glauben zu wechseln
oder tberhaupt das Bekenntnis zu einer Religion aufzugeben. In religidsen Be-
kenntnisgruppen finden sich unterschiedlichste Richtungen: eifrige Anhinger, ja
fanatisch Glaubige, traditionell Gldubige und frisch Bekehrte, Menschen, die einen
Kontakt zu Anders- oder Nichtglaubenden suchen, sowie Menschen, die Konf-
rontation oder Provokation auf ihre Fahnen geschrieben haben. Schliefilich kann
man feststellen, dass im Uberlieferungskomplex einzelner Religionsgemeinschaf-
ten (auch im Christentum!) Verschiedenes, ja geradezu Gegensitzliches geglaubt
wird. Religionssoziologische Untersuchungen zeigen auf, dass ein betriichtlicher
Teil der Christen das Bekenntnis zur leiblichen Auferstehung nicht teilt; dass An-
gehorige monotheistischer Religionen nicht unbedingt den Bezug zu einem perso-
nalen Du Gottes bendtigen, um ihre Werte und Uberzeugungen zu leben. Und in-
nerhalb islamischer, jiidischer oder buddhistischer Traditionen — auch in einem
kleinen Land wie Osterreich — herrscht eine Vielfalt von Lebens- und Denkfor-
men, die auch einen kenntnisreichen Theologen oder eine erfahrene Religionswis-
senschaftlerin durchaus verbliiffen kann.

Was die religitse Lage in Europa generell betrifft, zeigt José Casanova, einer
der renommiertesten Religionssoziologen der Gegenwart, mit Blick auf aktuelle
Untersuchungen auf, dass individuell gelebte Religiositit im Steigen begriffen ist,
wihrend Formen gemeinsam gelebter Religion deutlich zurlickgehen. Typisch fiir

Vortrag im Rahmen des Frithjahrstreffens des KAV und der Vollversammlung der KHIJ
Osterreichs am 19. Mirz 2010 in der Bibliotheksaula der Universitit Salzburg.

2 Jungnitsch, Reiner, Glaub doch was du willst. Eine Handvoll Religion fiir die Erwachse-
nen von morgen, Miinchen 1996.
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diesen europdischen religiosen Kontext ist eine Situation, die sich mit den Ausdrii-
cken ,,Glauben ohne Zugehérigkeit® und ,,Zugehorigkeit ohne Glauben™ um-
schreiben ldsst. Sowohl jene, denen Religiositéiit und Spiritualitit sehr wichtig ist —
ohne diese Glaubensform in einer sozial verbindlichen Lebensform (etwa einer
kirchlichen Gemeinschaft) zu leben — als auch jene, die eine starke Konfessions-
bindung aufweisen, ohne deshalb eine Glaubenspraxis zu leben, pragen die ge-
genwiirtige europiische Landschaft. Als markantes Beispiel, das diese durchaus
paradoxe Situation verdeutlicht, fiihrt Casanova Danemark an: 12% der Dénen ga-
ben an, keine religiése Bindung zu haben, und gleichzeitig rechnen sich 17% der
Gruppe der bekennenden Atheisten zu — was im Kontext dieser Religionsstatistik
heifit, ,,dass etwa jeder dritte didnische Atheist noch Mitglied der Lutherischen Kir-
che Dinemarks ist>. Ahnliche Beispiele aus dem katholischen Raum lieBen sich
ohne Miihe anfiihren.*

Ist also diese ,,neue Uniibersichtlichkeit® religidser Identititen die Quintes-
senz dessen, was ,,Religionsfreiheit” bedeutet? Heifit, fiir Religionsfreiheit einzu-
treten, sich mit einem Relativismus von Standpunkten und einem nicht zu bewilti-
genden Pluralismus von religiosen Stromungen, Traditionen, Gruppen und Ent-
wicklungen abzufinden? Und scheitert der Optimismus, was Religionsfreiheit be-
trifft, nicht an der seit geraumer Zeit wahrnehmbaren Dynamik einer Profilierung
und Abgrenzung von Religionen sowie von kulturellen und gesellschaftspoliti-
schen Uberzeugungen, die im Gewand von Religionen daherkommen? Die Ausei-
nandersetzungen, die in den vergangenen Jahren rund um die Prisenz des Islams
in Europa gefiithrt wurden® — denken wir an den Karikaturenstreit in Dénemark, an
den Streit um den Bau von Minaretten®, an die parlamentarischen Initiativen zum
Verbot der Vollverschleierung muslimischer Frauen in verschiedenen europi-
ischen Lindern, aber auch an lokale Auseinandersetzungen und Wahlkdmpfe in
Osterreich — erwecken nicht gerade den Eindruck, dass Religionsfreiheit voll im
Trend liegt oder dass die Parole ,,Glaub doch, was du willst“ Ausdruck einer all-
gemeinen Stimmungslage ist.

Mit Blick auf zahlreiche Konfliktherde in aller Welt lieBen sich viele weitere
Beispiele fiir mitunter dramatische Auseinandersetzungen anfiithren. Die Wahr-
nehmung dieser Konflikte ist allerdings von einer medial verstirkten Stereotypen-

3 Casanova, José, Die religidse Lage in Europa, in: Joas, Hans/Wiegandt, Klaus (Hg.),
Sakularisierung und die Weltreligionen, Frankfurt 2007, 322-357, 330.

- Vgl. die Hinweise bereits bei Kerkhofs, Jan, Wie religios ist Europa? in: Concilium 28
(1992) 165-171.

5 Vgl. Zehetmair, Hans, Der Islam im Spannungsfeld von Konflikt und Dialog, Wiesbaden
2005.

6 Vgl. Lienemann, Wolfgang u.a. (Hg.), Streit um das Minarett. Zusammenleben in der reli-
gios pluralistischen Gesellschaft (Beitrdige zu einer Theologie der Religionen 8), Ziirich
2009; Hafez, Farid, Islamophober Populismus. Moschee- und Minarettbauverbote dsterrei-
chischer Parlamentsparteien, Wiesbaden 2010.
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bildung geprigt, die homogene Identititen von ,Religionen® und ,Kulturen*
herstellt und die Welt in ein Schwarz-Weil3, Freund-Feind-Schema einteilt. Besser
kehre ich aber vor der eigenen Tiir, weshalb ich auf einen anderen gesellschafts-
politischen Konflikt aufmerksam machen méchte, der in Europa immer wieder
ausbricht: das Verhdltnis zwischen der Freiheit zur Religion und der Freiheit von
Religion. An Themen wie dem Anbringen von Kreuzen in Klassenzimmern’, der
Entscheidung zwischen Religions- und Ethikunterricht®, der Priisenz theologischer
Fakultiten an staatlichen Universititen’ oder dem Stellenwert der jiidischen,
christlichen und islamischen Traditionen in der Priambel zur EU-Verfassung zeigt
sich, dass zwar die ,Freiheit zur Religion® gewihrt wird, diese aber mit einer
Freiheit von Religion® zu koexistieren hat und sich gegebenenfalls auch einem
Rahmen fiigen muss, der ihr Grenzen setzt.'’ Jiirgen Habermas hat in diesem
Zusammenhang von einer Zumutung fiir Glaubende gesprochen, sie miissen
-kognitive Dissonanzen verarbeiten, die sich fiir sikulare Biirger nicht oder nur
dann ergeben, wenn sie hnlich dogmatisch verankerten Doktrinen anhingen®''.
Konkret gesprochen: Freiheit zur Ausiibung von Religion wird zwar gewihrt und
anerkannt, muss aber — will sie nicht jegliche gesellschaftliche Relevanz verlieren
— eine ,Lern- und Anpassungsleistung'? vollziehen, die von den Gliubigen eine
epistemische Einstellung zu fremden Religionen und Weltanschauungen, zum
Wissensmonopol wissenschaftlicher Experten sowie zum egalitdren Individualis-
mus von Vernunftrecht und universalistischer Moral fordert. Die aus tragischer
Aktualitit gefiihrte Debatte iiber das Verhiltnis von internem Kirchenrecht und 6f-
fentlichem Strafrecht bildet einen weiteren Anwendungsfall dieser Lernleistung,
die Gldaubigen abverlangt wird. Genau so aber — und damit unterscheidet sich Ha-
bermas von S#kularisierungstheoretikern alter Schule — sind ,komplementdre

7 Vgl. Maier, Hans (Hg.), Das Kreuz im Widerspruch. Der Kruzifix-Beschluss des
Bundesverfassungsgerichts in der Kontroverse (QD 162), Freiburg i. Br. 1996,

8 Vgl. Grib, Wilhelm/Thieme, Thomas, Religion oder Ethik? Die Auseinandersetzung um
den Ethik- und Religionsunterricht in Berlin (Arbeiten zur Religionspidagogik 45), Got-
tingen 2010.

9 Vgl. Loretan, Adrian (Hg.), Theologische Fakultiten an europiischen Universititen.
Rechtliche Situation und theologische Perspektiven (Theologie Ost-West 1), Miinster
2004; Hoping, Helmut, Universitidt ohne Gott? Theologie im Haus der Wissenschaften,
Freiburg i. Br. 2007; Schmied, Joachim/Hafner, Johann Evangelist (Hg.), Katholische
Theologie an der Universitit. Situation und Zukunft, Ostfildern 2009.

10 Christian Schmitt bezeichnet dies als Dominanz eines ., Abwehrrechts® iiber ein
.JAustibungsrecht™ von Religion (Mission und Religionsfreiheit, in: Ordensnachrichten 49
(2010), Heft 2, 59-69, 59).

11  Habermas, Jiirgen, Religion in der Offentlichkeit. Kognitive Voraussetzungen fiir den ,,6f-
fentlichen Vernunfigebrauch® religidser und sékularer Biirger, in: ders., Zwischen Natura-
lismus und Religion. Philosophische Aufsitze, Frankfurt 2005, 119-154, 143,

12 Ebd. 142.
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Lernprozesse“'® moglich. Sein viel zitiertes Resiimee, was das Verhiltnis von reli-

gids und sikular beanspruchter Religionsfreiheit betrifft, lautet:
,.Das Toleranzverstindnis von liberal verfassten pluralistischen Gesellschaften mutet nam-
lich nicht nur den Glaubigen im Umgang mit Andersgldubigen die Einsicht zu, dass sie
verniinftigerweise mit dem Fortbestehen eines Dissenses zu rechnen haben. Dieselbe Ein-
sicht wird auch Ungldubigen im Umgang mit Glaubigen zugemutet. Fiir das sdkulare Be-
wusstsein bedeutet das aber die Aufforderung, das Verhéltnis von Glauben und Wissen
selbsthkritisch zu bestimmen. Denn die Erwartung einer fortdauernden Nicht-Ubereinstim-
mung von verniinftigem Weltwissen und religioser Uberlieferung verdient nur dann das
Priidikat »verniinftig«, wenn religiosen Uberzeugungen aus der Sicht des sikularen Wis-
sens ein epistemischer Status zugestanden wird, der nicht schlechthin irrational ist.”

Hier fingt allerdings eine sach- und zeitgemiBe Analyse von ,Religionsfreiheit™
erst an: das Miteinander von verschieden und nicht Glaubenden in einer liberalen,
pluralen Gesellschaft, in der zwar politische und moralische Begriindungen in si-
kularer Sprache kommuniziert werden, die Ressourcen religiéser Sprache aber
nicht einfach eliminiert werden, stellt die verschiedenen Gruppen und Bekenn-
tnistraditionen vor eine betréchtliche Herausforderung: Anspruch und Freiheit des
Glaubens in einer postsdkularen Gesellschaft zu vertreten. Dazu mochte ich im
Folgenden einige Uberlegungen beisteuern. Wer heute im kirchlichen Bereich ti-
tig ist, muss zur Frage, wie et/sie sich ,,Religionsfreiheit” vorstellt, Stellung bezie-
hen. Von bisher geltenden oder iiblichen Formen der Anerkennung von Religion,
Religionen und Religionsfreiheit kénnen wir nicht mehr mit Selbstverstindlichkeit
ausgehen. Um es klar und deutlich zu sagen: Es gibt kein ,.christliches Abend-
land“."® Es gibt Europa als eine von einer bestimmten Geschichte, von vielen
Kulturen, mehreren Religionen und unterschiedlichen politischen Uberzeugungen
geprigte Grofle. Die christlichen Kirchen haben in diesem Europa zweifellos eine
wichtige Rolle gespielt und tun dies bis heute, auch wenn die Begegnung mit An-
gehorigen anderer Religionen, vor allem mit dem Islam und mit Menschen ohne
religioses Bekenntnis eine Transformation des Selbst- und Fremdverstindnisses
der Religiosen und Sidkularen mit sich bringt. In diesem Umbruch und Spannungs-
feld stehen wir zurzeit — ob uns das gefillt oder nicht.'®

Um manche Kritik, die religiosen Menschen heute in Europa entgegen-
schldgt, besser zu verstehen, gehe ich (1) auf Aspeke der so genannten ,,Mono-

13  Ebd. 146.
14  Habermas, Jiirgen, Religiose Toleranz als Schrittmacher kultureller Rechte, in: ebd. 258-
278,271.

15 Vgl John, Ottmar, Das christliche Abendland — Abschied von einer epochalen Vision, in:
Concilium 28 (1992) 132-140.

16 Vgl Gabriel, Karl, Religionen im 6ffentlichen Raum. Perspektiven fiir Europa, in: ThPQ
152 (2004) 394-407; Schneider, Heinrich, Religitser Glaube und kirchliches Wirken im
neuen Europa. Religionsfreiheit, Kulturkampf — oder was sonst? in: Religionen unterwegs
12 (2006), Heft 1, 10-16; Heft 2, 15-21.
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theismuskritik™ ein, wie sie von Jan Assmann, Peter Sloterdijk und Ulrich Beck
pointiert vorgetragen wurde. Im Licht dieser Kritik arbeite ich (2) wichtige Ein-
sichten und Differenzierungen der Erklirung des Zweiten Vatikanischen Konzils
tiber die Religionsfreiheit, Dignitatis humanae, heraus. Von daher méchte ich (3)
aufzeigen, dass der Anspruch auf religiose Wahrheit und das Einfordern von Reli-
gionsfreiheit keinen Gegensatz bilden, sondern zwei Seiten derselben Medaille
darstellen: Der Anspruch religioser Wahrheit kann — mindestens im christlichen
Verstindnis — nur als Freiheit zur Geltung kommen.

1. Der Glaube an den einen Gott als Negation der Religionsfreiheit?

Seit Jan Assmann vor mehreren Jahren die ,Monotheismusdebatte® angestofien
hat, sieht sich die christliche Theologie dazu herausgefordert, das monotheistische
Bekenntnis angesichts des Gewalt- und Intoleranzvorwurfs zu verteidigen.'” Die-
ser Vorwurf lautet, Religionen seien tendenziell gewalttitig, und gerade die Glau-
bensform des Monotheismus bewirke in hohem Mal Intoleranz, Abwertung und
Ausgrenzung anderer Glaubensformen sowie strukturelle und aktuelle Gewalt.
Erst die Suspendierung des Bekenntnisses zu dem einen Gott und der einen von
ihm ,,gewollten* Religion kénne Frieden, Anerkennung anderer sowie echte Reli-
gionsfreiheit beférdern, so der Tenor der Monotheismuskritik.'®

Der Agyptologe Jan Assmann sicht die Verhinderung von Religionsfreiheit
und die Ursache religidser Intoleranz in einer reflexiven Einstellung gegeben, die
er die ,,Mosaische Unterscheidung™ nennt. Ihr geht es nicht in erster Linie um die
Unterscheidung zwischen dem ,.einen Gott* und den ,,vielen Gottern®, sondern
zwischen wahr und falsch. Die ,,Mosaische Unterscheidung® markiert in diesem
Sinn die Differenz zwischen historisch gewachsenen ethnischen Religionen und
den mit einem Offenbarungsanspruch operierenden ,,Weltreligionen®. Diese Welt-
religionen beruhen, so Assmann in einer ausfithrlichen Erlduterung,

auf einer Unterscheidung wahrer und falscher Religion und verkiinden auf dieser Basis

eine Wahrheit, die sich nicht ergénzend neben andere Wahrheiten, sondern alle anderen

traditionellen oder konkurrierenden Wahrheiten in den Bereich des Falschen stellt. Diese

exklusive Wahrheit ist das eigentlich Neue, und ihr neuartiger, exklusiver und ausgrenzen-

der Charakter tritt auch in der Art ihrer Mitteilung Kodifizierung deutlich hervor. Sie ist ih-

rem Eigenverstiindnis nach der Menschheit offenbart worden; kein Weg hitte diec Men-
schen von der iiber Generationen akkumulierten Erfahrung aus eigener Kraft zu diesem

17 Vgl. die Ergebnisse der Tagung der Arbeitsgemeinschaft der Dogmatiker und
Fundamentaltheologen des deutschen Sprachraums im September 2004 in: Walter, Peter
(Hg.), Das Gewaltpotential des Monotheismus und der dreieine Gott (QD 216), Freiburg i.
Br. 2005.

18 Vgl Metz, Johann Baptist, Monotheismus und Demokratie. Religion und Politik an den
Grenzen der Moderne, in: Religionen unterwegs 2 (1996), Heft 3, 16-21.
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Ziel gefiihrt; und sie ist in einem Kanon heiliger Schriften niedergelegt worden, denn kein
Kult und keine Riten wiren dazu imstande, diese offenbarte Wahrheit iiber die Jahrhun-
derte und Jahrtausende zu bewahren. Aus der welterschlieBenden Kraft dieser offenbarten
Wahrheit schépfen die neuen oder sekunddren Religionen ihre antagonistische Energie, die
es ihnen maglich macht, das Falsche zu erkennen und auszugrenzen und das Wahre in ein
normatives Gebéude von Richtlinien, Dogmen, Lebensregeln und Heilslehren auszubuch-
stabieren. Aufgrund dieser antagonistischen Energie und aus dem sicheren Wissen um das,
was mit der Wahrheit unvereinbar ist, bezieht diese Wahrheit ihre Tiefe, ihre klaren Kon-
turen und ihre handlungsleitende Orientierungskraft. Daher kann man diese neuen Reli-
gionen vielleicht am treffendsten mit dem Begriff der »Gegenreligion« kennzeichnen.
Diese und nur diese Religionen haben zugleich mit der Wahrheit, die sie verkiinden, auch
ein Gegeniiber, das sie bekidmpfen. Nur sie kennen Ketzer und Heiden, Irrlehren, Sekten,
Aberglauben, Gotzendienst, Idolatrie, Magie, Unwissenheit, Unglauben, Héresie und wie

die Begriffe alle heiffien mégen fiir dasi,gwas sie als Erscheinungsformen des Unwahren de-
nunzieren, verfolgen und ausgrenzen® .

Ausgrenzen* ist hier das Stichwort: Die ,Mosaische Unterscheidung zwischen
dem einen ,,wahren Gott* und den vielen ,,falschen Gottern™ fiihrt zu einem Er-
wihlungsbewusstsein und einem Sendungsauftrag, der, so Assmann, im Judentum
zu einer Selbstausgrenzung, im Christentum zu einer Fremdausgrenzung fithrt.
Von einer solchen Haltung der Exklusion her, die die traditionelle Hermeneutik
der Ubersetzung (zwischen den eigenen und den fremden Géttern) durch eine
Hermeneutik der Differenz ersetzt, die die eigene religiése Identitit in deutlicher
Distanz zu den ,,Anderen positioniert, wird so etwas wie ,,Religionsfreiheit* sinn-
und zwecklos, denn:

.Mit der monotheistischen Wahrheit kam zwar nicht »der« Hass, aber eine neue Art von

Hass in die Welt, der ikono- bzw. theoklastische Hass der Monotheisten auf die zu Gotzen

erklirten alten Gétter und der antimonotheistische Hasgndcr durch die Mosaische Unter-
scheidung ausgegrenzten, zu Heiden erkldrten Anderen™".

Ein solcher Antagonismus, ja regelrechter Hass zwischen Vertretern verschiedener
Religionen ist aber um Lichtjahre von jener Form von Religionsfreiheit entfernt,
wie sie Menschen heute einfordern.

In dhnlicher Weise iibt Peter Sloterdijk fundamentale Kritik am Prinzip des
Monotheismus. In seinem Buch Gottes Eifer stellt er den ,,Suprf:matismus“zI als
Inbegriff einer von exklusiver Offenbarung geprigten Lebens- und Glaubenshal-
tung dar, die er als ,,Metaphysik des starken Absenders**® charakterisiert: ,.Sie
geht mit der Auffassung einher, eine jenseitige Instanz, iiblicherweise Gott ge-
nannt, wende sich in besonderen Momenten, aus Liebe, Mitgefiihl oder Emporung,

19  Assmann, Jan, Die Mosaische Unterscheidung oder der Preis des Monotheismus, Miin-
chen/Wien 2003, 13f.

20  Ebd. 95.
21  Sloterdijk, Peter, Gottes Eifer. Vom Kampf der drei Monotheismen, Frankfurt/Leipzig
2007, 120.

22,  Ebd.31.
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einzelnen Menschen zu und berufe diese zu Empfingern von Botschaften, die man
nach gewissen beglaubigenden Kriterien als Offenbarungen deutet.“** Den Typus
eines solchen Offenbarungsempfingers bezeichnet Sloterdijk als homo
hierarchicus, der die Botschaft Gottes in ,,vasallischer Passivitit“** annchme. .. Mir
geschehe wie du gesagt hast”, lautet gewissermalien die Bestiitigung fiir den Emp-
fang von Offenbarung, die bei ihren Adressaten eine ,ausgeprigte Unterwer-
fungslust“** voraussetzt: nach oben hin als véllige Ergebenheit, verstirkt durch die
Haltung eines ,Dienstlust-Syndroms“®®, nach unten hin als heilige
Riicksichtslosigkeit“*’ eines ,.cifernden Monotheismus**®, der die als einzig giiltig
behauptete Offenbarung anderen mit Eifer und Gewalt aufdriingt, so Sloterdijk. Im
Rahmen einer solchen Unterwerfungshaltung des ,,Suprematismus® ist jeder An-
satz von Religionsfreiheit undenkbar. Allerdings zwingt die gegenwiirtige Plurali-
sierung und Enttraditionalisierung der Gesellschaft zu einer ,,Praxis der Entsupre-
matisierung*®’, die die eigene religiése Uberzeugung nicht mehr mit Gewalt und
mit Berufung auf unhinterfragbare Autoritéiit aufdringt, sondern auf kommunika-
tive Weise bezeugt. Doch solange viele Gldubige im Christentum und in anderen
monotheistischen Traditionen noch von einem ,,Verlangen nach Uberwéiltigung“30
getragen sind, ist es noch ein weiter Weg zu einer iiberzeugend gelebten Religi-
onsfieiheit, und weiterhin — so ergiinzt Sloterdijk nicht ohne Ironie — wiren ,,die
Knie die eigentlich katholischen Organe, und die erhobenen Herzen miissten sich
mit dem zweiten Rang begniigen*=".

Ein drittes, in unserem gesellschaftlichen Kontext ebenfalls einflussreiches
Beispiel fiir die These, Monotheismus und Religionsfreiheit seien unvertriglich,
liefert Ulrich Beck in seinem Werk Der eigene Gott. Er interpretiert Sékularisie-
rung vor allem als Individualisierung und von daher als Ermoglichung echter Re-
ligionsfreiheit:

»Der .eigene Gott” stellt einen Gipfelpunkt in einem langen Prozess der Individualisierung

dar, der in der christlichen Tradition selbst angelegt ist und in dessen Verlauf sich die Au-

tonomie des Individuums gegen die Kollektivdefinition der Religiositit und des Sozialen
Schrittchen fiir Schrittchen durchsetzt.”

23 Ebd.

24  Ebd. 32.
25 Ebd. 41.
26 =B 1B
27  Ebd. 45.
28 . Ebd. 178.
29— Ebd=l6]:
30 Ebd. 34.
31 Ebd:

32 Beck, Ulrich, Der eigene Gott. Von der Friedensfihigkeit und dem Gewaltpotential der
Religionen, Frankfurt/Leipzig 2008, 120.
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Genau genommen ist es die soziale und gesellschaftliche Prigung des Glaubens an
Gott, die nach Beck zu Problemen fiihrt. Deshalb ist ,unser Gott™ zu ersetzen
durch den ,.eigenen Gott“ und das gewalttitige Entweder-Oder zu relativieren
durch ,eine synkretistische Toleranz des Sowohl-als-Auch®>. Ulrich Beck fiihrt
aus:
,Der eigene Gott, so meine These, ist nicht mehr der alleinige Gott, der das Heil diktiert,
indem er die Geschichte an sich reifit und zu Intoleranz und Gewalt erméchtigt. Mit dem
religidsen Melange-Prinzip kommt das humane Prinzip eines subjektiven Polytheismus zur
Geltung, der mit dem Polytheismus der Antike nicht zu verwechseln ist und auch nicht mit
der Kapazitit beispielsweise des Missionschristentums, lokale Religionstraditionen und -
riten zu integrieren. Denn derart individualisierte Formen einer religionsiibergreifenden
Mischreligiositdt gewinnen nicht zuletzt als Widerstand gegen das institutionelle Beharren
auf Absolutheit an Anhingerschaft.”

Religionsfreiheit aufgrund einer

»~Renaissance einer neuartigen, subjektiven Glaubensanarchie ..., die immer weni}%er in die
dogmatischen Geriiste passt, die die institutionalisierten Religionen bereitstellen®

— das ist der Vorschlag Ulrich Becks, der zweifellos eine gesellschaftliche Realitit
aufgreift und daraus eine entsprechende Option formuliert.

Was heiBt das fiir ein christliches Verstindnis von Religionsfreiheit? Ist der
Bezug auf Gott unvereinbar mit der Anerkennung anderer und ihrer religiésen
Uberzeugung? Ist Religionsfreiheit erst méglich, wenn ein dezidiert christliches
Glaubensbekenntnis polytheistisch tibersetzt, offenbarungstheologisch entsupre-
matisiert und religids subjektiviert wird? Deutlich schwingt in den Analysen von
Assmann, Sloterdijk und Beck die Uberzeugung mit, der Anspruch religioser
Wahrheit miisse zuriickgeschraubt werden, damit Freiheit und Anerkennung mog-
lich werden. Religiose Konfession, insbesondere im monotheistischen Sinn, und
Religionsfreiheit verhielten sich demnach indirekt proportional: Je mehr Glaube,
desto weniger Freiheit. Je stirker der Gottesbezug, desto geringer der Spielraum
des Menschen. Je freier die Religion, desto gefihrlicher fiir die Gesellschaft.® Die
Konsequenz daraus liuft auf die Uberzeugung hinaus: Der Anspruch von Religio-
nen — vor allem, was ihre soziale, kulturelle und gesellschaftliche Wirksamkeit
betrifft — muss zuriickgenommen werden, um die Freiheit einer offenen, pluralen
und toleranten Gesellschaft nicht zu gefihrden.

35— Ebd 86:
34 Ebd.
35 Ebd. 114

36 Vgl die Zusammenfassung der Konsultation der Kontaktstelle fiir Weltreligionen (Wien)
im Jahr 2005 bei Bsteh, Petrus, Das sikulare Europa als Ort der Krisis und des Dialogs der
Monotheismen, in: Religionen unterwegs 12 (2006), Heft 3, 16-22.
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2. Die Wiirde des Menschen und die Freiheit des Glaubens: Dignitatis humanae
als Steilvorlage fiir eine zeitgemdife Theologie

Wie geht das Christentum mit dieser religions- und monotheismuskritischen Posi-
tion um, die in gewisser Weise zum common sense der westeuropiischen Offent-
lichkeit geworden ist? Verteidigen die Kirchen mit Zihnen und Klauen ihre Posi-
tionen? Bekdmpfen sie die fortschreitende Sikularisierung der Gesellschaft und
Infragestellung religioser Wahrheitsanspriiche? Oder passen sie sich der neuzeitli-
chen Entwicklung an, um ,,zu retten, was zu retten ist?* Bekanntlich hat sich die
romisch-katholische Kirche bis ins 20. Jahrhundert hinein mit der politischen For-
derung nach Religions- und Meinungsfreiheit schwer getan und diese auch be-
kampfi. Die entsprechenden Stellungnahmen sind bekannt, so etwa die viel zitierte
Warnung von Papst Gregor XVI. vor dem ,,Indifferentismus®, die er in seiner En-
zyklika Mirari vos arbitramur 1832 aussprach:
..Aus dieser hichst abscheulichen Quelle des Indifferentismus flicBt jene widersinnige und
irrige Auffassung bzw. vielmehr Wahn, einem jeden miisse die Freiheit des Gewissens
zugesprochen und sichergestellt werden. Diesem geradezu pesthaften Irrtum bahnt freilich
Jjene vollstindige und ungeziigelte Meinungsfreiheit den Weg, die zum Sturz des heiligen

und biirgerlichen Gemeinwesens weit und breit grassiert, wobei manche rz\?ch mit groBter
Unverschdmtheit behaupten, es fliee aus ihr ein Vorteil fiir die Religion.™

Ahnliche Verurteilungen des so genannten ,,Liberalismus“ finden sich im Syllabus
zur Enzyklika Quanta cura von Papst Pius IX. aus dem Jahr 1864, in dem unter
anderem folgende Position als Irrtum qualifiziert wurde:

»Daher wurde in bestimmten Gebieten katholischen Namens lobenswerterweise gesetzlich

Vorsorge getroffen, dass es Menschen, die dorthin einwandern, erlaubt sei, ihren eigenen
jeweiligen Kult 6ffentlich auszuiiben.*

Diese rigorose Ablehnung jeglicher Religions- und Kultusfreiheit ist zum einen
eine Reaktion auf das Trauma, das die katholische Kirche durch die franzosische
Revolution erlitt, angefangen von der Menschenrechtserklirung von 1789, iiber
die verschirfte Zivilkonstitution von 1790, die ,,Septembermorde® von 1792 bis
hin zur Besetzung des Kirchenstaates durch die Revolutionsarmeen 1797 und die
Deportation von Papst Pius VI, der 1799 in Valence starb.* Josef Gelmi resiimiert

37 DH 2730f. — Im Folgenden ist zu beachten: DH (Kompendium der Glaubensbekenntnisse
und kirchlichen Lehrentscheidungen Denzinger/Hiinermann) ist zu unterscheiden von DiH
(Erklarung Dignitatis humanae des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber die Religionsfrei-
heit).

38 DH 2978.

39 Vgl die detaillierte Darstellung bei Siebenrock, Roman, Theologischer Kommentar zur
Erklarung iiber die religiose Freiheit Dignitatis humanae, in: Hiinermann, Peter/Hilberath,
Bernd Jochen (Hg.), Herders Theologischer Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Kon-
zil, Band 4, Freiburg i. Br. 2005, 125-218, besonders 145-152.
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angesichts dieser schweren Demiitigung der Kirchenleitung: ,,Das Papsttum schien
vernichtet.“*” Zum anderen ist die pipstliche Verurteilung der Religionsfreiheit
Ausdruck eines staatskirchenrechtlichen Konzepts, flir das eine Duldung
konfessioneller Minderheiten in einem staatlichen Territorium nicht vorstellbar ist.
Bis in die Vorbereitungszeit des Zweiten Vatikanischen Konzils hinein — so etwa
in Kapitel IX des Schemas De ecclesia von 1962 — war in der Katholischen Kirche
eine Vorstellung wirksam, die Pietro Pavan in seinem Kommentar zu Dignitatis
humanae so umschrieb:

»Wenn nahezu alle Mitglieder der Gesellschaft oder ihre Mehrheit sich zur wahren Reli-
gion bekennen, und das ist die katholische Religion, dann hat der Staat die Pflicht, sich
auch zu ihr zu bekennen. Die Mitbiirger, die anderen Religionen anhingen, haben nicht
das Recht, am Bekenntnis zu diesen Religionen nicht gehindert zu werden; der Staat kann
jedoch aus Griinden des Gemeinwohls ihr Bekenntnis tolerieren: sowohl wegen des Ge-
meinwohls der entsprechenden politischen Gemeinschaft als auch wegen desjenigen der
ganzen Menschheit. Sind umgekehrt die Mitglieder einer Gesellschaft fast vollzihlig oder
in ihrer Mehrheit nicht katholisch, so hat der Staat die Pflicht, sich in jedem Bereich nach
dem Naturrecht zu richten; daher muss er den Katholiken volle Freiheit lassen, sich zu ih-
rer eigenen Religion zu bekennen; der Kirche muss er die Freiheit lassen, ihre Sendung zu
erfiillen.

Dass eine solche Vorstellung am Konzil selbst keine Chance mehr hatte, sondern
es vielmehr zur Ausarbeitung einer Erklidrung tiber die Religionsfreiheit kam, die
zweifellos einen Meilenstein in der Kirchengeschichte darstellt, ist bis heute eine
Herausforderung, ja irritiert bis in die unmittelbare Gegenwart, denken wir etwa an
die Gruppe rund um Marcel Lefebvre, die die Verabschiedung von Dignitatis hu-
manae mit allen Mitteln zu verhindern suchte und diese Erkldrung nach dem Kon-
zil als Inbegriff des Glaubensabfalls charakterisierte.”” Angesichts solch
apokalyptischer Szenarien ist hier niichtern zu konstatieren, dass die Kirche auf ih-
rem Weg zum Zweiten Vatikanischen Konzil und dariiber hinaus gelernt hat, ihre
religitse und institutionelle Identitdt im Kontext neuer gesellschaftlicher Lebens-

40  Gelmi, Josef, Von der Franzosischen Revolution bis zur Mitte des 19. Jahrhunderts, in:
Lenzenweger, Josef (Hg.), Geschichte der Katholischen Kirche. Ein Grundkurs,
Graz/Wien/Koln 1986, 400-409, 401.

41  Pavan, Pietro, Erklirung iiber die Religionsfreiheit. Einleitung und Kommentar, in:
LThK2: Das Zweite Vatikanische Konzil II. Konstitutionen, Dekrete und Erklarungen.
Lateinisch und Deutsch. Kommentare, Teil II, Freiburg i. Br. 1967, 703-748, 704.

42  Zur Genese der Konzilserkldrung vgl. Klein, Nikolaus, Die Wiirde des Menschen, in:
Orientierung 59 (1995) 253-254; Routhier, Gilles, Das begonnene Werk zu Ende fiihren:
die Miihen der vierten Sitzungsperiode, in: Wassilowsky, Giinther (Hg.), Ein Konzil des
Ubergangs. September — Dezember 1965 (Alberigo, Giuseppe (Hg.), Geschichte des
Zweiten Vatikanischen Konzils [1959-1965], Band V), Ostfildern 2008, 57-213, besonders
74-143; Kolfhaus, Florian, Pastorale Lehrverkiindigung — Grundmotiv des Zweiten Vati-
kanischen Konzils. Untersuchungen zu ,,Unitatis Redintegratio®, ,,Dignitatis Humanae™
und ,,Nostra Aetate* (Theologia mundi ex urbe. Romische Studien 2), Berlin 2010, 125-
170.
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bedingungen zu finden. Nicht zuletzt die Erfahrungen mit nationalsozialistischen
und kommunistischen Totalitarismen sowie die Dekolonisierungsphase der 1950er
und 1960er Jahre bildeten einen wichtigen AnstoB dazu. Ohne eine umfassende
Deutung von Dignitatis humanae geben zu konnen, mochte ich den Gehalt der
konziliaren Erklarung tiber die Religionsfreiheit in vier Punkten zusammenfassen.
Vorab ist auf die — fiir manche Kritiker dieser Erkldrung wohl — iiberraschende
Praambel in Nr. 1 zu verweisen, der zufolge

,Gott selbst dem Menschengeschlecht den Weg bekannt gemacht hat, durch den die Men-

schen, indem sie Thm dienen, in Christus heil und selig werden konnen. Wir glauben, dass

diese einzige wahre Religion in der katholischen und apostolischen Kirche da ist, dg{ der
Herr Jesus die Aufgabe anvertraut hat, sie bei allen Menschen auszubreiten” (DiH 1).

Das Konzil spricht am Beginn der Erklirung iiber die Religionsfreiheit also ein

klares Bekenntnis zum christlichen Glauben in seiner katholischen Version aus.

Wie auch immer wir zu dieser Position stehen mogen; zu behaupten, das Konzil

hitte mit seiner Erkldrung iiber die Religionsfreiheit das Bekenntnis zu Christus

und zur Kirche der Beliebigkeit anheim gestellt, geht vollig an Text und Anliegen
von Dignitatis humanae vorbei. Folgende Punkte sind hervorzuheben:

a. Konstitutiv fiir das Verstindnis von Religionsfreiheit ist deren anthropologi-
sche Begrindung in der Wiirde der menschlichen Person.** Mit dieser
Positionierung beginnt der Text der Erkldrung, der dadurch ja auch seinen Titel
erhielt: ,,Der Wiirde der menschlichen Person [Dignitatis humanae personae]
werden sich die Menschen in dieser unserer Zeit von Tag zu Tag mehr be-
wusst, und die Zahl derer wichst, die fordern, dass die Menschen beim Han-
deln sich ihres eigenen Ratschlusses und einer verantwortlichen Freiheit bedie-
nen und diese gebrauchen, nicht durch Zwang veranlasst, sondern durch das
Bewusstsein der Pflicht geleitet” (DiH 1). Kapitel 2 der Erklirung gibt diesbe-
ziiglich die entscheidende Begriindung: ,,Diese Vatikanische Synode erklirt,
dass die menschliche Person das Recht auf religiose Freiheit hat. Diese Freiheit
besteht darin, dass alle Menschen frei sein miissen von Zwang von Seiten so-
wohl Einzelner als auch gesellschaftlicher Gruppen und jedweder menschlicher
Macht, und zwar so, dass im religiosen Bereich weder jemand gezwungen
wird, gegen sein Gewissen zu handeln, noch daran gehindert wird, privat und
offentlich, entweder allein oder mit anderen verbunden, innerhalb der gebiih-
renden Grenzen nach seinem Gewissen zu handeln.“ Das Recht auf religitse

43 Zitiert nach: Hiinermann, Peter/Hilberath, Bernd Jochen (Hg.), Herders Theologischer
Kommentar zum Zweiten Vatikanischen Konzil 1: Die Dokumente des Zweiten Vatikani-
schen Konzils. Lateinisch-Deutsch, Freiburg i. Br. 2004.

44 Diesen Aspekt hebt besonders hervor: Bischof, Franz Xaver, Die Konzilserklarung iiber
die Religionsfreiheit Dignitatis humanae, in: Bischof, Franz Xaver/Leimgruber, Stephan
(Hg.), Vierzig Jahre II. Vatikanum. Zur Wirkungsgeschichte der Konzilstexte, Wiirzburg
2004, 334-354.
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Freiheit griindet ,,in der Wiirde der menschlichen Person selbst ..., wie sie so-
wohl durch das geoffenbarte Wort Gottes als auch durch die Vernunft selbst
erkannt wird” (DiH 2). Mit anderen Worten: Die Kirche reklamiert nicht bloB
einen Anspruch auf Religionsfreiheit fiir sich selbst, sondern behauptet, dass
das Recht auf religiose Freiheit ausnahmslos allen Menschen aufgrund ihrer
Personwiirde zukommt.

Die gesellschaftspolitische Konsequenz der Anerkennung der Wiirde jedes
Menschen besteht im Recht auf freie Ausiibung jeder Religion. Mit Blick auf
eine unselige Geschichte, in der Menschen wegen ihres Glaubens verfolgt, un-
terdriickt, diskriminiert, vertrichen und auch umgebracht wurden, aber auch mit
Blick auf die Religionspolitik totalitdrer Staaten betont DiH 3: Der Mensch
wdarf also nicht gezwungen werden, gegen sein Gewissen zu handeln. Er darf
aber auch nicht daran gehindert werden, gemil seinem Gewissen zu handeln,
insbesondere im religiosen Bereich®. Die Erkldrung benennt Formen sowohl
kirchlicher Zwangsbegliickung als auch staatlicher Unterdriickung, spricht den
Familien das Recht auf religiose Erziehung zu, fordert dazu auf, ,.die unver-
letzlichen Rechte des Menschen zu schiitzen und zu férdern™ (DiH 6) — ein
gewaltiger Schritt in der kirchlichen Lehrentwicklung, der nicht zuletzt durch
die Enzyklika Pacem in terris (1963) von Papst Johannes XXIII. angestolien
wurde® —, und betont, dass ,.sich die Christglidubigen — so wie auch die tibrigen
Menschen — des biirgerlichen Rechts [erfreuen], in ihrer Lebensfithrung nach
dem Gewissen nicht behindert zu werden® (DiH 13). Von einem staatskirchen-
rechtlichen Protektionismus oder gar Imperialismus, wie dies noch die vorbe-
reitenden Schemata gefordert hatten, sind Buchstabe und Geist der Erkliarung
iiber die Religionsfreiheit weit entfernt.*® Die katholischen Christen fordern
hier ein, was allen Menschen zusteht: in Freiheit gemdp ihrer Uberzeugung
und ihrem Gewissen leben zu kénnen.

Johannes XXIII. spricht vom ,,Prinzip ..., dass jedem Menschen die Eigenart der Person
zukommt, das heiBt, dass er eine mit Verstand und Willensfreiheit begabte Natur ist und
dass er insofern durch sich selbst Rechte und Pflichten hat, die unmittelbar und gleichzeitig
aus seiner eigenen Natur hervorgehen. Diese konnen deswegen, da sie allgemein und un-
verletzlich sind, auf keine Weise verdufert werden® (zitiert nach DH 3957). — vgl. Potz,
Richard, Die Wiirde des Menschen ist unantastbar. Menschenrechtsentwiirfe christlicher
und muslimischer Herkunft, in: Religionen unterwegs 1 (1995), Hefi 1, 8-14.

Lukas Vischer stellt in diesem Zusammenhang die bedenkenswerte Frage, ob die neue
Sichtweise von Dignitatis humanae nicht vorschnell von einer Hermeneutik der Kontinui-
tit der kirchlichen Lehre her interpretiert wurde, zumal ,,die Kirche withrend Jahrhunderten
nicht nur eine andere Lehre vertrat, sondern auf eine andere Praxis festgelegt war* (Digni-
tatis humanae — Zur Notwendigkeit eines kirchlichen Menschenrechtsprogramms, in: Hii-
nermann, Peter (Hg.), Das Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen der Zeit heute,
Freiburg i. Br. 2006, 439-442; 440).
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In der Gewiihrung von Religionsfreiheit wird nicht blof eine Haltung von Tole-
ranz wirksam, sondern eine fundamentaltheologische Bestimmung: Der Glaube
ist nach christlicher Uberzeugung ein freier Akt. ,,Die Ausiibung der Religion®,
so heifit es in DiH 3, ,besteht ndmlich aufgrund ihres Charakters selbst vor
allem in willentlichen und freien inneren Akten, durch die der Mensch sich
unmittelbar auf Gott hinordnet; solche Akte kénnen von einer rein
menschlichen Macht weder befohlen noch verboten werden.” DiH 10 markiert
diese Einsicht mit Nachdruck: ,,Es gehort zu den Hauptbestandteilen der ka-
tholischen Lehre, im Wort Gottes enthalten und von den Vitern stindig ver-
kiindet, dass der Mensch freiwillig durch seinen Glauben Gott antworten muss,
dass dementsprechend niemand gegen seinen Willen zur Annahme des Glau-
bens gezwungen werden darf.” Hier sind wir dem heillen Kern von Dignitatis
humanae bereits einen entscheidenden Schritt niher gekommen: Religionsfrei-
heit ist nicht ein Zugestindnis an die ,liberale Gesellschaft”, der gegeniiber
sich die Kirche ein tolerantes Outfit gibt; Religionsfreiheit ist eine innere Be-
stimmung des christlichen Glaubens selbst, der nicht nur nicht aufgezwungen
werden darf, sondern nicht aufgezwungen werden kann.” Wer glauben
,,muss®, glaubt nicht und kann nicht glauben — diese Uberzeugung belegt die
Erklirung mit vielen Verweisen auf Texte des Neuen Testaments, die sich vor
allem auf die Verkiindigung Jesu beziehen. Und es wird die unauffillige, aber
bedeutsame Schlussfolgerung gezogen — und zwar schon in Kapitel 1 —, dass
die Pflichten, die Wahrheit des Glaubens zu suchen, ,,das Gewissen der Men-
schen beriihren und binden und die Wahrheit sich nicht anders auferlegt als
kraft der Wahrheit selbst [nisi vi ipsius veritatis]*. Das heilt: die Wahrheit des
Glaubens braucht nicht nur keine Form der ,,dufleren Verstarkung®, sie kann
eine solche nicht haben, will sie nicht ihre Identitit als Glaubenswahrheit ver-
lieren.” Der Anspruch auf die Wahrheit des Glaubens kann nur als Aufweis
seiner eigenen Kraft erfolgen; jegliche Form einer taktischen, strategischen
oder gar machtpolitischen ,,Nachhilfe* in Sachen Glauben zerstort genau die-
sen Glauben. Ein durch externe Machtmittel herbeigefithrter ,,Glaube* wire ei-
ner Liebeserkldrung vergleichbar, die jemand unter vorgehaltener Pistole ab-
gibt. Glaube kann es nur als Freiheit geben oder iiberhaupt nicht — das halte

Vel. die prignante Anmerkung von Gerhard Ebeling: ,,Glaubenszwang ist ein Wider-
spruch in sich und als solcher Zerstérung des Glaubens* (Dogmatik des christlichen Glau-
bens, Band I, Prolegomena. Erster Teil: Der Glaube an Gott den Schépfer der Welt, Tii-
bingen’ 1987, 86).

Ich denke hier an den bekannten Text von Erich Fried iiber ,,Herrschaftsfreiheit, in dem
es heifit: ,,Zu sagen »Hier herrscht Freiheit« ist immer ein Irrtum oder auch eine Liige:
Freiheit herrscht nicht™ (Fried, Erich, Beunruhigungen. Gedichte, Berlin 1998, 53).
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ich fiir die Spitzenthese der Erklidrung iiber die Religionsfreiheit, die fiir die
Fundamentaltheologie wieder neu gewonnen wurde.*’

Diese fundamentaltheologische Einsicht lebt von einer offenbarungstheologi-
schen Voraussetzung, mit der das Christentum meines Erachtens steht und fillt:
Das Evangelium, das es zu verkiinden gilt, ist pure Freiheit. Nicht in einem
eigenen Abschnitt, aber an mehreren Stellen in Dignitatis humanae ist davon
die Rede, so etwa in Kapitel 11: Die Erlosung Jesu Christi schenkt den
Menschen ,,das Heil und wahre Freiheit®. Kapitel 13 betont: ,,Diese Freiheit
nimlich ist heilig, mit welcher der eingeborene Sohn Gottes die durch sein Blut
erworbene Kirche beschenkte. Sie ist der Kirche freilich so sehr eigentiimlich,
dass diejenigen, die sie bestreiten, damit gegen den Willen Gottes handeln.* Sie
ist eine ,,geistliche Autoritit”, die ,,von Christus, dem Herrn, eingesetzt™ wurde
(DiH 13) und die Verkiindigung der Kirche begleitet, ja konstituiert. Mit
diesem Bezug auf die Freiheit als dem inneren Anspruch des Evangeliums re-
kapituliert Dignitatis humanae das, was Paulus in 2 Kor 3,17 auf den Punkt
bringt: ,,Wo der Geist des Herrn wirkt, da ist Freiheit.” In dieser Behauptung
liegt eine ungeheure Provokation: Das Evangelium Jesu Christi ist eine be-
freiende Macht. Wer sich seinem Anspruch stellt, nimmt teil an einer Erfah-
rung von Freiheit, die aus ihrer innersten Dynamik heraus den Menschen als
Liebe anspricht. Dass dieser letzte Bezugspunkt der Erkldrung iiber die Religi-
onsfreiheit vor Instrumentalisierung nicht gefeit ist, ja dass Menschen im Na-
men christlicher Freiheit anderen Menschen Gewalt angetan haben, ist uns
schmerzlich bewusst. Gerade deshalb aber sollte christliche Theologie nicht
darauf verzichten, den Glauben als Freiheit zu verantworten und Religionsfrei-
heit nicht nur als gesellschaftliche MaBnahme, sondern als theologisches Prin-
zip begreifen — als ein Prinzip allerdings, das die Kirche heilsam entmichtigt zu
einer Instanz, die nicht selbstherrlich Freiheit zugesteht oder aberkennt, son-
dern sich selbst als creatura libertatis (Geschopf der Freiheit) und von daher —

Heinrich Schneider fasst diese neu gewonnene Einsicht klar zusammen: , Frither besagte
die kirchliche Doktrin: was nicht der Wahrheit und dem Sittengesetz entspricht, habe ob-
jektiv kein Recht auf Dasein, Betétigung und Propaganda. Die Konzilserklirung markiert
demgegeniiber nicht etwa ein Mehr an GroBziigigkeit, sondern einen grundlegenden Wan-
del des Denkansatzes. Die Religionsfreiheit ist ein naturrechtlich begriindeter Freiheitsans-
pruch der Person von duBerem Zwang, weil der Glaubensakt seiner Natur nach ein freier
Akt ist** (Demokratie als hermeneutisches Problem im christlich-muslimischen Dialog, in:
Bsteh, Andreas/Mirdamadi, Seyed A. (Hg.), Hermeneutik. Thema der 4. Tranisch-Osterrei-
chischen Konferenz, Referate — Anfragen — Gespriichsbeitriige. St. Gabriel vom 27. bis 30.
Mai 2008, Madling 2010, 189-223, 222).
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wie dies Ignacio Ellacuria SJ betonte — als sacramentum liberationis (als wirk-

sames Zeichen der Befreiung)*® versteht.
Die Erkldrung iiber die Religionsfreiheit gibt uns gehorig zu denken. Sie verweist
auf die fundamentale Wiirde aller Menschen, auf das Recht, Religion frei auszuii-
ben oder auch nicht auszuiiben, sie hebt den Charakter des christlichen Glaubens
als freie Antwort des Menschen hervor und entdeckt das Evangelium als Frei-
heitsgeschehen neu. In gewisser Weise hat sich die Kirche mit diesem Dokument
schutzloser und angreifbarer gemacht: sie versteht sich nicht mehr als Bollwerk
gegen andere Weltanschauungen und Religionen, sondern als Teil einer pluralen
Gesellschaft und als Partnerin aller Menschen — ohne deshalb ihre Uberzeugung
aufzugeben, Christus als den Beftreier schlechthin zu bekennen. Durch diese Hal-
tung zur Religionsfreiheit ist christliche Existenz anspruchsvoller geworden, we-
niger durch politische Macht oder kulturelle Tradition abgestiitzt, aber mehr durch
personliche Verantwortung und freie Entscheidung gefordert.”' Dignitatis huma-
nae ist und bleibt deshalb eine ,,Steilvorlage fiir Theologie und Kirche: ein Zeug-
nis gegen den Zeitgeist, ein Stolperstein fiir religiose Machtanspriiche und nicht
zuletzt ein Anwalt fiir die Wiirde jedes Menschen. Angesichts des Ringens um ein
sach- und zeitgemifes Verstindnis von Religionsfreiheit und mit Blick auf den
Anspruch dieses Konzilsdokuments mdchte ich folgende These formulieren: ,,Re-
ligionsfreiheit™ ldsst sich nicht nur als Freiheit von oder zur Religion begreifen,
sondern als Fretheit, die der Religion eigen ist, mehr noch (im Sinn eines geneti-
vus explicativus): als Freiheit, die die Religion selbst ist.

3. Religionsfreiheit im Horizont von Responsivitdit

Nach der Auseinandersetzung mit Thesen aktueller Monotheismuskritik und dem
Einblick in die Magna Charta des aktuellen katholischen Verstindnisses von Re-
ligionsfreiheit ergeben sich zwei Thesen, die eigentlich zwei Grundeinstellungen
zur Religion reprisentieren: Zum einen die Position, Religionen sei eine verein-
nahmende, gefiihrliche und gewalttatige Dynamik eigen, vor der es sich zu schiit-
zen gilt und angesichts derer Religionsfreiheit — als Freiheit von Religion — einzu-
fordern sei. Deshalb sollte es beispielsweise keine religidsen Symbole im 6ffentli-
chen Raum geben, keinen Einfluss von Religionen in der Politik und keinen Bezug

50 Vgl Ellacuria, Ignacio, Die Kirche der Armen, geschichtliches Befreiungssakrament, in:
Ellacuria, Ignacio/Sobrino, Jon (Hg.), Mysterium liberationis. Grundbegriffe der Theologie
der Befreiung. Band 2, Luzern 1996, 761-787.

51 Vgl. Waldenfels, Hans, Zur Freiheit berufen. Uberlegungen zu einer theologischen
Grundlegung, in: Franz, Thomas/Sauer, Hanjo (Hg.), Glaube in der Welt von heute.
Theologie und Kirche nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil, Band 2, Diskursfelder,
Wiirzburg 2006, 523-540.
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auf religidse Autorititen und Traditionen im gesellschaftlichen Diskurs. Zum an-
deren ist das Konzilsdokument Dignitatis humanae von der Uberzeugung geleitet,
Religion sei nicht die Einschriinkung, sondern die Erméglichung von Freiheit. Re-
ligionsfreiheit — als Freiheit zur Religion — sei grundgelegt in der Wiirde jedes
Menschen und stirke die Identitit und Autonomie des Menschen. Deshalb sollten
Religion, religiose Bildung und Erziehung als wichtiger Beitrag zur gesellschaftli-
chen Entwicklung anerkannt und geférdert werden.

Wir stehen vor zwei gegensitzlichen Positionen, die jeweils von einer be-
stimmten Logik geprigt sind: Das eine nenne ich eine Logik der Rivalitit: Je mehr
Religion, desto weniger Freiheit. Das andere nenne ich eine Logik der Responsi-
vitit: Je mehr Religion, desto mehr Freiheit. Zwar hat die Plausibilitéit der ersten
Logik durchaus einige Spriinge abbekommen — man denke etwa an José Casano-
vas Kritik der klassischen Sikularisierungstheorie, die er zu den ,,Griindungsmy-
then zeitgendssischer europiischer Identitiat** zihlt, und an seine interessante
Analyse antiislamischer Stereotypen, die ,,liberraschende Ahnlichkeiten mit dem
alten Diskurs tiber den Katholizismus®** zeigen —, aber durch diese Kritik wird der
eigentliche Stellenwert der Religionen nicht rehabilitiert. Auch wenn jede
ernsthafte Auseinandersetzung mit der Rolle von Religionen in der heutigen Ge-
sellschaft die simple Gleichung ,,Religion = Gewalt als unzutreffend erkennt und
wieder deutlich wird, dass Religionen ,,Ressourcen der Sinnstiftung*** darstellen,
ist in Geschichte und Gegenwart der Religionen, auch des Christentums, immer
wieder allzu viel an Unfreiheit und an beschidigtem Leben prasent. Solange Men-
schen durch Religionen eine Beeintrichtigung an Freiheit und Zukunft erfahren,
werden sie Religionsfreiheit als Schutz vor dem Einfluss von Religion verstehen
und mit Recht einfordern. Auch die manchmal mit einem gewissen Pathos der
Selbstverstindlichkeit vorgetragene Behauptung der christlichen Kirchen, die Ge-
sellschaft ,,brauche” Werte und Kriterien zur ethischen Orientierung und werde
deshalb schon frither oder spiiter auf die Religion — namentlich auf das Christen-
tum — zuriickkommen, scheint eher von einem Wunschdenken als von einer rea-
listischen Einschitzung der Lage getragen zu sein. In diesem Zusammenhang
machte ich deutliche Skepsis anmelden, was die Uberstrapazierung des beriihmten
Satzes von Ernst Wolfgang Bockenforde betrifft, wonach der sékulare und liberale
Staat von normativen Voraussetzungen zehre, die er sclbst nicht garantieren
konne. Die Hoffnung vieler, dass sich hier — nach einer langen Phase der Delegi-
timierung von Religion — gleichsam ein neuer sozialethischer und gesellschaftspo-
litischer Trend zu den Religionen und Kirchen ergibe, dass also politische und

52  Casanova, José, Europas Angst vor der Religion, Berlin 2009, 10.

53=1Fhdd

54 So die eindriickliche Bezeichnung von Jirgen Habermas in: Glauben und Wissen.
Friedenspreis des Deutschen Buchhandels 2001, Frankfurt 2001, 22.
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wirtschaftliche Aporien zu einer Renaissance christlicher Werte und Einstellungen
fithrten, halte ich fiir triigerisch. Hier scheint mir die Einschitzung von Jiirgen Ha-
bermas,

dass die Verfassung des liberalen Staates ihren Legitimationsbedarf selbstgeniigsam, also
aus den kognitiven Bestéinden eines von religidsen und metaphysischen Uberlieferungen
unabhéngigen Argumentationshaushaltes bestreiten kann*"",

zutreffender zu sein. Der schnellen Bereitschaft von Theologie und Kirche, ange-
sichts nicht zu leugnender Probleme in der Gesellschaft religitse Begriindungen
und Angebote als ,,Losung* anzubieten, hilt Habermas sowohl das Angebot einer
wechselseitigen Lernbereitschaft von Religidsen und Sikularen, aber auch die

Uberzeugung einer durchgingig sikular konzipierbaren Ethik und Politik entge-

gen.56 Nicht zuletzt macht Habermas’ ,,Anti-B6ckenforde-These* deutlich, dass

auch die Haltung, religiose Antworten auf sikulare Probleme und Fragen zu ge-
ben, von einer Logik des Entweder/Oder lebt, die versucht, religiése Anspriiche in
den Defiziten menschlicher Freiheit zur Geltung zu bringen.”’

Die andere Position, die ich als ,,Logik der Responsivitit* bezeichnet habe,
scheint mir dem Anspruch religioser Uberzeugungen und dem Charakter men-
schlicher Freiheit besser zu entsprechen. Hier greife ich nochmals auf ein wichti-
ges Motiv von Dignitatis humanae zurtick: der Glaube des Menschen besteht in

55  Habermas, Jiirgen, Vorpolitische Grundlagen des demokratischen Rechtsstaates? in: Reli-
gion, 106-118; 109. — Zu dieser Fragestellung, vor allem das ,,Bockenforde-Paradoxon®
betreffend, vgl. die ausfiihrliche Analyse von Jestaedt, Matthias, Recht und Religion.
Grenzen und Grenziiberschreitungen, in: Nehring, Andreas/Valentin, Joachim (Hg.), Reli-
gious Turns — Turning Religions. Verénderte kulturelle Diskurse — neue religiése Wissens-
formen (ReligionsKulturen, Band 1), Stuttgart 2008, 67-92.

56  Hermann-Josef Grofle Kracht stellt Habermas® Argumentation klar heraus: ,.Trotz dieser
neuen Sensibilitit fiir die unabgegoltenen semantischen Potenziale der Religion ist Ha-
bermas aber nach wie vor weit davon entfernt, zum profan-siikularen Normativititsprofil
der politischen Moderne auch nur ansatzweise auf Distanz zu gehen. Nach wie vor vertei-
digt er — gegen das neokonservative Interesse an einer sich nicht iiber den »&ffentlichen
Vernunftgebrauch«, sondern iiber diskurs- und kritikenthobene »religiése Haltekrifte
vollziehenden Legitimation des modernen Verfassungsstaates — vehement die profanen
Grundlagen der demokratischen Republik® (Offene Fragen im Universum offentlicher
Griinde. Jirgen Habermas und die Offentlichkeitsanspriiche der Religionen, in: Wenzel,
Knut/Schmidt, Thomas M. (Hg.), Moderne Religion? Theologische und religionsphiloso-
phische Reaktionen auf Jiirgen Habermas, Freiburg i. Br. 2009, 55-91, 73).

57  Schon Edward Schillebeeckx hat diese Vorgangsweise als problematisch angesehen: ,,Zu
einer menschlichen Lebensfrage gehort korrelativ in erster Linie allein eine menschlich-
sinnvolle Antwort .... Das Christentum kann nicht direkt eine Antwort auf eine menschli-
che Frage geben; tut man dies doch, dann begeht man, sprachanalytisch, einen Kategorien-
fehler. Man durchbricht dann die Frage-Antwort-Korrelation und zeigt dadurch, dass man
weder die menschliche Frage noch die transzendente christliche Antwort richtig verstan-
den hat” (Glaubensinterpretation. Beitréige zu einer hermeneutischen und kritischen Theo-
logie, Mainz 1971, 94f)).
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einer freiwilligen Antwort, also in einem Akt des ,,respondere” (DiH 10). Glaube
ist demnach weder eine autonome Tat des Menschen im Sinn eines eigenméchti-
gen Vollzugs noch eine heteronom verfiigte Handlung, die nur dem Einfluss oder
gar Zwang eines anderen folgt. Glaube ist Responsion, Antwort auf ein Wort, von
dem sich der Glaubende beansprucht erfihrt. Ohne beansprucht zu werden, res-
pondiert der Mensch nicht; ohne Wort gibt er keine Antwort. Der Anspruch ist
das, worauf die Antwort antwortet. Diese Grundrelation von ,,Pathos und Res-
ponse”, wie dies Bernhard Waldenfels bezeichnet™®, charakterisiert den Menschen.
Antworten zu konnen, sich zu einem Anspruch zu verhalten, macht Menschsein
aus — vom alltiglichen Verhalten bis hin zum religisen Vollzug.”® ,Religion
konnte im Horizont dieser responsiven Phidnomenologie als Titel fiir die Gesam-
theit des Antwortens auf Anspriiche, die den Menschen unbedingt angehen, ver-
standen werden. Wer die Relation von Anspruch und Antwort wahr- und ernst
nimmt, wird unweigerlich die Erfahrung eines ,,Hiatus™ machen, einer abgriindi-
gen Differenz: Das, was ich antworte, holt das, worauf ich antworte, niemals ein.
Diese Erfahrung begegnet uns in der zwischenmenschlichen Begegnung, in Kunst
und Literatur, in der Auseinandersetzung mit dem Fremden, in politischen Ent-
wicklungen und auch in der religiésen Praxis, sofern ich Glauben in grundsitzli-
cher Weise als Dialog mit einem Du verstehe. Der sich von Gott angesprochene,
beansprucht erfahrene Mensch ist unausweichlich zu einer Antwort herausgefor-
dert, die von Ignoranz und Ablehnung tber alle méglichen Antwortversuche bis
hin zu gréfBtmoglicher Hingabe reichen kann. Niemals aber geht das Worauf der
Antwort im Was der Antwort auf. Diese — von Bernhard Waldenfels als ,,respon-
sive Differenz*® bezeichnete — Uneinholbarkeit des Anspruchs nennt die christli-
che Theologie ,,Offenbarung™: dieser Begriff markiert das konstitutive und blei-
bende Voraus des Wortes Gottes vor der Antwort des Menschen und zugleich den
antwortlichen Charakter von Religion und Glaube, mindestens im jiidisch-christli-
chen Verstidndnis. Zwar versteht sich etwa die christliche Religion als echte Ant-
wort auf das Wort Gottes, aber sie ist nicht einfach identisch mit dem Anspruch

58  Vgl. Waldenfels, Bernhard, Grundmotive einer Phinomenologie des Fremden, Frankfurt
2006, 34-55.

59  Waldenfels verweist auf den grundsitzlichen Zusammenhang, ,,das Antworten im weiteren
Sinne der Response als generellen Grundzug sprachlicher bzw. auBersprachlicher Akte und
Handlungen zu begreifen, eben als Responsivitit* (Waldenfels, Bernhard, Antwortregister,
Frankfurt 1994, 324).

60 ,,Zwischen dem, worauf ich antworte, und dem, was ich zur Antwort gebe, liegt eine Diffe-
renz, die ich als responsive Differenz bezeichne .... Die responsive Rationalitit, die aus
dem Antworten selbst erwéchst, kann die intentionale, die hermeneutische und die kom-
munikative Vernunft weder ersetzen noch iiberspringen, doch sie geht tiber diese Rationa-
litdtsformen hinaus® (Waldenfels, Bernhard, Verfremdung der Moderne. Phinomenologi-
sche Grenzgiinge [Essener Kulturwissenschaftliche Vortrige, Band 10], Géttingen 2001,
78).
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Gottes als solchem. Deshalb bedeutet das Erheben eines religiosen Wahrheitsans-
pruchs nicht eine selbstmiichtige Aufladung der eigenen religiésen Tradition und
eine Exklusion anderer, sondern einen glaubwiirdigen und argumentativ einlosba-
ren Hinweis auf jenen Anspruch, von dem her und auf den hin sich eine konkrete
Religion als Antwort sieht.

In einer Logik der Rivalitét von Freiheit und Religion ist die Schwiche der
einen die Stirke der anderen bzw. umgekehrt: Religitise Anspriiche bedeuten die
Entwertung menschlicher Freiheit, und Religionsfreiheit die Begrenzung von Re-
ligion. In einer Logik der Responsivitit kénnen religiose Anspruche nicht als
Machtmittel gegen andere verstanden werden; sie sind vielmehr das unverfligbare
Wovonher und Woraufhin menschlicher, religitser Antworten. Von daher bedeu-
tet Religionsfreiheit nicht die Eindimmung religiéser Heils- und Wahrheitsans-
priiche, sondern die Wahrnehmung genau dieser Anspriiche in einer Haltung der
Responsivitit, die auch anderen Antworten zugesteht, einen Bezug zu jenem Wort
zu gewinnen, das allen zugesagt ist. Dadurch ist keinem Relativismus Vorschub
geleistet, der Religionsfreiheit als Suspendierung jeglicher Wahrheitskriterien ver-
steht:*! vielmehr wird eine Einsicht ernst genommen, die eigentlich selbstverstind-
lich sein sollte: Religionen sind nicht selbst das Heil, sondern Antworten auf das
Heil. Eine Logik der Identitdt von Wort und Antwort fithrt zu Rivalitit und Ge-
walt; eine Logik der Differenz zwischen dem Worauf und dem Was religioser
Antworten erméglicht Freiheit und Anerkennung, weil Religion und Glaube ho-
rend und antwortend zur Geltung kommen, nicht verfiigend und exkludierend.

Anspruch und Freiheit des Glaubens in postsidkularer Gesellschaft wahrneh-
men heifit dann: angesichts Nichtglaubender, Andersglaubender und Mitglauben-
der die eigene religiose Tradition responsiv zu verstehen, als Antwort auf die Er-
fahrung eines In-Anspruch-Genommen-Seins, das nur im Modus der Uberzeu-
gung, nicht der Uberwiltigung vertreten werden kann. Christlich gesprochen: es
bedeutet, den Glauben als Zeugnis personaler Freiheit und Liebe zu leben.

61 Wie Hans-Joachim Hohn aufzeigt, kénnen Christen deshalb anderen Formen von
Religiositit und Nichtreligiositit mit Respekt begegnen, weil sie ihren Glauben, ihre Exis-
tenz und ihr Gewissen ,,in der von Gott ohne Vor- und Nachbedingungen gewihrten Frei-
heit menschlichen Daseins®™ verwurzelt wissen (Postsikular. Gesellschaft im Umbruch —
Religion im Wandel, Paderborn 2007, 154).
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Bedingungen, Probleme und Perspektiven
des jiidisch-christlich-islamischen Dialogs

Wolfgang Pfiiller, Eisenach

Der Dialog zwischen den nahe verwandten, bedeutenden religiosen Traditionen
des Judentums, Christentums und Islams hat sich mittlerweile vielfaltig entwickelt.
Dabei hat sich nicht nur das wechselseitige Verstéindnis vertieft, haben sich die
Traditionen in Kritik und Auseinandersetzung differenziert und weiter entwickelt;
es sind auch die bleibenden Probleme und Spannungen vielfach deutlicher hervor
getreten. Das liegt in der Natur des Dialogs und ist daher ohne weiteres zu begrii-
Ben — zumindest von der Seite derer, die den Dialog als hervorragendes, zu-
kunftsweisendes Kommunikationsmedium zwischen Menschen verschiedener re-
ligiser Traditionen befiirworten.

Die folgenden Uberlegungen gehen von dieser Befiirwortung aus und versu-
chen von daher, den Dialog zwischen jiidischen, christlichen und islamischen Po-
sitionen bzw. ihren VertreterInnen zu beférdern. Dies tun sie, indem sie tiber ei-
nige Bedingungen, Probleme und Perspektiven dieses Dialogs reflektieren.

1. Bedingungen
1.1. Die grundlegende Bedingung der Offenheit

Soll ein interreligidser Dialog gelingen, so bedarf es unabdingbar der Offenheit."
Wahrheitsanspriiche also etwa im Sinne endgiiltiger, uniiberbietbarer Offenbarung
schlieBen den Dialog gleichsam von vornherein ab.” Zumindest Wesentliches kann
man unter solchen Voraussetzungen voneinander nicht mehr lernen. Natiirlich
kann man dessen ungeachtet miteinander reden, etwa um gegenseitiges Vertrauen
zu fordern oder auch einander in Einzelheiten besser zu verstehen. Aber solche
Gespriche enden folgerichtig spitestens da, wo es wirklich spannend wird: bei der
kritischen Diskussion zentraler Geltungsanspriiche der jeweiligen religitsen Tra-
ditionen.

1 Vgl. Pfilller, Wolfgang, Die Bedeutung Jesu im interreligiosen Horizont,
Miinster/Hamburg/London 2001, 73-86; Ders., Dialogfihigkeit und Religionstheologie, in:
Petzoldt, Matthias (Hg.), Wider die Miidigkeit im 6kumenischen Gespréch, Leipzig 2007,
265-282.

2 Vgl. Pfiiller, Wolfgang, Die Wahrheitsanspriiche der Religionen und die Wahrheit, in:
Zager, Werner (Hg.), Zugidnge zur Wahrheitsfrage — ein theologisch-philosophisches
Gesprich, Forum Freies Christentum 50 (2010) 2-14.
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Was fiir den interreligiésen Dialog im Allgemeinen gilt, gilt folglich auch fiir
den jiidisch-christlich-islamischen Dialog. Mehr noch, hier ist diese grundlegende
Bedingung des Dialogs aufgrund der besonderen Bezichungen der drei religidsen
Traditionen zueinander sowie der besonders steilen Anspriiche von Seiten des tra-
ditionellen Christentums wie des traditionellen Islams womoglich wichtiger als
sonst. So ist es alles andere als verwunderlich, wenn von jiidischer Seite einem jii-
disch-christlichen Dialog nach wie vor mit mehr oder weniger Vorbehalt begegnet
wird. Argwohnt man doch aufgrund langer leidvoller Erfahrungen, dass ein sol-
cher Dialog letztlich als verdeckte Missionsstrategic benutzt wird. Edna Brocke
sieht hierin gar eine uniiberwindliche Schwierigkeit und dementsprechend uniiber-
schreitbare Grenze des jiidisch-christlichen Dialogs.

.Missionierende Religionen miissen per Definitionem davon ausgehen, im Besitz der

Wahrheit zu sein. Mit Ausnahme einer kurzen Zeit in der jiidischen Geschichte ... hat das

Judentum keine Mission betrieben ... Das Judentum geht davon aus, die Wahrheit nur fiir

das Volk Israel erkannt zu haben — allen anderen Vailkern wird die Gottheit zu gegebener

Zeit einen Weg weisen.*

Da das Christentum eindeutig eine missionierende Religion ist, das Judentum
demgegeniiber ebenso eindeutig nicht, kann nach Brocke ein Dialog zwischen
zwei so tief greifend unterschiedenen Religionen ,,nur sehr begrenzt gefithrt wer-
den** — Allein, was ist das Judentum? Gehoren die von Brocke erwihnten
Ausnahmen nicht dazu? Und was ist das Christentum? Gehdéren die, die ,,Juden-
mission* oder auch jegliche Mission im herkémmlichen Sinne ausdriicklich ab-
lehnen, nicht dazu? AuBerdem: Behauptet man nicht ebenfalls, im Besitz der
Wahrheit zu sein, auch wenn man diese zwar nur, aber immerhin doch fiir das
Volk Israel erkannt zu haben meint?

Nun kann man Mission durchaus auch anders als im herkémmlichen Sinn ei-
ner angestrebten Bekehrung der Anderen (Ungldubigen, Irrgliubigen, defizitir
Glaubigen) zur eigenen Wahrheit und folglich zum Heil verstehen.” Wird sie indes
im herkémmlichen Sinn verstanden, dann ist Emil Fackenheim ohne Einschrin-
kung Recht zu geben:

,.Es kann keinen christlich-jiidischen Dialog geben, der diesen Namen verdient, wenn eine

christliche Handlungsweise nicht aufgegeben wird, nédmlich die Mission an den Juden.

Mehr noch, sie mufl aufgegeben werden nicht zeitweilig aus strategischen Griinden, son-
dern prinzipiell als ein zweitausendjihriger theologischer Fehler.”

3 Brocke, Edna, Kommentar, in: Kampling, Rainer/Weinrich, Michael (Hg.), Dabru emet —
redet Wahrheit. Eine jiidische Herausforderung zum Dialog mit den Christen, Giitersloh
2003, 104.

4  Ebd.

3 Vel. Pfiiller, Bedeutung Jesu 68-70.

6 Fackenheim, Emil L., Was ist Judenfum? Eine Deutung fiir die Gegenwart, Berlin 1999,
211
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Im judisch-christlichen Dialog ist also besonders die christliche Seite gefordert, ih-
ren traditionellen Wahrheits- und Heilsanspruch aufzugeben. Aber auch die jiidi-
sche Seite muss sich 6ffnen. Denn auch eine nur fiir das Volk Israel bzw. fiir die
judischen Gldubigen beanspruchte Wahrheit blockiert den Dialog, sofern sie als
endgiiltig, uniiberbietbar 0.4. verstanden wird. Von islamischer Seite wiederum
sind die traditionell starken Wahrheitsanspriiche nur allzu bekannt. Nicht von un-
gefihr tut man sich deshalb weithin mit dem interreligitsen Dialog schwer.

,,Mit dem Einstieg in den Dialog wird die traditionelle Geborgenheit verlassen und die Be-

reitschaft bekundet, sich kritischen Fragen iiber das eigene Religionserbe zu stellen. Die

meisten Muslime entschlieBen sich dazu ungem, weil sie mehrheitlich aus geschlossenen

Gesellschaften kommen und an eine Theo]ogie gewdhnt sind, die sich im Besitz der richti-
gen Losungen fiir alle Lebensfragen wihnt.

Allein, mittlerweile gibt es zahlreiche MuslimInnen, vor allem im europdischen
und nordamerikanischen Umfeld, die sich lingst zum Dialog mit all seinen Risi-
ken, vor allem aber seinen Chancen entschlossen haben. Ich fithre an dieser Stelle
nur stellvertretend Smail Balic als Befiirworter eines ,,Euro-Islam* an. Dieser will
nicht nur die Verflochtenheit von Islam und Politik 16sen; er relativiert auch die
Autoritit des Korans, soweit er politische Aussagen macht. Ja er hilt eine histo-
risch-kritische Erforschung des Korans insgesamt fiir unumginglich.

,.Will sich der Islam in der modernen Gesellschaft fiir alle Zukunft einen festen Platz be-

wahren, so geniigt es nicht allein, die Forderung ... nach der Riickkehr zu den Quellen zu

verwirklichen. Diese Quellen miissen auch kritisch beniitzt werden. Ein historisch-kriti-
sches Qur’an-Versténdnis stellt sich als unumgingliches Erfordernis ein.*

Dementsprechend lehnt Balic den traditionellen islamischen Anspruch auf die
Totalitdt der Wahrheit ab, der nicht nur den innerislamischen, sondern auch den
christlich-islamischen Dialog blockiert. Der Dialog néimlich braucht Offenheit fiir
kritische Fragen, wenn er nicht zum unverbindlichen Zwiegesprich degenerieren
soll. ,,Das Ringen um die Wahrheit, das den Dialog eo ipso begleitet, setzt eine
chrliche Offenheit voraus.*’

1.2. Inhaltliche Bedingungen?

Ich bezeichne die fiir jeden (interreligidsen) Dialog grundlegende Bedingung der
Offenheit als formale Bedingung. Die Frage ist nun, ob speziell fiir den jiidisch-
christlich-islamischen Dialog dariiber hinaus inhaltliche Bedingungen erfiillt wer-
den miissen. So wird etwa im Zusammenhang mit dem viel beachteten jiidischen

7 Balic, Smail, Islam fiir Europa. Neue Perspektiven einer alten Religion, Kéln/Weimar/
Wien 2001, 121f.

8 Ebd. 86.

9= Ebd 123
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Dialogangebot Dabru emet von einem seiner mafigeblichen Verfasser konstatiert:
,.Ein Dialog ist Juden nur mit solchen Christen moglich, die der festen Uberzeu-
gung sind, dass Gott den Bund mit dem jiidischen Volk bis an das Ende der Zeit
bewahren will.“'" Muss also die christliche Seite die bleibende Erwiihlung Israels
anerkennen, um einen jiidisch-christlichen Dialog fithren zu kénnen? Natiirlich ist
dies eine heikle Frage, da sich sofort die dunklen Schatten des christlichen Antiju-
daismus zu erheben scheinen, falls man diese Frage verneint. Und ebenso natiirlich
wird von orthodoxen oder konservativen jiidischen Positionen aus der Glaube an
die Erwihlung fiir unaufgebbar und zentral betrachtet.

..Gliubige Juden hingen ihrem Judentum in der Uberzeugung an, daB sie das erwihite

Volk sind. Das mag eine Illusion sein oder zumindest eine Ubertreibung, doch sie ist der
; ; ; : il
eigentliche Kern ihres Selbstbildes.

Dass dieser Anspruch auf Erwihltheit den Juden ein unruhiges Leben beschert, ist
unvermeidlich, zumal er sich ,,selbst in seiner abgeschwichtesten Form™ stets mit
der Behauptung verbindet, ,,dall Juden zumindest der Idee nach hoher stinden als
ihre Nachbarn“.'? Indes, dies ist eine konservative Stimme im gegenwirtigen
Judentum, keineswegs das gegenwirtige Judentum. Demgegeniiber lehnte bereits
der zu Anfang des 20. Jahrhunderts entstandene amerikanische Rekonstruktionis-
mus den Erwdhlungsglauben rundheraus ab. Und in der Liturgie des modernen Re-
formjudentums findet zwar ,.der traditionelle Erwihlungsglaube ... weiterhin sei-
nen Ausdruck, wird aber ohne Blick auf andere Gruppen der Menschheit formu-
liert.“"* Daraufhin kénnen dann diese anderen Gruppen einen dquivalenten Erwih-
lungsglauben auch fiir sich vertreten, wodurch der jlidische Erwéhlungsglaube fol-
gerichtig relativiert wird. Diese Relativierung aber kann schlieflich zu dem fiihren,
was Emil Fackenheim in der folgenden Beobachtung, freilich mit kritischem Un-
terton festhilt:

Heute glaubt man in weiten Kreisen, dal es fiir das Judentum, um in die ,Familie der

Weltreligionen’ aufgenommen zlu werden, notig sei, die ganze Lehre von einem erwihlten
Volk vollstindig preiszugeben.*

Muss man also von christlicher Seite den jiidischen Erwihlungsglauben anerken-
nen, wenn man in einen Dialog eintreten will? Ich denke, dies muss man umso
weniger, als dieser Glaube im modernen Judentum selbst zumindest umstritten ist.
Was fiir den Dialog erforderlich ist, ist riickhaltlose Offenheit und d.h. vor allem

10 Signer, Michael A., Reflexionen. Ein jiidischer Blick auf DABRU EMET, in: Dabru emet,
Kampling, Rainer/Weinrich, Michael (Hg.), Dabru emet — redet Wahrheit. Eine jiidische
Herausforderung zum Dialog mit den Christen, Giitersloh 2003, 24.

11 Hertzberg, Arthur, Wer ist Jude? Wesen und Prigung eines Volkes, Miinchen 2002, 36.

12 Ebd. 48.

13 Petuchowski, Jakob J./Thoma, Clemens, Lexikon der jiidisch-christlichen Begegnung,
Freiburg/Basel/Wien *1997, 60.

14  Fackenheim, Judentum 104.
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selbstkritischer Umgang mit den eigenen Positionen, die man andererseits natiir-
lich in den Dialog einbringen und in ihm mit Uberzeugung vertreten darf, solange
man sich nicht tiberzeugenderen Argumenten beugen muss. So werden auch ver-
meintlich unversohnliche Widerspriiche verfliissigt und verlieren demzufolge an
Gewicht."” Nicht also die Anerkennung bestimmter inhaltlicher Positionen welcher
Seite auch immer ist fiir den Dialog erforderlich, sondern die Aufgabe aller
Positionen, die die Offenheit des Dialogs blockieren. In diesem Sinne fordert Jo-
nathan Magonet vollig zu Recht fiir den jiudisch-christlich-islamischen Dialog ei-
nen selbstkritischen Umgang mit den jeweiligen heiligen Schriften. Das mag zwar
in besonderem Mafe fiir die islamische Seite gelten, gilt aber ebenso fiir die
christliche wie die jiidische Seite.
»-Juden sind nicht in der Position, von anderen zu verlangen, die Interpretation der Ideen in
ihren Schriften zu veriindern, solange wir nicht gleichermafien bereit sind, die Probleme
anzuerkennen, die unseren Interpretationen innewohnen. Diese Themen sind eine Heraus-
forderung fiir alle unsere Traditionen und sie sind gegenwirtig im tiefsten Inneren des
Unternehmens Dialog.“l6
Und in eben dem Sinne weist von islamischer Seite Abdullah Takim darauf hin,
dass der herkommliche Verfilschungsvorwurf beziiglich der heiligen Schriften des
Judentums, Christentums und Islams aufgegeben werden muss.
,»Was den Dialog betrifft, so ist der gegenseitige Verfilschungsvorwurf ein grofies Hinder-
nis, der nicht weiterfithren kann. Juden, Christen und Muslime miissen neue intertextuelle
Ansiitze entwickeln, um die Heilige Schrift der jeweils anderen Religion vorurteilsfrei und
wissenschaftlich zur Kenntnis zu nehmen.*
Fazit: Nur die grundlegende Bedingung der Offenheit ist fiir den jiidisch-christ-
lich-islamischen (wie fiir jeden interreligiosen) Dialog unaufgebbar. Denn nur un-
ter dieser Bedingung kann der Dialog zu wesentlichen, weiter fithrenden Erkenn-
tnissen beitragen bzw. gelangen. Wird hingegen die Anerkenntnis irgendwelcher
inhaltlicher Positionen als Voraussetzung gefordert, so wird der Dialog von vorn-
herein blockiert.

I5 Vgl Magonet, Jonathan, Kommentar, in: Dabru emet, Kampling, Rainer/Weinrich,
Michael (Hg.), Dabru emet — redet Wahrheit. Eine jiidische Herausforderung zum Dialog
mit den Christen, Giitersloh 2003, 163.

16  Magonet, Jonathan, Abraham — Jesus — Mohammed. Interreligioser Dialog aus jiidischer
Perspektive, Giitersloh 2000, 113.

17 Takim, Abdullah, Offenbarung als »Erinnerung™ ... Die Einheit der Offenbarungsreli-
gionen und die Funktion der biblischen Erzihlungen im Koran, in: Schmid, Hansjérg u.a.
(Hg.), ,.,Nahe ist dir das Wort...* Schriftauslegung in Christentum und Islam, Regensburg
2010, 196.
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2. Probleme
2.1. Asymmetrien

Wie die vielfdltigen Erfahrungen zeigen, gibt es mancherlei Asymmetrien bzw.
Ungleichgewichte zwischen den DialogpartnerInnen, die den Dialog als Gesprich
unter Gleichen (,,auf Augenhdhe®) betrichtlich erschweren. Einige davon mochte
ich im Folgenden kurz diskutieren, nicht zuletzt um zu zeigen, dass die fiir den
Dialog grundlegende Offenheit auch zur Behebung dieser Schwierigkeiten einen
maligeblichen Beitrag leisten kann.

Zundchst soll es um das Ungleichgewicht gehen, das durch die teils
gravierenden GroBenunterschiede zwischen verschiedenen Religionsgemein-
schaften hervorgerufen wird. Dieses Problem betrifft besonders jiidische Ge-
sprichspartnerlnnen. Denn zum einen leben sie meist als Minderheiten in Gesell-
schaften mit mehrheitlich anderer, hiufig christlicher Tradition.'® Zum anderen ist
die Zahl der Angehorigen ihrer religitsen Tradition vergleichsweise gering. Na-
tiirlich entsteht aufgrund dessen ein Machtgefille'’, das den Dialog erschweren
kann*® Allein, es muss ihn nicht erschweren. Vielmehr muss sich der Dialog ge-
rade angesichts einer solchen Herausforderung als solcher bewidhren. Denn im Ge-
gensatz zu von der christlichen Seite inszenierten mittelalterlichen christlich-jiidi-
schen Disputationen lebt der Dialog von und in der Offenheit. Das aber besagt im
Blick auf das vorliegende Problem mindestens zweierlei. Erstens entscheidet
Macht bzw. Mehrheit in keiner Weise tiber die Berechtigung und das Gewicht ei-
ner vertretenen Position. Zweitens sind in einem Dialog alle Beteiligten auch inso-
fern gleich, als sie als Einzelne gewiirdigt und emnst genommen werden und nicht
nur als VertreterInnen einer religiosen Tradition von mehr oder weniger groem
Umfang und Einfluss. Fiir einen Dialog, der seinen Namen verdient, wird also das
durch die teils gravierenden GroBenunterschiede bedingte Ungleichgewicht zu-
mindest keine gravierende Rolle spielen.

Eine weitere Asymmetrie im jiidisch-christlich-islamischen Dialog ist gege-
ben durch die historischen Abhdngigkeitsverhiltnisse zwischen jlidischer, christli-

18  Bemerkenswert hier iibrigens ein Hinweis Magonets, der zeigt, wie stark der Druck ist,
den eine solche Minderheitssituation erzeugen kann. Nach seiner Auskunfl befiirworten
einige amerikanische Reformjuden wegen der gegebenen Situation einer schrumpfenden
jlidischen Minderheit eine grof angelegte Missionierungskampagne. (Magonet, Abraham
68) — Das zeigt einmal mehr, wie sehr sich religigse Traditionen aufgrund bestimmter
Gegebenheiten wandeln kénnen.

19 Von verschiedentlichen wirtschaftlich-politischen Machtgefillen, die wie etwa im Nahen
Osten den Dialog nahezu, wenn auch nicht ginzlich unméglich machen, sehe ich hier ab.
Denn selbstverstindlich sind auch die Moglichkeiten des Dialogs begrenzt, weshalb man
sich auch hier keinen Illusionen hingeben sollte.

20  Vgl. Magonet, Abraham 23.
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cher und islamischer Tradition. Hier ist dann das Judentum in einer anscheinend
tiberlegenen Position. Nicht zuletzt riihrt ja seine hervorragende historische Be-
deutung daher, dass es eine maligebliche Wurzel der groBen Traditionen des
Christentums und des Islams darstellt. Und auerdem ist der von jiidischer Seite
erhobene Anspruch bekannt, wonach zwar das Christentum (und der Islam) auf-
grund historischer Abhéngigkeit sich mit dem Judentum befassen muss, nicht aber
umgekehrt. Freilich gilt es auch hier zu differenzieren. Der benannte Anspruch
ndmlich wird vor allem aus konservativer oder orthodoxer jiidischer Sicht erhoben,
die den Dialog u.a. mit diesem Argument weitgehend ablehnt. Wenn man jedoch
auch nur einige historische Entwicklungen beriicksichtigt, zeigt sich ein anderes
Bild. Demzufolge bezweifelt beispielsweise Micha Brumlik,

»0b man beziiglich jenes Judentums, das in Judia und in der Diaspora gelebt wurde, so

sprechen kann, als sei es mit dem heutigen rabbinischen Judentum identisch. Ich glaube

..., dass das rabbinische Judentum in weiten Teilen eine Reaktion auf das Scheitern so-

wohl des Messianismus des Bar Kochba und des Messianismus der Christianer gewesen
ist, dass also das rabbinische Judentum jiinger ist als das paulinische Christentum®,

Um wie viel mehr gilt etwa der christliche Einfluss im Blick auf das seit Zeiten der
Aufklirung sich entwickelnde liberale bzw. Reformjudentum! Wer also auch nur
einigermafien die historischen Entwicklungen der drei religiésen Traditionen zur
Kenntnis nimmt, wird die Behauptung einseitiger historischer Abhingigkeiten
weit von sich weisen miissen. Umso weniger wird sie oder er darin ein iiberzeu-
gendes Argument fiir die Entbehrlichkeit des Dialogs sehen kénnen. Im Gegenteil,
der Dialog ist gerade wegen der engen Verflochtenheit und intensiven wechselsei-
tigen Beeinflussung der drei Traditionen eminent wichtig. Und wiederum zeigt
sich die grundlegende Bedingung der Offenheit. Wenn man die Entwicklung der
eigenen wie der anderen religiésen Traditionen offen hilt, folgt weder aus der
GroBe noch aus dem Alter der jeweiligen Tradition eine Uberlegenheit oder Un-
terlegenheit und somit eine Asymmetrie im Dialog oder gar dessen Entbehrlich-
keit.

Ein gravierendes Problem im jiidisch-christlich-islamischen Dialog sind die
nahe liegenden gegenseitigen Schuldzuweisungen. Diese betreffen bekanntlich be-
sonders empfindlich den jiidisch-christlichen, aber auch den christlich-islamischen
sowie den judisch-islamischen Dialog. Natiirlich ist das AusmaRB der Schuld sehr
unterschiedlich, aber jedenfalls diirfte besonders die christliche Seite viel Grund
zur Scham haben. Umso ermutigender ist es, wenn diesbeziiglich gerade von jiidi-
scher Seite sozusagen die Hand zum Dialog gereicht wird. Die folgenden ein-

21 Brumlik, Micha, Kommentar, in: Dabru emet, Kampling, Rainer/Weinrich, Michael (Hg.),
Dabru emet — redet Wahrheit. Eine jiidische Herausforderung zum Dialog mit den
Christen, Giitersloh 2003, 132.
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schlidgigen Sitze von Aron Ronald Bodenheimer sind deshalb so eindringlich wie
hilfreich:

..Dies kann gar nicht geniigend eindringlich gesagt sein: dass das Judentum so beispiellos
vieles Wesentliche anbietet, woraus ein Gesprich iiber dessen Verhiltnis zur Welt jeder-
zeit wachsen kann; dass jedoch die Schoah keins von diesen Themen ist. ... Schuld behel-
ligt nicht nur das Gespriich, sie wiirgt es ab. Sie fiihrt in Befangenheit. Sie beschamt oder
fordert den Hochmut.*

Und weiter:

~Welcher Art immer die Schuld, und ... ob die Beschuldigung am Platz ist oder nicht, es
dndert nichts daran, dass sie keinen Platz finden kann, wo es darum geht, fiir ein dquales
Gesprich Antlitz zu Antlitz, und keiner von beiden senkt den Blick, die Bedingungen zu
schaffen.””

Ich denke, iiber dieses groBartige jiidische Dialogangebot kann man auf der christ-
lichen Seite nur froh und dankbar sein. Aber dariiber hinaus und vor allem ent-
spricht es ganz dem bisher erdrterten Charakter des Dialogs. Denn zum einen gilt
es auch hier wieder, die DialogpartnerInnen als Einzelne ernst zu nehmen und sie
nicht sogleich als geschichtlich belastete Vertreterlnnen ihrer Tradition wahrzu-
nehmen oder gar einzustufen. Und zum anderen erfordert es die Offenheit des
Dialogs, niemanden auf seine bzw. ihre mehr oder weniger schuldbeladene Ver-
gangenheit festzulegen, vielmehr allen die Chance zum kritischen Umgang mit der
eigenen Vergangenheit wie mit der Vergangenheit der eigenen religiésen Tradition
zu geben.

2.2. Identitdtscingste

,.Zu dem Gespriich, das wir uns erhoffen, kann es nur kommen, wenn wir — wir
beide, Juden wie Christen — uns an den Rand unserer Uberzeugungen begeben;
dorthin, wo es gefihrlich wird.“** Dieser Satz gilt natiirlich nicht nur fiir den jii-
disch-christlichen, sondern dariiber hinaus fiir jeden interreligiosen Dialog. Frei-
lich mogen die Angste vor dem Verlust der eigenen Identitit auf jlidischer Seite
wegen der Minderheitssituation zuweilen gréfler sein als auf der christlichen oder
islamischen Seite. So klingen die erlduternden Worte des Dokumentes Dabru emet
zu dessen These 7, wonach ein neues Verhiltnis zwischen Juden und Christen die
juidische Praxis nicht schwichen wird, geradezu beschworend. ,,Ein verbessertes
Verhiltnis wird die von Juden zu Recht befiirchtete kulturelle und religiose Assi-
milation nicht beschleunigen. Es wird weder die traditionellen jiidischen Formen

22  Bodenheimer, Aron Ronald, Der Alte und das Kind. Uber jiidische und christliche Identitit
— und den Mut, sich dazu zu bekennen, in: Kurth, Christina/Schmid, Peter (Hg.), Das
christlich-jiidische Gespriich. Standortbestimmungen, Stuttgart/Berlin/Kéln 2000, 133f.

23— Bbd 35
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der Anbetung veridndern, noch wird es die Anzahl interreligioser Ehen zwischen
Juden und Nicht-Juden zunehmen lassen, noch wird es mehr Juden dazu bewegen,
zum Christentum {iiberzutreten, und auch nicht zu einer unangebrachten Vermi-
schung von Judentum und Christentum fithren.“** Sicher hat Magonet gerade im
Blick auf diese Passage Recht mit seiner Vermutung, dass Dabru emet besondere
Riicksicht auf diejenigen nimmt, die wenig im interreligiosen Dialog engagiert
sind und daher vor allem seine Gefahren sehen.” Gleichwohl sind diese Gefahren
nicht zu unterschitzen. Denn es kann beispielsweise sehr wohl geschehen, dass
man sich infolge intensiver Erfahrungen im Dialog mehr den Dialogpartnerlnnen
verbunden fiihlt als etwa den konservativen oder orthodoxen Vertreterlnnen der
eigenen Tradition, zumal wenn diese den Dialog grundsitzlich ablehnen. Und dar-
aufhin wird man sehr leicht hinsichtlich der eigenen Identitit verunsichert, zumal
man nicht von einer feststehenden eigenen Identitit ausgehen kann, diese sich
vielmehr im Dialog verdndert und woméglich erst bzw. neu herausbildet.”® In dem
Zusammenhang bemerkt Magonet zutreffend: ,,Ohne einen bestimmtem Grad an
Sicherheit tiber die eigene Identitit kann es sehr bedrohlich auf einen wirken, in
den Dialog mit einer Gemeinde anderen Glaubens einzutreten, obwohl digjenigen
unter uns, die Dialog erfahren haben, wissen, dass das Zusammenkommen mit an-
deren tatsdchlich helfen kann, unsere eigene Identitit in diesem Prozess zu definie-
ren.*’ Von dieser Spannung lebt der offene Dialog. Er kann immer zur Folge ha-
ben, dass man die eigenen Positionen auch in zentralen Punkten revidieren oder
gar aufgeben muss, was gegebenenfalls sogar zur Konversion fiihren kann. Das
gehort zu den Risiken oder vielmehr zu den Chancen des Dialogs. Denn es kann
doch nicht das Ziel sein, die eigene Position zu bestitigen und zu festigen, sondern
zu einer moglichst stichhaltig begriindeten Position zu gelangen, mag sie auch
noch so weit von der eigenen bisherigen Position entfernt sein. So und nur so wird
der Dialog seinem Zweck als Suche nach der immer grofleren Wahrheit gerecht.

2.3. Ein gemeinsames Fundament?

Man kann Chana Safrai ohne weiteres darin zustimmen, dass Differenzen fiir den
Dialog woméglich fruchtbarer sind als Ubereinstimmungen und dass es daher bes-
ser wire, eine Kultur der Kontroverse zu entwickeln, die Verschiedenheit zu wiir-

24 Dabru emet (Dokument), in: Kampling, Rainer/Weinrich, Michael (Hg.), Dabru emet —
redet Wahrheit. Eine jiidische Herausforderung zum Dialog mit den Christen, Giitersloh
2003, 11.

25  Magonet, Kommentar 163.

26  Dies kann dann schlieBlich dazu fiihren, dass sich manche mehreren religitsen Traditionen
zugleich zugehérig flihlen und diese mehrfache Religionszugehorigkeit daraufhin auch
praktizieren. Vgl. zur Problematik: Pfiiller, Wolfgang, Das Problem der mehrfachen
Religionszugeharigkeit, in: ZMR 93 (2009) 25-36; dort auch weitere Literatur.

27  Magonet, Abraham 79.
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digen — anstatt die Gleichheit zu betonen und so die ausgetretenen Wege des Dia-
logs weiter zu verfolgen.”® Gleichwohl kann es fiir einen Dialog ebenso wichtig
sein, sich der Gemeinsamkeiten zu vergewissern, um so Differenzen genauer be-
stimmen und sie folglich priziser diskutieren zu kénnen. Und stellt man gar ein
gemeinsames Fundament fest, so lassen sich aufgrund der damit gegebenen
grundlegenden Verbundenheit auch gravierende Differenzen in zugleich streitbarer
und doch freundschaftlicher Weise austragen.

Nun sind zwischen Judentum, Christentum und Islam verschiedene gemein-
same Fundamente ausgemacht worden. Karl-Josef Kuschel etwa spricht mit man-
chen Anderen im Blick auf die jiidische, christliche und islamische Tradition von
der ,,Abrahamischen Okumene* und das heift einer besonderen geschwisterlichen
Verbundenheit aufgrund eines gemeinsamen geschichtlichen Ursprungs als ,,Kin-
der Abrahams®. Diese

erkennen ihre besondere Verbindung miteinander, Achtung voreinander und Verantwor-

tung fiireinander, weil sie ihren gemeinsamen geschichtlichen Ursprung ernstnehmen: Ab-

raham, Hagar, Sara, Ismael und Isaak, die Stammeltern ihres Glaubens. Wer 6kumenisch

im Geiste der Urviter und Urmiitter denkt, ... praktiziert echte Geschwisterlichkeit im

besten Sinn des Wortes: bei aller Respektierung der jeweiligen Eigenstindigkeit doch ein

Bewusstsein der Zusammengehorigkeit, der Verantwortlichkeit, ja der Sorge fiireinander

und der Solidaritit miteinander.*

Ich will hier nicht die durchaus umstrittene Verwendung des Wortes ,,Okumene*
diskutieren. Ich will vielmehr den Einwand des muslimischen Theologen Mehdi
Razvi bedenken, der die Berufung der drei religitsen Traditionen auf Abraham fiir
ambivalent hilt. ,Abraham eint und trennt. Er eint sie, weil sie sich alle auf Abra-
ham 3lgerufen. Er trennt sie aber auch, weil sie Abraham ganz verschieden deu-
e

Vergleichbares kann man freilich auch im Blick auf die von Razvi seinerseits
favorisierte ,,Einheitsklammer des Monotheismus®' behaupten. Sicher kann man
sagen: ,,Der Monotheismus eint Christentum und Islam.“** Und ebenso kann man
mit Dabru emet postulieren: ,JJuden und Christen beten den gleichen Gott an.*
Denn ,,auch Christen beten den Gott Abrahams, Isaaks und Jakobs, den Schopfer
von Himmel und Erde an.“* Und dennoch stellt sich der Glaube an den einen Gott

28  Vgl. Safrai, Chana, Kommentar, in: Kampling, Rainer/Weinrich, Michael (Hg.), Dabru
emet — redet Wahrheit. Eine jiidische Herausforderung zum Dialog mit den Christen,
Giitersloh 2003, 70.

29  Kuschel, Karl-Josef, Juden Christen Muslime. Herkunft und Zukunft, Diisseldorf 2007,

609.

30  Pohlmann, Horst Georg/Razvi, Mehdi, Islam und Christentum im Dialog, Frankfurt/M.
2007, 39.

31 —-Ebd. 38

32 Ebd.25.

33 Dabru9.
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in den drei Traditionen in recht verschiedener Weise dar.** Demzufolge konnte
man mit gutem Recht analog zu Razvis Sentenz zu Abraham sagen: Der Mono-
theismus eint und trennt die jiidische, christliche und islamische Tradition. Er eint
sie, weil sie alle an den einen und einzigen Gott glauben. Er trennt sie aber auch,
weil sie diesen Glauben ganz verschieden deuten. Ich kann und muss das hier
nicht weiter ausfithren.”® Das, worum es mir hier geht, wird auch aus diesen weni-
gen Andeutungen ersichtlich werden.

Schlieflich kénnte man das gemeinsame Fundament der jiidischen, christli-
chen und islamischen Tradition in ihrer prophetischen Ausrichtung schen. Das
entspricht dann etwa der bekannten These Hans Kiings, der die Weltreligionen
summarisch in prophetische, mystische und weisheitliche Traditionen unterschei-
den méchte. Abgesehen von dieser sehr summarischen Unterscheidung bringt je-
doch bereits die Behauptung einer prophetischen Ausrichtung der drei genannten
Traditionen erhebliche Schwierigkeiten mit sich. Denn erstens steht im traditio-
nellen, orthodoxen und konservativen Judentum nicht die Prophetie, sondern die
Tora an erster Stelle, withrend sich die Priorititen erst im Reformjudentum ver-
schieben.’® Zweitens spielt zwar in der islamischen Tradition die Prophetie
zweifellos eine iiberragende Rolle, aber auch hier ist jedenfalls die Botschaft (der
Koran) grofer als der Botschafter (Muhammad). Drittens schlieBlich wird Jesus in
der christlichen Tradition weniger als Prophet als vielmehr als Gottes Sohn, Mes-
sias, Gott und Mensch zugleich o.4. betrachtet. Dariiber hinaus wird der Ausdruck
des Prophetismus sehr weit und mithin vage verwendet, so dass man ohne weiteres
nicht nur die alttestamentlichen Propheten sowie Jesus und Muhammad, sondern

34  Vgl. zusammenfassend: Kuschel, Juden 540f.

35 Die Auffassung Reinhard Leuzes, wonach Juden, Christen und Muslime zwar nicht an den
gleichen, indes an denselben Gott glauben, fithrt m.E. nicht weiter. Natiirlich weil Leuze
um die unterschiedlichen Gottesvorstellungen in den drei religidsen Traditionen. Jedoch
die ,unbestreitbaren Unterschiede berechtigen allenfalls zu der Feststellung, Juden,
Christen und Muslime glaubten nicht an den gleichen Gott, die Selbigkeit Gottes kénnen
sie nicht aufheben, ja nicht einmal in Frage stellen.” (Leuze, Reinhard, Das Christentum.
Grundriss einer monotheistischen Religion, Géttingen 2010, 10) Wenn das so sein soll,
miisste Leuze jedoch kliren, worin diese Selbigkeit besteht. Ist sie ndmlich etwa ein
transzendentes Ansichsein, so ist sie als gemeinsames Fundament unbrauchbar, da sie
nicht fassbar ist. — Interessant ist in dem Zusammenhang auch der Schittuf-Begriff, mit
dem seit dem friihen Mittelalter nichtjiidische Religionen von jiidischer Seite aus beurteilt
werden. So werden besonders das Christentum und der Islam als Schittuf-Religionen
eingeschitzt, da ihre Gottesverchrung zwar nicht als idolatrisch oder polytheistisch, aber
auch nicht als rein monotheistisch angesehen wird. Bemerkenswert schlieBlich, dass der
bedeutende mittelalterliche jiidische Theologe Maimonides das Christentum allerdings als
idolatrisch beurteilt hat. Vgl. Petuchowski/Thoma, Lexikon 184f.

36  Vgl. Ben-Chorin, Tovia, Kommentar, in: Kampling, Rainer/Weinrich, Michael (Hg.),
Dabru emet — redet Wahrheit. Eine jiidische Herausforderung zum Dialog mit den
Christen, Giitersloh 2003, 88-90; Maier, Johann, Judentum von A bis Z,
Freiburg/Basel/Wien 2001, 330-32.
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etwa auch Montanus, Nichiren, Kimbangu und Gandhi als Propheten einordnen
konnte.*’

Aus diesen wenigen Andeutungen ergibt sich fiir die hier angestellten Uberle-
gungen zum jiidisch-christlich-islamischen Dialog mindestens zweierlei. Zum ei-
nen bleibt die Suche nach einem gemeinsamen Fundament oder auch mehreren
gemeinsamen Fundamenten sicher aus den genannten Griinden wichtig, wobei
sich die vermeintliche Gemeinsamkeit bisweilen eher als Verwandtschaft bzw.
,-JFamiliendhnlichkeit (Wittgenstein) erweisen diirfte. Zum anderen besteht kein
Anlass, diese Suche irgend zu tiberschitzen. Denn Differenzen konnen, wie er-
wihnt, fiir einen Dialog ebenso fruchtbar sein wie Gemeinsamkeiten, zumal die
vielfiltigen Differenzen zeigen, wie vielfiltig und differenziert sich die religiosen
Traditionen iiber die Jahrhunderte hin entwickelt haben. AuBlerdem werden sich
(fundamentale) Gemeinsamkeiten wie (fundamentale) Differenzen aller Erfahrung
und Voraussicht nach am ehesten im konkreten Dialog herausstellen sowie dort in
aller Offenheit diskutiert werden kénnen, wobei dann durchaus aus bisherigen
Gemeinsamkeiten Differenzen hervortreten kénnen und umgekehrt.

3. Perspektiven

Ich méchte abschliefend in aller Kiirze einige wichtige, verheiBungsvolle Pers-
pektiven fiir den jidisch-christlich-islamischen Dialog anzeigen. Dabei ist zu-
ndchst grundsitzlich zu bedenken, dass der Dialog zwischen konkreten Personen
stattfindet, nicht zwischen dem Judentum, dem Christentum und dem Islam. Diese
scheinbar so selbstverstéindliche Bemerkung ist von kaum zu iiberschitzender Be-
deutung. Denn sie verweist auf die vielfiltigen, differenzierten Entwicklungen der
drei religiosen Traditionen, auf die Verschiedenartigkeit der Positionen, die inner-
halb und am Rande dieser Traditionen vertreten werden.”® Weiterhin ist zu beden-

37 Vgl. Ebach, IJiirgen, Prophetismus, in: Handbuch religionswissenschaftlicher
Grundbegriffe 4, Stuttgart/Berlin/Kéln 1998, 354-56.

38  Im Blick auf den christlich-islamischen Dialog konstatiert Jaques Waardenburg: ,,Ich ziehe
es vor, von Begegnungen zwischen Muslimen und Christen zu sprechen, statt von einer
Begegnung zwischen »lslam« und »Christentum« ... Haben wir es doch vor allem mit
Begegnungen zwischen Menschen zu tun.” Und: ,Die géngige Terminologie »Islam und
Christentum datiert eigentlich aus einer Zeit, in der Islam und Christentum im Diskurs
ihrer Dualitdt als Identititen verdinglicht und festgelegt werden konnten. Die Formel
»islamisch-christlicher Dialog« oder »christlich-islamischer Dialog« hat also in erster
Linie einen symbolischen, Einzelinteressen iibersteigenden Wert. (Waardenburg, Jacques,
Selbstsicht und Sicht des Anderen. Alte Abgrenzungen und neue Wege zur Offenheit im
christlich-islamischen Verhiltnis, in: Schmid, Hansjorg u.a. (Hg.), Identitit durch
Differenz? Wechselseitige Abgrenzungen in Christentum und Islam, Regensburg 2007,
32f)
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ken, dass im Dialog vor allem konkrete Probleme diskutiert werden sollten und je-
denfalls globale Vergleiche zwischen den drei Traditionen wenig ergiebig sein
diirften, da sie einmal mehr die vielfiltigen, differenzierten Entwicklungen und
Positionen innerhalb und am Rande dieser Traditionen unterschitzen.”

Da ich die folgenden Uberlegungen als Theologe, der aus der christlichen
Tradition kommt, anstelle, beschriinke ich mich, was die Perspektiven angeht, auf
den juidisch-christlichen sowie den christlich-islamischen Dialog.

3.1. Jiidisch-christliche Perspektiven

Zunichst sind die vielfiltigen, differenzierten Entwicklungen und Positionen im
gegenwirtigen Judentum und Christentum hervorzuheben. So reicht etwa das
Spektrum der dialogbereiten Jiidinnen und Juden von , linken Orthodoxen® ** iiber
konservative und vor allem liberale Theologen bis hin zur nach eigenem Bekun-
den nicht religidsen Jiidin Edna Brocke*'. Und die christlichen Gesprichsteilneh-
mer reichen von eher konservativen Theologlnnen aus der Barthschen Tradition
bis hin zu liberalen evangelischen und katholischen Theologlnnen, die beispiels-
weise die traditionellen kirchlichen, vor allem christologischen Dogmen zumindest
kritisch sehen, wenn sie sie nicht rundheraus ablehnen.

Von daher erhalten die traditionellen theologischen Kontroversen mindestens
einen anderen Stellenwert. So hat zwar Hans Hermann Henrix sicher Recht mit der
Behauptung, dass der zentrale jlidisch-christliche Dissens weder in der Mes-
siasfrage noch in der Trinititslehre liegt, vielmehr in der Frage der Menschwer-

39  Dies ist ein wichtiges Anliegen der neuerdings auch im deutschen Sprachbereich intensiver
diskutierten Komparativen Theologie. Vgl. dazu Pfiiller, Wolfgang, Komparative
Theologie als Theologie der Zukunft. Einige Kldrungen, in: MThZ 61 (2010), 240-253;
dort auch weitere Literatur. Lehrreiche Beispiele fiir eine solche Herangehensweise im
christlich-islamischen Dialog bieten von Stosch, Klaus/Khorchide, Mouhanad, Umma und
Kirche, in: ThGI 100 (2010) 344-360; von Stosch, Klaus, Wahrheit und Methode. Auf der
Suche nach gemeinsamen Kriterien des rechten Verstehens heiliger Schriften, in: Schmid,
Hansjorg u.a. (Hg.), ,,Nahe ist dir das Wort...* Schriftauslegung in Christentum und Islam,
Regensburg 2010, 244-260; Mohaghegi, Hamideh/von Stosch, Klaus (Hg.), Moderne
Zugdnge zum Islam. Plidoyer fiir eine dialogische Theologie, Paderborn u.a. 2010,

40  Als solcher bezeichnet sich Michael Wyschogrod, der verschiedene Beitréige zum jiidisch-
christlichen Dialog vorgelegt hat, nicht zuletzt zum Inkarnationsverstindnis. Vgl. hier
Wyschogrod, Michael, Gott und Volk Israel. Dimensionen jiidischen Glaubens,
Stuttgart/Berlin/Kéln 2001, bes. 11-13 und 224-237.

41  Brocke, Edna, Von objektiven Begrenzungen eines theologischen Gespriichs zwischen
Christen und Juden, in: Kurth, Christina/Schmid, Peter (Hg.), Das christlich-jiidische
Gespriich. Standortbestimmungen, Stuttgart/Berlin/Kéln 2000, 44.
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dung, ,der Inkarnation Gottes in Jesus Christus“.* Und dieser zentrale

Kontroverspunkt wird ja auch von jiidischer Seite geradezu durchgingig besti-
tigt.”® Allerdings trifft die Behauptung von Henrix nur im Blick auf traditionelle
christliche Positionen zu. Hingegen gibt es mittlerweile geniigend christologische
Entwiirfe, die inkarnatorische Vorstellungen samt den Dogmen von Nizda und
Chalzedon kritisch cinschitzen bzw. explizit ablehnen.* Ebenso ist der traditio-
nelle Anspruch der Messianitiit Jesu im Bereich der christlichen Theologie inzwi-
schen durchaus nicht mehr unumstritten.*® Von jiidischer Seite aus wiederum ist,
wie erwihnt, der Stellenwert der Tora zwischen orthodoxem, konservativem und
liberalem Judentum umstritten, ganz abgesehen davon, dass der heute verbindliche
Gehalt der Tora nicht nur zwischen den, sondern auch innerhalb der verschiedenen
Richtungen des Judentums nicht einhellig bestimmt wird.*

Ich kann diese Andeutungen hier nicht weiter ausfiithren. Indes zeigen sie
auch ohnedies, dass die traditionellen Kontroversen ihr Gewicht verlieren, jeden-
falls offener und d.h. nicht zuletzt mit gréBerer Aussicht auf Verstindigung oder
gar Einigung diskutiert werden konnen. Sitze wie die, dass in der Trinititslchre
wie in der Messiasfrage ,.eine uniiberbriickbare christlich-jiidische Trennung und
Differenz* *’ bestehe oder dass wegen der ,,Einbeziehung des historischen Jesus
Christus in den einen Gott* der , jidisch-christliche Dissens in der Gottesfrage ...
geschichtlich unaufhebbar sei*’, sollten folglich moglichst bald der Vergangen-
heit angehdren bzw. zumindest keine Perspektive im jiidisch-christlichen Dialog
mehr bezeichnen. Dariiber hinaus méchte ich Peter von der Osten-Sacken darin
zustimmen, dass im jiidisch-christlichen Dialog die traditionellen Kontroversen
hinter aktuellen Sachfragen (ekklesiologischer und ethischer Natur) zurticktreten
sollten. Denn ,,insgesamt diirfte das Gesprich umso ertragreicher sein, je mehr es

42 Henrix, Hans Hermann, Zum gegenwiirtigen Stand des juidisch-christlichen Dialogs und
seinen Perspektiven, in: Kampling, Rainer/Weinrich, Michael (Hg.), Dabru emet — redet
Wabhrheit. Eine jiidische Herausforderung zum Dialog mit den Christen, Giitersloh 2003,
228.

43 Vgl. nur Wyschogrod, Volk 186-88; Hertzberg, Jude 97; Magonet, Kommentar 167;
Brocke, Begrenzungen 42-44.

44  Ich erinnere hier nur an Entwiirfe seitens der pluralistischen Religionstheologie wie der
feministischen Theologie.

45 Vgl. zur Diskussion Pfiiller, Bedeutung Jesu 146-161. Von judischer Seite zeigt
Fackenheim, Judentum 222f,, einen {ibrigens auch von christlicher Seite begangenen Weg
zur Annaherung in der Messiasfrage.

46  Demzufolge diirften sich einige liberale jiidische und christliche Theologinnen in der
Bestimmung des heute verbindlichen Gehaltes der Tora so ziemlich einig sein. Dies
entspricht dann im Ubrigen ganz der Beobachtung Magonets, wonach jiidische und
christliche (liberale) DialogpartnerInnen einander oft néher sind, als zu den konservativen
oder orthodoxen Glaubenden ihrer eigenen Tradition; J. Magonet, Abraham, 37.

47  Henrix, Stand 228.

48  Petuchowski/ Thoma, Lexikon 47.
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sich ganz bestimmten Sachthemen zuwendet und sie Juden, Christen und anderen
zugute bearbeitet.“*’

3.2. Christlich-islamische Perspektiven

Hier gilt es zunichst in erster Linie, die tiberaus interessanten Entwicklungen im
modernen Islam zur Kenntnis zu nehmen, damit endlich das Bild eines traditiona-
listischen, vormodernen Islams korrigiert werden kann.”® Denn nicht nur gibt es
neben den traditionalistischen (literalistischen und konservativen) reformerische
und liberale Strsmungen;’' die letzteren scheinen auch zumindest in Furopa und
Nordamerika, aber auch dariiber hinaus®* zunehmend den modernen Islam zu pri-
gen. Zudem muss man sich klar machen, dass beispielsweise eine allein in der
Tiirkei auf 18-20 Millionen Angehérige geschitzte Stromung wie die Aleviten
sich bei allen teils gravierenden Differenzen zum traditionellen Islam® mehrheit-
lich als dem Islam zugehdrig betrachtet.™

Das alles hat mehrere folgenreiche Konsequenzen. Erstens ist die historisch-
kritische Erforschung des Korans ldngst nicht mehr nur Desiderat, sondern bereits
weithin im Gange. Nicht nur Vertreter des Euro-Islams wie der bereits erwihnte
Smail Balic, sondern vor allem auch muslimische Frauen treiben diese Forschung
voran>. Zweitens wird dadurch unvermeidlich die Autoritit des Korans relativiert,
der dann jedenfalls nicht mehr, mindestens nicht in vollem Umfang als unumstof-
liches Wort Gottes betrachtet werden kann. Drittens wird durch diese Relativie-

49  Von der Osten-Sacken, Peter, Zum gegenwirtigen Stand des jiidisch-christlichen Dialogs
und seinen Perspektiven, in: Kampling, Rainer/Weinrich, Michael (Hg.), Dabru emet —
redet Wahrheit. Eine jiidische Herausforderung zum Dialog mit den Christen, Giitersloh
2003, 210.

50 Vgl Emst, Carl W., Mohammed folgen. Der Is/am in der modernen Welt, Géttingen 2007,
224 und 232.

51  Vgl. Preiiler, Holger, Stimmen des Islam. Zwischen Toleranz und Fundamentalismus,
Leipzig 2002, 26-28.

52 Vgl. Emst, Islam 167-69.

53  So lehnen die Aleviten die fiinf Siulen des Islams ab bzw. haben dafiir eigen geprigte
Aquivalente; auch relativieren sie ersichtlich die Autoritit des Korans. Vgl. dazu nur
Cumart, Nevfel, Von den Bergen in die Stidte Anatoliens. Uber das Wiedererwachen des
Alevitentums in der Tirkei, in: Miiller, Wolfgang W. (Hg.), Christentum und Islam.
Pliddoyer fiir den Dialog, Ziirich 2009, 65-100, hier 68-70.

54  Vgl. ebd., 95.

55 Van Doom-Harder, Nelly, Frauen lesen den Koran, in: Conc 41 (2005), 507-516; von
Braun, Christina/Mathes, Bettina, Verschleierte Wirklichkeit. Die Frau, der Islam und der
Westen, Berlin 22007, bes. 356; Keller-Messahli, Saida, Islam zwischen Tradition und
Moderne, in: Miiller, Wolfgang W. (Hg.), Christentum und Islam. Plidoyer fiir den
Dialog, Ziirich 2009, bes. 227; Mohaghegi/Stosch, Moderne Zuginge.
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rung nicht zuletzt die End- bzw. Letztgiiltigkeit der prophetischen Botschaft Mu-
hammads in Frage gestellt. Und Vierfens kénnte damit die Bedeutung der Person
des Propheten gegeniiber seiner Botschaft aufgewertet werden.

Dies wiederum erdffnet ungeahnte Méglichkeiten fiir einen Dialog mit einer
liberalen christlichen Theologie. Denn hier muss man sich nicht mehr iiber die
Frage der (trinitarisch verstandenen) Gottessohnschaft Jesu auseinandersetzen,
ebenso wenig wie iiber ein trinitarisches Gottesverstindnis tiberhaupt. Hier kann
man Jesus und Muhammad als (bis auf weiteres) gleichwertige Propheten des ei-
nen Gottes bzw. als gleichwertige Manifestationen der einen géttlichen Wirklich-
keit anerkennen. Hier kann man Bibel wie Koran als zwar mafigebliche, gleich-
wohl geschichtlich bedingte und damit relative Schriften zweier groBer religioser
Traditionen betrachten, sie in historischer Forschung erschlieBen und zueinander
um des besseren Verstehens willen in Beziehung setzen. Wenn ich eben schrieb,
dass Jesus und Muhammad bis auf weiteres als gleichwertige Manifestationen der
einen gottlichen Wirklichkeit beurteilt werden kénnen, so bezeichnet das den vor-
laufigen Stand des Dialogs. Diese Vorliufigkeit aber gehort zu dessen Offenheit.
Erst die Anwendung interreligioser Kriterien im Dialog bzw. in Untersuchungen
einer Komparativen Theologie kann die angenommene Gleichwertigkeit bestiti-
gen oder widerlegen.™

Gewiss sind wir von solchen Dialogen noch mehr oder weniger weit entfernt.
Allein, die Anfinge sind gemacht. Damit aber sind die verheiBungsvollen Pers-
pektiven, die Gegenstand der Uberlegungen unter Punkt 3 waren, mehr als blofe
Desiderate des kiinftigen jiidisch-christlich-islamischen Dialogs.

56 Vgl Pfiiller, Wolfgang, Notwendigkeit und Moglichkeit interreligidser Kriterien, in:
Beyer, Michael/Liedke, Ulf (Hg.), Wort Gottes im Gespriich, Leipzig 2008, 325-343;
Pfiiller, Komparative Theologie.
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KASPER, Walter, Die Kirche Jesu Christi. Schriften zur EkKlesiologie I (Wal-
ter Kasper Gesammelte Schriften Bd. 11, hrsg. v. George Augustin und Klaus
Kriimer), Verlag Herder, Freiburg i. Br. 2008, 536 p., 29,00 EUR[D], ISBN
3451299461.

KASPER, Walter, Die Kirche und ihre Amter. Schriften zur EkKklesiologie 11
(Walter Kasper Gesammelte Schriften Bd. 12, hrsg. v. George Augustin und Klaus
Krimer), Verlag Herder, Freiburg i. Br. 2009, 680 p., 35,00 EUR[D], ISBN
3451321831.

Parallel erscheinen derzeit die Werkausgaben zweier bedeutender Theologen der
Gegenwart. Joseph Ratzinger und Walter Kasper verbinden Orte und Themen,
Auseinandersetzungen und kirchliche Aufgaben — und der Verlag, der sich einem
editorischen Doppelprojekt stellt, das im Gegenlicht der jeweiligen theologischen
Grundentscheidungen kirchliche Positionen erkennen ldsst. Thre politische Rele-
vanz erhellt aus den Diskussionen, die beide Autoren auch 6ffentlich miteinander
gefiihrt haben. Der eine dient seiner Kirche heute als Papst, der andere hat in ihr
nach Jahren als Professor und Bischof bis 2010 als Prisident des Pepstlichen Ra-
tes zur Forderung der Einheit der Christen und der religivsen Beziehungen zum
Judentum gewirkt. Beide haben deutliche Spuren in der Kirche nach dem 2. Vati-
kanischen Konzil hinterlassen, und so versprithen ihre jeweils in zwei Binden ver-
offentlichten ekklesiologischen Arbeiten neben ihrem bleibenden Wert und dem
produktiv anregenden Moment auch den Charme theologischer Vergewisserung
im Augenblick der Historisierung. Man betritt mit den beiden Gesprichspartnern
im Dialog eine Biihne, auf der beides gespielt wird: die Chronik der laufenden
theologisch-kirchlichen Ereignisse und ihre Rezeption.

Es erscheint daher nur folgerichtig, dass Walter Kasper seine beiden Binde
zur Ekklesiologie mit einer theologisch-biographischen Selbstkommentierung ver-
sieht. Eine Skizze des eigenen Wegs in der Ekklesiologie erdffnet die beiden
Biinde, die mit den Titeln ,.Die Kirche Jesu Christi* (Band I) und ,,Die Kirche und
ihre Amter* (Band II) zunichst eine ekklesiologische Grundlegung liefern und
dann ihre amtstheologischen Konkretionen behandeln. Der erste Teil verfolgt den
»Weg der Kirche nach dem Konzil* (123-259), beschreibt die Kirche mit dem
Konzil mysterientheologisch ,,als universales Sakrament des Heils* (259-393), um
mit der ,,Communio-Struktur der Kirche* (395-522) den Treibsatz dieser Ekklesi-
ologie zu bestimmen.

Der personliche Weg in die Theologie wird von Kasper bereits als eine Form
der Communio-Theologie entfaltet. Lehrer und Weggefihrten geben Linien vor,
die Kasper zu ciner streng kirchlichen und zugleich eigenstéindigen Theologie der
Kirche fithrten. Dieser erste, eigens fiir den Band verfasste Aufsatz (I, 15-120) mit
dem Umfang und Gewicht einer kleinen Monographie, liest sich als brillante Ein-
fithrung des Autors in sein Werk. Die Umrisse der Communio-Theologie werden
mit sicherem Strich gezogen. Dass die Lehre von der Kirche das Leben in und mit
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ihr nicht nur einschlieBt, sondern auch erkenntnistheoretisch voraussetzt, wird exi-
stenziell spiirbar und theologisch begriindet. Kasper ist von Grund auf ein Mann
seiner Kirche, .,in der ich mich zu Hause fiihle, die ich trotz mancher ihrer Schwi-
chen und mancher Enttiuschungen liebe und fiir die ich mich mit ganzer Kraft ein-
setze.“ (I, 15)

Das schlieBt auch den theologischen Disput mit dem Prifekten der Glaubens-
kongregation ein (I, 509-522), den der abschlielende Text des ersten Bandes do-
kumentiert. Da die Aufsdtze nicht chronologisch, sondern thematisch geordnet
sind, kommt dem unverinderten Nachdruck jener ,.freundschaftlichen Auseinan-
dersetzung mit der Kritik von Joseph Kardinal Ratzinger* eine systematische Be-
deutung zu, die als ,,Streit der Kardinéle* ein so spannendes wie aufschlussreiches
Kapitel katholischer Theologiegeschichte der Moderne geschrieben hat. Dass um-
gekehrt Benedikt X VL. in seine eigene Schriften zur Ekklesiologie einen Beitrag
aus diesem Disput aufgenommen hat, belegt beides: die grundsitzliche Bedeutung,
die der Balance universal- und partikularkirchlicher Verhaltnisse zukommt, und
den Nachdruck, den die beiden Protagonisten auf die Markierung ihrer Positionen
legen. Dass damit auch die Differenz zwischen beiden festgehalten wird, diirfte ih-
rem theologischen Eigensinn entsprechen. Sie zieht sich, da man bereits die theo-
logiegeschichtliche Brille der Nachgeborenen probieren darf, wie ein Leitmotiv
durch die Arbeiten Kaspers, das immer wieder eingespielt wird, auftaucht und in
den FuBnoten verschwindet (I, 24), um eben am Ende durchgefiihrt zu werden.
Dabei handelt es sich um keinen Antagonismus, sondern im vornechm gefiihrten
Streit um nicht weniger als die Form des katholischen Prinzips, das Unterschiede
zulésst, Differenzen Raum gibt und Einheit auf diese Weise verkérpert.

Diese Einheit stellt fiir den Okumene-Kardinal schon von seinen theologi-
schen Anfiingen her, die ihn mit der Tiibinger Schule des 19. Jh. in engen Kontakt
brachten, ein Lebensthema dar. Sie verbindet sich mit der Communio-Theologie,
in der Kasper die ,,ekklesiologische Leitidee des II. Vatikanischen Konzils* ent-
deckt (I, 405-425). Mit dieser Sichtweise setzte er als theologischer Sekretidr der
auflerordentlichen Bischofssynode zwanzig Jahre nach dem Ende des 2. Vatikani-
schen Konzils einen — nicht unumstrittenen — Meilenstein der Konzilsrezeption
(1,32). Sie verbindet die programmatischen wie die anlassbestimmten Beitrige
beider Binde und gibt ihnen eine Klammer. Denn auch die theologische Interpre-
tation der Amter schlieBt ,.Gemeinde und Amt* (1L, 19-149) in einem communia-
len Sinn zusammen. In vier Partien wird die Bedeutung der Amter in der Kirche
entfaltet — wobei der Plural die Ausdifferenzierung des einen Amtes historisch
profiliert und systematisch zur Geltung bringt. Was der Kardinal iiber das Priester-
(I1, 151-423), das Bischofs- (II, 425-496) und das Petrusamt (11, 497-652) schreibt,
steht auf der Basis der Gemeinde. In ihr sind die Amter pneumatologisch verwur-
zelt. Das Amt ist Ausdruck der ,kollegialen Strukturen in der Kirche* (II, 19-37).
Diese theologische Einsicht hat die Bedeutung einer Prisupposition; sie ist ekkle-
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siologisch immer und iiberall mitzulesen. Sie hingt mit der geschichtlichen und
von daher dynamischen Idee von Kirche zusammen, die Kasper verfolgt — seinen
Tiibinger Vorgéngern folgend. Diese Sichtweise macht sich an der geschichtlichen
Genese der Amter an den verschiedenen Orten der frithen Kirche fest, die mit ih-
ren eigenen Akzenten darin das Verstindnis der einen Kirche durchsetzte. Thre
,,charismatische Grundstruktur (I, 53) fithrt Kasper zu einer systematischen Fest-
stellung mit pastoralem Sprengsatz: ,,Die Kirche und ihre Ordnung kann nicht als
in sich geschlossenes System betrachtet werden, sie muss vielmehr als offenes
System verstanden werden.” (I, 53)

Diesem Prinzip folgen die ekklesiologischen Beitrige des Autors — und sie
sind deshalb, mit ihrem offenen Verstindnis von Katholizitit, gerade fiir die Oku-
mene von hochster Bedeutung. Als ein offenes System stellen sich auch die beiden
Biinde dar, die fiir jene Ekklesiologie aufkommen miissen, die der Bischof und
Kurienkardinal Walter Kasper nach eigener Auskunft nicht mehr schreiben
konnte. Der theologische Reichtum dieser Kirchentheologie in fiinfzig Aufsitzen
bildet ein Vermiichtnis dieser Zeit — und sein differenzstarkes Profil eine ekklesi-
ologische Orientierung fiir die Zukunft.

Gregor Maria Hoff

RATZINGER, Joseph, Gesammelte Schriften, hrsg. v. Gerhard Ludwig Miiller in
Verbindung mit dem ,Institut Papst Benedikt XVL* Regensburg, Rudolf Vo-
derholzer, Christian Schaller, Marianne Schlosser, Maximilian Heim, Franz-Xaver
Heibl, Gabriel Weiten, Herder, Freiburg i. Br., 2008ff.

Bd. 2: Offenbarungsverstindnis und Geschichtstheologie Bonaventuras. Ha-
bilitationsschrift und Bonaventura-Studien, 2009, 912 p., 65,00 EUR[D], ISBN
978-3451301308.

Bde. 8/1 und 8/2: Kirche — Zeichen unter den Vélkern. Schriften zur Ekklesio-
logie und Okumene, 2010,

Teilband 1: 696 p., 50,00 EUR[D], ISBN 978-3451302183.

Teilband 2: 816 p., 50,00 EUR[D], ISBN 978-3451330216.

Bd. 11: Theologie der Liturgie. Die sakramentale Begriindung christlicher Exis-
tenz, *2010, 758 p., 50,00 EUR[D], ISBN 978-3451299476.

Als Joseph Ratzinger im Jahr 2005 zum Papst gewihlt wurde, hatten die Kardinile
sehr bewusst einen bedeutenden Theologen als Nachfolger Petri bestimmt. Aus
seinen vorliegenden Werken, die ein halbes Jahrhundert umfassten, zeichnet sich
das Programm eines Pontifikates ab, das sich dezidiert theologisch versteht. Seit
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seiner Wahl hat Benedikt XVI. weiterhin theologisch publiziert — in besonderer
Weise mit seinem Jesus-Buch (2007), dessen zweiter Teilband in diesem Jahr er-
schienen ist. Nicht nur diese Monographie, sondern die verschiedenen Akzente,
die Benedikt XVI. gesetzt hat, haben zu intensiven 6ffentlichen Auseinanderset-
zungen gefiihrt. Schon vorher, mit seiner Tétigkeit als Prifekt der Glaubenskon-
gregation, setzten Diskussionen iiber die Entwicklung des Theologen Joseph Rat-
zinger ein. Galt er vielen aus der Zeit des 2. Vatikanischen Konzils als Progressi-
ver, so seit den 1970er Jahren zunehmend als konservativer Mann der Kurie. Die
Frage nach dem Bruch in der intellektuellen Biographie des Kardinals lenkt den
Blick auf die Kontinuititen, die im theologischen Denken des Papstes kirchenpo-
litisch zur Geltung kommen.

Diese Kontinuititen werden mit der Herausgabe der Gesammelten Schriften
Joseph Ratzingers deutlich sichtbar. Sie schlieBen Entwicklungen und Verédnde-
rungen ein, auch die nuancierte Umstellung von Positionen — aber vor allem
zeichnen sich Grundlinien der theologischen Ausrichtung und Argumentation ab.
Die inzwischen vorliegenden drei Binde (in vier Teillieferungen) belegen dies.
Schon deshalb verdient diese Ausgabe hochstes Interesse. Die beteiligten Heraus-
geber haben sie in Absprache mit dem Papst auf 16 Bande angelegt, wobei man
die anhaltende schriftstellerische Produktivitit des Autors vielleicht unterschitzt
haben mag — Erweiterungen um Teilb4nde sind jedenfalls allein schon angesichts
des Jesus-Projekts wie des zuletzt verdffentlichten Interviewbandes zu erwarten.
Da iiberdies an eine ,,Gesamtausgabe® (vgl. die editorischen Hinweise in Bd. 2,
727ff.) gedacht ist, wird man sich von der Vollstindigkeit der ,,Gesammelten
Schriften iiberraschen lassen diirfen (wobei man sich fragt, warum die Herausge-
ber auf manche Texte vorab schon verzichten; die entsprechende Entscheidung
wird jedenfalls nicht eigens begriindet [vgl. z.B. Bd. 2, 744]).

Die Architektur der Binde folgt thematischen Gesichtspunkten, wobei die
Dissertation (Bd. 1) und die Habilitationsschrift (Bd. 2) in doppelter Hinsicht die
Basis stellen: zum einen, weil die beiden Qualifikationsarbeiten am Anfang der
wissenschaftlichen Karriere Joseph Ratzingers stehen, zum anderen weil sie in
theologischer Hinsicht die Grundlagen seines Denkens legen. Dass eine ekklesio-
logische Publikation den Ausgangspunkt bildet, erscheint auch mit Riicksicht auf
die traditionslogischen Reflexionen der offenbarungs- und geschichtstheologi-
schen Folgearbeit nur konsequent. Die entsprechende Perspektivenbildung wird
von existenztheologischen Uberlegungen angeleitet — und in ihnen kann man den
neuen Ton wiederentdecken, mit dem der junge Theologieprofessor seit den aus-
gehenden 1950er Jahren das Publikum magnetisierte.

Damit aber ist man bereits mitten in eine theologische Biographie
hineingezogen, deren Einfluss auf die Entwicklung der katholischen Kirche seit
einem halben Jahrhundert, nimlich mit dem 2. Vaticanum, bis heute anhilt und
kaum zu iiberschitzen ist. Dass im Ubrigen der Papst hinter dem Theologen Rat-
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zinger zuriicktritt und seine Gesammelten Schriften in ihrer Autorschaft verdeut-
licht, darf man als Zeichen sehen — vielleicht auch als kleine Kurskorrektur gegen-
iiber dem Jesus-Buch, das hier noch doppelte und die Frage aufwarf, wer hier
spricht: der Papst oder der Theologe. Ahnliches gilt fiir das jiingst veréffentlichte
Gesprich mit Peter Seewald — eine klare Regie in der Zuweisung von Verantwor-
tung und Geltungsgrad von Aussagen eines Autors, in dem sich Lehramt und per-
sonliche Auffassung verbinden, tut hier Not. Die Ausgabe der Gesammelten
Schriften gibt einen hermeneutischen Leitfaden an die Hand, auf den der Papst
selbst Wert gelegt hat.

Dass man ihm als jungem Theologen im Spiegel seiner Schriften begegnen
kann, ist bereits theologiegeschichtlich spannend — kirchenpolitisch aber von un-
absehbarem Wert. Bereits die ersten Binde stecken das Spektrum ab, in dem sich
der Theologie Ratzinger und der Papst Benedikt XVI. bewegen. Die Eroffoung der
Ausgabe mit seinen Schriften zur Liturgie (Bd. 11) ist dabei nicht Ausdruck eines
dsthetisch-verspielten Interesses, sondern eine kirchliche und glaubensexistenzielle
Grundsatzerkldrung. Die Monographie ,,Der Geist der Liturgie* bildet das Zent-
rum des Bandes (29-194). Seine Argumentationslinien werden in der Verbindung
mit Einzelstudien aus vier Jahrzehnten préipariert und zeigen, wie sich aus dem le-
bendigen Verstindnis von Offenbarung und dem tiber Bonaventura herausgebil-
deten dynamischen Traditionsbegriff (Bd. 2) eine Ekklesiologie entwickelte, die
Kirche nicht einfach als Idee, sondern gleichsam handlungstheoretisch tiber die
Feier der Liturgie und immer existenziell grundiert auffasst. Nicht zuletzt die Bo-
naventura-Arbeiten, vor allem der bislang unvertffentlichte erste Teil der Habilita-
tionsschrift (Bd. 2, 53-417), erfordern Korrekturen an der fundamentaltheologi-
schen Einschitzung Ratzingers. Das betrifft die wesentlich stirkere Profilierung
von Geschichte fiir die theologische Erkenntnis wie die Theologie der Welt, die
Ratzinger hier entlang Bonaventura unternimmt (vgl. Bd. 2, Teil A: ,,Offenbarung
und Heilsgeschichte nach der Lehre des heiligen Bonaventura®; vor allem die beg-
riffshistorischen Partien 83-130). Wie ein theologisches Programm in nuce liest
sich die offenbarungstheologische Einleitung des 2. Kapitels, das ein trinitéts-
theologisches Offenbarungsverstindnis vorbereitet (Bd. 2, 131). Vom ,,Ereignis
der Offenbarung™ ist hier im Blick auf die personale Begegnung zwischen Gott
und Mensch die Rede. Sie besitzt eine Innenseite, die sich in der existenziellen
Ausrichtung des Menschen auf Gott hin zeigt, ist aber ,,an die AuBenseite be-
stimmter geschichtlicher Institutionen bzw. Vorginge gebunden®. Offenbarung ist
demnach beides: metaphysisch und geschichtlich. Sie hat eine ontologische Basis
im Ganzen der Schopfungswirklichkeit und also eine kosmische Dimension — die
sich in den liturgietheologischen Uberlegungen aufgefasst findet (Bd. 11, 40 ff. et
passim). Der Bezug auf Gott spielt im Innen des Menschen und verlangt seinen
Ausdruck, in der ganzen Ausrichtung auf Gott hin. Bis in die Uberlegungen zur
Gebetsrichtung hinein (Bd. 11, 77ff.) kann man diesen Ansatz verfolgen. Sie wer-
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den getragen von einer Theologie des Logos, der im Menschen seine Gottfihigkeit
manifestiert und logosgemifBen Gottesdienst verlangt. Er wird evaluiert tiber die
Traditio Christi, den Fortgang der Offenbarungsgeschichte am Ort seiner Verge-
genwirtigung im Heiligen Geist. So sind es geschichtstheologische und iiberliefe-
rungshermeneutische Uberlegungen, die zur Ekklesiologie Joseph Ratzingers fiih-
ren (Bde. 8/1 und 8/2). In der Logos-Theologie flieBen sic zusammen, tiber Au-
gustinus vermittelt, der die neuplatonische Philosophie geschichtstheologisch um-
stellt, indem er die Ebene der ,,objektiv gerichteten Sinn-Spekulation” mit der
..Ebene subjektiv-psychologischer Deutung (Bd. 2, 131) zusammenschlieft.

Die fundamentaltheologische Grammatik, die Joseph Ratzinger in seiner
Habilitationsschrift anbietet, ldsst sich in den verschiedenen Themenfithrungen
immer wieder entdecken. Thre Koordinaten erlauben es, die offenbarungstheologi-
schen Beitriige des jungen Peritus auf dem Konzil ebenso in ihrem inneren Zu-
sammenhang zu begreifen wie die spiteren ekklesiologischen Texte des Kardinals,
der sich zum Verhéltnis von Orts- und Universalkirche duBert (Bd. 8/1, 597ff).
Unter den ekklesiologischen Arbeiten miissen heute besonders die Aufsétze zum
Petrusdienst erregen (Bd. 8/1, 606-691). Vor allem das diakonale Moment des
Primates arbeitet Ratzinger energisch heraus. Es ist in eine alles umfassende Theo-
Logik der Liebe eingeordnet. Und so verbindet sich tiber die Theologie der Kirche,
mit Augustinus und Bonaventura existenz- und geschichtstheologisch orchestriert,
der Schluss der Habilitationsschrift mit dem Initialtext des Pontifikates, der Enzy-
klika ,.Deus Caritas*, wenn der junge Habilitand seine Untersuchung mit dem Lie-
besgesetz der Kirche beschliefit (Bd. 2, 646).

Solche Linien und theoretische Konstellierungen lassen sich mit den Gesam-
melten Werken fortan leichter aufdecken. Manche Entscheidungen wie der Ver-
zicht des Papstes auf den Titel des Patriarchen des Abendlandes werden werkbiog-
raphisch bestimmbar (Bd. 8/1, 654), wenn Ratzinger theologisch vorbereitet, was
Benedikt XVI. vollzichen wird. Was der Konzilstheologe 1964 vortrug, liel der
Papst vierzig Jahre spéter genau so publizieren — einen bis heute aktuellen, ja auf-
regenden Text: ,,Das zentralstaatliche Bild, das die katholische Kirche bis zum
Konzil hin bot, erflieBt nicht einfachhin schon aus dem Petrusamt, sondern aus
seiner engen Verquickung mit der im Laufe der Geschichte immer weiter gestei-
gerten patriarchalen Aufgabe, die dem Bischof von Rom fiir die gesamte lateini-
sche Christenheit zugefallen ist. Das einheitliche Kirchenrecht, die einheitliche
Liturgie, die einheitliche Besetzung der Bischofsstiihle von der rémischen Zentrale
aus — das alles sind Dinge, die nicht notwendig mit dem Primat als solchem gege-
ben sind, sondern sich erst aus dieser engen Vereinigung zweier Amter ergeben.
Demgemil sollte man es als Aufgabe der Zukunft betrachten, das eigentliche Amt
des Petrusnachfolgers und das patriarchale Amt wieder deutlicher zu unterschei-
den und, wo nétig, neue Patriarchate zu schaffen und aus der lateinischen Kirche
auszugliedern.” (Ebd.)
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Unzweideutig besteht Ratzinger auf der Einheit des Glaubens, die sich in der
communio mit dem Papst dokumentiert. Unmissverstindlich wird aber auch die
Entwicklungsfihigkeit und Wandelbarkeit der Kirche in thren Lebens- und Orga-
nisationsformen markiert. Erkenntnistheoretisch hidngt dies am dynamischen Of-
fenbarungs- und Traditionsverstindnis Joseph Ratzingers. Die bereits publizierten
Eroffnungsbidnde seiner Gesammelten Werke belegen dies symphonisch im
Reichtum der theologischen Motive, die das Gesamtwerk eines der bedeutendsten
Theologen des 20. Jahrhunderts durchziehen. Sie halten manche theologische
Uberraschung bereit, sie fordern zum Nachlesen auf — und machen gespannt auf
die Konsequenzen, die Benedikt XVI. aus dem eigenen Werk noch ziehen wird.

Gregor Maria Hoff

WERs, Paul, Gott, Christus und die Armen. Eine Riickbesinnung auf den bibli-
schen Glauben als Beitrag zur Losung des Konflikts in der Befreiungstheolo-
gie, Edition ITP-Kompass, Miinster 2010, 249 p., 17,80 Eur[D], ISBN 978-3-
9809421-8-8.

Seit der Aufsehen erregenden Kritik Clodovis Boffs an der Methodik und Er-
kenntnistheorie der Befreiungstheologie, die er in Revista Eclesidastica Brasilera
268 (Oktober 2007) 1001-1022 verdffentlichte', ist bereits einige Zeit verstrichen,
und kaum jemand erinnert sich noch an die Kontroverse, die Clodovis Boff im
Anschluss an seinen Artikel unter anderem mit seinem Bruder Leonardo fiihrte.”
Der Vorwurf, der Theologie der Befreiung mangle es an einem genauen Sprach-
gebrauch, ihr Prinzip einer ,,vorrangigen Option fiir die Armen® sei theologisch
ungeklirt, und der Glaube werde rein funktional verstanden — als Mittel zu einem
politischen Zweck® —, wurde von manchen als unverstindliche Kritik eingestuft,

1 Auf Deutsch verdffentlicht in: Griine Schriftenreihe ,Berichte — Dokumente —
Kommentare”. Missionszentrale der Franziskaner (Hg.), Nr. 105: Disput. Die Armen in
der Theologie? Bonn 2008, 19-41.

2 Vgl. die ausfithrliche Darstellung von Weckel, Ludger, .,... das Werk der Erlésung in
Armut und Verfolgung ...“. Zu einem befreiungstheologischen Streit iiber die Bedeutung
der Armen in der Theologie, in: Orientierung 72 (2008) 214-218.

3 Clodovis Boff resiimiert: ,Weil es an epistemologischer Strenge, Klarheit und
Aufmerksamkeit fehlt, positioniert sich die Theologie der Befreiung auf einer schiefen
Ebene, auf der sie immer mehr abgleitet und in einen todlichen Irrtum fallt, der da heifit:
die Verkehrung des Prinzips und die daraus folgende soziale, politische und ideologische
Instrumentalisierung der Inhalte des Glaubens™ (Disput [s. Anm. 1] 24).
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die dem befreiungstheologischen Bemiihen in den Riicken fillt, von anderen als
willkommene Bestitigung ihrer ablehnenden Haltung wahrgenommen.

Bei dieser Auseinandersetzung, die (wiederum) eine Grundsatzdebatte tiber
das Verhiltnis von Glaube und Politik, Christologie und Anthropologie, ,.Erl6-
sung™ und ,,Befreiung™ erdffnete, setzt der Theologe Paul Wef3 ein. Er versteht
seine Uberlegungen als Beitrag zu einer Kldrung des angesprochenen theologi-
schen Dilemmas, das er durch eine Kritik der implizierten Christologie sowie
durch eine Neubesinnung auf biblische Denkformen losen will. Vf. hingt seine
Argumentation an folgender Beobachtung auf: In seinem kritischen Beitrag betont
Clodovis Boff: Die Befreiungstheologie ,.stellt die Armen an die Stelle Christi ....
Nicht Gott, sondern der Arme wird zum Wirkprinzip der Theologie* (8). Demge-
geniiber betont Leonardo Boff: ,,Es ist kein theologischer Irrtum, den Armen mit
Gott und Christus zu identifizieren (9). Vf. sicht hier eine Gleichsetzung von
,.Christus® und ,,Gott* gegeben, die sich in den kontroversen Positionen durchhilt
— auch wenn sie bei Clodovis auf der gttlichen Ebene angesetzt wird und bei Le-
onardo als Identifikation mit den Armen auf menschlicher Ebene. Mogen die Po-
sitionen fiir und wider den epistemologischen Status des Armen und dessen Be-
freiung auch entgegengesetzt sein — sie sind beide, so der V£, ,,de facto monophy-
sitisch* (18).

Der groBte Teil des Buches besteht nun in einer kritischen Analyse der
Lklassischen“ Christologie, die V. bei verschiedenen Gelegenheiten vorgelegt hat"
und die auf die These hinausliuft, die Gleichsetzung Jesu Christi mit dem hyposta-
sierten ,,Wort Gottes* — die aus den biblischen Texten nicht abzuleiten sei, auch
nicht aus dem Johannesprolog (vgl. 49-56) — fithre zu einer monophysitischen
Identitit, die den Unterschied zwischen Gottes Transzendenz und (dem Menschen)
Jesus einebne. Die Entwicklung der Christologie sei von einem ,,platonisch-grie-
chischen Idealismus® (70) gepriigt, die mittels der Idee der ,,Vergéttlichung™ bis zu
Rahners transzendentaler Christologie fiihre. Eine ,,Riickbesinnung auf die bibli-
sche Christologie (90) fithre nicht zuletzt zur Einsicht, dass ,,Gott #iber Jesus
Christus und den Armen steht” (97) — eine Einsicht, zu der weder die Befreiungs-
theologie noch deren Kritiker (aufgrund ihrer Gebundenheit an eine ,.idealistische
Christologie*) fiinden. V£, schlieBt sich zum einen der Kritik Clodovis Boffs an ei-
ner ,,Verweltlichung Gottes™ an, geht zum anderen aber davon aus, dass dies
,.spiegelbildlich dieselbe fehlerhafte Vereinfachung wie der im Denksystem von
Aparecida’ und von Clodovis Boff weiterhin vorhandene Supranaturalimus* (139)
sei. Es gehe hier nur um die Frage, ,,wohin man primir den Akzent legt: auf Gott

4 Vgl. zuletzt WeB, Paul, Wahrer Mensch vom wahren Gott. Fiir eine Revision der
dogmatischen Christologie, in: SaThZ 14 (2010) 268-296; ders., Glaube aus Erfahrung und
Deutung. Christliche Praxis statt Fundamentalismus. Salzburg/Wien 2010, 51-98.

3 Gemeint ist die Fiinfte Vollversammlung des Lateinamerikanischen Episkopats (CELAM)
vom 13.-31. Mai 2007 im brasilianischen Wallfahrtsort Aparecida.
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oder auf den Menschen® (142); eine wirkliche Losung dieses Dilemmas sei nur
durch eine Kritik der — von beiden Seiten vorausgesetzten — (monophysitischen)
Christologie und eine Wiedergewinnung der biblischen Perspektive mdglich.
,Nach der biblischen Sicht — und nach den Priimissen einer kritischen, nachidea-
listischen philosophischen Theologie — gibt es eine »Mensch-werdung Gottes« nur
in einem tibertragenen Sinn: Gott wirkt in und durch Menschen, ohne sie zu ver-
gottlichen, ohne sie, wenn auch aus Gnade, unendlich und damit gottgleich zu ma-
chen, sondern um sie in ihrer Endlichkeit zu einem Leben in Fiille zu fithren, des-
sen Vollendung sie als Seligkeit erleben* (159f.).

Mit seiner Kritik an einem — von ihm immer wieder als ,,monophysitisch* be-
zeichneten — Verstindnis der hypostatischen Union erdffnet Vf. systematisch-
theologische Fragen von einer Radikalitit, die die von Clodovis Boff angestofiene
Debatte bei weitem iibersteigen und eine eigene, ausfiihrliche Auseinandersetzung
erfordern. Die Selbstverstindlichkeit, mit der ,,Gott*, ,,Jesus Christus* und die
Armen® in einem geldufigen befreiungstheologischen Jargon zueinander in Be-
ziehung gebracht und oft auch identifiziert werden, darf und muss durchaus einer
kritischen Analyse ausgesetzt werden — das ist der bedenkenswerte Anstof3, den
dieses Buch gibt. Zugleich ist anzumerken, dass die spezifisch befreiungstheologi-
sche Fragestellung, um die es urspriinglich geht, offenbar nur den Anlass fur eine
dogmenhermeneutische und traditionskritische Auseinandersetzung bildet, die
zwar sinnvoll und wichtig ist, aber die Kontroverse zwischen Clodovis Boff und
Vertretern der Befreiungstheologie nicht wirklich aufarbeitet. Denn der springende
Punkt in der Debatte ,,pro und contra Befreiungstheologie™ besteht wohl nicht in
der christologischen Frage — auch wenn dies die Notifikation gegen Jon Sobrino
SJ vom 14. Mirz 2007, auf die Vf. ofters hinweist, nahe zu legen scheint — son-
dern in der topologischen: an welchem Ort treiben welche Subjekte unter welcher
Perspektive Christologie? ,,Die lateinamerikanische Theologie — und besonders die
Christologie — sagt, dass ihr Ort, ihre substantielle Wirklichkeit, die Armen dieser
Welt sind“, hebt Jon Sobrino hervor und weist dadurch auf die tatsichlich
entscheidende Frage hin: Es geht darum, wo die Wahrheit des christlichen Glau-
bens erfahrbar wird, wer sie expliziert und wie sie zur Geltung kommt. Eine be-
freiungstheologisch inspirierte Wahrnehmung der christlichen Botschaft sieht die
Armen als locus theologicus, anerkennt sie als Subjekte des Glaubens und lernt
von ihnen, dass christliche Praxis Kritik (,,Metanoia‘), Teilnahme (,,Nachfolge®)
und Entschiedenheit (,,Option fiir die Armen‘) bedeutet. Diese Perspektive hat V1.
in seinen Uberlegungen zum intellectus caritatis (vgl. 130-133) und an anderen
Stellen zwar angedeutet, aber nicht weitergefiihrt. Das tatsichliche Anliegen der
Befreiungstheologie — oder priziser gesagt: ihr ,,Ort“ — wird im Rahmen einer
Auseinandersetzung mit dem christologischen Modell von Chalkedon nicht er-

6 Sobrino, Jon, Christologie der Befreiung, Band 1. Mainz 1998, 50 [Orig.: Jesucristo
liberador. Lectura historico-teologica de Jestis de Nazaret. Petrpolis/Madrid 1991],
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reicht. Dass sich Vf, an mehreren Stellen durchaus kritisch zu befreiungstheologi-
schen Ansitzen duBert (vgl. 178. 212), ist nur konsequent (und im Ubrigen legi-
tim); eine ,,.Losung des Konflikts in der Befreiungstheologie” — wie im Untertitel
des Buches angekiindigt — zeigt sich allerdings nicht.

Das heiBt schlussendlich: Die befreiungstheologische Problemstellung, die
Vf. zu Beginn aufgriff, geht faktisch in der Logik des dogmenhermeneutischen
Diskurses, der in diesem Buch mit Verve gefiihrt wird, auf. Dennoch (oder gerade
deshalb) ist die Lektiire ein grofier Gewinn: sie bietet eine Einiibung in systema-
tisch-theologisches Denken, die den Lesenden ein »nach-idealistisches« Ver-
stindnis* (172) christlicher Uberzeugungen zumutet. Hinter diesen Anspruch darf
die Theologie — gerade in Zeiten religioser ,,Wiederverzauberung™ — nicht mehr
zuriickfallen.

Franz Gmainer-Pranzl

BARWASSER, Carsten, Theologie der Kultur und Hermeneutik der Glaubens-
erfahrung. Zur Gottesfrage und Glaubensverantwortung bei Edward Schil-
lebeeckx OP (Religion — Geschichte — Gesellschaft. Fundamentaltheologische
Studien, Band 47), LIT-Verlag, Berlin 2010, 472 p., kt., 44,90 Eur[D], ISBN 978-
3-8258-1564-6.

Edward Schillebeeckx (1914-2009) gehort zu den prigenden Gestalten der Theo-
logie des 20. Jahrhunderts; er verband intellektuelle Fahigkeiten, geistliche Erfah-
rung und pastorale Kompetenz auf iiberzeugende Weise und hinterliel ein Werk,
das einen hermeneutischen Neuansatz theologischen Denkens markiert. Die vor-
liegende Studie von Carsten Barwasser OP, die im Jahr 2008 von der Katholisch-
Theologischen Fakultit der Universitat Miinster als Dissertation angenommen
wurde, begreift den Beitrag von Edward Schillebeeckx vor allem als Kulturtheolo-
gie, die angesichts der gegenwirtig erfahrbaren Exkulturation von Theologie und
Kirche in Europa wichtige Impulse zu geben hat.

Bereits in der Einleitung (13-23) unterstreicht Vf. seine Einschitzung:
_Schillebeeckx’ Theologie ist so, als kontextuelle Kulturtheologie, eine Theologie
an der Grenze, die Grenzen iiberschreitet, um neue Réume der Erfahrung Gottes in
der Kultur der Gegenwart zu erschlieBen (16). Im ersten Hauptteil (Kulturtheolo-
gie und transzendentale Anthropologie, 24-186) zeichnet V. die Entwicklung zu
einem kulturtheologischen Paradigma bei Edward Schillebeeckx nach und geht
dabei auf Dominik de Petter OP (1905-1971), den philosophischen Lehrer Schille-
beeckx’, sowie auf die theologischen Arbeiten von Marie-Dominique Chenu OP
(1895-1990) ein. Schon lange vor dem Zweiten Vatikanum wird deutlich: ,.Schil-
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lebeeckx begreift die Kultur nicht als Gegensatz zum christlichen Glauben, son-
dern als den Raum, in dem sich der Glaube selbst entwickelt und durch den der
Glaube konkret wird. Aber dennoch ist der Glaube mit der Kultur nicht identisch,
sondern er ist eine Kraft, durch die die zeitgendssische Kultur verwandelt werden
soll“ (86f.). Was in Gaudium et spes 36 unter dem Titel ,,Autonomie der irdischen
Wirklichkeiten* verhandelt wurde, stellte fiir Schillebeeckx schon fiiih eine ent-
scheidende theologische Herausforderung dar: den Weltbezug, die Autonomie und
die Freiheit des Menschen als Grundbeziige eines kulturtheologischen Ansatzes im
Kontext der Moderne wahrzunehmen. Eine zentrale Bedeutung kommt hier dem
Aspekt der Erfahrung zu, den Schillebeeckx einer spiéteren Phase seines Denkens
nicht mehr (transzendental-)philosophisch — der Mensch als ,hermeneutische
Existenz (133) —, sondern zunehmend humanwissenschaftlich reflektiert. Ob die
Parallelisierung von ,,Rahner und Schillebeeckx* (126) in der Weise zutrifft, wie
sie Vf. hervorhebt, erscheint allerdings fraglich, insofern ja gerade die aufgezeigte
,hermeneutische Wende* Schillebeeckx’ einen Schrift aus dem transzendental-
philosophischen Paradigma heraus bedeutete.

Der zweite Hauptteil (Hermeneutik und Erfahrung. Die Praxis des Glaubens
als Ort der Glaubensverantwortung, 187-358) geht ndher auf Schillebeeckx’
Wende ,,zu einer »kritischen Kulturtheologie«* (209) ein. Die Auseinandersetzung
mit den tief greifenden kulturellen Umbriichen Ende der 1960er Jahre veranlassten
Schillebeeckx zu einer ,,Analyse der realen Gesellschaft, mit all ihren sozialen,
dkonomischen und politischen Widerspriichen™ (223), und zu einer erkenntnis-
theologischen Aufwertung des Praxisbegriffs. ,,Die Glaubwiirdigkeit des Chris-
tentums héngt fiir Schillebeeckx dann auch entscheidend davon ab, ob die Praxis
des Glaubens solidarisch ist mit der emanzipativen Freiheitsgeschichte der
Menschheit” (226). Ein Signal fiir diese signifikante Verschiebung (fundamental-
)theologischer Perspektiven ist die Einfithrung des Begriffs der ,,Kontrasterfah-
rung® (232), durch die in der ,,gefiihrdeten Integritdt™ (303) des Menschen ein ethi-
scher Anspruch erdffnet sowie ein Impuls zur Verinderung freigesetzt wird. Der
Bezug christlicher Glaubenspraxis auf die Erfahrung bedrohter Humanitit sowie
die Interpretation des Bekenntnisses ,,Heil von Gott her in Jesus Christus® (253)
im Kontext anthropologischer Konstanten wie Leiblichkeit, Mitmenschlichkeit,
gesellschaftliche Strukturen, Rdumlichkeit und Zeitlichkeit, Theorie und Praxis,
Utopiefahigkeit und Freiheit (vgl. 295-298) weisen Schillebeeckx als zeitgendssi-
schen Theologen im wahrsten Sinn des Wortes aus, ,,da seine Theologie vor allem
eines will: solidarisch sein mit den Menschen der Gegenwart, ihren Angsten und
Hoffnungen, ihren Leiden und ihren Aufbriichen zur Befreiung, um so mit ihnen
in einen Dialog dartiber einzutreten, was der christliche Glaube an Gott in diesem
Erfahrungskontext zu bedeuten hat (355).

Was die skizzierten kulturtheologischen Neuansitze im Kontext postmoder-
ner Gesellschaften bedeuten konnten, wird im dritten Hauptteil (Die Erfahrung der
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Freiheit. Ein kulturtheologischer Entwurf nach und mit Schillebeeckx, 359-451)
ausgefiihrt. V. sieht die ,,Aufgabe einer kulturtheologischen Glaubensverantwor-
tung® (360) nicht nur als aktuelle Moglichkeit, sondern als Notwendigkeit an, soll
der christliche Glaube nicht als Relikt einer vormodernen Ara enden. Die prinzi-
pielle Ungleichzeitigkeit zwischen dem Anspruch, fiir den die Theologie steht, und
den jeweiligen kulturellen Lebenskontexten, in denen dieser Anspruch vertreten
wird, ist allerdings nicht zu verwechseln mit der Einstellung, ,;sich der Auseinan-
dersetzung mit dem zeitgendssischen Kontext zu verweigern und sich, wie es die
katholische Theologie bekanntlich iiber einen langen Zeitraum getan hat, in ein ge-
schlossenes, als tiberzeitliches System verstandenes, Denkgebdude zuriickzuzie-
hen® (389). Die Identitit der christlichen Botschaft nicht in das Selbstverstindnis
der modernen Gesellschaft hinein aufzuldsen, aber dennoch die Erfahrungen des
modernen Menschen als Ort christlicher Glaubensverantwortung wahrzunehmen,
zeichnet das theologische Lebenswerk von Edward Schillebeeckx aus, das in die-
sem Sinn als ,zeitgenossische Kulturtheologie™ (433) und als bedeutsamer Weg-
weiser fiir eine europdische kontextuelle Theologie zu sehen ist.

Franz Gmainer-Pranzl

DELGADO, Mariano/WALDENFELS, Hans (Hg.), Evangelium und Kultur. Be-
gegnungen und Briiche. Festschrift fiir Michael Sievernich (Studien zur christ-
lichen Religions- und Kulturgeschichte, Band 12), Academic Press/Kohlhammer
Verlag, Fribourg/Stuttgart 2010, 638 p., geb., 69,- Eur[D], ISBN 978-3-7278-
1665-9 (Academic Press)/ISBN 978-3-17-021240-4 (Kohlhammer).

Der Hinweis Pauls VI. aus dem Jahr 1975, dass der ,,Bruch zwischen Evangelium
und Kultur ... ohne Zweifel ein verhingnisvoller Vorfall unserer Zeit*’ sei, stellt
ein zentrales Leitmotiv dieses Sammelbandes dar, der dem Pastoral- und Missi-
onstheologen Michael Sievernich SJ zum 65. Geburtstag gewidmet ist. Die Fest-
schrift enthilt insgesamt 39 Beitréige (drei davon auf Spanisch), die vier Themen-
schwerpunkten zugeordnet sind. Zuerst geht es um ,,Mission/Evangelisierung*
(13-234), unter anderem mit einer wichtigen Differenzierung von Kultur(en) und
Religion(en) von Francis X. D’Sa SJ (vgl. 35) und einer befreiungstheologischen
Reflexion von Spiritualitidt durch Martin Maier SJ, die verdeutlicht, ,,dass christli-
che Spiritualitdt nicht aus der »Welt« heraus, sondern immer mehr in sie hinein
fithrt™* (58). Aufschlussreich ist unter anderem der Hinweis von José Luis Cabria
Ortega, dass ,Katholizitit” sowohl ,universalidad® als auch ,integridad® (144)
bedeutet, also sowohl ,alle (Menschen)* als auch ,.alles (Menschliche)* betrifft.

i Evangelii nuntiandi, Nr. 20 [DH 4578]
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Den Vorwurf, das Christentum betreibe bewusst einen Kulturbruch, exemplifiziert
Roman Malek SVD anhand der chinesischen Christentumskritik des 19. Jahrhun-
derts; ihr zufolge stimme der christliche Glaube ,,mit dem »natiirlichen Prinzip«
(tianli) nicht iiberein® (169).

Der zweite Schwerpunkt heibt , Kultur/Inkulturation™ (235-361) und bringt
unter anderem einen bedenkenswerten Beitrag von Hans Waldenfels SJ, der mit
Blick auf die gegenwirtige Lage bedauert, ,,dass die Kirche sich nach wie vor zu
wenig fiir die Impulse der auBereuropdischen Welt 6ffnet™ (268). Schr engagiert
analysiert Paulo Suess den interkulturellen Transfer christlicher Verkiindigung; er
hilt fest, ,,dass keine Kultur allgemein giiltige Eigentumsrechte am Evangelium
hat** (275), und differenziert drei Mdglichkeiten von Glaubenskommunikation:
koloniale Integration des Anderen, lidnderiibergreifende Verallgemeinerung (etwa
durch eine Einheitssprache) und den ,,Weg der Inkulturation, der die Glaubensbo-
ten notigt, die kulturellen Codes der Anderen zu lernen und sich dann, unterstiitzt
von den Horern, in einen fortlaufenden Ubersetzungsprozess hineinzubegeben®
(283). Einen pointierten Beitrag licfert Gerhold K. Becker, dessen theologische
Kritik neoliberaler Okonomie von der Uberzeugung lebt, dass letztlich nur ,.ein
markttranszendentes Bild vom Menschen® (307) Freiheit erméglichen kann. Im
dritten Schwerpunkt mit dem Titel ,,Religionen* (363-485) finden sich religions-
theologische und religionswissenschaftliche Uberlegungen. Hinzuweisen ist auf
die Auseinandersetzung von Gregor Maria Hoff zur Thematik ,Judenmission®;
wie auch immer das Verhdltnis von Juden und Christen gesehen wird, es kommt
nicht an der Einsicht vorbei, dass ,,ein Moment ausstehender Messianitit™ (428)
zum Glauben von Juden und Christen gehort. Giinter Riffe verweist auf die religi-
onspolitische ,,Baustelle Europa® und betont angesichts sikularistischer und reli-
givs-fundamentalistischer Tendenzen: ,,Die Zukunft Europas gelingt nur da in
Ginze, wo man das gesamte religiose und kulturelle Erbe der Vergangenheit in
Erinnerung ruft* (447). Erhellend sind nicht zuletzt die missionstheologischen Re-
flexionen von Felix Kdrner SJ, der zeigt, inwiefern Mission ,,die griindende Dy-
namik der Kirche* (470) lebt. Ein vierter Schwerpunkt zu , Jesuitica* (487-606)
schlieBt den Sammelband ab, unter anderem mit einer interessanten Darstellung
der Griindung der Sophia-Universitiit in Tokio, die 1913 den Lehrbetrieb aufnahm,
durch Klaus Schatz SJ (vgl. 566-586).

Dieser Sammelband, der mit seinem Titel das Lebenswerk Michael Siever-
nichs (vgl. die Bibliographie 609-621) treffend charakterisiert, zeigt von unter-
schiedlichen Perspektiven her auf, wieviel in Kirche und Theologie davon ab-
hiingt, ob es zwischen Evangelium und Kultur zu einem Bruch oder zu einer Be-
gegnung kommt. Katholische Theologie, die ihrem eigenen Anspruch gerecht
werden will, weiB sich grundsitzlich der zweiten Alternative verpflichtet.

Franz Gmainer-Pranzl
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VON SINNER, Rudolf (Hg.), Leonardo Boff und die protestantische Theologie,
Verlag Otto Lembeck, Frankfurt 2010, 228 p., kt., 19,80 Eur[D], ISBN 978-3-
87476-612-8.

.»Ich muss bekennen, dass, wenn auch viele Katholiken meine Biicher lesen, es
doch die Protestanten sind, die sie am ehesten studieren* (211), stelite Leonardo
Boff zum Abschluss eines Seminars fest, das unter dem Titel ,,Leonardo Boff und
die protestantische Theologie* vom 12.-16. Mai 2008 an der Lutherischen Theolo-
gischen Hochschule EST (Escola Superior de Teologia) in Sdo Leopoldo (Brasi-
lien) gehalten wurde; im Rahmen dieser Studienwoche wurde Boff die Ehrendok-
torwiirde der EST verliehen. Fiir Boff, daran erinnert Rudolf von Sinner in der
Einleitung, ist Martin Luther ,einer der Viter des modernen emanzipatorischen
Geistes und einer der gidngigen Lehrer des Christentums. In ihm findet sich zwei-
fellos ein befreiender Nimbus und ein Mut zum Protest, die direkt mit der latein-
amerikanischen Befreiungstheologie in Verbindung zu bringen sind* (9). Die Ver-
bindungen zwischen der von Leonardo Boff wesentlich mitgestalteten Befrei-
ungstheologie und der lutherischen (Rechtfertigungs)-Theologie sind allerdings
komplexer, als dieser erste Vergleich vermuten lisst. Sechs evangelische Theolo-
gen haben Aspekte der Theologie Boffs im Licht lutherischer Konfession und Pro-
fession betrachtet und sind zu durchaus unterschiedlichen Ergebnissen gekommen.
Bemerkenswert ist jedenfalls, wie Rudolf von Sinner in seiner Laudatio hervor-
hebt, die ,.evangelische theologische Produktion, die durch Boff inspiriert wurde
und sich mit ihm kritisch und konstruktiv auseinandersetzt* (22) — ein Zeichen fiir
die Aufmerksamkeit, die Boffs theologischem Werk weit {iber den Bereich des
Katholizismus hinaus zuteil wurde.

Der erste Beitrag stammt von Hermann Brandt, ihm, dem leider kurz nach
dem Seminar Verstorbenen, ist dieser Band gewidmet. Fr arbeitet das Profil re-
formatorischer Kritik heraus, das sich gegeniiber institutionellen Autoritéitsansprii-
chen geltend macht: ,,An die Stelle kirchlicher Durchsetzung der Wahrheit tritt die
freie Auseinandersetzung® (27). Boffs Anwendung historisch-kritischer Verfahren
in seinen christologischen und ekklesiologischen Studien, so Brandt, wurde von
manchen als ,»protestantische« Problematisierung der Identitidt und Kontinuitit
der Kirche” wahrgenommen und ,,vehement abgelehnt (32f.). Entscheidend war
stets der Bezug auf die befreiende Kraft des Evangeliums; Brandt zitiert Boff:
~Luther verhilft uns allen dazu, zu verstehen, dass die Befreiung auf dem Ge-
schenk Gottes beruht, der, vor jedweder Tat von seiten der Menschen, die Initia-
tive ergreift .... So bewegt er die Menschen dazu, in groBter Freiheit gute Werke
hervorzubringen™ (34). — Silfredo Bernardo Dalferth geht auf den Begriff der
Gnade ein und zeichnet Boffs ganzheitliches Weltverstindnis nach: ,,Alles Sein
steht in einem Zusammenhang; es gibt nicht zwei Wirklichkeiten, sondern nur eine
Wirklichkeit und eine Geschichte, die gleichzeitig die Wirklichkeit von »Befrei-
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ung und Heil« und von »Unterdriickung und Unheil« ist® (67). Von Luther her
zeige sich deutlich, dass Reichtum oder Armut keinen Riickschluss auf Gottes
Gnade oder Verdammung zulasse; ein solcher Kurzschluss ist als ,,religio™ (82) zu
bezeichnen — womit sich Dalferth mit Luther markant von der in Brasilien weit
verbreiteten ,,Theologie der Prosperitit™ (83) absetzt, die Armut und Reichtum
theologisch und gesellschaftlich legitimiert. — Auch Claus Schwambach stellt
Boffs Gnadentheologie ins Zentrum seiner Uberlegungen. Boff ist fiir ihn ein
- Theologe der Gnade* (97), dessen Identitidtsdenken so weit gehe, ,,dass es wirk-
lich keine Unterscheidung gibt, die imstande wiire, die Betonung der genannten
sakramentalen Einheit der Wirklichkeit zu relativieren® (105). Ein solcher ,,sak-
ramentaler” Ansatz gehe von einer ,,Kongruenz zwischen eschatologischem Heil
und geschichtlicher Befreiung, die fiir die Befreiungstheologien und ihre Sicht des
Reiches Gottes typisch ist® (109), aus, verliere aber, so Schwambach, den An-
spruch des ,,»extra nos« des eschatologischen Heils” (116) und tendiert zu ,.einer
neuen Art »theologiae gloriae«™ (117). Somit bleibe zwischen Luther und Boff
»eine grundsitzliche Diastase™ (141). — Euler Renato Westphal setzt bei Boffs
Trinitdtstheologie an und hilt fest, dass ,,die Trinitit, als Inspiration fiir die Orga-
nisation einer gerechteren Gesellschaft, fundamental ist fiir das soziale Programm
der zur Frage stehenden Theologie® (151). Kritisch steht Westphal Boffs , Prioritiit
des relationalen Aspektes vor dem personalen in der Theologie der Dreieinigkeit
(154) sowie dem Begriff der ,,Perichorese® (158) gegeniiber. Sein an klassischer
lutherischer Theologie orientierter Beitrag miindet in die These, dass der Gekreu-
zigte ,,die Schwachheit Gottes in der menschlichen Geschichte” zeige; der Weg
Gottes verlaufe ,,sub contrario (167). — Rudolf von Sinner betont die politische
Relevanz der Trinitéitstheologie und zeigt sowohl mit Blick auf Boffs eigene Ler-
nerfahrungen — im Versuch, ,.eine Theologie, die auf das Volk hort (Teologia a es-
cuta do povo) einzuiiben” (175) — als auch in der Auseinandersetzung mit der jiin-
geren Entwicklung der brasilianischen Zivilgesellschaft, inwiefern ein vom Be-
kenntnis zur Dreifaltigkeit inspiriertes Denken und Handeln das soziale Umfeld
verdndert. Nicht zuletzt von den Erfahrungen der kirchlichen Basisgemeinden her
ist der Satz zu verstehen: ,Die Dreieinigkeit ist unser wahres Sozialprogramm®
(180). Die daraus entspringende Glaubenspraxis buchstabiert von Sinner anhand
der Topoi Anerkennung von Alteritit, Partizipation, Vertrauen und Hermeneutik
der Kohirenz durch. — Valério Guilherme Schaper liest Boffs befreiungstheologi-
schen Ansatz als Rehabilitation des Utopischen und als neue Rezeption des ,,Prin-
zips Hoffnung* und veranschaulicht seinen Beitrag durch eine personliche Erinne-
rung: als er Anfang der 1980er Jahre mit seiner Mutter in einer langen Warte-
schlange anstand, um eine Zugangskarte fiir eine érztliche Untersuchung zu erhal-
ten, fiel ihm ein schwarzes Midchen auf, das mitten unter den leidenden und kran-
ken Wartenden mit groBer Konzentration ein Buch las: Igreja: Carisma e Poder
(Kirche: Charisma und Macht) von Leonardo Boff. Diese Szene wurde fiir Scha-
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per gleichsam zu einer Schliisselerfahrung, was den ,,Ort* befreiungstheologischer
Reflexion betrifft, sowie zu einem Zeichen der Hoffnung; ,,Es war doch moglich,
sich eine menschliche Welt zu wiinschen™ (194).

Dieser Sammelband dokumentiert eine Okumenisch-theologische Aus-
cinandersetzung, die unterschiedliche Traditionen als Antworten auf den grundle-
genden Anspruch des Christlichen versteht: Freiheit und Zukunft zu erdffnen. Le-
onardo Boff hob in seiner Bilanz die fundamentale Gemeinsamkeit der katholi-
schen und lutherischen Positionen hervor, ohne theologische Differenzen — vor
allem im Zusammenhang mit der Erfahrung von Schuld (vgl. 217-220) — zu ver-
wischen. Auch wenn einige Fragen offen bleiben — so etwa eine explizitere Ausei-
nandersetzung mit Boffs (Befreiungs-)Christologie —, ist dieses Buch als profilierte
dkumenische Analyse befreiungstheologischer Fragestellungen zu wiirdigen.

Franz Gmainer-Pranzl

KAHL, Thede/LIENAU, Cay (Hg.), Christen und Muslime. Interethnische Ko-
existenz in siidosteuropiischen Peripheriegebieten (Religions- und Kulturge-
schichte in Ostmittel- und Siidosteuropa. Band 11), Lit Verlag, Berlin/Wien. 2009,
368 p., geb., 44,90 EUR[D]; ISBN 9783643500588.

Orthodoxe Christen und Muslime als bedeutendste Religionsgemeinschaften Stid-
osteuropas und deren Koexistenz, sind nicht nur im Stidosten des Kontinents von
herausragender Relevanz, sondern stellen vielmehr im gesamteuropdischen Raum
einen wirkungsmichtigen Faktor dar. Den Focus des vorliegenden Bandes dabei
auf die ,.interethnische Koexistenz** dieser beiden Religionsgemeinschaften zu le-
gen, erscheint fiir ein Europa in dem interethnische und interreligitse Koexisten-
zen sowohl qualitativ, als auch quantitativ an Evidenz gewinnen, nicht verwunder-
lich, sollte jedoch herausgehoben werden. Es ist in hichstem Mafle sinnvoll, sich
der Herausforderung und Bereicherung Europas im Rahmen multipler interethni-
sche und -religidser Koexistenzen wissenschaftlich zuzuwenden.

Dass dies in dem vorliegenden Band derart interdisziplindr und mit verschie-
densten Methodenzugriffen erfolgt, sollte eine besondere Wiirdigung erfahren.

Die Herausgeber sind angetreten die Feldforschungsergebnisse des von ihnen
geleiteten Forschungsprojekts . Interethnische Bezichungen zwischen orthodoxen
Christen und Muslimen in Siidosteuropa — Beispicle aus konfessionell gemischten
Siedlungen in Griechenland und Ruminien® eciner interessierten Forscher- und
Forscherinnenschar nahe zu bringen. War dies der Anspruch, so ist er nicht erfiillt
worden — sondern er wurde {ibererfiillt:
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In den 22 Aufsitzen, die eben nicht nur Analysen aus Ruménien und
Griechenland zur Kenntnis der Leser und Leserinnen bringen, wird vielmehr der
gesamte Herrschafisbereich des ehemaligen Osmanischen Reichs, der bekanntlich
Ruminien und Griechenland bei weitem iiberstieg, in das Visier der Forscher und
Forscherinnen aus sicben Lindern (Griechenland, Tiirkei, Deutschland, Osterreich,
Rumiinien, Bulgarien, Italien) genommen.

Es werden unterschiedliche Thematiken aus Kreta, Bulgarien, Albanien, Bos-
nien, der Krim, der Tiirkei und dem Kosovo zur Sprache gebracht. Selbst der Blick
auf Osterreich, als historische macht- und kulturpolitische Supermacht auf dem
Balkan und der daraus erwachsenden Rolle in der jiingsten (Migrations- und Reli-
gions)geschichte gerit in den Focus der Herausgeber. Die Autoren und Autorinnen
aus Politikwissenschaft, Geographie, Sprachwissenschaft, Theologie, Ethnologie,
Islamwissenschaft, Musikwissenschaft, Slawistik, Anthropologie und Soziologie
ndhern sich mit unterschiedlichsten methodischen und disziplindren Zugéngen
dem Thema und nehmen dabei noch zusitzliche Gruppen (z.B. Katholiken) in den
Betrachtungsrahmen auf.

Was alle Aufsitze auszeichnet, ist ein Europabild, welches nicht hinter dem
Burgenland nur noch aus — historisch — gerade einmal assoziierten Regionen be-
steht, sondern dass den Balkan, das Schwarze Meer und somit auch die Tiirkei klar
in einen europdischen Bezugsrahmen stellt und sich damit wohltuend von einer
westeuropdischen Eingrenzungsmentalitit abhebt.

Die Autoren und Autorinnen entwerfen vielmehr ein Bild von Europa, das
auch muslimisch geprigt ist und die orthodox-christlichen Religionsgemeinschaf-
ten mit deren kulturellen und gesellschaftlichen Einfliissen auf Europa als zentral
ansieht. Somit vermeiden sie, diesen beiden Gruppen — sowohl kulturell als auch
soziologisch — nur eine randstindige Existenz zuzuweisen.

Die ersten drei Beitrige sind als Grundlegung zum besseren Versténdnis des
gesamten Bandes zu verstehen, selbst wenn nicht jeder im Nachhinein behandelte
Aspekt damit eine inhaltlich-methodische Einleitung erfihrt, geben sie eine fachli-
che Einstimmung, indem sie die Schliisselbegriffe bzw. Hauptbeziehungsstréinge
ndher erléutern.

Der einleitende Aufsatz der Herausgeber, zusammen mit Maria Bara und
Gerassimos Kataros ,,Christen und Muslime in Siidosteuropa. Ein Projekt zur Er-
forschung interreligioser Koexistenz* erliutert das Projekt, dic Methodik aus der
qualitativen und interpretativen empirischen Sozialforschung, sowie die Untersu-
chungsregion und deren ethnographische Verfasstheit. Es werden zudem drei for-
schungsleitende Hypothesen zur Diskussion herausgestellt.

1. Die Aufhebung der Segregation bei Wohnen, Arbeiten, Bildung und Freizeit
vermindert das Konfliktpotenzial im Alltag.
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2. Die etwaigen Spannungspotentiale zwischen den unterschiedlich determinierten
Bevdlkerungsgruppen werden durch Eliten in Politik, Kirche und Wirtschaft er-
hoht.

3. Eine gemeinsame Erinnerungskultur befordert das Verstehen unter verschieden
verfassten Gemeinschaften von Einwohner einer Region bzw. Stadt.

Der als paradigmatische Grundlegung zu verstehende Beitrag Assaad E. Kattans
,Differenz vs. versshnende Synthese? Uberlegungen zu einer weniger abgrenzen-
den religiosen Identitdtsbestimmung™ richtet den Blick auf die Beziehungsge-
schichte zwischen Christen und Muslimen und sieht in dieser Verkettung ein be-
ziehungsinhirentes Potenzial, dass einer Eigenidentitit Raum ldsst aber einen we-
sentlichen Schwerpunkt auf die Beleuchtung der dialogisch-partnerschaftlichen
Eigenheiten der Bezichung beider Religionsgemeinschaften zueinander legt.

Der Aufsatz Fikret Adanirs ,,Beziehungen von Muslimen und Christen im
Osmanischen Reich” beendet die Reihe der drei einfiihrenden Beitréige mit einem
historischen Uberblick tiber das Verhiltnis der muslimischen Staatsmacht zu den
christlichen Untertanen, vor allem im europiischen Herrschaftsbereich des Osma-
nischen Reiches.

Es folgen 19 Beitrige, die der eingangs erwihnten interdiszipliniren und
regionalen Vielfalt Raum geben. Von der Analyse christlicher Heiliger in musli-
mischen Gemeinschaften (,,Der heilige Sava und unsere Muslime — Albanische,
tiirkische bzw. muslimische Verehrung christlicher Heiliger aus serbischer und
bulgarischer Perspektive [20. Jahrhundert]* von Stefan Rohdewald) iiber musik-
wissenschaftliche Betrachtungen in Stidosteuropa, im Kontext christlich-muslimi-
scher Gesellschaften (,,Musikalischer Austausch in Siideuropa® von Wolf Diet-
rich) bis hin zur historischen und aktuellen Betrachtung der Lage von Muslimen in
Osterreich (,,Die muslimischen Gemeinschaften in Osterreich® von Valeria Heu-
berger) werden analytische Einblicke gegeben, die zum Weiterlesen einladen. Hier
ist vielleicht auch einer der wenigen Kritikpunkte am vorliegenden Band zu nen-
nen: Eine kurze Bibliografie, iiber die jeweiligen FuBinoten hinaus, hitten den je-
weiligen Beitrag, die Einladung zum Weiterlesen intensivierend, abgerundet.

Gleichwohl fillt das Register wohltuend auf, was fiir Herausgeberbinde lei-
der eher uniiblich zu sein scheint.

Eingedenk der Vielfalt in Disziplin, Methode und der weiten regionalen
Grenzziehung, konnte der Vorwurf der Oberfldchlichkeit und Unkonturiertheit
entstehen, dem hier jedoch auf das deutlichste widersprochen werden muss. Die
Herausgeber haben vielmehr einen Band abgeliefert, der in seiner erfrischenden
Themenauswahl und der Mannigfaltigkeit der Herangehensweisen exemplarisch
fiir einfiihrende Religions- und Kulturgeschichten einer bestimmten Region stehen
kann. Man spiirt bei der Themenwahl und in der Auswahl der Autorinnen und
Autoren zudem den Willen, den Adressaten und Adressatinnen — offensichtlich ein
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interessiertes ,,Nichmur-Fachpublikum® — ein lesenswertes Kompendium von
Analysen und Anregungen an die Hand zu geben.

Roland Cerny-Werner

ANDERSEN, Svend, Macht aus Liebe. Zur Rekonstruktion einer lutherischen
politischen Ethik (= Sammlung T6pelmann 149), de Gruyter, Berlin 2010, 327 p.,
79,95 EUR[D]; ISBN 9-78311-021629-5.

Der Autor des vorliegenden Buches (Professor fiir theologische Ethik und Religi-
onsphilosophie in Arhus) ist Siidschleswiger, also deutscher Staatsbiirger déni-
scher Nationalitéit. Das ist fiir die Thematik nicht unwichtig. Die Region Schleswig
war historisch von besonderer Bedeutung fiir die Einfilhrung der Reformation in
Dinemark. GemiB dem Klappentext enthélt das Buch ,.eine Selbstreflexion des
lutherischen Glaubens in Bezug auf die Politik.“ Fiir die konkrete Umsetzung ci-
ner lutherischen Ethik, fiir die Umsetzung von Nichstenlicbe im Bereich politi-
scher Macht, dienen dann auch Danemark und Deutschland als Beispiele.

Das Buch gliedert sich in drei Teile: Im ersten geht es um ,Martin Luthers
politische Theologie, am Leitfaden der Obrigkeitsschrift”, im zweiten um ,,Luthe-
rische Ethik und politische Moderne®, der dritte fragt: ,,Lutherische politische
Ethik im 21. Jahrhundert? Die Thematik des 2. Teils wird an deutschen und déni-
schen Autoren illustriert, als da sind: 1. Kant, H.L. Martensen (auch ein Schleswi-
ger, bekannt als Gegner Kierkegaards), N.F.S. Grundtvig, S. Kierkegaard und E.
Troeltsch. Die Autoren werden zunichst in ihrem Grundansatz vorgestellt; darauf-
hin wird ihre Position auf einige Einzelprobleme hin fokussiert: Krieg, Wider-
stand, Religionsfreiheit, Offentlichkeit, Menschenrechte. Auf der Suche nach An-
sdtzen fiir eine heutige lutherische Ethik konsultiert der Autor J. Rawls und J. Ha-
bermas, wobei er sich vor allem an ersterem orientiert und dessen Position zuneigt.

Andersens Deutung Luthers hier wiederzugeben wiirde den Rahmen einer
Rezension sprengen. Sie wird in wesentlichen Punkten in seiner Absetzung von
der Lutherdeutung Troeltschs deutlich (vgl. 239-244): 1. Troeltsch geht zu wenig
auf die ethische Theorie Luthers ein und deutet Luther zu sehr im Sinne des Lu-
thertums. 2. Die Néchstenliebe ist bei Luther keine blofle Bruderliebe im Sinne ei-
ner unweltlichen geistigen Gemeinschaftsethik, sondern genuine christliche Praxis.
3. Zwischen Nichstenliebe und dem natiirlichen Gesetz besteht eine Ubereinstim-
mung; sie sind aber nicht identisch. 4. Das Naturrecht ist zusammengefasst in der
Goldenen Regel. 5. Die rein geistige Liebesgemeinschaft ist bei Luther eine mehr
oder weniger theoretische Maglichkeit. Aus reiner Selbstverleugnung handelt der
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Christ nur, wenn es um ihn selbst geht. 6. Troeltsch kennt Naturrecht nur im Sinne
der Normativitdt der historisch gewachsenen sozialen Institutionen.

Folgende Aussagen zu Luther seien auflerdem hervorgehoben:

Nicht der einzelne Herrscher ist von Gott eingesetzt, sondern die Funktion bzw.
die Ordnung (19). Das Evangelium ist zwar nicht Grundlage politischer Herr-
schaft, kann aber trotzdem politischen Einfluss ausiiben. ,,Das Ziel der christlichen
Niéchstenliebe fallt mit der Funktion der weltlichen Obrigkeit zusammen.” (31)
Als Individuum iibt der Christ keine Macht aus; nur wenn es um andere geht,
praktiziert er ,,Macht aus Liebe*.

Zwei Voraussetzungen Luthers kénnen heute nicht iibernommen werden:

1. Eine asymmerische feudale Ordung, die Luther voraussetzt.

2. Ein Weltbild im Sinn einer Kampfarena zwischen Gott und dem Satan.

Dagegen muss eine modern lutherische Ethik sich an folgenden Grundgedanken
orientieren (82f.):

Die dinischen Autoren stehen bei Andersen fiir eine Nicht-Integration von
Demokratie in eine lutherische politische Ethik. In Didnemark hat die Kirche bis
heute keine eigene Ordnung, wie sie eigentlich in der Verfassung von 1849 vorge-
sehen war. Daher ist das Parlament (Folketing) die oberste kirchliche Autoritit.
Die Kirche selbst kann deshalb etwa auch als solche keine Stellungnahmen verfas-
sen. Das entspricht Martensens Projekt einer christlich theologischen Integration
der Moderne, die aber keine nicht-religiése humane Ethik kennt. Martensen betont
nicht die Trennung der beiden Reiche, sondern die Freiheit des Menschen, Gottes
Reich zu gestalten. Er betont den gottlichen Ursprung des Staates (gegen kontrak-
tualistische Konzeptionen). Dabei spielt das Volk als Verkorperung des objektiven
Geistes (im hegelianischen Sinne) eine entscheidende Rolle. Die Konzeption des
Staates ist national, holistisch, korporatistisch; sie kennt kein universales Wahl-
recht.

Grundtvig unterscheidet strikt zwischen geistlicher und weltlicher Sphére und
hat eine romantisch-nationale Idee vom Volk. ,,Volksleben** und ,,Christenleben®
stehen in engem Zusammenhang. Die Vaterlandsliebe und die Liebe zum Monar-
chen als zentrale Werte erfordern einen absolutistischen Staat. Eines der entschei-
denden Probleme bei Kierkegaard ist das Fehlen einer positiven und produktiven
Relation zwischen christlicher Existenz und politischem Handeln.

Man merkt dem Buch an, dass es Frucht einer lingeren Bemiihung ist. Wie
Andersen im Vorwort bemerkt, stand ihm auch im Jahr 2004 ein ganzes For-
schungsjahr zu Verfiigung. Dies Buch diirfte damit aufgrund der klaren Position
des Autors und der prézisen Darstellung der Autoren einen maBigebenden Beitrag
einer lutherischen politischen Ethik darstellen.

Die folgenden kritischen Fragen seien dem Autor zum Uberdenken nahege-
legt.
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1. Die Goldene Regel wird einerseits im Sinne von Reziprozitit oder Rollen-
tausch (240) erliutert. Andererseits stellt diese nach Legstrup (304) ,.keine tempe-
rierte Anweisung zur Gegenseitigkeit* dar. ,,Reziprozitit wird oft im Sinn des ius
talionis verstanden, was Andersen auf jeden Fall nicht meint. Fiir die Goldene Re-
gel, speziell auch fiir ihre Deutung als Einfiihlungsregel verweise ich auf den Bei-
trag von Hans Reiner® sowie auf das 3. Kapitel in meinem Buch ,,Was sollen wir
tun?*’. Fiir mich laufen auch das Liebesgebot und die Goldene Regel letztlich auf
dasselbe hinaus; das scheint auch fiir die Didache der Fall zu sein, wenn es dort in
1,2 heifit:

,.Der Weg des Lebens ist dieser: Erstens, liebe Gott, der dich erschaffen hat, zwei-

tens, deinen Nichsten wie dich selbst; und alles, was du willst, dass es dir nicht wi-
derfihrt, tu auch anderen nicht an.*

Bemerkenswert ist auch, wie das Martyrium Polycarpi den Tod Jesu und den des
Polykarp ganz am Anfang (1) kommentiert:
,,Denn er wartete, bis er ausgeliefert wurde, wie auch der Herr, damit auch wir seine
Nachahmer werden, indem wir nicht nur unser eigenes Wohl, sondern auch das des

Nichsten im Auge haben. Denn es ist ein Zeichen wahrer und starker Liebe, wenn
man nicht nur sich selbst, sondern auch alle seine Briider retten will.*

2. Selbstverleugnung und Selbstlosigkeit sind, auch wenn es nur um cinen
selbst geht, nicht so unproblematisch, wie Luther zu denken scheint. Sie kénnten,
kantisch gesprochen, auf die Behandlung der Menschheit in der eigenen Person als
bloBen Mittels hinauslaufen (etwa im Fall der Servilitit). Entsprechende Empfeh-
lungen wiiren also vorsichtiger zu formulieren.

3. Ich habe Bedenken gegen die Interpretation der 5. Antithese im Sinne blo-
Ber Leidensbereitschaft. Solche konnte der Unterdriicker oder Ubeltiter filschlich
im Sinne der Rechtfertigung seines Handelns interpretieren. Wenn aber der Schlag
nicht einfach eingesteckt wird, sondern die andere Backe hingehalten wird, steckt
darin eine Provokation. G. Stassen nennt das eine ,.transformierende Initiative*'’.

4. Wo Gerechtigkeit nicht im Rawls'schen Sinne gemeint ist, wire das deut-
lich zu machen. Spricht man als Theologe von Gerechtigkeit und Liebe, ist zu be-
achten, dass Gerechtigkeit im universalen Sinn mit der Liebe (im universalen
Sinn) in christlicher Tradition identisch ist, wie sich an den Kirchenvitern, an
Thomas von Aquin, aber auch an Martensen belegen ldsst (133): Gerechtigkeit als
die von der Wahrheit erfiillte, durch die »Weisheit geordnete Liebe.«** Dieser
Sprachgebrauch lisst sich auch an den Kirchenvitern belegen. So bestimmt Gott
nach Laktanz (De ira Dei 14), ,,daB8 die Menschen gerecht sind, d.h. daB sie ... Gott
ehren als Vater und die Mitmenschen lieben als Briider; denn auf diesen beiden

8 Ders., die Grundlagen der Sittlichkeit, Meisenheim am Glan 1974 (2. Auflage von ders.,
Die Grundlagen der Sittlichkeit).

9 Wolbert, Werner, Was sollen wir tun?, Freiburg i.Ue./Freiburg i.Br. 2005.

10 Glen Stassen, Living the Sermon on the Mount, San Francisco 2006.
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Pflichten beruht die ganze Gerechtigkeit.“ Das wire Gerechtigkeit im universalen
Sinne. Im partikuldren Sinne kann es etwa bedeuten: (1) ein sozialethisches Prin-
zip fiir menschliche Koexistenz, (2) ein institutionelles Prinzip (vgl. Cicero, off I
7, 23: ,dictorum conventorumgque constantia et veritas®), (3) ein rechtliches Prin-
zip (fiir den Schutz fundamentaler Giite des menschlichen Wohlergehens). (4) ein
clementares Prinzip der Gerechtigkeit. ''

4. Ist Luthers Konzept des séikularen Staates nicht allzu sehr von der Idee des
Strafrechts her bestimmt?

Werner Wolbert

TSHIKENDWA, Ghislain, Ringen mit Gott in Zeiten von AIDS. Afrikanische
Einsichten zum Buch Hiob (TDW 39), Verlag Herder, Freiburg i. Br. 2010, 177
p., 19,95 Eur[D]/20,60 Eur[A], ISBN 978-3-451-35002-3.

Die Pandemie AIDS stellt nach wie vor eine der grofiten Bedrohungen fiir Afrika
dar. Das menschliche Leid, die sozialen Folgen und die wirtschaftlichen Einbuf3en,
die sich aus der Erkrankung und dem Tod so vieler Menschen ergeben, sind kaum
zu ermessen — und sie stellen auch eine radikale Anfrage an die christliche Theo-
logie dar, die angesichts dieser Erfahrungen mit ihren traditionellen Erkldrungs-
mustern scheitert. Der aus der Demokratischen Republik Kongo stammende
Theologe Ghislain Tshikendwa SJ hat sich der Herausforderung gestellt, die Mog-
lichkeit einer Gottesrede ,,aus dem Kontext eines Afrikas, das religits ist und an
Aids leidet” (27) aufzuweisen, und zwar in Auseinandersetzung mit dem Buch
Hiob. Méglich ist eine solche Relektiire des biblischen Textes allerdings nur, wie
VT{. betont, durch einen dreifachen Bruch: mit einer Sprache, die theologische Po-
sitionen unhinterfragt verteidigt, mit einer kulturellen Identitiit, in der konkrete Le-
benserfahrungen nicht ernst genommen werden, und mit innerer Verstockung, der
das Leid anderer Menschen unzuginglich bleibt (vgl. 28).

Die Analyse des Vf. wirft ein kritisches Licht sowohl auf die ,,Theologic der
Vergeltung® (35f.), die meint, genaue Zusammenhénge zwischen der Schuld von
Menschen und der Reaktion Gottes ausmachen zu kdnnen, als auch auf die traditi-
onelle afrikanische Einstellung, die Krankheiten als Folge von Hexerei und Er-
krankte als Verfluchte ansieht (vgl. 66f.). V{. verbindet die Auslegung wichtiger
Abschnitte des Buches Hiob mit den Erfahrungen von AIDS-Kranken, an denen er
als Praktikant in Spitilern Anteil hatte, und stellt als wichtiges Ergebnis seiner
Untersuchung heraus: Hiob hat — in Zuriickweisung der ,.Theologie der Vergel-

11 Vgl dazu Witschen, Dieter, Gerechtigkeit und teleologische Ethik, Freiburg i.Ue/Freiburg
i.Br. 1992, 53-69.
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tung®, die seine drei Freunde vertraten — ,,seine eigene Erfahrung ernst genommen,
die dem widersprach, was ihn seine Kultur gelehrt hatte* (105). Damit ist mehr als
deutlich geworden, dass menschliche Erfahrungen und nicht unhinterfragte kultu-
relle Traditionen den maligeblichen Kontext des Theologietreibens bilden. Mit
Hiob 42,5 — einem ,,der Schliisselverse®, ja dem ,,Hoéhepunkt* (132) des gesamten
Buches — weist Vf. Tshikendwa auf eine tiefgehende Lernerfahrung Hiobs hin, die
darin besteht, dass er nicht nur etwas ,,vom Horensagen™ tiber Gott weill, sondern
ihn selbst geschaut hat — was letztlich bedeutet, so Vf. in Anlehnung an den Ansatz
des asiatischen Theologen Jeffrey Kuan, dass Hiob ,,das Gottesbild seiner Vergan-
genheit, das keinen Sinn mehr fiir ihn hat, verwirft“ (136). Dadurch wird das Buch
Hiob zu einem Paradigma fiir eine neue Theologie und zu einem Text, der ,.dem
Menschen hilft, seine Gottesbeziehung aufrecht zu erhalten, auch wenn er sein
Leiden nicht verdient hat, und die Hoffnung auf die Begegnung mit Gott lebendig
zu halten® (137). Die bestiirzende Erfahrung Hiobs, ,,dass auch sein Leiden zum
gottlichen Plan gehort (128), kann zu einem neuen Anfang werden, um Gottes
Gegenwart im Leid wahrzunehmen. V. expliziert diese These zum einen mit einer
personlichen Erinnerung an seine Freundin Mbombo (vgl. 137-140), die an den
Folgen eines schweren Autounfalls starb und in ihren letzten Tagen im Kranken-
haus zu einer Erfahrung der Gegenwart Gottes fand, die sie nach schwerem Rin-
gen und tiefer Traurigkeit mit ihrem Schicksal versghnt sein lieB, zum anderen mit
einem Plddoyer fiir eine Theologie des Lebens, ,die die Wiirde des Menschen for-
dert, die Wiirde, die weder Leiden noch Tod dem Menschen nehmen kénnen®
(158f). Die Ziele einer solchen Theologie des Lebens bestehen vor allem im Auf-
weis von Hoffnung, in der Verteidigung der Wiirde der Kranken, im Dialog zwi-
schen moderner und traditioneller Medizin, in der Zuriickweisung von Magie und
Hexerei, in einer neuen Wahrnehmung des Todes als Initiation in ein neues Leben
und nicht zuletzt in einer Wertschitzung menschlicher Sexualitit (vgl. 169).

Vf. hat mit diesem Buch ein aktuelles Beispiel kontextueller Theologie
vorgelegt, das exegetische Analysen und konkrete Erfahrungsbeziige auf ein-
driickliche Weise verbindet. Seinen Vorschlag, die Zumutung des Leidens — im
Rahmen seiner Hiob-Auslegung — als ,.Einladung zur Selbsterkenntnis und zur Er-
kenntnis der Welt* (119) zu sehen bzw. es als ,,Teil unseres menschlichen Lebens*
aufzufassen, der ,,zu Gottes Plan gehort™ (126), bringt Vf. behutsam ein, kann ihn
aber auch nur begrenzt plausibel machen. So glaubwiirdig und beeindruckend das
Beispiel des Hiob auch ist — es darf nicht zur Norm fiir andere werden, kann aber
dazu ermutigen, das ,,Ringen mit Gott* als einzig mégliche ,,Antwort* auf die
Frage nach dem Sinn des Leidens anzunehmen.

Der einfiihrende Text (vgl. 7-18) von Agbonkhianmeghe Orobator SJ, dem
Provinzial des Vf., bringt die Transformation, die die traditionelle theologische
Ethik durch den Einbruch von AIDS erfiihrt, markant auf den Punkt. Angesichts
der ,, Tatsache, dass der offizielle theologische Diskurs in einem Moralverstindnis
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der Anklage, des Formalismus und des Vorurteils gefangen bleibt“ (9), ist darauf
zu achten, ,,dass AIDS von mehr als einem Virus hervorgerufen wird” (12). Es
gilt, so Orobator, die ,,Ungerechtigkeit zwischen den Geschlechtern, Armut und
Machtgefille” (13) als strukturelle Faktoren der Verbreitung der Krankheit ernst
zu nehmen und dieses Zeichen der Zeit als ,,Kairos* (18) fiir eine kreative Weiter-
entwicklung der theologischen Ethik zu erkennen. Zu dieser Aufgabe hat dieses
Buch des zentralafrikanischen Theologen einen aufschlussreichen Beitrag geleis-
tet.

Franz Gmainer-Pranzl

UsTORF, Werner, (Hg.), Intercultural Perceptions and Prospects of World
Christianity (Studien zur interkulturellen Geschichte des Christentums), Peter
Lang, Frankfurt 2010, 140p., geb. 32,80 Eur[D], ISBN 978-3-631-61462-4.

Der vorliegende Band versteht sich als Jubildumsband der Studien zur Interkultu-
rellen Geschichte des Christentums / Studies in the intercultural history of Christi-
anity / Etudes d'histoire interculturelle du Christianisme. 1975 wurde die Reihe
von den Missionstheologen Walter Hollenweger (Birmingham), Hans Jochen
Margull (Hamburg) und Richard Friedli (Fribourg) gegriindet — zu einer Zeit, die
im Zuge der Dekolonisierung von globalen Umbriichen gekennzeichnet ist: die
(Re)konstruktion postkolonialer Identititen erschiitterte die politische Weltord-
nung und forderte mit der wachsenden ,, Tertiaterranitit des Christentums (Mar-
gull, 11) auch Umstellungen im (missions)theologischen Diskurs ein. Der Ver-
such, die eurozentristische Perspektive kolonialer theologischer Entwiirfe aufzu-
brechen, prigte den Aufriss der Reihe; die Herausgeber wollten auBereuropéischen
Ansétzen Raum geben und verbanden mit dieser Ausweitung der theologischen
Kontexte ausdriicklich die Kritik an der Selbst-Absolutsetzung der europiischen
Tradition (Margull, 14; Hollenweger, 36). Eine interkulturell geschriebene Ge-
schichte des Christentums sollte entgegen dieser AbschlieBung die Komplexitit
des globalen Christentums aufzeigen und ,,Briicken bauen® (Hollenweger, 36. Vgl.
auch Friedli, 127 f: “We ... have interpreted this progressive drifting off from Eu-
rocentric forms of church, theology and religion as a possibility for a newfound
creativity and for the enrichment of occidental Christianity.*).

Die derzeitigen Editoren (die sprachlich ausschlieBlich ménnliche Form spie-
gelt die Wirklichkeit der Geschlechterverhiltnisse im Herausgeberteam wider)
nehmen die Verdffentlichung des 150. Bandes zum Anlass zur Reflexion: in Bei-
trigen, die teils aus der Griindungszeit der Reihe stammen, teils fiir diesen Band
neu verfasst wurden, werden die historischen Entwicklungslinien und systemati-



SaThZ 15 (2011) 169

schen Problemfelder einer interkulturell betriebenen Theologie auf unterschiedli-
chen Ebenen dokumentiert und analysiert. In der Zusammenschau ergibt sich ein
durchaus selbstkritischer Riickblick der Editoren auf ihr Projekt, die Geschichte
des Christentums interkulturell zu schreiben und damit performativ Theologie als
interkulturelle zu entwerfen. Als eine Miniatur dieses Vorhabens, in konkreten
Kontexten die wechselseitigen — interkulturellen — Beziige in der Missionsge-
schichte und die agency nicht-europdischer Kirchen in der Fortschreibung christli-
cher Traditionen aufzuzeigen, lasst sich der Beitrag des Miinchner Kirchenhistori-
kers Klaus Koschorke (,,Polyzentrische Strukturen der globalen Christentumsge-
schichte®, 105-126) lesen.

Zwei Brennpunkte dieser Selbstreflexion erscheinen besonders bemerkens-
wert und eréffnen theologische Perspektiven, die tiber den historischen Riickblick
hinausweisen. Zum einen wird die Kontextualitit des Vorhabens deutlich heraus-
gearbeitet (bes. Ustorf, ,,The Cultural Origins of »Intercultural Theology«*, 81-
104, aber auch im postskripturalen Riickblick von Friedli, der als einziger an der
Herausgabe aller 150 Bénde beteiligt war: ,,Variations on »Intercultural«.
Retrospectives and Prospectives®, 127-134): die Aufarbeitung der Interkulturalitit
der Christentumsgeschichte wurde unter einem spezifischen Problemdruck in An-
griff genommen, die es als westliches, niherhin europdisches, und als akademi-
sches Projekt kennzeichnen. Genauer erwichst es aus der Hinterfragung der Mis-
sionswissenschaft in der westlichen akademischen Landschaft — eine Hinterfra-
gung, die in den Biografien der drei ,,Griindungsviter* nachgezeichnet werden
kann (Ustorf 91ff) und im Beitrag des emeritierten Utrechter Missiologen Jan
Jongeneel und seinem Versuch einer Verhiltnisbestimmung zwischen Missions-
wissenschaft und Theologie interkulturell ihren Niederschlag findet (,,Missionary
Theology and Intercultural Theology®, 59-80). Als systematisch-theologischer
Problemiiberhang steht im Hintergrund die Frage nach der theologischen Verhilt-
nisbestimmung von Kultur und christlicher Tradition (Ustorf, 93), die im evangeli-
schen Indigenisierungs-, respektive katholischen Inkulturationsparadigma nicht
mehr adaquat verhandelt werden konnte (Margull, 12; Koschorke, 124; Sunder-
meier 124). Der Versuch, vor dieser Problemkonstellation die Missionswissen-
schaft nicht nur neu zu orientieren, sondern einen Paradigmenwechsel in der Ver-
hiltnisbestimmung von europdischer und nicht-europiischer Theologie herbeizu-
fiihren (Ustorf, 85), hat experimentellen Charakter (Margull, 11: ,,within this very
context, set in a more broadminded missiology, the particular form of a third-
world dimension will have to be »tried out«.” Hollenweger, 22, spricht vom ,,labo-
ratory of intercultural theology*).

Zum zweiten durchlduft der Begriff , interkulturell” selbst Rekonfigurationen
in seiner Bedeutung: ,,The original concern was the dissolution of the boundaries
of theological discussion and the removal of their Eurocentric confines. ... Howe-
ver, an epistemological shift has occurred. “ (Friedli, 131). War zu Beginn der
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Begriff ,,overly optimistic* normativ aufgeladen (Friedli, 130), kommt — auch auf-
grund der globalen Verdnderungen seit 1975 — jetzt viel stirker die Konfliktivitdt
der Interkulturalitit in den Blick. Auch wenn Theologie interkulturell von Anfang
an nicht als Meta-Theologie, als ,,theology which jumbles together all languages
and cultures” (Hollenweger, 25) entworfen wurde, sondern als ,interkulturelle
Zirkulation* (Friedli), die ,,davon lebt, dass die kontextuellen Theologien sich im
Gesprich miteinander vernetzen® (Sundermeier, 67), wird jetzt die Prekaritit die-
ses Gesprichs und die Vielschichtigkeit der Differenzen viel stirker wahrgenom-
men. Hier zeigen sich die Auswirkungen des cultural turn und seiner Dekonstruk-
tion eines holistischen, statischen Kulturbegriffs (Sundermeier, 64f.), der anfangs
noch dem Konzept christlicher Identitit zugrunde gelegt wurde: ,,In 1975 the three
publishers of the series, bearing the title »Christianity« in the singular form, conti-
nued to base their notion on a homogeneous self-concept of what they believed
could be considered as being »Christian«.* (Friedli 128). Gerade Studien zur inter-
kulturellen Geschichte des Christentums legen jedoch die Disparatheit und Plura-
litéit christlicher Identitit und ihre porésen Grenzen zu anderen religiésen Traditio-
nen offen. Vor diesem Hintergrund muss die innerkonfessionelle, 6kumenische
oder interreligiose Ausrichtung von Theologie interkulturell neu verhandelt wer-
den — eine Frage, die schon von den Begriindern der Reihe unterschiedlich beant-
wortet wurde: wihrend Hollenweger interkulturelle Theologie ,.primarily as an in-
ner-Christian project”* definierte (Ustorf, 88), brachte Friedli auch interreligidse
Fragestellungen ein (vgl. seinen Beitrag . Interculturalité. Potentiel conflictuel et
compétence de réconciliation des religions®, 37-58, ein Text, der — so sei am
Rande vermerkt — schon formal auf eine der Schwierigkeiten einer interkulturell
betriebenen Theologie hinweist).

Insgesamt wird mit dem vorliegenden Band eine lesenswerte Dokumentation
des Versuchs eines theologischen Paradigmenwechsels geboten, der gerade in sei-
nen Problemiiberhéingen seine Unabgeschlossenheit aufzeigt und damit in die Zu-
kunft weist: gerade im historischen Riickblick und in der Reflexion der bisher vor-
gelegten Studien wird das Projekt, Theologie interkulturell zu betreiben, als blei-
bendes Desiderat in einer sich verindernden Welt ausgewiesen.

Judith Gruber
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FORNET-PONSE, Thomas, GILICH, Benedikt (Hg.), Wofiir haltet ihr uns? Ka-
tholische Kirche in interdiszipliniren Perspektiven oder: Zur Wechselwir-
kung von Fremd- und Selbstbild (Theologie und Praxis. Abteilung B 26), LIT
Berlin 2011, 168 p., Pb. 19,90 Eur[D], ISBN 978-3-643-11012-1.

Die katholische Kirche ist in aller Munde. Der Papstwechsel als Medienspektakel,
Romanplots voller katholischer Geheimbiinde und Verschworungstheorien, das
globale Echo zur Aufhebung der Exkommunikation von Bischofen der Piusbru-
derschaft, die Resonanz der Aufdeckung von klerikalen Missbrauchsfillen — diese
Momente und andere konterkarieren die Sékularisierungsthese, die Religion und
Kirche in der Sphire des Privaten verorten wollte, und ,,fiihren vor Augen, dass
die katholische Kirche auch literarisches Motiv, auch eine mediale, politische und
dkonomische Grofle ist” (7). Es sind diese Fremdperspektiven auf die katholische
Kirche, die im Interesse eines von der Bischoflichen Studienforderung Cusanus-
werk geforderten Symposiums standen, auf das ein Grofiteil der Beitrdge des vor-
liegenden Bandes zuriickgeht. Im Riickgriff auf die fundamentaltheologische
Hermeneutik der Pastoralkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils Gau-
dium et Spes schreiben die Herausgeber diesen AuBenblicken theologisches Ge-
wicht zu: in ihrer ,,Zeitgenossenschaft™(7) in der Welt sucht die Kirche ,.in den
medialen, wirtschaftlichen und politischen Bedingungen der Gegenwart dic »Zei-
chen der Zeit«“(7) und stellt sich damit auch der ,,medialen, wirtschaftlichen und
politischen Bedingtheit* (7) ihrer theologischen Identitit, threm Wesen und ihrer
Sendung. Die prekiren Fragen nach der ,,Eigen- und Fremdperspektive™ der Kir-
che ,,und ihrem Verhiltnis* (8) bilden den Spannungsbogen des Bandes. In ihren
Diskrepanzen, die in den einzelnen Beitrigen nachgezeichnet werden, orten die
Herausgeber einen theologischen Problem- und Handlungsdruck:
,.Die Diskrepanzen zwischen dem Selbstverstdndnis der Katholischen Kirche, das mal-
geblich durch ihre Aufgabe fiir die gesamte Menschheit bestimmt wird, und den verschie-
denen Fremdperspektiven, die je auf ihre Weise diesen Anspruch oder zumindest seine
Wirksamkeit bestreiten, kénnen somit als wichtige Indikatoren dienen, wann, wo und wo-
durch die Erfiillung der [theologischen Aufgabe der Kirche] gefihrdet ist. Denn die
Fremdperspektiven zeigen sehr deutlich, wo und weswegen die Stimme der Kirche nicht

gehort bzw. nicht positiv aufgenommen wird, und markieren damit in pragnanter Weise
Herausforderungen fiir die Sendung der Kirche.” (17)

Um theologisch ihrem Selbstverstéindnis gerecht zu werden, ist die Kirche so auf
nicht-theologische Fremdperspektiven und andere Wahrnehmungen ihrer selbst
verwiesen — unter diesem theologischen Interesse sind die im Band vorliegenden
Beitriige interdisziplindr versammelt.

Im ersten Beitrag sucht Benedikt Gilich unter dem Neologismus ,.Catholi-
cism* nach ,,Wahrnehmungsmustern des Katholischen in Anlehnung und Abgren-
zung zu Saids Konzept des Orientalism* (19-34). Er fiihrt damit den theologisch
unhintergehbaren Bezug auf AuBensichten in methodologischer Hinsicht durch:
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die theologische Hermeneutik der ,,Zeichen der Zeit“, die Kirche fiir die Bestim-
mung ihrer Identitit auf Aullendiskurse verweist, wird kulturwissenschaftlich ent-
lang von Edward Saids einflussreichen Konzept gegengelesen; Gilich gibt so eine
(theologisch und kulturwissenschaftlich informierte) hermeneutische Perspektive
fiir das Verhiltnis von Fremd- und Selbstbild als Reziprozitdt (,,interaktiver Pro-
zess™, 30) vor.

Dieser methodologische Zugang wird in den folgenden Beitréigen in unter-
schiedlichen Kontexten durchgespielt und in verschiedenen Disziplinen konkreti-
siert. Julia Niemann untersucht die Bedeutung des Sakralraumes in Kunst und Ge-
sellschaft (35-44); Agnes Bliimer zeichnet die theologischen und ekklesiologischen
Rekonfigurationen in Philip Pullmans Fantasy-Trilogie His Dark Materials nach
(46-59); auch Susanna Frings greift auf Kirche und Glaube als literarische Topoi
in Michel Houellebecqs moderner Apokalypse La possibilité d'une ile zu (60-77);
ausgehend von seinen Erfahrungen in der wirtschaftlichen Beratung der Didzesen
Deutschlands umreifit Daniel Keller die katholische Kirche als wirtschaftliche
Grofe und zeigt Leitlinien ihres guten und richtigen Managements auf (105-122);
fremdreligiose Perspektiven auf die Kirche beleuchten Thomas Wiirtz (,,Zwischen
Achtung und Enttduschung. Das Bild der Katholischen Kirche unter Johannes Paul
II. und Benedikt XVI. in ausgewihlten muslimischen Reaktionen und Reflexio-
nen, 105-122) und Thomas Fornet-Ponse (,,Von Symmetrien und Asymmetrien:
Die jiidisch-christlichen Gespréche als Ausdruck der jiidischen Sicht der Katholi-
schen Kirche®, 123-141).

Auch wenn nicht in allen Beitrigen konsequent eine AuBenperspektive
eingenommen wird (Niemanns Interpretation der Kirche als Sakralraum etwa lésst
sich weniger von einem architektur- oder kunsthistorischen Blick als einer theolo-
gischen Hermeneutik leiten), ergibt sich aus diesen Detailstudien ein fragmentier-
tes, plurales, durchaus auch sehr kritisches Bild der katholischen Kirche von au-
Ben. Dem setzen die Herausgeber als Kontrapunkt am Ende des Bandes einen
Beitrag zum Selbstverstindnis der Kirche entgegen, der sich vornehmlich an der
ekklesiologischen Metapher ,,Leib Christi“ in ihrer Deutung in Lumen Gentium
orientiert (Dominik Arenz, 142-162). Es wire spannend gewesen, im Sinn der
Hermeneutik von GS, die die Architektur des Bandes bestimmen soll, fiir die
theologische Ekklesiologie auf die im Band dargestellten Fremdperspektiven zu-
riickzugreifen und eine theologische Rede von Kirche tatséichlich von ihnen affi-
zieren zu lassen. An einigen Momenten innerhalb des ekklesiologischen Beitrags
ldsst sich aufzeigen, dass dies nicht geschehen ist: die titelgebende Metapher
»~Brennpunkt® (142 et passim) ruft die in Gaudium et spes und Lumen gentium
durchgespielte elliptische Struktur von Kirche auf (vgl. den Theologischen Kom-
mentar zu GS von Hans-Joachim Sander, HThK. II.Vol), kann aber in ihrem Sin-
gular die plurale Einheit von Kirche und ihren Bezug auf ihr Auflen nicht in den
Blick bringen; die dogmatische und pastorale Dimension der Ekklesiologie wer-
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den so nicht in ihrer unhintergehbaren Wechselwirkung gesehen, sondern stehen
unvermittelt nebeneinander (154); die in der Einleitung zugrunde gelegte Pastoral-
konstitution Gaudium et spes verschwindet im ekklesiologischen Beitrag in eine
FuBnote (152, Anm. 25). Kurz — das im Band vielschichtig nachgezeichnete Au-
Ben der Kirche wird fiir die Selbstdarstellung der Kirche nicht aufgegriffen. Na-
tiirlich ist es legitim und durchaus im Interesse der Herausgeber, die mit diesem
Band die Diskrepanzen zwischen Fremd- und Selbstbilder der Kirche aufzeigen
und theologisch fruchtbar machen wollen, hier die Kirche mehr ,,ad intra® und we-
niger in ihrer Bezogenheit auf Auflendiskurse zu prisentieren. Die im Titel ver-
sprochene ,,Wechselwirkung stellt sich so zunichst als Gegeniiberstellung von
Fremd- und Selbstbild dar. Mit diesem Kontrast produziert der Band eine Leer-
stelle, die in der Diskrepanz der AuBlen- und Innenperspektiven zu je neuen ekkle-
siologischen Reflexionen aufruft und Ekklesiologie als Prozess begreifen ldsst —
und legt zugleich in seinem interdisziplindren Aufriss, der Differenzen produziert,
performativ eine Durchfithrung dieser prozessualen Ekklesiologie vor.

Judith Gruber
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Was ist Religion? Was sind Gott, Gétter, Géttinnen,
- ? Transzendenz? Nicht nur die Antworten auf diese Fragen
Grundfragen der sind bis heute véllig umstritten, sondern ebenso die
Religionswissenschaft Frage, was Gegenstand und Aufgabe der
Religionswissenschaft sein kann. Versteht sich
Religionswissenschaft als eine liberkonfessionelle oder
Uberreligiose Glaubenswissenschaft? Oder versteht sie
sich als Wissenschaft, die die in Geschichte und
Gesellschaft entwickelten religiésen Vorstellungen und Handlungen von Menschen zu
ihrem Gegenstand hat?
Da die Religionsfreiheit eine der Grundlagen unserer Gesellschaft ist, kann die Frage,
was Religion ist und fiir was Freiheit gefordert und verteidigt wird, nicht der Willkiir und
Beliebigkeit (iberlassen werden. Die Antworten auf ,Grundfragen der
Religionswissenschaft" haben daher nicht nur Konsequenzen fiir das Fach, sondern
ebenso fiir die gesellschaftliche Auseinandersetzung iiber Religion, den interreligitsen
Dialog und das individuelle Religionsversténdnis. Diese verlangen klare Begriffe.
Die ,Grundfragen der Religionswissenschaft" sind von zentraler Bedeutung fiir Studenten
des Faches wie auch fir alle, die sich mit religidsen und religionswissenschaftlichen
Themen befassen, die in unserer Zeit wieder mit einem &ffentlichen Anspruch auftreten.

CIBEDO e.V. (Hg.)

Die offiziellen Dokumente der katholischen
Kirche zum Dialog mit dem Islam

Zusammengestellt von Timo Giizelmansur - : :
Mit einer Einleitung von Christian W. Troll ! Die offiziellen
Dokumente der

katholischen Kirche
Pustet-Verlag Regensburg 2009 Zj,n%:af:;n i

624 p., geb., 39,90 Eur[D] mit dem Islam
ISBN 978-3-7917-2189-7

Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil sind aus dem

vorsichtigen Herantasten zwischen Achtung und Akzeptanz Al febilicibi e

viele offizielle Stellungnahmen von Seiten der

katholischen Kirche zum Thema Islam gemacht worden, die hier dokumentiert werden.
Ziel des Buches ist es, die Texte der Offentlichkeit zugénglich zu machen und die
Positionierung der Kirche in einzelnen Fragen aufzuzeigen.

AuBerdem beinhaltet das Buch eine Auswahl aus den Dokumenten, die sich speziell auf
den christlich-islamischen Dialog beziehen, darunter insbesondere Dokumente aus dem
Pontifikat Benedikts XVI. und der Deutschen Bischofskonferenz. — Mit einem Vorwort des
Jesuiten Christian W. Troll, einem der profiliertesten Kenner des christlich-islamischen
Dialogs.

Timo Glzelmansur, geb. 1977, Referent fiir den Islam in seiner tiirkischen Pragung bei
CIBEDO in Frankfurt (Christlich-islamische Begegnungs- und Dokumentationsstelle,
Arbeitsstelle der Deutschen Bischofskonferenz).




Kolfhaus, Florian
Pastorale Lehrverkiindigung

Grundmotiv des Zweiten Vatikanischen Konzils.
Untersuchungen zu "Unitatis Redintegratio”,
"Dignitatis Humanae" und "Nostrae Aetate"
Theologia mundi ex urbe 2

LIT-Verlag Miinster 2010
376 p., geb. 39,90 Eur[D]
ISBN 978-3-643-10628-5

Das Zweite Vatikanische Konzil wollte pastorale Dokumente und keine dogmatischen
Definitionen verfassen. Das ist eine Neuheit in der Kirchengeschichte, die die Frage
aufwirft, wie und ob die Véter des Zweiten Vatikanums gelehrt haben. Die Einteilung
seiner Texte in verschiedene Gattungen - Konstitutionen, Dekrete und Erklarungen -
verschérft das Problem, denn die lehramtlichen Unterschiede dieser Dokumente bleiben
in der Konzilsrezeption oft unbeachtet. Was also war die wirkliche Intention des Konzils?
Vorliegende Arbeit sucht anhand des Studiums der Konzilsakten zu den zentralen
Dokumenten (ber den Okumenismus, die Religionsfreiheit und das Verhadltnis der Kirche
zu den nicht-christlichen Religionen dazu eine Antwort zu finden.

Stephen Prothero

Die neun Weltreligionen

DIE NEUN

Was sie eint, was sie trennt WELT-

RELIGIONEN

God is not one
Aus dem Englischen von Stefan Matzig

Dietrichs Miinchen 2011
geb., 608 p., 22,99 Eur[D]
ISBN: 978-3-424-35048-7

Glauben die Frommen dieser Welt letztlich an den gleichen

Gott? Ja, sagt der Zeitgeist. Nein, widerspricht der

amerikanische Religionswissenschaftler und Bestsellerautor

Stephen Prothero. Die Weltreligionen markieren Wege zu verschiedenen Gipfeln. Ihre
Mythen, Rituale und Gebote pragen nicht nur besondere Glaubenswelten, sondern auch
Lebensordnungen. Wo sich die Wege kreuzen, kénnen noch immer blutige Konflikte
entstehen.

Umso wichtiger, die neun gréBten Religionen unserer Zeit von innen heraus zu
verstehen: Islam (Weg der Demut), Christentum (Weg der Erldsung), Konfuzianismus
(Weg der Schicklichkeit), Hinduismus (Weg der Verehrung), Buddhismus (Weg des
Erwachens), Judentum (Weg des Exils und der Heimkehr), Daoismus (Weg des
Wachstums), Yoruba (Weg der Magie) und Atheismus (Weg der Beweise und
Begriindungen). Ein Standardwerk und zugleich ein Schliissel zum Versténdnis der
Glaubenskriege unserer Zeit.



Theologle unid Frieden Heinz-Giinther Stobbe

Religion, Gewalt und Krieg
Eine Einfiihrung

(Theologie und Frieden 40)

Kohlhammer Stuttgart 2010
342 p., kartoniert, 39,90 Eur[D]
ISBN 978-3-17-021372-2

Religiose Uberzeugungen haben groBen Einfluss auf die

Entstehung wie auch auf die mégliche Entscharfung

destruktiver Konfliktlagen. Die Bearbeitung solcher

Konflikte muss um die religiosen Uberzeugungen und

Gehalte wissen, die die jeweilige Auseinandersetzung
speisen, aufladen oder {iberformen. Diese werden jedoch erst beim genauen Hinsehen
verstandlich. Schon in den friihen Mythen der Menschheit stehen Weltentstehung,
Gewalt und Opfer in enger Verbindung. Griechen, R6mer und Germanen verkniipften in
ganz unterschiedlicher Weise Religion und Krieg, ebenso Maya und Azteken. Ein
Schwerpunkt der Darstellung liegt auf den religidsen Denkweisen und den schriftlichen
Quellen der drei monotheistischen Religionen, vom Alten Israel (iber die Kreuzzlge bis
zur gewaltideologischen Umdeutung des Korans im Islamismus. So eréffnen sich
vielféltig intensive, dichte Einblicke in das prekére Verhéltnis der Religion zu Gewalt und
Krieg - als Vorgang innerreligitser Reflexion wie als welt- und gesellschaftsgestaltende
Praxis.

Dirk Ansorge (Hg.)
Der Nahostkonflikt

Politische, religiose und theologische
Dimensionen

Beitrége zur Friedensethik 43

Kohlhammer Stuttgart 2010
336 p., kartoniert, 29,80 Eur[D]
ISBN 978-3-17-021500-9

Spatestens seit dem 11. September 2001 wird die
Bedeutung von Religionen fir politische Konflikte wieder
verstarkt wahrgenommen. Zugleich setzt sich die
Einsicht durch, dass Friedenspolitik und praktische Friedensarbeit ohne die Einbeziehung
der religiésen Dimensionen von Konflikten nicht gelingen kénnen. Damit steht die
Forschung vor der Frage, welchen Beitrag Religionen zur Eskalation wie zur De-
Eskalation von Konflikten liefern kénnen. Im Nahen Osten tritt die Ambivalenz der
Religionen besonders zutage: Einmal eroffnen sie Perspektiven des Friedenshandelns,
dann wieder verschirfen sie schwelende Konflikte. Das komplexe Zusammenspiel von
gesellschaftlichen, politischen und religiosen Dimensionen im Nahostkonflikt wird erst in
der Zusammenschau von soziologischer, politologischer, religionswissenschaftlicher und
theologischer Perspektive durchschaubar.




Klaus Ebeling (Hg.)
Orientierung Weltreligionen
Kohlhammer Stuttgart

2., durchges. Auflage 2010

214 p., Pb., 18,90 Eur[D]
ISBN 978-3-17-021851-2

Der Dialog mit anderen Kulturen benétigt nicht nur ein Verstandnis fremder Religionen,
er fordert auch das Wissen um den eigenen Standpunkt. Dieser Band bietet dafir das
notwendige Grundlagenwissen, indem er die Weltreligionen Judentum, Christentum,
Islam, Buddhismus und Hinduismus respektvoll und kritisch in den Blick nimmt und mit
der Sachinformation zugleich auch Orientierungskompetenz in der Auseinandersetzung
mit religiésen Uberzeugungen vermittelt. Die Texte sind wertvolle Hilfen fir alle, die in
Schule, Gemeinde, Erwachsenenbildung und vielen anderen Kontexten schnell und
zuverldssig Auskunft suchen.

Horst Biirkle

Erkennen und Bekennen
Schriften zum missionarischen Dialog

EOS Sankt Ottilien 2010
713p., Geb., 69,80 Eur [D]
ISBN 978-3-8306-7405-4 Horst Biirkle

Erkennen und Bekennen

Schriften zum
missionarischen Dialog

Die hier gesammelten Schriften gelten einer ,Ortsbestimmung® fiir die Mission der Kirche
heute. Die Botschaft des Evangeliums trifft auf Adressaten, deren geistige, religitse und
gesellschaftliche Lage sich und sie selber tiefgreifend verdndert hat. Mitten unter ihnen
lebt die Kirche als Frucht fritherer missionarischer Présenz. Die Themen spiegeln die
Vielfalt, welche die Sendung der Kirche begleitet.

Zum Autor: Studium in Bonn, Tbingen, Kéln, New York. Gastdozent in Kampala, Seoul,
Kyoto, Innsbruck. Forschungsaufenthalte in Brasilien, Indien, Neuguinea. 1968-87
Lehrstuhl fiir Religions- und Missionswissenschaft an der Ludwig-Maximilians-Universitat
Munchen, 1989-91 Professor am Seminar flir Christliche Weltanschauung, Religions- und
Kulturtheorie an der LMU Miinchen.



Friedrich Johannsen (Hg.)

'}ﬂadmn.}ohmnsm{ﬁrig 3

*  Postsdkular?
Postsakular? .
g::g‘iggw Ehaang _ Religion im Zusammenhang gesellschaftlicher

Transformati e Transformationsprozesse
(Religion im interkulturellen Kontext 1)
Kohlhammer Stuttgart 2010

191 p., kartoniert, 24,00 Eur[D]
ISBN 978-3-17-021546-7

Dieser erste Band der interdisziplinar ausgerichteten Reihe ,Religion im interkulturellen
Kontext™ bietet unter der Fragestellung ,Postsdkular?" zu den Schwerpunktthemen
»Kultur - Religion - Gesellschaft", ,Religion und Politik*, ,Religion und Ethik",
#interreligioser Dialog®, ,Religion und Schule" u. a. folgende Beitrage: ,Religion und
Politik jenseits von Kirche und Staat®, ,Religion im éffentlichen Raum®, ,Religion im
bioethischen Diskurs®, ,Religion und Protest", ,Schutz vor Diskriminierung wegen
Religion*, ,Kreuz und Kopftuch®, ,Religion im deutschen Verfassungsrecht®, ,Das
Schulfach 'Werte und Normen',, ,'Verletzlichkeit' im interreligidsen Dialog und im
interreligidsen Lernen”, ,Religiése Bildung und soziales Gedéchtnis in der »generation
global«".

Ekkehard W. Stegemann / Siblische B
Wolfgang Stegemann g

Paulus und seine Zeit
Biblische Enzyklopadie 11

Verlag Kohlhammer Stuttgart 2011
450 p.,Pb., 38,00 Eur[D]

ISBN 978-3-17-012340-3

Seit Uber 30 Jahren gibt es eine neue intensive Beschéftigung mit Leben, Werk und
Theologie des Apostels Paulus. Diese internationale Paulusforschung hat zu bedeutenden
Anderungen im Paulusbild gefiihrt. Sie betreffen das theologische Profil (hier ist
insbesondere die sogenannte New Perspective on Paul zu nennen), aber auch die
gesellschaftlichen und kulturellen Kontexte, in denen Paulus missioniert und Gemeinden
gegriindet hat. Von zentraler Bedeutung ist fiir alle Aspekte des neuen Paulusbildes die
Einsicht, dass traditionelle antijiidische Interpretationen unplausibel geworden sind. An
ihre Stelle tritt ein Paulus, der auch als Vélkermissionar nur auf der Grundlage seiner
Identitét als Jude und des symbolischen Universums des Judentums seiner Zeit
verstanden werden kann.

In diesem Buch wird eine Bilanz der neuen internationalen Paulusforschung gezogen,
wobei die neuen Erkenntnisse ebenso wie die traditionellen Lesarten auf dem Priifstand
stehen.



Gregor Maria Hoff
Ulrich H.J. Kortner (Hg.)

Diskurse. Akteure. Wissensformen
Band 1: 2. bis 15. Jahrhundert
Verlag Kohlhammer Stuttgart 2011

390 p., Pb., 27,00 Eur[D]
ISBN 978-3-17-019113-6

Theologie entwickelt sich in Auseinandersetzung, in Problem- und
Konfliktgeschichten. In 18 Beitrdgen werden Theologen des 2. bis 15.
Jahrhunderts vorgestellt, die entscheidend zur Losung drangender Fragen
beigetragen haben: Nach Hinweisen zur Biografie und zum geschichtlichen
Kontext wird an einem Hauptwerk des Autors gezeigt, wie er sich mit seinem
Thema auseinandersetzt. Historische Einschnitte von Nikaia bis zum
Nominalismus rahmen die Darstellung und lassen die longue durée theologischen
Wissens sichtbar werden. So ergibt sich ein konzentrierter Uberblick, der in die
Geschichte der Theologie einfiihrt, orientiert und zugleich Vertiefung erméglicht.
Das 16. bis ins 21. Jahrhundert ist Thema des zweiten Bandes.

Dana L. Robert CHRISTIAN

Christian Mission M ISS l O N

How Christianity Became a World Religion R uEiumerrats

Dana L. Robert

Blackwell Brief Histories of Religion
Wiley-Blackwell West Sussex
2009, Pb., ISBN 987-0-631-23619-1

Exploring how Christianity became a world religion,
this brief history examines Christian missions and
their relationship to the current globalization of
Christianity.

* A short and enlightening history of Christian missions: a phenomenon that
many say reflects the single most important intercultural movement over a
sustained period of human history.

* Offers a thematic overview that takes into account the political, cultural,
social, and theological issues.

* Discusses the significance of missions to the globalization of Christianity, and
broadens our understanding of Christianity as a multicultural world religion.

* Helps Western audiences understand the meaning of mission as a historical
process.

* Contains several new maps that illustrate demographic shifts in world
Christianity.
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Mu the second major conference held in Sabburg in
2009 of The Eurapean Society for Intercultural Theology
aad Interrelgious Sudies (ESITS), partcipants probed
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a pluraistic Europe’. Due to the phenomenon of an
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SaThZ 1 (1997), Heft 1

Eschatologie: Raymund SCHWAGER, Uber die Verbindlichkeit der biblischen Bilder vom Ende
der Geschichte; Medard KEHL, Neue Hoffnung fiir den Kosmos. Uber das Heraustreten der Erde
aus dem Schatten des Menschen; Heinrich SCHMIDINGER, Erlésung als Thema der modernen
Philosophie?; Walter WEIsS, Erlosung als Thema der modermen Literatur?; Wilhelm AcCH-
LEITNER /Ulrich WINKLER, Publikationen von Univ.-Prof. Dr. Gottfried Bachl.

SaThZ 2 (1998), Heft 1

Selbstverstiindnis der Theologie: Heinrich SCHMIDINGER, Warum gehort die Theologie als Wis-
senschaft an die Universitit?; Gottfried BACHL, Was tut die Theologie?; Walter RABERGER,
Theologie: kritische und selbstkritische Reflexionsgestalt einer Erinnerungsgemeinschaft; Hans-
Joachim SANDER, »God Bless America«. Auf der Fahrte der Religionsfreiheit in Theologien der
USA; Anton A. BUCHER, Kirchlichkeit - Christlichkeit - Religiositit. Empirische Skizzen zum
Kontext der Theologie; Peter PAWLOWSKY, Wozu von Gott reden? Zur 6ffentlichen Relevanz
der Theologie heute.

SaThZ 2 (1998), Heft 2

Gottfried BACHL, Dank an Paulus. Abschiedsvorlesung von der Theologischen Fakultdt Salz-
burg; Gentechnik - Priimplantationsdiagnostik: Michael BREITENBACH, Die Anwendungen der
Gentechnik als ethisches Problem; Giinter VIRT, Von der Genesis zur Gentechnik; Walter
LESCH, Zur ethischen Problematik von prinataler Diagnostik und Priimplantationsdiagnostik;
Karl GOLSER, Die Aussagen des Lehramts der Katholischen Kirche zur vorgeburtlichen Diag-
nostik, speziell zur Priimplantationsdiagnostik; Werner WOLBERT, Sind wir fiir die Folgen
fremder Taten verantwortlich? Vom Prinzip der ,,dazwischentretenden Handlung*

SaThZ 3 (1999), Heft 1

Hermeneutik eines Dialogs der Religionen: David J. KRIEGER, Religion als Kommunikation;
Giancarlo COLLET, Zwischen lokaler Identitit und universaler Solidaritidt; Bischof Erwin
KRAUTLER, Den Weg der Inkulturation weitergehen. Ein Interview iiber Mission heute; Perry
SCHMIDT-LEUKEL, Die Wahrheit des Buddhismus aus christlicher Sicht; Paul WES, ,Kein
Mensch kann mich sehen und am Leben bleiben* (Ex 33,20); Werner WOLBERT, Zu neuerer Kri-
tik an der sittlichen Botschaft der Evangelien.

SaThZ 3 (1999), Heft 2

Das Prozefiparadigma — Eine Basis fiir interdisziplindire Forschung: John B. CoBB Jr., A. N.
Whitehead. The Interface of Science and Philosophy; Hans-Joachim SANDER, Volk Gottes. Das
ProzeBparadigma auf dem II. Vatikanischen Konzil; Reto Luzius FETZ, Whitehead, Cassirer,
Piaget. Drei Denker - ein gemeinsames Paradigma; Franz RIFFERT, Wahrnehmung aus der Pers-
pektive der Prozephilosophie; Isabelle STENGERS, Whitehead and the Laws of Nature; Avraham
SCHWEIGER, The Process Approach in Perception. Support from Studies of Brain Damage Pati-
ents.

SaThZ 4 (2000), Heft 1

Humanitire Intervention durch Krieg - Zivilcourage - Verteilungsgerechtigkeit - Sterbehilfe:
Bernhard SUTOR, Recht auf humanitéire Intervention? Politisch-ethische und volkerrechtliche
Uberlegungen zum Kosovo-Krieg; Severin RENOLDNER, Humanitéire Intervention oder militii-
rische Unterwerfung? Eine christlich-ethische Interpretation des neuen Interventionismus, Dieter



WITSCHEN, Zivilcourage als Menschen-Tugend; Joachim HAGEL, Gerechtigkeit im Ge-
sellschafisleben; Lars REUTER, Sterbehilfe und Subjektivitit. Moraltheologische Erwigungen
zum postmodernen Personenverstindnis.

SaThZ 4 (2000), Heft 2

Die Theologie der Religionen in der Diskussion: Gregor PAUL, Die Vielfalt der Religionen aus
atheistischer Sicht. Kritische Thesen, mit Antworten von H. Hempelmann - M. Bongardt - P.
Schmidt-Leukel und Replik von Gregor Paul; Heinzpeter HEMPELMANN, Christus allein. Skizze
der Voraussetzungen und biblisch-theologischen Begriindungszusammenhange einer ex-
klusivistischen Religionstheorie, mit Antworten von G. Paul - M. Bongardt - P. Schmidt-Leukel,
Replik von Heinzpeter Hempelmann; Michael BONGARDT, Aufs Ganze sehen. Der Inklusivis-
mus eines glaubenden Blicks auf die Welt, mit Antworten von G. Paul - H. Hempelmann - P.
Schmidt-Leukel, Replik von Michael Bongardt; Perry SCHMIDT-LEUKEL , Zehn Thesen zu einer
christl. und pluralistischen Theologie der Religionen, mit Antworten von G. Paul - H. Hempel-
mann - M. Bongardt, Replik von Perry Schmidt-Leukel; Hans-Joachim SANDER, Relativitit -
Prozess - Gott. Prozesstheologie im Zeichen der Relativismusherausforderung.

SaThZ 5 (2001), Heft 1

Schwerpunkt Rezensionen: Ulrich WINKLER, Umschlagplatz und Denkwerkstatt. Zur Verortung
von Theologie Interkulturell und dem Studium der Religionen; Andreas Michael WEIss, Men-
schen nach MaB? Entschliisseltes Genom und manipuliertes Leben; REZENSIONEN aus allen
Fachbereichen der Theologie.

SaThZ 5 (2001), Heft 2

Clemens SEDMAK, Eine Handvoll Schwierigkeiten. Erkenntnistheoretische Uberlegungen zur
Religionswissenschaft; Alois HALBMAYR, Eine neue Eindeutigkeit? Thomas Rusters Pladoyer
fiir eine Entflechtung von Christentum und Religion; Franz NOICHL, Medizin und die begrenzten
Ressourcen. Ethische Uberlegungen zum Problem der Rationierung im Gesundheitswesen; Die-
ter WITSCHEN, Kirche als eine ,,Schule® der Menschenrechtserziehung. Eine Skizze; Michael Zi-
CHY, Neostrukturalismus und Theologie. Zwischenbericht einer Bestandsaufnahme.

SaThZ 6 (2002), Heft 1

Bioethik: Svend ANDERSEN, Das bioethische Problem der Abtreibung - eine lutherische Perspek-
tive; Werner WOLBERT, Die medizinische Ethik und das Totungsverbot; Joachim HAGEL, Unpar-
teilichkeit im Spiel der Natur. Ein alternatives Argument fiir den Embryonenschutz; Dirk AN-
SORGE, Vergebung auf Kosten der Opfer? Umrisse einer Theologie der Versshnung.

SaThZ 6 (2002), Sondernummer

Fakultiitsschwerpunkt Salzburg: Theologie Interkulturell und Studium der Religionen: Fried-
rich SCHLEINZER, Kairos und Hartnéickigkeit. Die Entstehung des Instituts Theologie Interkul-
turell und Studium der Religionen; Chibueze C. UDEANI, Theologie Interkulturell. Lediglich eine
Akzentverschiebung vom Adjektiv zum Adverb?; Ulrich WINKLER, Nicht ausweichen an einen
fernen Ort der Eigentlichkeit. Der Erkenntnisort einer lokalen Theologie im universalen Volk
Gottes; Andreas BAMMER, Theologie studieren in Salzburg. Theologie Interkulturell und Stu-
dium der Religionen; Clemens SEDMAK, ,.No entity without identity””. Theologie zwischen Dis-
ziplinen, Kulturen, Religionen; Anton A. BUCHER, Theologie Interkulturell / Studium der Welt-
religionen. Erwartungen und Beitriige vonseiten der Praktischen Theologie; Marlis GIELEN /
Friedrich REITERER, Die Bibel — ein Modell interkultureller Theologie und Begegnung der Reli-



gionen; Peter HOFRICHTER, Kirchengeschichte und Patrologie und der Fakultitsschwerpunkt
»Theologie interkulturell; Theodor W. KOHLER, Unsystematische Nachfragen aus (hu-
man)philosophischer Perspektive; Johann W. MODLHAMMER, ,, Theologie Interkulturell und Stu-
dium der Religionen®. Berithrungspunkte und Perspektiven aus der Sicht der Facher ,,Fundamen-
taltheologie und ,,Okumenische Theologie"; Gertraud Putz, Christliche Sozialethik, Theologie
Interkulturell und Studium der Religionen. Eine gemeinsame Seilschaft in einer multikulturellen
Gesellschaft?; Hans-Joachim SANDER, Die Wahrheiten des Glaubens und die Macht von Reli-
gionen. Dogmatik im Kontext eines Konkurrenzproblems; Frank WALZ, Liturgiewissenschaft
Interkulturell; Werner WOLBERT, Die interkulturelle und interreligidse Perspektive in der Moral-
theologie.

SaThZ 6 (2002), Heft 2

Feministische Theologie: Elisabeth ANKER / Silvia ARZT, Zur Initiierung eines feministischen
Diskurses. Anstatt eines Editorials; Marlis GIELEN, Frauen in den Gemeinden des Paulus. Von
den Anféingen bis zum Ende des 1. Jahrhunderts; Anne JENSEN, Gottes selbstbewusste Tochter.
Selbstverstindnis und Rolle der Frauen im frithen Christentum; Clemens SEDMAK, Ist ,,Gender™
ein wichtiges Handwerkszeug fiir die Theologie?; Franz NIKOLASCH, Priestertum der Frau; Wer-
ner WOLBERT, Spielen Gender-Fragen in der medizinischen Ethik, speziell in Fragen der Repro-
duktionstechnologie eine Rolle?; Angelika PRESSLER, Ist Gender cine Kategorie in der Organi-
sationsentwicklung? Gemeindeberatung — was konnte sie zur Verbesserung der Situation der
Frauen in der Kirche tun?; Regina AMMICHT-QUINN, Corpus delicti. Kérper — Religion — Se-
xualitit; Christa SCHNABL, Feministische Ethik. Profil und Herausforderungen; Michaela Mo-
SER, Gottliches Begehren. Zur theologischen Bedeutung der Geschlechterdifferenz; Ursula RAPP,
Befreien und Begehren. Feminist. Exegese am Ende des Patriarchats; Maria-Elisabeth AIGNER,
Schwarze Buchstaben, weifles Feuer und die Farbe Lila. Bibliodrama und Feministische Theolo-

gie.

SaThZ 7 (2003), Heft 1

Ulrich WINKLER, Die Lehre der Systematischen Theologie in gegenwirtigen Kontexten; Mi-
chael BONGARDT, Ein chancenreich schwerer Stand. Ein Berliner Blick auf mégliche Zukunft
der akademischen Theologie; Herbert FROHNHOFEN, Den Glauben denken. Fundamentaltheo-
logie und Dogmatik an der Katholischen Fachhochschule Mainz; Franz GRUBER, Theologie im
Dienst der Personwerdung. Dogmatische Theologie lehren im Kontext von Traditionsabbruch
und Individualisierung; Helmut HOPING/Jan Heiner TUCK, Thesen zur inhaltlichen Bestimmtheit
des Glaubens und zur Aufgabe der Dogmatik; Ralf MIGGELBRINK, Zur Situation und zu Perspek-
tiven systematisch-theologischer Lehrerbildung; Thomas RUSTER, Eine kleine (sys-
temtheoretische) Apologie der Neuscholastik; Hans-Joachim SANDER, In den Zeichen der Zeit
die Lehren des Glaubens zumuten. Der prekire Ort der Dogmatik heute; Dorothea SATTLER, ...
denn er ist dein Leben* (Dtn 30,20). Paschatische Theologie im Dienst der Verkiindigung Gottes
heute; Alois HALBMAYR, Zur Renaissance der negativen Theologie.

SaThZ 7 (2003), Heft 2

Weltethos - Menschenrechte: Johannes LAHNEMANN, Kein Weltfriede ohne Religionsfriede.
Hintergriinde, Anliegen, Entwicklungen des Projektes Weltethos; Werner WOLBERT, Men-
schenwiirde, Menschenrechte und die Theologie; Giinter VIRT, Theologie als Dimension bioethi-
scher Politikberatung; Dieter WITSCHEN, Rechtspflicht vor Tugendpflicht. Reflexionen zu einer
Priiferenzregel; Franz NOICHL, Der homo oeconomicus und das Gliick. Anmerkungen zu einem
handlungstheoretischen Modell aus der Sicht der theologischen Anthropologie; Publikationsver-
zeichnis Franz Noichl; Ulrich WINKLER, Vom corpus verum zum corpus delicti. Eucharistische
Irritationen.



SaThZ 8 (2004), Heft 1

Alois HALBMAYR, Kontextuelle Christologien; Norbert HINTERSTEINER, Facelifts for Jesus. Zu
Ort, Ansatz und Status kontextueller Christologien; Gregor Maria HOFF, Wer ist Christus? Das
Symbolon von Chalkedon als Grammatik des Glaubens?; Ulrich WINKLER, Christologie im
Kreuzverhor. Wider die Diastase von Israeltheologie und Religionstheologie; Manuela KALSKY,
Christaphanien. Rekontextualisierungen der Christologie aus feministischer Sicht; Claude
0OzANKOM, Der schwarzafrikanische Christus. Zum Verstindnis Jesu Christi im schwarzafrikani-
schen Kontext; Andreas M. WEIB, Klonverbot in Osterreich?

SaThZ 8 (2004), Heft 2

800 Jahre 4. Kreuzzug und die Orthodoxen Kirchen (hg. v. Ulrich Winkler)

Ulrich WINKLER: Theologische und soziokulturelle Perspektiven des Verhiltnisses zu den Ost-
kirchen anlésslich der Eroberung Konstantinopels durch den 4. Kreuzzug vor 800 Jahren; Klaus-
Peter MATSCHKE, Das Jahr 1204 im Bewusstsein der Byzantiner und in der Tradition der ortho-
doxen Kirche aus byzantinistischer Sicht; Grigorios LARENTZAKIS, Der 4. Kreuzzug und die
Einheit der Kirchen des Ostens und des Westens ; Erst Christoph SUTTNER, Zum Stand des
okumenischen Dialogs zwischen Ostkirchen und Westkirchen; Reinhard THOLE, Orthodoxe in
Deutschland; Martin TAMCKE, Die Kirchen des Orients zwischen Orthodoxie und Westkirchen;
Dietmar W. WINKLER, Der Osten im Westen: Orthodoxe Kirchen in den USA; Glosse: Alois
HALBMAYR, Was gehért ins kirchliche Gedéchtnis?

SaThZ 9 (2005), Heft 1

Sozialethik (hg. v. Andreas M. Weif3)

Andreas M. WEIB, Editorial; Carl-Henric GRENHOLM, Ethik in der 6konomischen Theorie und
Praxis; Joachim HAGEL O.Praem., ,,Man soll Gott nicht mit Dingen beldstigen, die man selber
erledigen kann!“ Uber die Verantwortung, die in einer Vernunftethik verlangt wird; Nico Koop-
MAN, Nach 10 Jahren. Offentliche Theologic im Postapartheid-Siidafrika; Magdalena
HOLZTRATTNER, Ausgegrenzte in die Mitte stellen. Eine Theologie der Integration; Werner
WOLBERT, Vom gerechten Krieg zum ,,Just Peacemaking®; Thomas SCHIENDORFER, Zur Prob-
lematik theologisch-philosophischer Argumente in John Hicks pluralistischer Hypothese; Glos-
se: Ulrich WINKLER, Testfall der Okumene. Ein eucharistisches Gebet fiir die getrennten Kir-
chen.

SaThZ 9 (2005), Heft 2

Neuere Ansiitze Systematischer Theologie (hg. v. Alois Halbmayr)

Alois HALBMAYR: Editorial; Armin KREINER, Die theologische Relevanz Analytischer Philoso-
phie; Franz GRUBER, Die kommunikative Vernunft des Glaubens. Zur Rezeption des philosophi-
schen Pragmatismus in der Systematischen Theologie; Saskia WENDEL, Rationale Verantwor-
tung der Praxis der Nachfolge Jesu. Was ein systematisch-theologisches Konzept, das sich auf
eine transzendentale Methode verpflichtet, zu leisten beansprucht — und was nicht; Joachim VA-
LENTIN, Poststrukturalistische Theoriemodelle und ihre Relevanz fiir die Theologie; Hans-
Joachim Sander, Dogmatik im Zeichen von Orten; Bernhard FRESACHER, Die Realitdt des
Christlichen. Der Einfluss konstruktivistischer Epistemologien in der Theologie; Thomas Rus-
TER, ,,Ein heiliges Sterben”. Der Zweite Weltkrieg in der Deutung deutscher Theologen; Andreas
Michael WEIB, Glosse — Selbstbestimmung am Lebensende?

SaThZ 10 (2006), Heft 1

Ulrich Winkler (Hg.), Ein Testament katholischer Religionstheologie. JACQUES DUPUIS: Ge-



sammelte Aufsitze aus den letzten Lebensjahren 1999-2004. Aus dem Englischen und Franzé-
sischen iibersetzt von Christian Hackbarth-Johnson. Zugleich ,,Salzburger Theologische Zeit-
schrift“ (SaThZ 10), Eigenverlag der SaThZ, Salzburg 2006, ISBN 3-200-00691-9: Ulrich
WINKLER, Jacques Dupuis’ Verméchtnis einer katholischen Religionstheologie — Editorial, Mi-
chael AMALADOSS SJ, Jacques Dupuis SJ (5.12.1923 - 28.12.2004); Jacques Dupuis SI., ,,Die
Wahrheit wird euch frei machen®. Die Theologie des religiésen Pluralismus — noch einmal be-
trachtet; DERS., Eine trinitarische Christologie als Modell fiir eine Theologie des religitsen Plura-
lismus; DERS., Die Universalitit des Wortes und die Partikularitit Jesu Christi; DERS., Das inter-
religiose Gebet; DERS., ,,Das Christentum und die Religionen* — noch einmal betrachtet; DERS.,
Erneuerung des Christentums durch interreligitsen Dialog; KONGREGATION FUR DIE GLAUBENS-
LEHRE, Notifikation beziiglich des Buches von Jacques Dupuis ,,Verso una teologia cristiana del
pluralismo religioso*; Kommentar zur Notifikation in Bezug auf das Buch von J. Dupuis ,,Verso
una teologia cristiana del pluralismo religioso™; Kardinal Franz KONIG, Zur Verteidigung von
Pater Dupuis.

SaThZ 10 (2006), Heft 2

Werner Wolbert zum 60. Geburtstag (hg. v. Andreas M. Weif3)

Anton A. BUCHER, Laudatio fiir Werner Wolbert; Konrad HILPERT; ,,Im Namen Gottes*. Religi-
onsfreiheit im Spannungsfeld von Selbstbestimmung, 6ffentlicher Anerkennung und anderen
Menschenrechten; Carl-Henric GRENHOLM, Christian Ethics Beyond Humanism; Giinter VIRT,
Was konnen bioethische Dokumente bewirken? Werkstattbericht aus den Vorarbeiten zu Opini-
on 21 der Europdischen Gruppe fiir Ethik: ,,Zu ethischen Aspekten der Nanomedizin®; Marlis
GIELEN, ,.Der Leib aber ist nicht fiir die Unzucht ...* (1Kor 6,13). Méglichkeiten und Grenzen
heutiger Rezeption sexualethischer Aussagen des Paulus aus exegetischer Perspektive; Dieter
WITSCHEN, Humilitas moralis. Ein Exempel fiir eine Tugend-Bestimmung Kants; Werner WoOL-
BERT, 60 Jahre — eine Betrachtung; Verzeichnis der Publikationen von Werner Wolbert. **%*
Matthias REMENYI, Gott im Kommen. Zur Debatte um Einheit und Differenz im Gott-Welt-
Verhiltnis; Ulrich WINKLER, Perry Schmidt-Leukels christliche pluralistische Religionstheolo-
gie; Alois HALBMAYR, Glosse — Bluttriibe Zeiten? Slavoj Zizek iiber Religion und Atheismus.

SaThZ 11 (2007), Heft 1

Wiederkehr der Religion? (hg. v. Alois Halbmayr)

Winfried GEBHARDT, Transformation der Religion. Signaturen der religiosen Gegenwartskultur;
Christoph LIENKAMP, Jenseits von Sikularisierung und Riickkehr der Religion. Theoretische
Deutungen der Transformation von Religion in der Kritik | Erfahrungsberichte: Wilhelm AcH-
LEITNER, Keine Wiederkehr der Religion! Sie ist schon lange da; Georg RITZER, Gedankensplit-
ter zur ,,wiederkehrenden Religion* aus der Perspektive zweier praktischer Handlungsfelder;
Michael MAX, Respiritualisierung; Andreas M. JAKOBER, Das Feuer neu entfachen; Christof S.
EisL, ,.Erst durch die Krankheit habe ich verstanden, was Leben ist.“ Erfahrungen aus der Hos-
piz-Bewegung Salzburg | Ulrich WINKLER, Zentrum Theologie Interkulturell und Studium der
Religionen an der Universitéit Salzburg — theologische Konzeption; Dieter WITSCHEN, Was ist
eine Gewissensentscheidung? Bestimmungselemente einer ethischen Kategorie; Ulrich WINK-
LER, Glosse - ,,Wer sind die Erwihlten? Zu denen gehore ich bestimmt nicht! Von der Verab-
schiedung des Zweiten Vatikanums im Pro-multis-Streit um die Eucharistie

SaThZ 11 (2007), Heft 2

Komparative Theologie der Religionen (hg. v. Ulrich Winkler)

Ulrich WINKLER, Komparative Theologie der Religionen. Editorial; Francis X. CLOONEY SJ, Er-
klirung der Arbeitsgruppe ,,Komparative Theologie* der American Academy of Religion
(AAR); Norbert HINTERSTEINER, Wie den Religionen der Welt begegnen? Das Projekt der



Komparativen Theologie; Ulrich WINKLER, Fiir eine pneumatologische Religionstheologie; Gre-
gor Maria HOFF, Der fremde Ort des eigenen Gottes. Karl Rahners Theorie von den anonymen
Christen als Grammatik theologischer Fremdsprachen; William FRANKE, Eine kritische Negative
Theologie des Dialogs: Die Koinzidenz von Vernunft und Offenbarung in kommunikativer Of-
fenheit; Manuela KALSKY, Eine Spiritualitit des Uberlebens. Christologische Uberlegungen aus
womanistischer Sicht; Andreas M. Weif}, Glosse — Lebensverlidngerung durch kiinstliche Ernih-
rung — ausnahmslose Verpflichtung oder eine Frage der Abwégung?

SaThZ 12 (2008), Heft 1

Klimawandel und ékologische Schipfungstheologie (hg. v. Ulrich Winkler)

Ulrich WINKLER, Klimawandel und okologische Schopfungstheologie Fiir die Revitalisierung
eines marginalisierten Topos; Franz GRUBER, ,,Die Herausforderung ist unermeflich* (L. Boff).
Schapfungstheologie und Okologie; Giintner ALTNER, Klimakrise und Schépfungstheologie.
Theologie im Horizont interdisziplindrer Nachhaltigkeitsforschung; Sigurd BERGMANN, Der
Geist unserer Zeit. Zur Verwandlung von Schopfung, Wissenschaft und Religion im Klimawan-
del; Emst M. CONRADIE, Schuld eingestehen im Kontext des Klimawandels; Roland FABER,
Ecotheology, Ecoprocess, and Ecotheosis. A Theopoetical Intervention; Ulrich WINKLER, Er-
wihlungskonkurrenz zwischen Juden und Christen; Joachim HAGEL, Prof. P. Dr. Dr.h.c. Bruno
Schiiller SJ - in memoriam; Alois HALBMAYR, Glosse — SteuerSiinden. Zur kritischen Funktion
der Theologie.

SaThZ 12 (2008), Heft 2

Migrationskirchen (hg. v.Ulrich Winkler)

Ulrich WINKLER, Migrationskirchen — ein neuer 6kumenischer Brennpunk einer Theologie inter-
kulturell. Editorial; Christina WEICHSELBAUMER, Eine Kartographie der Migration und die Ant-
worten der Kirchen. Die jiingste Studie der Kommission der Kirchen fiir Migranten in Europa;
Garnet PARRIs, Eine Theologie der Migrationskirchen in Europa. Die derzeitigen Gegebenheiten
in Europa; Ndubueze Fabian MMAGU, Migrationskirchen. Ein Theologumenon im Zeichen der
Globalisierung. Kirche am Priifstand des Zeitgeistes — Ekklesiologisch-soteriologische Erfahrun-
gen in der ,,African Catholic Community Vienna*; Thomas FORNET-PONSE, Interkulturelle Phi-
losophie und Interreligicser Dialog; FrantiSek STECH, Damit das Volk Gottes zum Licht der Vol-
ker wird

SaThZ 13 (2009), Heft 1

Der Mensch — Bild Gottes? (hg. v. Alois Halbmayr)

Alois HALBMAYR, Der Mensch — Bild oder Ebenbild Gottes?; Andreas VONACH, Gott dhnlich ist
nicht Gott gleich. Anmerkungen zu einer angemessenen Anthropologie im Rahmen einer bibli-
schen Theologie; Hartwig BISCHOF, Ich seh’ etwas — in Unterbrechung der Ebene; Marco A. So-
RACE, Bildtheologie heute. Die Arbeit der Miinsteraner bildtheologischen Arbeitsstelle ACHRI-
BI im Kontext gegenwértiger Fragestellungen; Christiane TIETZ, Was ist der Mensch? Zum Re-
kurs auf die Gottebenbildlichkeit des Menschen in 6ffentlichen ethischen Debatten; Ludwig
Volker ToTH, Von Gott verlassen. Zum Verhiltnis von Religion und Behinderung; Dieter WIT-
SCHEN, Sind Menschenrechte in jeder Hinsicht gleichgewichtig? Differenzierungen zur Aquiva-
lenz-These; Anton BUCHER, Glosse: Ethikunterricht in Osterreich? Zuerst verschlafen — und jetzt
vertrodelt



SaThZ 13 (2009), Heft 2

Finanz- und Wirtschaftskrise (hg. v. Andreas M. Weif})

Joachim HAGEL, ,.Es ist besser, dass ein Mensch sein Bankguthaben tyrannisiert als seine Mit-
menschen. Was konnten John Maynard Keynes und die Katholische Soziallehre heute zur
Weltwirtschaftskrise sagen?; Elke MACK / Michael HARTLIEB, Finanzkrise — ein Ende der Ver-
antwortung fiir die Armen?; James BRUTON, Kapitalbeschaffung im Spannungsfeld zwischen
Management und Kapitalgebern; Christian FELBER, Die Wirtschaftskrise meistern — aber wie?;
Ulrich HEMEL, Globale Weltwirtschaft und globalisierte Zivilgesellschaft. Spielregeln fiir die
Ordnung und Unordnung der Markte; Kurt REMELE, Gerechtigkeit lehren, gerecht leben. Katho-
lische Sozialethik und Soziallehre als institutionalisierte Gesellschaftsreflexion und praktisches
Handeln; Werner WOLBERT, Uber ,,unveriinderliche christliche Grundsitze und moralische Wer-
te, die direkt aus dem Evangelium stammen*. Zu einer Formulierung der 3. Europiischen Oku-
menischen Versammlung (Sibiu, Sept. 2007); Alois HALBMAYR, Glosse. Thymotische Stroh-
feuer. Zu Peter Sloterdijks Neuerfindung der Gesellschaft

SaThZ 14 (2010), Heft 1

Spiritualitit (hg. v. Ulrich Winkler u. Judith Gruber)

Roman A. SIEBENROCK, Vom biografisch eingefleischten Geist. Systematische Zuginge zur
christlichen Spiritualitit heute; Daniel KoscH, Jesus — ein Mystiker?; Michaela PuzicHA, Bene-
diktinische Spiritualitit, ihre Wurzeln in der Patristik und ihre Aktualitdt; Irmgard KAMPANN,
Unbiindige Lust zu denken und zu lieben. Die Mystik Marguerite Poretes

(+1310) und die Spiritualitit intellektueller Frauen heute; Anton A. BUCHER, Psychologie der
Spiritualitdt; Franz GMAINER-PRANZL, Spiritualitit(en) als Krisis und VerheiBung der Religio-
nen. Eine theologische Suchbewegung; Sigrid RETTENBACHER, Grenzen des Sagbaren. Zur
Konstruktion von Theologien im Angesicht anderer religidser Traditionen — Eine Fallstudie;
Cyprian KRAUSE, Rettende und gerettete Spontaneitit in Cur Deus homo. Ironien der Erlgsungs-
lehre des hl. Anselm von Canterbury; Judith GRUBER/Martin DURNBERGER, Glosse: Wo Gott
und Mensch zusammenstoBen, entsteht Tragddie

SaThZ 14 (2010), Heft 2

Globale Ethik (hg. v. Andreas M. Weif3)

John D’ARCY MAY, Die 6kumenische Alternative. Die eine bewohnte Erde neu denken; Werner
WOLBERT, Ist die Sklaverei ,.in sich schlecht*?; Bert GORDUN, Kritik der medizinischen Utopie.
Eine ethische Analyse am Beispiel der Nanomedizin; Giinter VIRT, Institutionalisierung der
Bioethik in europdischen Institutionen. Die européische Dimension der Bioethik als Herausfor-
derung fiir die theologische Ethik; Sylvia SCHENK, Alles nur ein Spiel? Zur Rolle des Sports in
der Welt — 2010 — Siidafrika im Blickpunkt; Paul WEB, Wahrer Mensch vom wahren Gott. Fiir
eine Revision der dogmatischen Christologie.
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SaThZ 15 (2011) 177
& Editorial

Diese Nummer der SaThZ enthilt Beitrige zu verschiedenen Themen aus
Ethik, interkultureller Theologie, Religionspsychologie, Dogmatik und Kir-
chengeschichte.

DIETER WITSCHEN reflektiert iiber eine an Tugenden orientierte Lebens-
fithrung. Er analysiert, inwiefern die beiden Thesen vereinbar sind, dass die
Miihe um Tugenden einerseits etwas Schweres ist, sich Tugenden aber ande-
rerseits dadurch auszeichnen sollen, dass ein moralisches Leben mit einer ge-
wissen Leichtigkeit gelingt. THOMAS FORNET-PONSE diskutiert ausgehend von
dem kubanischen Freiheitskampfer José Marti und seiner Rezeption durch den
Philosophen Rail Fornet-Betancourt das Verhiltnis von Universalitit und Par-
tikularitit im Rahmen einer interkulturellen Philosophie und Theologie. For-
net-Betancourts Verstindnis von Universalitit als Solidaritit ist ein Versuch,
zu zeigen, wie beides miteinander vereinbar gedacht werden kann.

Die Beitrige der anschlieBenden drei Autoren wurden als Vorlesungen im
Rahmen der Salzburger Hochschulwoche 2010 mit dem Gesamtthema ,End-
lich! Leben und Uberleben“ gehalten. Die Soziologin MICHAELA GROSS-
LETZELTER stellt mit vielen konkreten Beispielen die Grenzerfahrungen und
existentiellen Angste vor, von denen Eltern von sehr friih geborenen Kindern
betroffen sind, und zeigt, wie Familien in solchen Lebenssituationen sinnvoll
unterstiitzt werden konnen. Der Fundamentaltheologe GERHARD LARCHER fragt
angesichts der Endlichkeit des Menschen und seiner unendlichen Sinnoffenheit
nach der Moglichkeit versohnter Endlichkeit aus der Hoffnung von Kunst und
Religion. Im Rahmen religionsphilosophischer bzw. fundamentaltheologischer
Reflexionen wird das Zusammenwirken religioser und genuin #sthetischer Er-
fahrung in den Kiinsten erortert. Dies geschieht unter Bezugnahme auf die
Festspielstadt Salzburg und den katholischen Philosophen Maurice Blondel.
Der Religionspadagoge GObWIN LAMMERMANN bringt in drei zusammen gehd-
rigen Beitrigen religionspsychologische Impressionen zu Endlichkeit und Un-
endlichkeit. Er analysiert die tiefenpsychologische, entwicklungspsychologi-
sche und lebenspraktische Bedeutung des ,, Traums® vom ewigen Leben.

MATHIAS WIRTH beschiftigt sich mit dem Konzept der Willensfreiheit,
das im Dogma von der Unbefleckten Empfingnis Mariens enthalten ist, und
stellt es Bestreitungen der Freiheit gegeniiber, wie sie im biologischen Mate-
rialismus des 19. Jh. ebenso zu finden sind, wie im Zusammenhang gegen-
wartiger Neurowissenschaften. Der Kirchenhistoriker ROLAND CERNY-WER-
NER beschreibt die geschichtlichen Hintergriinde des Rituals der Jugendweihe,
das in Deutschland im 19. Jh. in Abgrenzung zu kirchlichen Anspriichen ent-
stand und im Rahmen der atheistischen kommunistischen Ideologie der Zielset-

ALY St
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zung diente, Jugendliche an die Staatsideologie zu binden und von anderen
Weltanschauungen oder Religionen zu entfremden. Nach der Wende in der
DDR gibt es kirchliche Angebote einer solchen ,Feier zur Lebenswende®, die

auch Ungetauften offen stehen.

Andreas M. Weif3
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An Tugenden orientierte Lebensfiihrung
— etwas Schweres oder Leichtes?

Dieter Witschen, Osnabriick

In der klassischen Tugendethik scheint es - zumindest prima facie - einen
Widerspruch zu geben. Denn einerseits wird in ihr immer wieder darauf hinge-
wiesen, es konne gleichsam als eines der Priifkriterien, ob eine Person im Besitz
von Tugenden sei, dienen, dass sie mit Leichtigkeit, ohne sich mithin jeweils
miithsam iiberwinden zu miissen, ihre Lebensfithrung an moralischen Grundhal-
tungen orientiere. Weitere Kriterien sind nicht nur, dass die Person wissentlich
und willentlich sich Grundhaltungen zu eigen gemacht hat, und nicht nur, dass
diese Haltungen bestandiger Natur sind, sie also in Kontinuitdt in jeder relevan-
ten Situation zuhanden sind, sondern auch, dass das Individuum spontan, mithin
ohne langes Uberlegen und mit Freude aus diesen Haltungen heraus handelt. Die
Leichtigkeit gilt in der philosophischen wie der theologischen Ethik neben den
Kriterien der Spontaneitit und der Freude als eines der klassischen Kennzeichen
fiir die ,Tugendhaftigkeit“' eines Menschen.? Andererseits wird in ihr immer
wieder betont, wie schwer dem Menschen ein ,tugendhaftes“ Leben falle, wel-
che Anstrengungen es ihn koste. Eine an Tugenden orientierte Lebensfiihrung
bereite dem Menschen in Anbetracht von inneren Widerstinden sowie einer wi-
derstandigen Realitdt erhebliche Miihen.

Angesichts dieser gegenliufigen Aussagen dréingt sich unmittelbar die Frage
auf, ob eine Lebensgestaltung entsprechend den positiven moralischen Grundhal-
tungen, die als Leitbilder dienen, nun etwas Leichtes oder etwas Schweres ist.
Oder trifft moglicherweise beides zu? Urteilen wir ndmlich nicht zum einen in-
tuitiv, ein Leben nach den Tugenden sei mit Miihen verbunden, es titen sich fiir
den Menschen diesbeziiglich verschiedenste Hindernisse oder Schwierigkeiten
auf, deren Uberwindung ihm alles andere als leicht falle. Urteilen wir zum ande-
ren aber nicht ebenfalls, dass erst der im Besitz von Tugenden sei, dem eine ent-

1 Wenn im Weiteren Wendungen wie ,, Tugendhaftigkeit eines Menschen®, ,.der tugend-
hafte Mensch®, ,ein tugendhaftes Leben“ oder dhnliche gebraucht werden, dann sind
diese im Sinne der klassischen Tugendethik zu versiehen, in der das Wort ,, Tugend* und
seine Ableitungen fiir das moralisch gute und damit gelungene Leben, fiir positive Hal-
tungsbilder und Lebensmodelle stehen, dann hat man sich von modernen negativen Kon-
notationen wie denen des Antiquierten, Verstaubten, Kleinbiirgerlichen oder dhnlichen
frei zu machen.

2 Immanuel Kant bestimmt die Tugend unter anderem als , freie Fertigkeit (habitus liberta-
tis)“, die sich durch eine , Leichtigkeit zu handeln® auszeichnet (Die Metaphysik der Sit-
ten, Ak.-Ausg. VI 407).
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sprechende Lebensfiihrung weitestgehend problemlos moglich sei, der die (Vor-)
Stufen des Sich-Miihen-Miissens hinter sich gelassen habe, fiir den ein ,tugend-
haftes“ Leben etwas Selbstverstindliches an sich habe.’ Sollten mithin beide An-
sichten ihre unmittelbare Plausibilitdt haben, so konnen sie diese allerdings nicht
unter derselben Riicksicht haben. Aber welches sind die jeweiligen Riicksichten?
Die Klirung dieser Frage stellt sich ethischer Reflexion als Aufgabe.

1. Das Schwere der Tugenden

Warum eine Lebensfiihrung nach positiven moralischen Grundhaltungen schwer-
fallt, dafiir gibt es eine Reihe von Griinden, von denen wenigstens einige bedeut-
same genannt seien.

a) Ein erster Grund ergibt sich aus dem Erfordernis, sie einiiben und auf
diese Weise erwerben zu miissen.® Zunichst ist mithin zu beriicksichtigen, dass
es einen entsprechenden Lernprozess in den verschiedenen Entwicklungsstufen
eines Menschen, tiber die die Moralpsychologie und -pédagogik aufzukliren ver-
suchen, zu geben hat. ErfahrungsgemaB ist dieser Prozess der Charakterschulung
mit Hindernissen verbunden, deren Uberwindung Anstrengungen und Miihen
kostet. Die conditio humana lasst fiir gewohnlich ein problemloses Aneignen von
Tugenden nicht zu. Wie technische oder intellektuelle oder kiinstlerische Fertig-
keiten durch ein bestindiges Lernen und Uben erworben werden, bis sie ohne
grofere Schwierigkeiten wie selbstverstindlich zur Verfiligung stehen, so gilt dies
analog fiir den Erwerb von Tugenden. Dass der Lern- und Einiibungsprozess,
der nicht als ein gleichférmiges, ein ,,gleichsam mechanisches, automatisiertes
Wiederholen zu begreifen ist,> ein miihsamer, mitunter beschwerlicher Weg ist
oder zumindest sein kann, schlieft mithin - wie dies ebenfalls die herangezogene
Analogie nahe legt — in keiner Weise aus, dass schlussendlich ein Leben nach
den Tugenden leicht fillt. Eine Grundkomponente von Tugenden ist in volitiver

3  Philippa Foot beschreibt einen Aspekt des (vermeintlichen oder wirklichen) Wider-
spruchs folgendermaBen: Es besteht die Schwierigkeit, ,,dass wir sowohl meinen als auch
nicht meinen, je schwerer jemandem das tugendhafte Handeln falle, desto mehr Tugend
zeige er, wenn er dennoch entsprechend handelt. Denn einerseits bedarf es grofier Tu-
gend, wenn ein tugendhaftes Handeln besonders schwerfillt, andererseits kinnte man sa-
gen, wenn es jemandem schwerfdllt, tugendhaft zu handeln, dann ist seine Tugend un-
vollkommen®. (Tugenden und Laster, in: dies., Die Wirklichkeit des Guten. Moralphilo-
sophische Aufsitze, Frankfurt a.M. 1997, 118).

4  Abzusehen ist an dieser Stelle von der theologischen Perspektive, der zufolge die Tugen-
den als ein von Gott geschenktes Konnen zu begreifen sind, es — traditionell gesprochen
- eingegossene Tugenden (virtutes infusae) gibt.

9 Vgl. dazu Schockenhoff, Eberhard, Grundlegung der Ethik. Ein theologischer Entwurf,
Freiburg i.Br. u.a. 2007, 81f.
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Hinsicht ihre Willensstiirke. Fiir die Vorstellung, dass diese als ein konstitutives
Element moralischer Personlichkeit in einem Prozess der Selbsterziehung ohne
Anstrengungen erlangt werden konnte, diirfte es keine Anhaltungspunkte in der
menschlichen Realitiit geben.

b) Selbst wenn eine Person eine optio fundamentalis fiir eine moralisch gute
Lebensfiihrung und damit fiir ihre Ausformungen in Einzeltugenden getroffen
hat, bedeutet dies nicht eo ipso, dass sie damit Anstrengungen enthoben ist -
womit ein zweiter Grund in den Blick kommt. Die Grundentscheidung fiir die
moralisch gute Lebensfithrung kann nur als eine endgiiltige gedacht werden, was
unter anderem Vorbehalte beziiglich bestimmter Zeitriume nicht zuldsst. Das
Definitive der Entscheidung schlieBt allerdings zum einen nicht aus, dass es
Menschen schwer fillt, moralische Inkonsequenzen zu vermeiden. Obgleich sie
beispielsweise die Grundhaltung der Wahrhaftigkeit sich im Allgemeinen zu ei-
gen gemacht haben, greifen sie doch in der einen oder anderen Situation zum
Mittel der Unwahrheit, nicht etwa deshalb, weil es eine bestimmte ethische Kon-
fliktsituation gibt, die nach einer Abwégung verlangt, sondern allein deshalb,
weil sie sich durch das Sagen der Unwahrheit einen personlichen Vorteil ver-
sprechen. Eine derartige moralische Inkonsequenz hat nun nicht den Verlust der
Grundhaltung der Wahrhaftigkeit zur Konsequenz; sie macht jedoch die Not-
wendigkeit eines ,,Wachsens“ in der Wahrhaftigkeit deutlich, das sich als ein
schwieriger Prozess darstellen kann.® Ein mithsames ,,Wachsen und Reifen®
kann zum anderen deshalb erforderlich sein, weil der Mensch in ganz unter-
schiedlichen Ausmafe versucht sein kann, seine eigenen Grundorientierungen,
die mit Grundhaltungen verbunden sind, zu verletzen. Ob jemand beispielsweise
seiner Lebensentscheidung, die in einer bestimmten Lebensform ihren Ausdruck
findet, treu bleibt, oder wie unbestechlich oder loyal jemand ist, das hat sich
umso stirker zu bewihren, je grofer die Versuchung zum VerstoB ist. Wie tief
die ,, Verwurzelung“ einer Grundhaltung in der Personlichkeit ist, das zeigt sich
darin, wie eine Person in Bewiahrungssituationen, die sich fiir sie ergeben, han-
delt. Zumal dann, wenn sie einer Versuchung erliegt, ist die Notwendigkeit eines
weiteren ,,Reifens“ angezeigt, das sich schwierig gestalten kann.”

6 Vgl in diesem Kontext: Schiiller, Bruno, Geserz und Freiheit. Eine moraltheologische
Untersuchung, Diisseldorf 1966, 83-89.

7  Vgl. Ginters, Rudolf, Werte und Normen. Einfiihrung in die philosophische und
theologische Ethik, Gottingen/Diisseldorf 1982, 312f: ,Jede ernsthafte moralische Ver-
suchung schlieBt zugleich die Moglichkeit der Bewéihrung in sich; sie kann tiberhaupt nur
Versuchung sein, wenn sie »tiefer« ansetzt, als die bisherige innere Entschlossenheit
schon reicht ... Die Annahme unterschiedlicher existentieller Stufen oder Grade von mo-
ralischer und unmoralischer Grundgesinnung erklért ... u.a. die Tatsache, ..., dass es ein
Wachsen und Reifen im Sittlichen gibt, dass es oft langer Anstrengungen und Einiibun-
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¢) Ein dritter Grund: Tugenden konnen unter anderem als Korrektive
begriffen werden, wie dies etwa P. Foot, eine der gegenwirtigen Protagonistin-
nen einer Revitalisierung der Tugendethik, tut. Des Naheren kommt ihnen zum
einen die Aufgabe zu, Versuchungen entgegenzuwirken, und zum anderen die
Aufgabe, Motivationsdefizite auszugleichen.® Im ersten Fall sind bestimmte An-
triebe oder Empfindungen zu beschrinken oder zu beherrschen. Impulse wie bei-
spielsweise sinnliche Lustempfindungen, Zorn, Wut, Neid, Geltungsdrang, Hab-
gier gilt es unter Kontrolle zu bringen. Denn teils konnen sie sich als unersétt-
lich, maBlos, ausschweifend, iibertreibend erweisen, teils sind sie destruktiv.
Tugenden wie Selbstbeherrschung und MaBigung sorgen fiir ein Entgegensteuern
gegen derartige Versuchungen, positiv gewendet: fiir eine Kultivierung der An-
triecbe und Affekte. Die korrigierende Funktion im Sinne einer Beschrinkung
oder Beherrschung ist fiir sie signifikant. Im zweiten Fall ist die Ausgangssitua-
tion eine gegenteilige, insofern nicht Giber das MaB hinausschieBende Antriebe,
sondern Defizite in der Motivation vorliegen. Wo etwa der Sinn fiir die Rechte
anderer unterentwickelt ist, bedarf es der Tugend der Gerechtigkeit, oder wo das
Mitgefithl kaum ausgeprigt ist oder allenfalls unter kontingenten Bedingungen
sich regt, der der Barmherzigkeit, oder wo Bequemlichkeit droht oder sich be-
reits ausgebreitet hat, der der Einsatzbereitschaft’, oder wo Verzweiflung sich
eingestellt hat, der der Hoffnung, oder wo Angstlichkeit das Fiihlen zu beherr-
schen droht, der des Mutes. Die Aufgabe dieser Art von Tugenden ist die (Wei-
ter-)Entwicklung bzw. die Forderung und Stirkung der Eigenmotivation, an der
es fehlt, um ein moralisch gutes Leben zu fiihren.

Antriebe des Menschen sind faktisch vorhanden. Als empirisch gegeben ha-
ben sie als solche ihren Grund nicht in einer Intentionalitit; gleichwohl kann der
Mensch zu ihnen wissentlich und willentlich Stellung nehmen und sich zu ihnen
verhalten. Aus tugendethischer Sicht konnen sie in zu starkem oder in zu schwa-
chem MaBe ausgeprigt sein. In beiden Fillen stellen sie Hindernisse fiir ein mo-
ralisch gutes Leben dar. Im Falle des UbermaBes sind die sich einstellenden Im-
pulse zu limitieren, im Falle des Untermafles ist ein forderliches Motivationspo-
tenzial zu aktivieren. Gleich ob nun entweder einer Versuchung entgegenzuwir-
ken oder ein Motivationsdefizit zu kompensieren ist, in jedem Fall wird in An-

gen bedarf, um bestimmte Grundhaltungen ... in einer gewissen Vollkommenheit zu
verwirklichen. “

8 Vgl Foot, Tugenden 116-122.

9  Die Tradition kennt die Fehlhaltung der acedia, bei der ein Mensch in einer ihn verkiim-
mern lassenden Selbstgeniigsamkeit sich seiner Trigheit hingibt, der eigene Anstrengun-
gen und Miihen meidet. Diese kann gleichsam als Kontrastfolie dienen fiir die Tugend
der Verantwortungsbereitschaft, mit Hilfe derer eine Person sich mit der ihr zuhandenen
gestalterischen Kraft fiir die Realisierung moralisch bedeutsamer Ziele bzw. Werte ein-
setzt.
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betracht der Ausgangssituation ein ,tugendhaftes Leben® — dies diirfte nicht zu
bestreiten sein — nicht problemlos méglich sein, also in der Regel schwerfallen.

Bekanntlich wird in der aristotelisch-thomasischen, mithin in der klassi-
schen Tugendethik die Kultivierung der Emotionen bzw. der Leidenschaften als
eine wesentliche Aufgabe von moralischen Grundhaltungen angesehen. Mit
Thomas von Aquin gesprochen werden die passiones animae in konkupiszible
und iraszible unterschieden. Gegenstand von Letzteren ist das arduum, also das
nur schwer und unter Anstrengungen zu erlangende Gut.'” Denn es gilt entweder
Gefahren zu bestehen oder Widerstinde zu iiberwinden. Die korrelierende Kar-
dinaltugend ist die der Tapferkeit, deren Realisierung auf Grund der ihr imma-
nenten Merkmale nicht leicht fallen kann.

d) Ein vierter Grund: Tugenden sind zunichst einmal innere Grundhaltun-
gen eines Menschen. Es bereitet erhebliche Probleme, von auBien dariiber zu ur-
teilen, ob bei einer Person solche Haltungen vorhanden sind oder nicht. Und
selbst bei einer Introspektion lasst sich eine diesbeziigliche Gewissheit nicht ohne
Weiteres erlangen, ist doch in diesem Bereich die Gefahr von Selbsttiuschungen
besonders grofl. Gleichwohl lasst sich ein aussagekraftiges Testkriterium benen-
nen. Denn Haltungen setzen sich kraft immanenter Logik in Handlungen um.
Besteht jemand bei einem Umsetzungsprozess schwer zu bewiltigende Situatio-
nen, dann kann das als klares Indiz fiir die Echtheit von Tugenden'! gewertet
werden. Bei diesen Gelegenheiten nimmt der Akteur erhebliche Nachteile oder
Verzichte oder Risiken in Kauf oder iiberwindet gravierende Hindernisse oder
leistet einen ungewohnlichen Einsatz, ohne dass fiir ihn die Aussicht besteht,
dass die jeweilige Handlungsweise sich letztlich doch fiir ihn auszahlt. Dem Be-
stehen einer derartigen Bewahrungsprobe kommt eine diakritische Funktion zu.
Wer dabei ganzlich versagt, hat sich selbstkritisch zu fragen, wie es um seine
moralische(n) Grundhaltung(en) bestellt ist, ob nicht das, was er fiir seine Tu-
gend(en) gehalten hat, in Wahrheit als reines Selbstinteresse sich entpuppt. Nur
wenn die in Rede stehenden Situationen etwas Schweres an sich haben, kdnnen
sie als Echtheitsproben dienen.

Die Bewihrungsprobe fiir moralische Grundhaltungen darf allerdings nicht
mit ,, Tugendhaftigkeit als solcher verwechselt werden. Wer meint, nur unter
den soeben beschriebenen Umstinden konne der Besitz von Tugenden sich zei-
gen, der irrt. Auch wenn die Umsetzung einer Grundhaltung die handelnde Per-
son nicht viel kostet, sie dabei keine Nachteile erleidet, kann sie ,tugendhaft®

10  Vgl. Thomas von Aquin, Summa theologiae I-II q. 23, a. 1-2.

11  In Kants Ethik spielt das Testkriterium der Echtheitsprobe der Moralitit eine bedeutsame
Rolle. Vgl. dazu Witschen, Dieter, Echtheit der Moralitiit und supererogatorische Hand-
lungen. Eine Zuordnung mit Blick auf Kants Ethik, in: ThPh 78 (2003) 531-544, hier:
534-540.
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sein. Dass ein moralisch richtiges Handeln positive Folgen fiir die Akteurin bzw.
den Akteur hat, ist selbstverstindlich kein Indiz dafiir, dass dieses nicht aus einer
moralischen Grundhaltung heraus erfolgt sein kann. Eine solche Schlussfolge-
rung wire absurd. Die Bewéhrungssituation ist eine ganz spezifische, eine einge-
grenzte; mit ihr ist keineswegs der gesamte Bereich der ,, Tugendhaftigkeit® er-
schopft. Diese muss nicht etwas Schweres, Hartes oder Belastendes an sich ha-
ben. Ein solcher Eindruck kann fiir den entstehen, der die Echtheitsprobe fiir das
Gesamt der , Tugendhaftigkeit* hilt. Eine Person kann selbstredend moralisch
gut sein, auch wenn sie dies nicht - z.B. mangels Gelegenheiten — in besonders
schwierigen Situationen unter Beweis stellt. Ebenfalls wird die moralische Qua-
litit keineswegs dadurch unterminiert, dass eine Person aus innerer Freude am
Guten sich an Tugenden orientiert und entsprechend sein Leben fiihrt.

In aretaischer Hinsicht ist mithin nicht das, was schwerer fillt, eo ipso das
Bessere. Wer eine Echtheitsprobe besteht, dem ist nicht eo ipso eine ,,h6here Tu-
gendhaftigkeit“ zuzuerkennen. Fiir eine solche Situation sind besondere Um-
stinde schwieriger Art signifikant, unter denen eine moralisch gute Haltung eines
Akteurs sich zu bewihren hat. Es geht jedoch nicht um den Grad an ,Tugend-
haftigkeit“. Wiirde das Bestehen einer Echtheitsprobe als ,hohere Tugendhaf-
tigkeit“ begriffen, hétte das eine absurde Konsequenz. Denn bei einem solchen
Verstindnis wire es umso besser um die ,Tugendhaftigkeit® bestellt, desto
schwerer die Umsetzung in Taten fiele, und umso weniger gut, je leichter ihre
Umsetzung. Am Beispiel der Haltung der Feindesliebe illustriert: Je mehr es ei-
nem Akteur gelinge, ein feindliches Verhiltnis in Richtung eines gegenseitigen
Respekts zu verindern, desto geringer wire sein Grad an ,, Tugendhaftigkeit®.

e) Um dem sich aufdringenden Einwand, eine Lebensfiihrung gemiB den
Tugenden sei des Ofteren fiir den Menschen nicht realisierbar, weil sie ihn we-
gen ihrer Schwere iiberfordere, begegnen zu konnen, empfiehlt es sich meines
Erachtens, auf eine Unterscheidung hinzuweisen, wie sie auch eine Analyse mo-
ralischer Phianomene fordert. Denn mit Miihen kann, wie gesehen, zum einen
das Bestehen einer Echtheitsprobe verbunden sein und zum anderen, worauf
nunmehr der Blick zu richten ist, die Lebensfithrung nach einem Ideal’”. Ein
Ideal ist Bestandteil eines hochethischen Selbstkonzeptes, das ein Individuum frei
wihlen kann, das nicht allgemeinverbindlich ist. Das Streben nach Idealen ldsst
einen Menschen entweder eine bestimmte Lebensform wihlen (z.B. die monasti-
sche) oder gibt angesichts einer Pluralitit von faktisch vorhandenen Wertvor-
stellungen Grundeinstellungen ein spezifisches Profil, wie dies etwa bei einem
Pazifisten der Fall ist. Mit der bewussten und freiwilligen Internalisierung eines
Ideals antwortet ein Individuum auf die Frage: ,,Wer mdchte ich sein?“, nicht

12 Was hier unter einem ,,Ideal® verstanden wird, dazu vgl. Witschen, Dieter, Ethische Ide-
ale einer Person als eigene haltungsethische Kategorie, in: Ethica 9 (2001) 339-351.
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wie bei der Aneignung einer Tugend auf die Frage: ,Wer soll ich sein?“. Von
Idealen gilt, dass zu ihrer Aneignung von anderen nur geraten werden kann, sie
also nicht als unbedingt verpflichtend eingestuft werden. Sie sind mit anderen
Worten Bestandteil einer konsiliatorischen, nicht einer normativen Ethik. Weil
ihre Realisierung mehr verlangt, als fiir gewohnlich moralisch gefordert werden
kann, sie etwa gravierende personliche Nachteile bzw. Opfer mit sich bringt oder
einen ungewohnlichen Einsatz erfordert oder nur aufgrund einer moralischen
,GroBe“, einer Exzellenz, moglich ist, verdient sie besonderes Lob, ihre Unter-
lassung jedoch keinen Tadel. Mit der Distinktion zwischen den beiden Phéinome-
nen der ,,Echtheitsprobe der Moralitit® und des ,Strebens nach Idealen“ kann
meiner Uberzeugung nach nicht nur eine sachgerechte Klirung herbeigefiihrt
werden, sondern kann zudem dem, der sich um ein ,tugendhaftes Leben“ be-
miiht, eine wichtige Entlastung verschafft werden. Denn die Lebensfiihrung ge-
miB moralischen Grundhaltungen ist nicht in jeder Hinsicht gleichzusetzen mit
einem Streben nach Idealen.

2. Das Leichte der Tugenden

Kime der Gesamteindruck auf, Tugenden hitten eo ipso bzw. in jedem Fall et-
was Schweres an sich, dann wire dieser aus der gut begriindeten Sicht der klas-
sischen Tugendethik ein fataler. Denn, wie bereits erwahnt, wird in ihr die
Leichtigkeit geradezu als eines der wesentlichen Kennzeichen dafiir angesehen,
dass eine Person ihr Leben wirklich an Tugenden orientiert. Wenn es — wie auf-
gezeigt — offenbar seine Griinde hat, ein Leben gemiB den Tugenden als etwas
Schweres zu betrachten, was sind dann Griinde, das Leichte als Signatur einer
»tugendhaften® Lebensfithrung anzusehen?

Zunichst lasst sich die Richtigkeit folgender Beobachtung wohl kaum
bestreiten: Wer ein ,tugendhaftes* Leben unter Umstinden miihsam, unter An-
strengungen, durch ein Uberwinden von Riickschlidgen erlernt hat, der wird nun-
mehr das Gute leicht tun. Der Weg zur Tugend ist etwas anderes als der ,Be-
sitz“ der Tugend, das Erwerben von Tugenden in einem mitunter langwierigen
Lern- und Einiibungsprozess ist zu unterscheiden vom Leben aus bereits erwor-
benen und verlisslich zuhandenen Grundhaltungen heraus. Das hinreichend Ein-
geiibte fillt fiir gewohnlich nicht mehr schwer, sondern eben leicht; ein faciliter
posse ist erworben worden. Weil eingeiibt und ,,verwurzelt*, weil mithin habitu-
alisiert, deshalb sind nicht je neu grundsitzliche Ausrichtungen notwendig. Vom
Aufwand, in den unterschiedlichen Lebenssituationen stindig neu grundsétzliche
Uberlegungen anzustellen und seine Strebungen neu zu ordnen, ist der ,tugend-
hafte* Mensch entlastet. Tugenden vermitteln Orientierungs- und Handlungssi-
cherheit; sie ermoglichen, weil sie zum Bestandteil des eigenen Ethos und damit
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gleichsam zur intentional angestrebten ,,Gewohnheit“'® bzw. zur ,zweiten Na-
tur® geworden sind, eine moralisch gute Lebensfithrung aus innerer Souverini-
tit. Wem in ,normalen Lebenssituationen weiterhin die Umsetzung von Grund-
haltungen schwerfallt, bei dem manifestiert sich, dass er noch nicht in hinrei-
chender Weise, sondern in einem unvollkommenen Grad handlungswirksame
Tugenden besitzt. Das Schwerfallen kann als Indiz fiir eine moralische Schwiiche
oder Unzuldnglichkeit gewertet werden.

Des Niheren agiert der ,tugendhafte® Mensch aus einer Freiheit der
Entschiedenheit heraus. Er hat sich bereits frei entschlossen und damit sich selbst
darauf festgelegt, sein Leben entsprechend den Tugenden zu fithren. Er hilt aus
frei gewollter innerer Konsistenz an einer moralischen guten Lebensgestaltung
fest, mit ihr identifiziert er sich in einer bestindigen Weise. Die Situationen der
Unentschiedenheit oder des sich je neu Entscheiden-Miissens hat er hinter sich
gelassen. Eine moralische gute Praxis, die sich genauerhin je nach Lebens- bzw.
Handlungsbereich an bestimmten Grundhaltungen orientiert, ist fiir ihn zu etwas
Selbstverstandlichem geworden. Sie ist Bestandteil seines Selbstkonzeptes, seiner
Identitat, seiner Personlichkeit. Ein Zuwiderhandeln gegen die angeeigneten Tu-
genden kommt einer Verleugnung seines moralischen Selbstverstindnisses
gleich. Wer das Gute, weil selbstverstindlich, leicht tut, der ist im Ubrigen er-
heblich stirker vor Versuchungen, in Fehlhaltungen zuriickzufallen, geschiitzt.

Eine optio fundamentalis kann nicht anders als eine umfassende gedacht
werden. Damit ist gemeint, dass eine Grundentscheidung fiir eine moralische
gute Lebensfiihrung keine Selektion hinsichtlich einzelner Grundhaltungen zu-
lasst. Beispielsweise ist es nicht denkbar, dass jemand zwar die Tugenden der
Gerechtigkeit und der Hilfsbereitschaft sich zu eigen machen will, jedoch nicht
die der Wahrhaftigkeit und der Toleranz. Der aus der klassischen Tugendethik
bekannte Gedanke der ,,Solidaritit der Tugenden“'* bzw. der connexio virtutum
schlieBt allerdings nicht aus, dass einem Individuum die Aneignung bestimmter
Grundhaltungen schwerer fillt als die anderer, dass je nach der einzelnen
Grundhaltung der Prozess der Aneignung unterschiedlich verlduft. So kann es
einen Menschen besondere Anstrengungen kosten, etwa die in einem inneren
Konnex stehenden Haltungen der Sensibilitit, des Taktgefiihls oder des Mitleids
auszubilden, wahrend ihm Haltungen wie Treue und Loyalitit keine besonderen
Miihen kosten.

13 Vgl. Aristoteles, Nikomachische Ethik II, 1 1103a 14ff. Zum Unterschied zwischen ei-
nem moralischen habitus, also einer Tugend, und einer nicht-moralischen Gewohnheit
vgl. von Hildebrand, Dietrich, Ethik (Gesammelte Werke II), Stuttgart u.a. 2 0.J., 380-
388.

14  Vgl. dazu Schiiller, Gesetz 75-83; Wolbert, Werner, Was sollen wir tun? Biblische Wei-
sung und ethische Reflexion (Studien zur theologischen Ethik 112), Freiburg/Schweiz
u.a. 2005, 167-177.
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Einer der Griinde fiir diesen Unterschied kann darin erblickt werden, dass
eine Person fiir den Erwerb einer bestimmten Tugend entweder giinstige oder
hinderliche Dispositionen oder Voraussetzungen mitbringt, die ihm etwa auf
Grund seiner Anlagen, also seines Naturells bzw. Temperaments oder auf Grund
seiner Sozialisation oder auf Grund seiner Lebensbedingungen vorgegeben sind.
Wer beispielsweise ,,von Natur aus®, sprich hier: auf Grund seiner psychischen
Veranlagungen ausgeglichen, ruhig, beherrscht ist, dem wird die Ausbildung der
Tugend der MéBigung seiner Antriebe leicht fallen, bei dem dies nicht der Fall
ist, hingegen schwer. Wer von seiner psychischen Konstitution her mit Kant ge-
sprochen eine ,theilnehmende Seele“, ein ,gutartiges Temperament“ hat, wem
»viel Sympathie ins Herz gelegt ist“, der wird sich mit der Aneignung der
Grundhaltung der Empathie sehr leicht tun; jedoch angenommen, ,das Gemiith*
eines Menschen ,wiére von eigenem Gram umwdolkt, der alle Theilnehmung an
anderer Schicksal ausloscht, er hitte immer noch Vermdégen, andern Nothleiden-
den wohlzuthun, aber fremde Not riihrte nicht“'?, dann wire die Ausbildung die-
ser Tugend fiir den Betreffenden mit allergrofiten Miihen verbunden. Wer in ei-
ner Familie bzw. einem Milieu sozialisiert geworden ist, in dem Lug und Betrug
an der Tagesordnung gewesen ist, dem diirfte es grofSte Probleme bereiten, die
Haltung der Ehrlichkeit auszubilden; leicht diirfte dies hingegen demjenigen fal-
len, der in Kindheit und Jugend wie selbstverstindlich zur Aneignung dieser Tu-
gend erzogen worden ist. Wer in einem Umfeld groB geworden ist oder seit lan-
gem dort lebt, in dem die Begegnungen mit Menschen aus ganz unterschiedli-
chen Kulturkreisen, mit stark differierenden Weltanschauungen zum Alltag geho-
ren, fiir den kann die Ausbildung der Tugend leichter moglich sein als dem, der
in einer unter den genannten Riicksichten geschlossenen Welt gelebt hat und lebt.
Je nach den vorgegebenen Voraussetzungen kann mithin eine Lebensfiihrung
entsprechend einer bestimmten Tugend schwer oder leicht fallen.

SchlieBlich sei auf folgenden Konnex hingewiesen: Wenn die an Tugenden
orientierte Lebensfiihrung ein konstitutiver Bestandteil gelungenen Menschseins
ist, dann wird sie fiir gewohnlich eine Freude begleiten. Jene verleiht dem Men-
schen eine innere Stimmigkeit und Zufriedenheit.'® Wenn auch die Freude an der
guten Lebensfithrung und damit am eigenen moralischen Konnen ein konsekuti-
ves Phanomen ist, nicht deren Telos,"” hat sie gleichwohl ihrerseits eine positive

15 Kant, Immanuel, Die Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, Ak.-Ausg. IV 398.

16  Aristoteles zufolge kann der schlechte, der ,lasterhafte Mensch ,,nicht mit sich selbst in
Freundschaft leben“ (Nikomachische Ethik IX, 4 1166b 17).

17  Fiir Kant ist das ,,frohliche Herz“ nicht die Triebfeder, sondern etwas, was ,,die Tugend
begleitet* (Die Metaphysik der Sitten, Ak.-Ausg. VI 485), es ist ein ,Zeichen der Acht-
heit tugendhafter Gesinnung“ (Die Religion innerhalb der Grenzen der blofen Vernunft,
Ak.-Ausg. VI 24, Anm.). Es zeichnet das ,, Temperament der Tugend® (ebd.) aus.
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Konsequenz. Denn die Erfahrung lehrt, dass wir das, was wir gerne tun, auch
leicht tun. Allerdings kann auch der, dem nach einem miihsamen Lernprozess
eine ,tugendhafte Lebensfihrung zu etwas Selbstverstindlichem und damit
Leichtem geworden ist, im Einzelfall nicht der Schwierigkeiten der Umsetzung
enthoben sein. Wem beispielsweise die Grundhaltung der Wahrhaftigkeit an sich
selbstverstandliche Maxime fiir seine Praxis ist, kann sich enorm schwer damit
tun, eine correctio fraterna vorzunehmen, auch wenn deren Notwendigkeit fiir
ihn unter den gegebenen Umstinden aufler Zweifel steht, oder einem Angehori-
gen eine Todesnachricht zu tiberbringen. Das Selbstverstindliche von morali-
schen Grundhaltungen kann mithin nicht in jedem Fall mit einer Anstrengungslo-
sigkeit gleichgesetzt werden. '®

3. Schlussbemerkung

Den obigen Ausfiihrungen ldsst sich — im Sinne eines Resiimees - allgemein ent-
nehmen, dass hinter der einen Frage, ob eine an Tugenden orientierte Lebens-
fithrung sich als etwas Schweres oder Leichtes darstellt, sich mehrere Fragen
verbergen, dass mit anderen Worten einen bestimmten Fehlschluss, nimlich den
der fallacia plurium interrogationum, beginge, wer das, was sprachlich in einer
Frage formuliert wird, auch fiir eine Sachfrage hielte. Differenzierungen, mit
Hilfe derer die Riicksichten angegeben werden, unter denen die eine Ausgangs-
frage zu betrachten ist, sind unabdingbar. Sie verhelfen dazu, unterschiedliche
ethische Phiinomene zu erkennen und nicht miteinander zu verwechseln. So ist,
wie gezeigt, das Erwerben von Tugenden von ihrem Besitz zu unterscheiden. Thr
Besitz schlieBt weder ein Wachsen und Reifen noch eine Inkonsequenz aus. Eine
Echtheitsprobe steht keineswegs fiir die ,Tugendhaftigkeit® insgesamt. Das
Schwerere ist nicht eo ipso das Bessere. Die Differenzierung zwischen Tugenden
und Idealen empfiehlt sich. Tugenden sind etwas anderes als Veranlagungen. Die
Selbstverstindlichkeit von Tugenden ist nicht mit einer Miihelosigkeit gleichzu-
setzen. Der Notwendigkeit derartiger Differenzierungen ist auch eine christliche
Ethik, insofern sie eine Tugendethik als einen ihrer integralen Bestandteile be-
greift, nicht enthoben. Auf sie kann im Ubrigen ebenfalls hingewiesen werden
bei einer Replik auf den Vorwurf, der in Abwandlung einer bekannten Kritik
Nietzsches so formuliert werden konnte, dass Christinnen und Christen doch mit
wenigen Anstrengungen oder freudiger ein moralisch gutes Leben fiihren miiss-
ten.

18  Vgl. dazu Schiiller, Bruno, Zur Wiedergewinnung eines rechten Tugendbegriffs, in: L.
Hagemann/E. Pulsfort (Hg.), ,Ihr alle aber seid Briider*. FS A.T. Khoury, Wiirz-
burg/Altenberge 1990, 453f.
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Universalitiit als Solidaritéit

Das Universalitiitsverstindnis José Martis und Rail Fornet-Betancourts'

Thomas Fornet-Ponse, Bonn/Salzburg

Auch wenn die Frage nach Universalismus und Partikularismus bzw. Relativis-
mus beileibe keine neue Frage ist - weder in der Philosophie noch in der Theo-
logie -, ist sie in Zeiten der Globalisierung und verstirkien Begegnung der Kul-
turen in neuer Scharfe virulent geworden. Es braucht lediglich in der praktischen
Philosophie an die Liberalismus-Kommunitarismus-Debatte? oder an die Diskus-
sion um die Menschenrechte und ihre universelle Giiltigkeit® und in der Theolo-
gie an das Verhiltis Universalkirche - Ortskirchen* oder die religionstheologi-
sche Fragestellung nach dem Bekenntnis zur Einzigkeit Christi und dem univer-
salen Heilswillen Gottes erinnert werden.® Wihrend Universalitit und Partiku-
laritit philosophischer Konzepte oft gegeniibergestellt werden, zihlt es zu den
Grundanliegen einer interkulturellen Philosophie oder Theologie, beides als mit-
einander vereinbar zu denken bzw. zu zeigen, inwiefern kein uniiberwindbarer
Gegensatz besteht.®

1 Eine kiirzere Version dieses Beitrags wurde im Rahmen des Panels ,,Universal Claims —
Particular Justifications“ der Nachwuchskonferenz ,Norms in Conflict* am 4.12.2010 in
Frankfurt a.M. vorgetragen; ich danke Michael Miinch fiir seine hilfreichen Kommen-
tare.

2 Vgl. besonders Forst, Rainer, Kontexte der Gerechtigkeit. Politische Philosophie jenseits
von Liberalismus und Kommunitarismus, Frankfurt a.M. *2004; Honneth, Axel (Hg.),
Kommunitarismus. Eine Debatte iiber die moralischen Grundlagen moderner Gesell-
schaften, Frankfurt a.M./New York 1994; Mulhall, Stephen/Swift, Adam, Liberals and
Communitarians, Cambridge 1996.

3 Vgl. zur Thematik u.a. Bielefeldt, Heiner, Philosophie der Menschenrechte. Grundlagen
eines weltweiten Freiheitsethos, Darmstadt 1998; Ernst, Gerhard/Sellmaier, Stephan
(Hg.), Universelle Menschenrechte und partikulare Moral, Stuttgart 2010; Fornet-Betan-
court, Rail (Hg.), Menschenrechte im Streit zwischen Kulturpluralismus und Universa-
litéit, Frankfurt a.M. 2000; ders./Sandkiihler, Hans Jorg (Hg.), Begriindungen und Wir-
kungen von Menschenrechten im Kontext der Globalisierung, Frankfurt a.M. 2001.

4 Vgl. hierzu Fornet-Ponse, Thomas, Okumene in drei Dimensionen. Jiidische Anstéfie fiir
die innerchristliche Okumene, Miinster 2011, 376-396.

5 Die Literatur zu dieser Thematik ist mittlerweile fast uniibersehbar; vgl. beispielsweise
die Angaben bei Bottigheimer, Christoph, Lehrbuch der Fundamentaltheologie. Die Ra-
tionalitéit der Gottes-, Offenbarungs- und Kirchenfrage, Freiburg 2009, 479-543.

6 Beispielsweise lehnt Georg Stenger diese Gegeniiberstellung ab und pladiert fiir ein ,,Ge-
sprich der Welten“. Vgl. Stenger, Georg, Philosophie der Interkulturalitit. Erfahrung
und Welten. Eine phiinomenologische Studie, Freiburg/Miinchen 2006, 25-29.
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Ein in der politischen Philosophie bekannter Vorschlag eines kontextualisti-
schen Universalismus ist der ,reiterative Universalismus“ Michael Walzers. Sei-
ner Ansicht nach ist es moéglich, moralische Normen in verschiedenen Kontexten
auf verschiedene Weisen umzusetzen, da sie formal und allgemein formuliert
werden konnen.” Dieses Konzept, das eine abstrakte Universalitit annimmt, die
den Besonderheiten der verschiedenen Kulturen angepasst wird, erscheint aus der
Perspektive interkultureller Philosophie jedoch nicht vollig befriedigend, wie
weiter unten deutlich werden wird. Daher soll im Folgenden das Universalitits-
verstindnis Ratl Fornet-Betancourts vorgestellt werden. Er entwickelt dieses in
Anlehnung an den kubanischen Denker und Freiheitskimpfer José Marti (1853-
1895), weshalb zuniichst auf Marti eingegangen werden soll.®

1. José Marti und die Forderung nach Kontextualitcit

Schon lange vor der in der Mitte des 20. Jahrhunderts gefiihrten Kontroverse
zwischen Augusto Salazar Bondy und Leopoldo Zea iiber die Moglichkeit einer
(latein-)amerikanischen Philosophie® plidierte José Marti in seinem 1891 er-
schienenen Aufsatz ,Unser Amerika“'® implizit dafiir, eine inkulturierte'' bzw.
kontextualisierte Philosophie zu betreiben. Seine diesbeziiglichen Ausfiihrungen
stehen im Kontext seines Kampfes gegen die Kolonialisierung, da diese nicht mit

% Vgl. Walzer, Michael, Zwei Arten des Universalismus, in: Babylon 7 (1990) 7-25.

8  Vgl. besonders Fornet-Betancourt, Rail, Lateinamerikanische Philosophie zwischen
Inkulturation und Interkulturalitit, Frankfurt a.M. 1997, 130-137.

9  Vgl. hierzu u.a. Beorlegui, Carlos, Historia del pensamiento filos6fico latinoamericano.
Una busqueda incesante de la identidad, Bilbao 2004, 687-690; Hofstitter, Leandro
Otto, Kontextuelle Philosophie. Die lateinamerikanische Geschichtsphilosophie des Leo-
poldo Zea als Ausgangspunkt und Grundlage einer lateinamerikanischen Philosophie,
Aachen 2006, 103-160; Salazar Bondy, Augusto, ;Existe una filosofia de nuestra
américa?, Mexiko 1968; Zea, Leopoldo, En torno a una filosofia americana, in: Cua-
dernos Americanos 1 (1942) 63-78.

10 Vgl. Marti, José, Unser Amerika, in: Rama, Angel (Hg.), Der lange Kampf
Lateinamerikas. Texte und Dokumente von José Marti bis Salvador Allende, Frankfurt
a.M. 1982, 56-67. Fornet-Betancourt bezeichnet diesen Beitrag als ein ,,Manifest der In-
kulturation“. Fornet-Betancourt, Raiil, Marti und die Kritik an der etablierten theologi-
schen Vernunft im Kontext der kubanischen Unabhangigkeitsbewegung, in: ders. (Hg.),
Theologien in der Sozial- und Kulturgeschichte Lateinamerikas. Die Perspektive der
Armen 1II. Implizite Theologien im 19. und 20. Jahrhundert, Eichstitt 1993, 75-97, hier
96.

11  Wie weiter unten deutlich werden wird, liegt bei Marti ein Inkulturationsverstiindnis vor,
das sich von dem landldufigen unterscheidet, wonach etwas einer Kultur Externes an
diese angepasst wird, aber noch als von auBen kommend wahrnehmbar ist. Vielmehr
geht es ihm um eine authentisch aus der Kultur hervorgehende Philosophie.
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der Befreiung von der Fremdherrschaft (im Fall Kubas von der Spaniens) tiber-
wunden sei. Denn mit der Kolonisation seien viele Brauche und Traditionen nach
Amerika gelangt, die die heimischen Kulturen daran gehindert hétten, sich eigen-
stindig zu entfalten. Marti bezeichnet die Eroberung und Zerstorung der histori-
schen und kulturellen Entwicklungsmoglichkeiten der lateinamerikanischen Vol-
ker als eine historische Tragodie und ein Verbrechen an der Natur.

»Den schlanken Stiel hitte man wachsen lassen miissen, damit man spiter das vollstin-

dige und bliihende Werk der Natur in seiner ganzen Schonheit hiitte anschauen kénnen. -

Die Eroberer haben dem Universum einen Teil gestohlen. '

Die Eroberung sei eine Tragodie nicht nur wegen des Todes zahlreicher Men-
schen dieser Kulturen, sondern auch, weil sie den kulturellen Tod ihrer Nachfah-
ren bedeutete. Das Resultat sei zum einen der Verlust des unverwechselbaren
Beitrags dieser Volker zur Welt und zum anderen eine Karikatur bzw. ein Kon-
volut:

,Wir waren eine Vision: die Brust eines Athleten, die Hénde eines Gecken und die Stirn

eines Kindes. Wir waren eine Maske: Kniehosen aus England, Weste aus Paris, Sakko

aus Nordamerika und Stierkéimpfermiitze aus Spanien.“ i
Martis Aufruf, den Ursprung zu bejahen, ist daher auch ein Aufruf zu einem
national-kontinentalen Bewusstsein, das durch die koloniale Fremdherrschaft
eingeschriinkt war. Dieses zu fordernde nationale Bewusstsein ist nicht mit einem
Nationalismus zu verwechseln, sondern meint das Bewusstsein um die eigenen
Urspriinge und die eigenen Probleme. Denn das eigentliche Problem der Unab-
hiingigkeit bestand nach Marti nicht in einem Wandel der Herrschaftsform,
sondern in einem geistigen. ,,Die Unabhingigkeit, insofern sie resultiert aus die-
ser neu geschmiedeten Geisteshaltung im Verlauf des Kolonialkrieges, ist nicht
der Hohepunkt des Befreiungsprozesses, sondern sein wahrer Ausgangspunkt.“'
Denn in den jungen Republiken Lateinamerikas herrschte nach ihrer Unabhién-
gigkeit von Spanien ein ,.kreolisches“ Biirgertum, das vor allem den eigenen In-
teressen diente und nicht die Bediirfnisse des ganzen Volkes représentierte. Zu-
dem habe seine Denkweise der der Kolonisatoren entsprochen und sei somit auch
keine authentische, sondern eine importierte gewesen.

Genau dies wird von Marti auch fiir die akademische (nicht nur die
philosophische) Titigkeit abgelehnt, da in der Zeitung, am Lehrstuhl und an der
Akademie die realen Faktoren des Landes erforscht werden miissten und nicht
fremde Probleme. Dies hingt eng mit seinem Philosophieverstindnis zusammen,

12 Marti, José, El hombre antiguo de América y sus primeras artes primitivas, in: ders.,
Obras completas VIII, Havanna 1975, 335. Ubers. nach Fornet-Betancourt, Raiil, José
Marti interkulturell gelesen, Nordhausen 2007, 59.

13  Marti, Amerika 62.

14  Fornet-Betancourt, Marti 24.
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da es Marti nicht um eine abstrakte und theoretisch reflektierende Philosophie
geht, sondern um eine Philosophie, die in die Prozesse der Gesellschaften und
Kulturen eingreifen kann und somit nicht nur iiber die Wirklichkeit nachdenkt,
sondern in ihr handelt und sie beeinflusst. Im Blick auf die geschichtliche Erfah-
rung Lateinamerikas stellt er fest, weder das europdische noch das Buch der
Yankees seien in der Lage gewesen, das hispano-amerikanische Riétsel zu 16sen,
und er kritisiert die ,iiberméBige Einfuhr fremder Ideen und Formeln®.'* Als
konstruktive Alternative entwirft er ein Denken, das aus dem eigenen Boden
hervorkommt und die Traditionen und Kulturen der Volker seines Kontextes als
seine Quellen ansieht.
,Die europdische Universitit mufl der amerikanischen weichen. Die Geschichte Ameri-
kas von den Inkas bis heute muB in allen Einzelheiten vermittelt werden, auch wenn man
auf die Geschichte der griechischen Archonten verzichten miifte. Unser Griechenland ist
dem Griechenland vorzuziehen, das eben nicht das unsere ist. Fiir uns ndmlich ist es von
groBerer Notwendigkeit. “ -
Er will damit nicht einen kulturellen Isolationismus unterstiitzen, der die Begeg-
nung und den Austausch zwischen verschiedenen Kulturen fiir irrelevant (evtl.
sogar fiir schadlich) hélt, sondern die Priorititen bestimmen. An erster Stelle
stehen die Auseinandersetzung mit der eigenen geschichtlichen Realitit und die
Losung der eigenen Probleme. Die Probleme konnten aber nicht gelést werden,
indem man an ganz anderem Ort nach ihrer Losung suche oder versuche, andere
Modelle zu importieren. ,Moge man ruhig die Welt in unsere Republiken ein-
sden — der Stamm muB jedoch der unserer Republiken sein.“'” Auf dieser Basis
konne der kulturelle Austausch erfolgen und jedes Volk seine unverwechselbare
Stimme einbringen. Marti anerkennt und verteidigt vehement das Recht jedes
Volkes und jeder Kultur, mit seiner bzw. ihrer Einmaligkeit dazu beizutragen,
eine vielfaltige Universalitit zu verwirklichen. ,,Die wahre Universalitit entsteht
gerade nicht durch die Diktatur eines Imperiums oder einer bestimmten Kultur,
sondern vielmehr durch die Vielfalt der kulturellen Ausdrucksformen.“' Des-
halb ist dem Universum mit der Kolonisation etwas gestohlen worden und be-
miiht sich Marti um eine Praxis, die darauf abzielt, ,.dem ununterbrochenen
menschlichen Konzert die amerikanische Stimme zuriickzugeben, die in einer
traurigen Stunde in der Kehle von Netzahualc6yotl und Chilam erstarrte“. ' Da-
mit jedes Volk und jede Kultur seine bzw. ihre eigene Stimme zu dieser Univer-

15 Marti, Amerika 62.

16  Ebd. 60.

17 Ebd. 60.

18  Fornet-Betancourt, Marti 60.

19  Marti, José, Fragmento del discurso pronunciado en el club del comercio, in: ders.,
Obras Completas VII, Havanna 1975, 285. Uberserzung nach Fornet-Betancourt, Marti
112f.
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salitiit beitragen kann, ist ein inkulturiertes bzw. in dieser Kultur verwurzeltes
Denken vonnoten, das kreativ und erfinderisch ist und nicht andere Losungen
einfach nachahmt. Dieser Forderung entspricht Martis Beitrag ., Unser Amerika“
nicht nur, weil darin Amerika Gegenstand der Reflexion ist, sondern auch, weil
Amerika das Subjekt dieses Denkens ist.
, Wir horen in diesem Text nicht nur einen Diskurs iiber Amerika, sondern den Diskurs
Amerikas, das schon seine eigene Sprache spricht und Subjekt seines Denkens und des-
sen Form ist. Es ist Amerika, das ein Subjektsein eines Diskurses erprobt, der sich in
»Spanische« ausdriickt, aber bezeichnenderweise erfiillt ist von den afro-amerikanischen
und indigenen Welten. “2°

Dies ist weder ein Regionalismus bzw. Provinzialismus noch ein Nationalismus,
weil Marti immer wieder den kommunikativen Charakter des Denkens betont
und Inkulturation in diesem Fall bedeutet, ,,in einer bestimmten Kultur zu sein”,
sich dabei aber bewusst zu sein, dass gerade diese Wurzel des Denkens die
Kommunikation mit den anderen Kulturen erlaubt. Marti fordert also ein relatio-
nales und kein relativistisches Denken, da nicht eine bestimmte Form des Den-
kens verabsolutiert werden soll, sondern alle relativen Formen sich verschwis-
tern sollen, um in Harmonie und wechselseitiger Kommunikation ,.ein interdis-
kursives Gewebe kristallisierender Beziehungen des Absoluten als hochsten Aus-
druck oder, besser gesagt, als Widerschein einer dkumenischen Universalitit zu
machen“.?! Er suchte auch eine ,,Philosophie der Beziehung®.?* Denn nur eine
solche wiire der relationalen Vielfalt des Universums angemessen. Der Schliissel
zur Universalitiit besteht nach Marti also in Austausch und Solidaritat.

2. Universalitdt als Solidaritit — Die Rezeption José Martis durch Rail Fornet-
Betancourt

Diesen Gedanken Martis der Universalitit als Vielfalt kultureller Ausdrucksfor-
men nimmt Fornet-Betancourt ausdriicklich auf, um sein Verstindnis von
Universalitiit als Solidaritit zu entwickeln. Dies erfolgt, indem er sich zundchst
von einem Verstindnis von Inkulturation abgrenzt, das nicht demjenigen ent-
spricht, das den Ausfiihrungen Martis zugrundeliegt. Dieses andere Inkulturati-
onsverstindnis werde zwar oft — auch kirchlicherseits — als Inkulturation be-
zeichnet, aber ,beschrinkt sich meist auf eine Akkommodation, d.h. eine An-

passung und Aufnahme einzelner duBerlicher Elemente der jeweiligen Kultur®.*

20 Fornet-Betancourt, Marti 107.

21- —Ebd. L1l

22 Vgl. Marti, José, Juicios. Filosofia, in: Obras Completas XIX, Havanna 1975, 367.

23  Scheuerer, Franz Xaver, Religitise und kulturelle Vielfalt als Herausforderung fiir die
Zukunft der Kirche, in: Ozankom, Claude/Udeani, Chibueze (Hg.), Theologie im Zei-
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Werde hier von Inkulturation und Kontextualisierung der Philosophie gespro-
chen, werde davon ausgegangen, dass ein harter Kern, der Logos, existiert, der
von der Philosophie in ihrer abendléndischen Geschichte herausgebildet wurde
und formal-methodologisch normativ ist. Damit soll nicht die abendléindische
Binnendifferenzierung vernachldssigt werden, sondern wird die Ansicht kriti-
siert, Philosophie im strengen Sinne sei ein exklusiv griechisch-abendlindisches
Geistesprodukt.* Die Aufgabe der Inkulturation der Philosophie bestiinde darin,
diesen Logos in der lateinamerikanischen Kultur und Geschichte und dem latein-
amerikanischen Kontext kreativ zu adaptieren. Diese kreative Adaption meine
keine blofe Wiederholung oder Imitation, sondern erfolge in der Auseinander-
setzung mit den realen Problemen; der philosophische Logos werde also aus der
eigenen Historizitat heraus konfiguriert. ,,Die Historizitiit des Logos wird also in
der Inkulturation der Philosophie beriicksichtigt. Mehr noch: die Inkulturation ist
der konkrete Ausdruck des Historisierungsprozesses des Logos.“* Diese Per-
spektive der Inkulturation hélt Fornet-Betancourt indes fiir hochproblematisch,
weil sie nicht radikal genug sei, um die Philosophie so innovativ zu transformie-
ren, wie dies angesichts der neuen Konstellation des Wissens und der Kulturen
notig sei. Das Problem dieses Verstindnisses sei, mit einem noch zu einseitig
abendlandisch, d.h. wesentlich monokulturell bestimmten Begriff eines philoso-
phischen Logos zu arbeiten. Die Annahme des harten Kerns schrinke theoretisch
erheblich ein, weil dieser Kern nur begrenzt in Frage gestellt werden kénne.
Deswegen sihe Fornet-Betancourt den ,reiterativen Universalismus® eines Mi-
chael Walzer auch nicht als génzlich iiberzeugende Liosung. Sofern der Ansatz
der Inkulturation voraussetze, dass der philosophische Logos eine fiir die weitere
Entwicklung der Philosophie normative Rationalitit herausbilde, kénne zwar die
Historizitit des Logos bejaht werden, die Grundstruktur dieser abendlindisch be-
stimmten Rationalitit aber wére unantastbar. Im Prozess der Historisierung gebe
es somit ein Element, dass nicht nur den Prozess begrenze, sondern auch zeige,
wo die Grenzen seiner Entwicklungsmdglichkeiten liegen. Werde also eine nor-

chen der Interkulturalitit. Interdisziplinire Herausforderungen - Positionen — Perspekti-
ven, Amsterdam/New York 2010, 111-143, hier 115. Vgl. zur Kritik eines solchen In-
kulturationsverstindnisses auch Gmainer-Pranzl, Franz, Die Vielstimmigkeit des Logos
— Uberlegungen zur eigentiimlichen Universalitit des Christlichen, in: Ozankom,
Claude/Udeani, Chibueze (Hg.), Theologie im Zeichen der Interkulturalitit. Interdiszip-
linire Herausforderungen — Positionen — Perspektiven, Amsterdam/New York 2010,
227-247, hier 232-236.

24 Vgl. hieru Wimmer, Franz, Interkulturelle Philosophie, Wien 2004, 35. Gegen diese
Position betont Wimmer mit anderen die Gleichurspriinglichkeit mehrerer philosophi-
scher Traditionen, wobei er unter ,,Philosophie“ nicht nur das von Griechen und Euro-
pdern so Genannte versteht, sondern was die ,,inneren Merkmal[e] dieses Unternehmens
— des »Strebens nach Weisheit« oder nach »Wissen«* (36) triigt.

25  Fornet-Betancourt, Philosophie 132.
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mative fundamentale Rationalitatsstruktur angenommen, werde der Prozess auf
einer entscheidenden Ebene begrenzt, ,namlich auf der Ebene der Mdglichkeit,
den philosophischen Logos von jedweder Struktur einer konsolidierten Rationa-
litat zu befreien, damit er seine urspriingliche polyphone Potentialitit manifestie-
ren kann“.?® Fornet-Betancourt wendet sich gegen diese Position, eine bestimmte
Form des Logos als kanonisch bzw. als den absoluten Bezugspunkt, um das
Philosophische zu bestimmen, anzusehen. Stattdessen plédiert er dafiir, das Ri-
siko einzugehen, auch diese von einer Tradition her stammende Grundstruktur
der Rationalitit zu hinterfragen und ,sich auf die Erfahrung einzulassen, das
Philosophische als ein Feld (méglicher) logisch offener und nicht definierter Be-
deutungen anzusehen®.?” Das bedeutet, darauf zu verzichten, die Inkulturation
der Philosophie so zu verstehen, als werde der monokulturell abendldndisch be-
stimmte Logos in asiatische, afrikanische oder indianische Kulturen integriert.
Inkulturation in diesem Fall wire lediglich eine Assimilation der kulturellen Be-
sonderheiten. Es werde - bildhaft gesprochen - gewissermafien ein gemeinsamer
Stamm anerkannt, der in verschiedene Boden eingepflanzt werden und dort auch
eigene Friichte tragen kdnne, aber seine urspriingliche Identitiit nicht verliere. Er
wire also trotz seiner unterschiedlichen Friichte immer als verpflanzter Stamm
erkennbar. Hierin besteht die Grenze der Inkulturation in diesem Verstindnis,
weil sie ansonsten die Einheit oder Universalitit gefihrde, die gerade dieser
harte Kern oder Stamm garantiere. Eine so verstandene Universalitit entspreche
einer expansiven Dynamik einer abstrakten Universalitit, die im besten Fall die
Eigenheiten anderer Kulturen integrieren kann, sie aber im schlechten Fall ab-
lehnt. In beiden Fillen wiirden aber die Eigenheiten entstrukturiert und desori-
entiert.

Als Alternative verweist Fornet-Betancourt auf José Marti und pladiert da-
fiir, Inkulturation ,als eine Bewegung der Transrationalisierung des Logos“* zu
verstehen, die darauf basiere, das solidarische Gleichgewicht der je kulturellen
Logoi zu akzeptieren. Dies setze voraus, von der Hypothese auszugehen, das
Philosophische sei polyphon und nicht alleine griechischen Ursprungs, was mit
der Gleichurspriinglichkeit der Philosophie an verschiedenen Orten der Welt be-
griindet werden kann. Daher drehe Martis Aussage, die Welt moge ruhig in die
Republiken eingesdt werden, solange der Stamm derjenige der Republiken
bleibe, das Problem um. Denn nun gehe es nicht mehr darum, wie das Eigene in
die Bewegung des Universalen integriert werden konne, sondern darum, wie sich
die Mannigfaltigkeit der Welt in das Eigene verpflanzen lasse. Er setzt somit die
Vielfalt der Welt voraus, die nicht von einer einzigen Perspektive vollstindig be-

26:==Ehd:-133:
27— Ebdi53:
28 Ebd. 134.
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schrieben werden kann, sondern der zahlreichen unterschiedlichen Perspektiven
bedarf. Auch versteht er die Bewegung des Universalen nicht als einen Prozess,
in den das Eigene zu integrieren ist, sondern dieser Prozess wird erst durch den
Austausch der unterschiedlichen Perspektiven gebildet — und deswegen stellt sich
die Aufgabe, die Mannigfaltigkeit der Welt in das Eigene einzuséen.
,Damit wird der Kreis der Dialektik des Konflikts zwischen dem Universalen und dem
Partikularen gesprengt; und damit wird das Problem der Anerkennung des Eigenen oder

Partikularen ohne ihre vorherige Rechtfertigung vor dem Universalen auch als eine fal-
sche Problemstellung entlarvt.“%

Anstatt von abstrakter Universalitit spricht Fornet-Betancourt nun von konkreten
Universalititen im Plural, weil jeder einzelne kulturelle Stamm eine konkrete,
historische Universalitat sei. Damit entfalle auch die Gegeniiberstellung von
Partikularitit und Universalitit. Diese konkrete Universalitit des kulturellen
Stammes ist von der unten ausgefithrten Universalitit als regulativer Idee bzw.
als Solidaritit der Kontexte zu unterscheiden. Vehement bestreitet Fornet-Betan-
court die sich auf Hegel berufende Position, es konne keine kontextualisierte
Philosophie geben, da Philosophie es ausschliefilich mit der Vernunft zu tun habe
und sich daher stets als universelles Wissen ausweisen miisse. Er negiert dabei
nicht den Zusammenhang von Philosophie und Vernunft, betont aber, die Ver-
nunft sei nicht abstrakt oder objektiv, sondern ,ein utopisches, doch geschichtli-
ches einzuldsendes Programm zur Universalisierbarkeit der faktisch je kontextu-
ell konsolidierten Rationalitit*.>* Vernunft und Rationalitit seien demnach nicht
gleichzusetzen, da die Rationalitit als punktuelle Konzentration von Vernunft
verstanden werden konne. Daher vermittle die Rationalitit den Bezug der Philo-
sophie zur Vernunft, weise ihrerseits aber auf kontextuell bestimmte Regulariti-
ten hin. Deswegen konne der prinzipielle Bezug der Philosophie zur Vernunft
auch nur auf differenzierte Weise erfolgen. ,,Philosophie wird also plural. Sie
bestimmt sich notwendig als diese oder jene Philosophie, und zwar genau in dem
MabBe, in dem sie die Rationalitiit systematisiert, durch die sie auf Vernunft hin
arbeitet.“*" Keine Philosophie konne also einen Alleinvertretungsanspruch auf

29 Ebd. 135. In einem anderen Beitrag betont er, die gesuchte Universalitéit trage nicht die
Unterschrift einer bestimmten Kultur oder sei die Universalitit, die beanspruche, das
Haus oder der Name des Ganzen zu sein, sondern sie sei ,,die Universalitit, die aus dem
Bewusstsein erwichst, in Beziehung oder Teil eines immer offenen und andavernden
Prozesses der Totalisierung zu sein®. (Fornet-Betancourt, Rail, La interculturalidad
frente a los desafios de la globalizaci6n, in: ders., Filosofar para nuestro tiempo en clave
intercultural, Aachen 2004, 71-75, hier 75, meine Ubersetzung.)

30 Fornet-Betancourt, Rail, Vernunft und Kontext. Uberlegungen zu einer Vorfrage im
Dialog lateinamerikanischer und europdischer Philosophie, in: ders., Ethik und Befrei-
ung, Aachen 1993, 108-115, hier 111f.

31 Ebd. 113:
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die Vernunft erheben. Als Trigerin einer Rationalitit sei jede Philosophie nicht
nur auf Vernunft verwiesen, sondern konne sich am transrationalen Prozess der
Vernunft beteiligen. Die Kontextualisierung philosophischen Denkens sei nicht
als Gegensatz zur Universalitiit zu verstehen, sondern bilde die Basis, auf der
erst iiberhaupt der Diskurs gefiihrt und die Begrenztheit der eigenen Position of-
fengelegt werden konne. Die Einsicht in die eigene Begrenztheit befihige den
Diskurs dazu, sich in Richtung einer Universalitit zu orientieren, weil sie es
notwendig erscheinen lasse, alternative Diskurse anzuerkennen.

.Es geht um die Perspektive fiir ein Programm zur dezentrierten, d.h. polyzentrischen

Rekonstruktion der Universalitit der Vernunft, also um ein Programm, in dem sich

Universalitit als Solidaritit mit dem Anderen legitimiert. “**
Die entscheidende Frage ist also, ob die konkreten Universalititen fihig und be-
reit sind, in einem solidarischen Verhiltnis zueinander zu existieren und auf
diese Weise erst Universalitit im Singular erzeugen. Die auf den ersten Blick si-
cherlich iiberraschende Rede von ,,Universalititen® im Plural erklart sich durch
den Gedanken, dass weder Universalitat als Ganzheit, an der partikulare Ele-
mente teilhaben, verstanden wird noch ein abstrakter universaler Kern in je par-
tikulare Kontexte hineinversetzt wird und trotz gewisser Adaptionen als dieser
universale Kern erkennbar bleibt. Vielmehr ist jeder kulturelle Stamm das kon-
krete Universum des Lebens und Denkens und kann daher als Basis dienen, auf
der sich eine Denkart (gegebenenfalls auch eine Philosophie) entwickeln kann,
die sich den in anderen Kulturen begriindeten und gefestigten philosophischen
Traditionen 6ffnet. Der eigene Stamm ist somit nach Fornet-Betancourt der erste
Referenzpunkt, um nicht nur das Eigene auszudriicken, sondern auch zu sehen,
dass das eigene Sprechen kontingent ist und eine offene Haltung in diesem eige-
nen Sprechen entwickelt werden sollte, sodass dieses Sprechen auf Wider-spruch
bedacht ist. Ein solches Sprechen sei sich selbstkritisch seiner Kontingenz be-
wusst und artikuliere sich als Prozess aus seinem Stamm heraus. Allerdings sei
es notwendig, erst dann Stationen auf diesem Prozess zu festigen, ,,wenn das fiir
das Eigene Gehaltene anderen Traditionen des Sprechens und anderen kulturellen
Werten oder Universen gegeniibergestellt worden ist“.** Damit ist eine neue
philosophische Haltung verbunden, die Fornet-Betancourt mit Raimon Panikkar
als ein nur im Dialog mit anderen Positionen durchfiihrbares Projekt kennzeich-
net. Diese philosophische Haltung miisse bereit sein, von jeder philosophischen
Ecke der Welt zu lernen, ohne dabei Philosophien von einem neutralen Stand-
punkt aus vergleichen zu wollen.* Betroffen sei aber nicht nur das Philosophie-
verstindnis, sondern auch das Verhdltnis von Philosophie zur abendlindischen

32 Ebd. 114.
33  Fornet-Betancourt, Philosophie 136.
34  Vgl. Panikkar, Raimon, Sobre el didlogo intercultural, Salamanca 1990, 84.
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Tradition der Philosophie, da es nétig sei, die Philosophie nicht monokulturell
von der abendlindischen Tradition her zu definieren (zumindest nicht mehr aus-
schlieBlich) und auch hier eine Dynamik des Kontrastierens der verschiedenen
philosophischen Logoi zuzulassen. In der Erfahrung der Solidaritit und der ge-
meinsamen Lernprozesse konne gemeinsam erfahren werden,
»dass Universalitit das Andere der Kontextualitit ist, weil jene in diese die leichtma-
chende »Unsicherheit« der offenen Weise der Fremdheit hineinbringt, aus der sich erst

die Konturierung kontextueller Identititen entwickeln kann, und zwar von prozesshaften
kontextuellen Identitéiten, die untereinander als Fremde solidarische Beziehungen einge-

« 35

hen®.

Es ergeben sich verschiedene Aufgaben. Zum einen sei mit den Bezugspunkten
der reflexiven Beitrage der verschiedenen philosophischen Traditionen eine neue
philosophische Weltkarte zu skizzieren. Zum anderen sei diese Transformation
der Philosophie auch zukunftsorientiert, weil eine philosophische Rationalitits-
form zu entwickeln sei, in der sich die eigenen Rationalititen in einem Prozess
des permanenten Dialogs und Kontrastes als Rationalititsmodelle verifizieren
oder falsifizieren lassen. Deswegen sei dies auch keine Riickkehr zum Provinzi-
alismus, sondern

Lorientiert sich die interkulturelle Philosophie vielmehr an der regulativen Idee einer

durch das Zusammentreffen historischer Universalitdten erlangten Universalitit, die sich
vielleicht als eine durch Solidaritit wachsende Pluriversitiit konfigurieren wird*“.*®

Partikularitit und Universalitit einer Philosophie sind in dieser Perspektive eng
miteinander verbunden, insofern eine interkulturelle Philosophie sich aus der Be-
gegnung und dem Austausch je partikularer Philosophien speist. Eine von ihnen
wire die lateinamerikanische Philosophie, ,die, wenigstens aus der Perspektive
ihrer Selbstwahrnehmung, sich bewusst als eine Philosophie bestimmt und defi-
niert, die sich ausgehend von und fiir Lateinamerika vollzieht, ohne im Gegen-
zug auf die Formulierung universalisierbarer Inhalte zu verzichten. “*’

Bei diesem Verstindnis von Universalitit als Solidaritdt und der Betonung
des Diskurses bzw. des Dialoges der Rationalititen wird deutlich, dass Fornet-
Betancourt weit davon entfernt ist, eine Inkommensurabilitit oder Inkompatibili-
tat der Kulturen, Kontexte und Philosophien zu vertreten. Dies liege nicht zuletzt

35 Fornet-Betancourt, Raill, Einfiihrung, in: ders. (Hg.), Neue Formen der Solidaritit zwi-
schen Nord und Siid: Gerechtigkeit universalisieren. Dokumentation des XI. Internatio-
nalen Seminars des Dialogprogramms Nord - Siid, Frankfurt a.M. 2006, 17-24, hier 24.
Die Verwirklichung wahrer Universalitit braucht ,keine Aufhebung der Kulturidentité-
ten und deren »Bezirke« der Entfaltung, sondern eher eine Politik des Gesprichs zwi-
schen ihnen“. Fornet-Betancourt, Raiil, Beifrdge zur interkulturellen Zeitdiagnose,
Aachen 2010, 73.

36 Fornet-Betancourt, Philosophie 140.

37 Fornet-Betancourt, Marti 128.



Universalitit als Solidaritit 199

daran, dass mir weder mein eigener Kontext vollig vertraut ist, noch der andere
vollig fremd. SchlieBlich sei auch die Rede im Singular von unserem Kontext ein
Konstrukt, da wir in verschiedenen Kontexten verortet seien.
,Diese verschiedenen Kontexte sind uns nicht bis ins Letzte vertraut, es bleibt ein Rest
Fremdheit, den wir jedoch in der Konstruktion unseres je eigenen Kontexies

vemachlﬁ.ssi%en. Auch im Eigenen gibt es Fremdheit, und im Fremden finden wir
Vertrautes.“

Der Andere sei zwar der Fremde, aber es gebe immer die Méglichkeit der Uber-
setzung, wenngleich dies kein leichtes Unterfangen sei und auch nicht immer
vollstéindig gelingen werde. Dabei sei darauf zu achten, dass die Fremden nicht
zu Interpretationsobjekten degradiert werden, sondern Subjekte bleiben.
,Die Ubersetzung der Fremdheit der Fremden muss also als eine kollektive Aufgabe
verstanden werden, worunter ich genau die geduldige herausfordernde Zusammenarbeit
einer Ubersetzungsgemeinschaft verstehe, die ... Ausdruck der Lebensgemeinschaft mit

den Fl;%mden ist und die daher Fremde selbstverstindlich als Mitiibersetzer fungieren
lasst.

Universalitit nach diesem Verstindnis Fornet-Betancourts und nach der
Uberzeugung Interkulturellen Philosophierens ist mithin nicht als gegebener In-
halt zu verstehen, sondern eher als regulative Idee bzw. als Zielperspektive. Hier
besteht zum einen eine kritisch-rekonstruktive Funktion: ,,Behauptete »Universa-
litéit« wird in Frage gestellt und gepriift — und zwar nicht deshalb, weil die Mog-
lichkeit universalen Denkens grundsétzlich bestritten wird, sondern weil sie ge-
rade mit allen Konsequenzen eingefordert wird. “*° Jede Kultur muss also darauf
verzichten, das Eigene zu verabsolutieren. Ferner ist zu beachten, dass es nicht
dasselbe ist, ,,Universalitit* zu thematisieren oder einen universalen Wahrheits-
oder Giiltigkeitsanspruch zu erheben. Denn wenn im Rahmen interkultureller
Philosophie behauptet wird, etwas sei universal, bedeutet dies die dialogische Art
und Weise des Philosophierens, die Gemeinsamkeiten sucht und eine Zielper-
spektive entwickelt. Damit will interkulturelle Philosophie dazu beitragen, ,die
Idee der Universalitit im Sinne eines regulativen Programms umzuarbeiten, das
auf einer konsequenten Solidaritit“*' der unsere Welt bildenden Universen be-

38 Becka, Michelle, Interkulturalitit im Denken Rail Fornet-Betancourts, Nordhausen
2007, 73.

39 Fornet-Betancourt, Rail, Hermeneutik und Politik des Fremden. Ein philosophischer
Beitrag zur Herausforderung des Zusammenlebens in multikulturellen Gesellschaften, in:
Arntz, Norbert/Fornet-Betancourt, Raiil/Wolter, Georg (Hg.), Werkstatt ,Reich Got-
tes“. Befreiungstheologische Impulse in der Praxis, Frankfurt a.M. 2002, 271-278, hier
274.

40 Gmainer-Pranzl, Franz, Heterotopie der Vernunft. Skizze einer Methodologie
interkulturellen Philosophierens auf dem Hintergrund der Phanomeaw und
Husserls, Wien/Berlin 2007, 356. TR 7

41  Fornet-Betancourt, Philosophie 105. /
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steht. Solidaritdt ist somit nicht nur ein Wert und eine regulative Idee, sondern
fungiert auch als Ausschlusskriterium bei Diskursverweigerung, insofern Positi-
onen, die ihre Stimme nicht in dieser Weise in den Diskurs einzubringen bereit
sind, sich selbst aus diesem ausschliefen. Interkulturelle Philosophie verabschie-
det sich
»weder von der Universalitit noch von der Wahrheit. Beide sind doch fiir sie zumindest
als regulative Grofie notwendig, um zu verhindern, dass die Konsequenz der Anerken-

nung der kulturellen Vielfalt nicht ein beliebiger Relativismus sei und aus dem Dialog ein
gleichgiiltiges Gerede werde*.*?

3. Eine , kulturell polyzentrische Weltkirche “ als Ausdruck einer Universalitiit als
Solidaritdit?

Ob dieses Universalititsverstindnis geeignet ist, um auch in der Theologie kri-
tisch-konstruktiv rezipiert zu werden, wire an verschiedenen Themenfeldern ein-
zeln zu untersuchen. Ich kann hier nur knapp auf das Verhiltnis von Universal-
kirche und Ortskirchen eingehen, zumal Fornet-Betancourt hierzu schon einige
Gedanken skizziert hat.**

Es entspricht sehr der Entwicklung in den letzten Jahrzehnten, die Ortskir-
chen viel stirker als friiher als eigene Subjekte wahrzunehmen und als partiku-
lare Ausdriicke des Glaubens und der lokalen Theologie zu verstehen.* Wie di-
verse Konflikte um den rémischen Zentralismus zeigen, kann die konkrete Reali-
sierung der Universalkirche, die nach LG 23 in und aus den nach dem Bild der
Gesamtkirche gestalteten Teilkirchen besteht, kritisiert werden, weil sie (immer
noch) zu stark von ihrer abendléndischen Herkunft her gepriigt ist bzw. ein teil-
weise unnotiger kurialer Zentralismus die Balance zwischen Universalkirche und
Ortskirche nicht mehr wahrt.* Damit aber wird der Begegnung der Ortskirchen

42 Fornet-Betancourt, Beitrige 88.

43 Vgl. Fornet-Betancourt, Raiil, Uberlegungen zu einigen hermeneutischen Voraussetzun-
gen fiir den Dialog der Ortskirchen im Kontext eines pluralen Christentums, in: Bertsch,
Ludwig (Hg.), Was der Geist den Gemeinden sagt. Bausteine einer Ekklesiologie der
Ortskirchen, Freiburg i.Br. u.a. 1991, 23-29.

44 Vgl. z.B. Collet, Giancarlo, Ortskirchliches Engagement und weltkirchliche Solidaritit.
Bemerkungen zum christlichen Einsatz im Horizont der Globalisierung, in: Werbick,
Jirgen/Schumacher, Ferdinand (Hg.), Weltkirche — Oriskirche. Fruchtbare Spannung
oder belastender Konflikt, Miinster 2006, 109-127; Scheuerer, Vielfalt.

45 Vgl. hierzu Kasper, Walter, Zur Theologie und Praxis des bischoflichen Amtes, in:
Schreer, Werner/Steins, Georg (Hg.), Auf neue Art Kirche sein. Wirklichkeiten — Her-
ausforderungen — Wandlungen. FS Josef Homeyer, Miinchen 1999, 32-48; Kaufmann,
Franz-Xaver, Roémischer Zentralismus. Entstehung — Erfolg — Gefahren, in: Orientie-
rung 66 (2002) 112-116. 125-127.
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als Subjekte nicht ausreichend Raum gegeben bzw. wird dieser zu einseitig aus
der Kulturwelt eines Subjektes bestimmt.

,Die durch die Subjektwerdung von Ortskirchen in sogenannten »auBereuropdischens«

Weltregionen entstandene Spannung zwischen Einheit und Vielfalt innerhalb einer sich

als universal verstehenden Weltkirche ist doch ein deutlicher Hinweis darauf, daf diese

Universalkirche nicht universal genug ist. Nur eine Kirche, die noch nicht vollkommen

universal ist, kann Vielfalt als problematisch empfinden bzw. Probleme mit der Unter-

bringung der Vielfalt haben. “%¢

Ein an der Idee der Universalitit als regulativer Idee orientiertes Verstindnis der
Universalkirche kann zunichst dabei helfen, den Beitrag der Ortskirchen als au-
thentischen Ausdruck ihrer Partikularitit zu verstehen, der unverzichtbar ist,
wenn es zu einer wahren Universalitit kommen soll. SchlieBlich ist es nur mog-
lich, fremde Subjekte zu verstehen, ohne sie zu Objekten zu machen, wenn dies
in einer ,konsequent praktizierten dialogischen Reziprozitit“*’ erfolgt. Das Be-
kenntnis eines Menschen oder einer Kultur zum christlichen Glauben hebt die
jeweilige kulturelle Fremdheit nicht auf und darf sie nach diesem Verstindnis
von Universalitit auch nicht aufheben. Vielmehr besitze jede Kultur unbekannte,
originire Moglichkeiten der Geschichtswerdung des Christentums, die nicht von
einer anderen iibernommen werden konnten; wiirden sie nicht beriicksichtigt
oder unterdriickt, wiirde in Anlehnung an die Worte Martis der Katholizitit ein
Teil gestohlen. So verbindet Fornet-Betancourt die Notwendigkeit des interkultu-
rellen Dialogs innerhalb des Christentums mit dem von Johann Baptist Metz
skizzierten Programm ,einer kulturell-polyzentrischen Weltkirche*.** Damit ver-
bunden ist auch eine Absage an das Konzept einer Inkulturation im Sinne einer
bloBen Akkommodation eines iiberkulturellen Christentums. Ahnlich plidierte
auch Joseph Ratzinger dafiir, nicht mehr von Inkulturation, sondern von Inter-
kulturalitit bzw. der Begegnung der Kulturen zu sprechen. Denn es gebe keinen
gleichsam kulturell nackten Glauben, der in eine religits indifferente Kultur ver-
setzt werden konne. ,,Nur wenn die potentielle Universalitdt aller Kulturen und
ihre innere Offenheit aufeinander hin gilt, kann Interkulturalitit zu fruchtbaren
neuen Gestalten fiihren. “*

Dieses Verstindnis von Universalitit als Solidaritiit bezieht sich aber nicht
nur auf die Beziehung des Christentums zu den verschiedenen Kulturen, sondern
konsequenterweise ist ein solches Programm auch nach innen zu verfolgen. Um
die Herrschaft des bestehenden theologischen Kolonialismus zu brechen, ist es

46  Fornet-Betancourt, Uberlegungen 24f.

47 Ebd. 25.

48 Metz, Johann Baptist, Im Aufbruch zu einer kulturell-polyzentrischen Weltkirche, in:
ZMR 70 (1986) 140-153; vgl. auch Scheuerer, Vielfalt 136.

49  Ratzinger, Joseph, Glaube — Wahrheit — Toleranz. Das Christentum und die Weltreligio-
nen, Freiburg i.Br. 2003, 53.
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nach Fornet-Betancourt notig, auch die ausschlieBlich abendlandisch kulturelle
Grundverfassung des christlichen Glaubens aufzugeben - erst dann konnte auch
im vollen Sinne von einer ,, Weltkirche“ gesprochen werden bzw. wire der Aus-
sage aus LG 13 entsprochen, wonach die einzelnen Teile kraft der Katholizitéit
ihre eigenen Gaben den iibrigen Teilen und der ganzen Kirche hinzubringen,
wodurch das Ganze und die Teile aus der Gemeinschaft zunimmt.
,»Wer mit polyzentrischer christlicher Kirche den Gedanken der konsequenten solidari-
schen Anerkennung des Anderen in seiner Alteritit verbindet, der braucht zwar sein
Verstdndnis von Christentum nicht zur Disposition zu stellen, wohl aber muB er bereit
sein, den Alleinvertretungsanspruch zu begraben. Ich nenne dieses Moment das Moment

der Loslassung bzw. der Ent-lassung und Freigabe des Christentums aus dem Traditi-
onshaus Abendland, “*°

Damit soll weder die (kulturell monozentrisch europdische) Ursprungs- und Ent-
stehungsgeschichte des Christentums verneint noch sollen die bleibenden Dimen-
sionen der gewachsenen abendlandischen Darstellungsformen des christlichen
Glaubens geleugnet werden. Diese sollen vielmehr bewusst bleiben, aber nicht
zum MaBstab erhoben werden, um theologische Aussagen aus anderen Kontex-
ten auf Richtigkeit und WahrheitsgeméBheit zu tiberpriifen. Schlieflich gibt es
»keinen legitimen theologischen oder philosophischen Grund fiir eine Exklusiv-
setzung des Abendlandes“,” da die Kirche nicht ausschlieBlich und unlésbar an
eine besondere Art der Rasse, Nation oder Sitte gebunden ist. Obwohl sie den
Zusammenhang mit ihrer eigenen geschichtlichen Herkunft nicht abreifien lasst,
ist sie sich ,,zugleich der Universalitit ihrer Sendung bewuft und vermag so mit
den verschiedenen Kulturformen eine Einheit einzugehen zur Bereicherung so-
wohl der Kirche wie der verschiedenen Kulturen® (GS 58).% Da jede Theologie
kontextuell und von der Begegnung mit der sie umgebenden Kultur geprigt ist,
zielt eine interkulturelle Theologie nicht darauf, die Differenzen zu nivellieren,

50  Fornet-Betancourt, Uberlegungen 29. ,Die demographische Entwicklung des Christen-
tums wird quasi von selbst dazu fiithren, dass das Christentum nach und nach seine ty-
pisch europaische Ausprigung verliert.“ Scheuerer, Vielfalt 136.

51 Rawzinger, Joseph, Theologia perennis? Uber ZeitgemiBheit und Zeitlosigkeit in der
Theologie, in: WuW 15 (1960) 179-188, hier 185. Vgl. Gmainer-Pranzl, Franz, ,Rela-
tiver Sinn® und ,unbedingte Wahrheit“. Die Methodik interkulturellen Philosophierens
im Kontext interreligioser Dialoge am Beispiel der religionskritischen Problemwahrneh-
mung bei Franz Martin Wimmer, in: Delgado, Mariano/Vergauwen, Guido (Hg.), In-
terkulturalitiit. Begegnung und Wandel in den Religionen, Stuttgart — Berlin — Kéln
2010, 129-160, hier 153.

52  Der Vollstindigkeit halber sei angemerkt, dass diese Position im Blick auf die seinerzeit
im so genannten ,,Streit der Kardinile“ zwischen Ratzinger und Kasper ausgetragene De-
batte tiber das Verhiltnis von Universalkirche und Ortskirchen eher mit der These der
Simultaneitit und wechselseitigen (perichoretischen) Durchdringung vereinbar ist als mit
derjenigen einer ontologischen Prioritit der Universalkirche.
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sondern will diese gerade hervortreten lassen. Zudem soll sie die verschiedenen
Theologien miteinander vernetzen,
»sodass statt Konfrontation ein kreatives Lernfeld entsteht, ohne dass ein harmonistischer

okumenischer Schmusekurs gefahren wird. Es geht nicht um eine vorgebliche Einheit
der Theologie, sondern um vernetzte Verschiedenheit*, >

Insofern kann sich nicht nur die interkulturelle Philosophie, sondern auch das
Selbstverstindnis der Katholischen Kirche als einer Universalkirche an der regu-
lativen Idee einer durch das Zusammentreffen historischer Universalititen er-
langten Universalitit orientieren, die sich als eine solidarische Pluriversitit kon-
figuriert. Ein solches Verstindnis von Universalitit entspricht der Universalitit
der Sendung der Kirche, da die Einheit der Katholizitit nicht die Vielfalt der
Ausdriicke des Katholischen aufhebt, sondern — wie schon die Etymologie des
Wortes ,katholisch“ besagt — auf das Ganze ausgerichtet ist und insofern in der
Vielfalt besteht und sichtbar werden kann.**

53 Sundermeier, Theo, Vernetzte Verschiedenheit. Zum Projekt einer interkulturellen
Theologie, in: Ozankom, Claude/Udeani, Chibueze (Hg.), Theologie im Zeichen der
Interkulturalitit. Interdisziplinire Herausforderungen — Positionen - Perspektiven, Ams-
terdam/New York 2010, 187-197, hier 193.

54 Vgl auch Ozankom, Claude (Hg.), Katholizitit im Kommen? Katholische Identitit und
gegenwartige Veranderungsprozesse, Regensburg 2011.
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Grenzerfahrungen und existentielle Angste

Das Leben von Eltern mit sehr friih geborenen Kindern®

Michaela Gross-Letzelter, Miinchen

Friihgeborene in Deutschland® und Osterreich

Von einer Friihgeburt spricht die Medizin bei einem lebenden Neugeborenen,
das vor der Vollendung der 37. Schwangerschaftswoche (SSW) geboren wird®.
Meist ist das Geburtsgewicht unter 2.500g, in der amerikanischen Fachliteratur
werden Neugeborene mit diesem Gewicht als Low Birth Weight Infant (LBW)
bezeichnet. Kinder mit einem Gestationsalter unter der 32. SSW und einem Ge-
wicht unter 1.500g werden als sehr kleine Frithgeborene oder Very Low Birth
Weight Infants (VLBW) benannt. Extrem untergewichtige Neugeborene mit ei-
nem Geburtsgewicht unter 1.000g nennt man Extremely Low Birth Weight In-
fant (ELBW)®. Kinder mit einem Geburtsgewicht unter 500g und einem Gesta-
tionsalter unter der 25. SSW, die frither als Totgeburt gesehen wurden, werden
heute als lebensfahig betrachtet und intensivmedizinisch behandelt. Die meisten
Friihgeborenen sind so unreif und klein, dass sie auf einer Intensivstation fiir
Neugeborene versorgt werden miissen”.

Im EU Benchmarking Report 2009/10° wird die Anzahl der Frithgeburten’
nach EU-Léndern verglichen. Im Jahr 2007 waren in Deutschland 7,1% aller le-

1 Zu diesem Thema hielt Michaela Gross-Letzelter Vorlesungen im Rahmen der
Salzburger Hochschulwoche, 2.-8. August 2010, Gesamtthema ,Endlich! Leben und
iiberleben®.

2 Vgl. Gross-Letzelter, Michaela/Bassermann, Maria, Frithe Hilfen und friih geborene

Kinder mit ihren Familien. Am Beispiel des Modells der Friihen Hilfen Miinchen, in:

Gemeinsam leben 19 (1/2011), 27-35.

Pschyrembel. Klinisches Worterbuch, Berlin *2007, 639.

4  Rollett, Brigitte, Frithe Kindheit, Storungen, Entwicklungsrisiken, Férderungsmoglich-
keiten, in: Oerter, Rolf/Montada, Leo (Hg.), Entwicklungspsychologie, Berlin 2002,
734.

5 Herber-Jonat, Susanne u.a., Uberleben und neonatale Morbiditit von Friihgeborenen mit
einem Gestationsalter von 22+0 bis 23+6 versus 24 +0-6 Schwangerschaftswochen, in:
Schulze, Andreas/Strauss Alexander/Flemmer Andreas W. u.a. (Hg.), Grenzbereiche
der Perinatologie. Mit Beitréigen zur Praxis der Beatmung Neugeborener, Miinchen
2006, 59f.

6 EU Benchmarking Report 2009/10 (http://www.efeni.org/fileadmin/Daten/Web/Reports/
benchmarking_report/CountryHighlights BmRep.pdf)

W
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bend geborenen Kinder Friihgeburten. Osterreich dagegen hat die hochste Friih-
geburtenrate in allen erfassten europdischen Landern mit 11,1% im Jahr 2008.

Leitlinien in Deutschland und Osterreich

In den europdischen Lindern gibt es unterschiedliche ethische Leitlinien, ab
wann Frithgeborene intensivmedizinisch betreut oder beim Sterben begleitet wer-
den sollen.

In Deutschland gibt es eine offizielle gemeinsame Empfehlung der Deut-
schen Gesellschaft fiir Gynékologie und Geburtshilfe, der Deutschen Gesellschaft
fir Kinderheilkunde und Jugendmedizin, der Deutschen Gesellschaft fiir Perina-

tale Medizin und Gesellschaft fiir Neonatologie und Péadiatrische Intensivmedi-
e

ZIn:
,»Die Grenze der Lebensfihigkeit von Frithgeborenen hat sich den letzten Jahrzehnten in
immer frithere Schwangerschaftswochen verschoben. Die nachfolgend genannten Gren-
zen sind deshalb nicht absolut gesetzt und sind bei einer Verbesserung der Behandlungs-
ergebnisse diesen anzupassen.

Grundsarz: Lebenserhaltende Mafinahmen sind zu ergreifen, wenn fiir das Kind auch nur
eine kleine Chance zum Leben besteht.

Frithgeburt vor 22 Schwangerschafiswochen:
Kinder, die zu dieser Zeit geboren werden, sind nicht lebensfihig. Entsprechend ihrer
Wiirde werden sie im Sterben betreut.

Friihgeburt nach 22 bis 23 Schwangerschaftswochen und 6 Tagen:

In dieser Zeitspanne der Schwangerschaft steigt die Uberlebenschance der Kinder erheb-
lich von etwa 10 auf 50 % an. Andererseits leiden 20-30 % der iiberlebenden Kinder an
schweren korperlichen und geistigen Behinderungen. Bei den geburtshilflichen und ne-
onatologischen Entscheidungen sind deshalb neben den kindlichen auch die miitterli-
chen/elterlichen Interessen zu beriicksichtigen.

Frithgeburt nach 24 Schwangerschaftswochen und spiter:

Die Uberlebenschancen von Frithgeborenen diesen Alters erreichten 1995 bis 1997 in
Deutschland 60-80 %. Bei den geburtshilflichen Entscheidungen sind neben den miitterli-
chen auch die kindlichen Interessen zu beriicksichtigen. Bei Kindern ohne lebensbedroh-
liche Gesundheitsstorungen sollte grundsitzlich versucht werden, die Vitalfunktionen zu
erhalten. Im Hinblick auf das Lebensrecht sind Friihgeborene dieses Reifegrades Kindern
jeden Alters gleichzusetzen. Arzte haben als Garanten des Kindes den rechtlichen und

7  Als Friihgeborene werden in diesem Bericht jene Kinder gezihlt, die vor der vollendeten
37. SSW geboren wurden. http://www.efcni.org/fileadmin/Daten/Web/ Reports/bench
marking_report/benchmarking report download.pdf

8 Deutsche Gesellschaft fiir Perinatale Medizin und Gesellschaft fiir Neonatologie und
Pidiatrische Intensivmedizin: http://www.gnpi.de/cms/index.php?option=com_content
&view =article&id =90:behandlung-von-extremunreiffruehgeborenendcatid =43:stellung
nahmené&ltemid=62



206 Michaela Gross-Letzelter

ethischen Geboten zur Lebenserhaltung zu folgen und gegebenenfalls gegen die Wiinsche
der Eltern zu handeln.

Friihgeborene mit angeborenen und perinatal erworbenen Gesundheitsstorungen:

Bei Friihgeborenen mit schwersten angeborenen oder perinatal erworbenen Gesundheits-
storungen ohne Aussicht auf Besserung des Zustandes ist in Abhingigkeit von ihrem
Grad und der dadurch bedingten Anderung der Lebenschance zu priifen, ob im Interesse
des Kindes die intensivmedizinischen MaBnahmen eingeschrinkt werden sollten, auch
wenn dadurch der Tod vorzeitig eintreten sollte. “

In Osterreich hat die Arbeitsgruppe Neonatologie und pédiatrische Intensivmedi-
zin und die Arbeitsgruppe Ethik der Osterreichischen Gesellschaft fiir Kinder-
und Jugendheilkunde eine Leitlinie zur ,Erstversorgung von Frithgeborenen an
der Grenze der Lebensfihigkeit“ erstellt und gibt darin folgende Empfehlungen:®

»Ein Frithgeborenes vor Vollendung von 22 SSW ist nach dem heutigen Stand des Wis-
sens und der medizinischen Maglichkeiten nicht lebensfihig, und sollte daher nur pallia-
tiv betreut werden.

Bei Friihgeborenen zwischen 22(0/7) und 23(6/7)SSW ist derzeit sowohl die
Mortalitét als auch die Morbiditdt betréchtlich, jedoch sollten bei einer guten postpartalen
Vitalitdt intensivtherapeutische MaBnahmen ergriffen und fortgesetzt werden. Ansonsten
ist palliativen Mafinahmen der Vorzug zu geben.

Bei Frithgeborenen zwischen 24(0/7) und 25(6/7) SSW sinkt sowohl Mortalitit, als
auch Morbiditit in Bereiche ab, in denen eine Einschrinkung, bzw. der Verzicht auf in-
tensivtherapeutische MaBnahmen ethisch moralisch bedenklich erscheint. Nur peripartale
Bedingungen, die ein sehr schlechtes Outcome befiirchten lassen, und/oder eine stark
eingeschrinkte Vitalitdt nach der Geburt sollten zu einem Verzicht auf Reanimation und
nachfolgende Intensivtherapie fiihren. In diesen schwerwiegenden Situationen ist palliati-
ven MaBnahmen der Vorzug zu geben“.

Es geht in diesem Artikel nicht darum, eine ethische Betrachtung dieser Leitli-
nien durchzufiihren. Es geht vielmehr darum, die Konsequenzen dieser Leitlinien
aufzuzeigen. Aufgrund dieser Leitlinien und des medizinischen Fortschritts gibt
es immer mehr Eltern von extrem frith geborenen Kindern. Es stellt sich die
Frage, wie die Situation dieser Eltern aussieht und ob sich daraus Konsequenzen
fiir das gesellschaftliche, professionelle und personliche Handeln ableiten lassen.
Im Folgenden werden zunéchst die Ergebnisse einer empirischen Studie zu den
Belastungen von Eltern Frithgeborener vorgestellt.

9  Arbeitsgruppe Neonatologie und pédiatrische Intensivmedizin und die Arbeitsgruppe
Ethik der Osterreichischen Gesellschaft fiir Kinder- und Jugendheilkunde:
http://www.docs4you.at/Content. Node/Spezialbereiche/Neonatologie/Erstversorgung,_vo
n_Fruehgeborenen.pdf
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Die empirische Studie zur Situation von Eltern von Friihgeborenen'

Im Februar 2008 wurde eine Vollerhebung aller Eltern durchgefiihrt, deren in
den Jahren 2005, 2006 oder 2007 frith geborene/s Kind/er unter 1.500g (Very
Low Birth Weight Infants) auf der Intensivstation der Neonatologie im Univer-
sititsklinikum GroBhadern, Miinchen, versorgt wurde/n. Dies waren nach der
Perinatalerhebung dieser Jahre der LMU-Miinchen GroBhadern insgesamt 172
Eltern. Es antworteten innerhalb der gestellten Frist 78 Eltern, was einer Riick-
laufquote von 45% entspricht. Um die quantitativen Daten zu vertiefen, wurden
im Jahr 2009 elf qualitative Interviews mit betroffenen Eltern gefiihrt, die zu die-
sem Zeitpunkt Kinder im Alter von 2 bis 4 Jahren hatten.

Aufgrund der 21 Mehrlingsgeburten (17 Zwillingsgeburten und 4 Drillings-
geburten) betreffen die Angaben der 78 Fragebogen insgesamt 103 Friihgebo-
rene. 6 Kinder haben die Folgen der Frithgeburt leider nicht iiberlebt. Die Kin-
der wurden zwischen der 23. und 34. Schwangerschaftswoche geboren. Das Ge-
burtsgewicht zeigt eine Spanne von unter 500g bis tiber 1.200g, wobei tiber 50%
der Kinder unter 1.000g wog.

Mutter-Kind-Bindung

Eltern von Frithgeborenen haben erschwerte Bedingungen, eine gute Bindung
zum Kind aufzubauen. Sie stehen vor der Situation, dass sie ein Kind haben, es
aber nicht selbst versorgen konnen. Es liegt im Inkubator und die Eltern konnen,
wenn keine akute Infektionsgefahr besteht, mit den Hénden das liegende Kind
beriihren. Es kann lange dauern, bis sie ihr Kind erstmals in den Armen halten
diirfen'’.

10  Gross-Letzelter, Michaela (Hg.), Friihchen-Eltern - eine sozialpidagogische Studie,
Lengerich, 2010.

11 Die Zitate in diesem Artikel entstammen aus Interviews, die im Rahmen des
Forschungsprojekt der Katholischen Stiftungsfachhochschule Miinchen in Kooperation
mit dem Universititsklinikum GroBhadern Miinchen zum Thema ,Belastungen von
Friihchen-Eltern“ gefiihrt wurden. Aus Anonymititsgriinden wurden den befragten
Familien Buchstaben gegeben: hier z.B. Familie F. Die Ergebnisse der Interviews sind
in dem Buch Gross-Letzelter, Michaela (Hg.), Friihchen-Eltern - eine sozialpadago-
gische Studie, Lengerich, 2010, erschienen. Die Zeilenangaben beziehen sich auf die
transkribierten Interviews, die der Autorin vorliegen.
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,I: Wie war das denn, wann durften Sie sie iiberhaupt das erste Mal kénguruen'?? Hat
das lange gedauert?

Mutter: Sechs Wochen.

I: Das heiBt, Sie durfien sie sechs Wochen auch nicht in den Arm nehmen, sondern ein-
fach nur von aufien vielleicht nicht mal reingreifen ...

Mutter: Reingreifen und bisserl angreifen halt.

I: War das schwer fiir Sie ... ?

Mutter: Unertraglich.“ (Mutter F Zeilen 298-305)

Der Schmerz, sein Kind nicht in den Armen halten zu konnen, ist fiir Miitter oft
schwer zu ertragen. Der Korperkontakt ist fiir Kind und Eltern sehr wichtig. Er
ermoglicht einen guten Bindungsaufbau zum Kind. Zudem sehen Eltern oft auch,
wie gut der Kérperkontakt dem Kind tut. So atmen die Kinder oft wihrend des
Kénguruen ruhiger.

Der Aufenthalt der Kinder in der Neonatologie der Kinderklinik am Peri-
natalzentrum der LMU-Miinchen, GrofShadern dauerte bis zu 14 Wochen. Bei
dieser Aussage muss beachtet werden, dass i.d.R. davon ausgegangen wird, dass
das Friihgeborene bis zum eigentlichen Geburtstermin im Krankenhaus bleibt
bzw. so lange, bis es ausreichend selbst trinkt, keine Monitorereignisse mehr hat
und bei Raumluft eine stabile Korpertemperatur hat. Das bedeutet, wenn ein
Kind beispielsweise in der 28. Schwangerschaftswoche geboren wurde, kann
man davon ausgehen, dass es ca. 12 Wochen im Klinikum bleiben muss. Bei
47% der Befragten wechselten ein oder mehrere Kinder noch in ein anderes Kli-
nikum nach dem Aufenthalt in GroBhadern. Zudem hatten sechs Mehrlingseltern
die Situation, dass ihre Kinder (Zwillinge, Drillinge) an unterschiedlichen Orten
waren: entweder in unterschiedlichen Kliniken oder ein Kind im Klinikum und
eines zu Hause. Firr alle Eltern muss die Gesamtzeit des Krankenhausaufenthal-
tes mit den erwihnten Wechseln des Ortes als Belastung angesehen werden.

Wenn der Krankenhausaufenthalt der Mutter beendet ist, steht sie vor der
Situation, dass sie nach Hause kann, aber ihr Frithgeborenes in der Klinik zuriick
lassen muss. Diese raumliche Trennung kann die Miitter enorm belasten. Ob-
wohl sie schon vorher vom Kind getrennt waren, durch die unterschiedlichen
Zimmer, ist es etwas anderes, ganz das Krankenhaus zu verlassen und véllig
vom Kind getrennt zu sein.

12 Kiénguru-Methode (nach: Strobel, Kornelia, Friihgeborene brauchen Liebe. Was Eltern
fiir ihr ,,Friihchen® tun kinnen, Miinchen *2001): Kérperkontakt zwischen Miittern und
Friihgeborenen. In Bogotd wurde diese Methode aufgrund von fehlenden Brutkisten
eingefiihrt. Das Frithgeborene liegt auf dem Oberkorper von Muitter oder Vater und es
entsteht ein Haut-zu-Haut-Kontakt. Die positiven Effekte sind: bessere Atmung der
Friihgeborenen, Eltern und Kind kénnen sich gegenseitig mit allen Sinnen wahrnehmen,
gute Moglichkeit, die Eltern-Kind-Bindung zu stabilisieren.
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... halt dieses komplette Loslassen und Heimkommen ohne Bauch und ohne Kind ... das
war fiir mich ganz schlimm.* (Mutter A Zeilen 148 - 149)

Zum einen sprechen die Miitter von der Schwierigkeit, nach Hause zu gehen,
nicht mehr schwanger, aber ohne Kind. Zum anderen haben manche Miitter
Schuldgefiihle, wenn sie das Kind zuriicklassen.

,Ich hab mich dann nicht mehr so als Rabenmutter [gefiihlt], am Anfang hab ich mir im-
mer so gedacht ... mei, jetzt lass ich meine Kinder da!“ (Mutter I Zeilen 721-722)

85% aller Eltern waren nach dem eigenen Krankenhausaufenthalt tiglich im Kli-
nikum. Dort wurde die Atmosphire von 60% aller Befragten als belastend bzw.
sehr belastend wahrgenommen. 28% der Befragten sind mehr als 6 Stunden im
Krankenhaus, 52% zwischen 4 und 6 Stunden. 35% der Eltern haben einen An-
fahrtsweg von unter 20 km, 26% zwischen 20 und 50 km, 19% zwischen 51 und
80 km und 7% miissen iiber 80 km fahren. Am Klinikum Grofhadern ist ein
Ronald McDonald Haus angegliedert, das Eltern, die einen zu weiten Anfahrts-
weg haben, aufnimmt, um einen taglichen Besuch zu ermdglichen.

85% der befragten Miitter haben ihr Frithgeborenes gestillt, was bedeutet,
dass in der Anfangszeit, wenn das Frithgeborene noch iiber eine Magensonde er-
nahrt wird, die Milch regelmaBig abgepumpt werden muss. 48% der Befragten
haben mehr als 12 Wochen gestillt", 16% zwischen 10 und 12 Wochen (gesamt
64%). Die Anfahrtszeiten, das Abpumpen der Milch, um dem Frithgeborenen
Muttermilch iiber die Sonde zu ermdglichen, all dies bestimmt den Alltag der
Miitter.

»Das ... der Alltag hat sich so gestaltet, dass wir ... ich hab damals am Tag fiinf- oder

sechsmal abgepumpt ... Ich bin zu Mittag nach GroBhadern gefahren ... Ich hab nach

GroBhadern eineinhalb Stunden gebraucht ... Das war fiir mich eine wahnsinnige physi-

sche Belastung. Ich hab am Anfang ... hab ich mich ... Ich hab mir alle méglichen

Tricks ausgedacht, wie ich in der U-Bahn noch ’'n Sitzplatz krieg, weil ich nicht stehen

konnte. ... Also weil ich’s physisch noch nicht geschafft hab, ja? Dann sind sie da in der

Klinik, dann sind sie bis um sieben oder halb acht in der Klinik ... Sie miissen sich vor-

stellen, ... Plus, sie miissen selber zum Arzt und plus sie konnen nicht so schnell, wie

sie’s ... wie jetzt. Plus diese ganzen Fahrtzeiten ... Sie kommen nach Hause und sie ge-
hen ins Bett.“ (Mutter F Zeilen 622-636)

Hier kommen nicht nur die physische Uberforderung deutlich zum Tragen, son-
dern auch die psychischen Belastungen, die dahinter stehen.

13 Wenn das Friihgeborene im Jahr 2007 geboren wurde, kann bei manchen Befragten die
Situation sein, dass die Miitter noch stillen und somit eine konkrete Zeitangabe nicht
moglich ist.
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Existentielle Angste

Wihrend des Aufenthalts in GroBhadern waren 56% der Kinder von einer
schweren Krisensituation betroffen. Bei 8% der Kinder wurden Folgeschéden
festgestellt. 32% der Kinder mussten sich einer Operation unterziehen. Je zwei-
mal wurde eine geistige bzw. korperliche Behinderung diagnostiziert'. Auffillig
ist, dass iiber die Hilfte der Kinder eine schwere Krisensituation erlebt hat. Man
muss allerdings bedenken, dass es das Empfinden der Eltern ist, was eine
schwere Krisensituation definiert. Im Fragebogen wurden dazu bewusst keine
Beispiele angegeben, da es um die personlich empfundenen Belastungen der El-
tern geht. Somit konnen auch sie aus ihrem Empfinden heraus Krisensituationen
angeben, ohne dass es einen dazu gehorigen, vorgegebenen medizinischen Be-
fund gibt.

_Ja, er hat sehr viele Krisen gehabt und fast durchgingig Antibiotika gekriegt. Und, also

er hatte wirklich, gleich mit zehn Tagen hatte er eine Sepsis ... (tduspert sich) und dann

immer wieder eine Infektion. Und er hatte bis paar Tage vor der Entlassung, hat er im-

mer Herzfrequenzabfille gehabt. Und zwar ziemlich, also ... ja. Einfach [mit dem At-

men] aufgehdrt. ... er hat zum Beispiel nicht getrunken, er hat dann einfach beim Trin-
ken aufgehort zu schnaufen und hat dann halt eben bis paar Tage vor der Entlassung, hat
er mit, also, mit, ist er ... sondiert ist er worden, er hat die Nahrung nicht, die Friih-

chennahrung nicht vertragen® (Mutter Interview H Zeilen 169-196)

Die Mutter hat sich aufgrund der vielen Infektionen, die ihr Kind immer wieder
hatte, eine Zeit lang nicht mehr getraut, alleine ins Krankenhaus zu fahren. Da-
her wollte sie ihren Mann immer dabei haben, der auch mitgefahren ist. Manche
Miitter beschreiben, wie emotional schwierig es war, das Krankenhaus zu betre-
ten und nie zu wissen, wie es heute dem Friihgeborenen geht.

Jede Krise bedeutet fiir die Entwicklung einen Riickschritt. So sind manche
Fortschritte, die schon erreicht waren, danach wieder weg, z.B. bei der Beat-
mung oder der Ernihrung.

Manche Krisensituationen gehen nicht gut aus und fiihren zum Tod des
Friihgeborenen. Bei der Fragebogenaktion haben sich sechs Eltern beteiligt, de-
ren Frithgeborene verstorben sind. Je ein Frilhgeborenes wurde in der 2824
25., 26., 27. Woche geboren, ein weiteres Friihgeborenes in der 32. Woche.
Zwei Kinder waren unter 600g schwer, drei Kinder zwischen 601 und 800g und
das Frithgeborene aus der 32. Woche war iiber 1.200g schwer. Ein Kind ist am
1. Tag verstorben, zwei Kinder nach zwei Tagen, ein weiteres Kind nach acht
Tagen. Ein Friihgeborenes lebte einen Monat. Ein weiteres Kind verstarb nach
sechs Monaten. Bei den Fragebogen fillt auf, dass entweder die verstorbenen

14  Bei dieser Frage waren Mehrfachantworten moglich: es kann also sein, dass ein Kind
eine schwere Krisensituation erlebt hat, operiert wurde, bei ihm Folgeschaden festgestellt
wurden und eine geistige wie korperliche Behinderung vorlag.
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Friihgeborenen Mehrlinge waren (Zwillinge) und das Geschwisterkind iiberlebt
hat oder dass bis zum Ausfiillen des Fragebogens ein gesundes Kind geboren
wurde. So hatten alle befragten Eltern, deren Friihgeborenes verstorben war, ein
Kind zu Hause. Fiir die Interviews hat sich niemand gemeldet, der sein Frithge-
borenes verloren hat.

Wie dargestellt, sind die Eltern wihrend des Krankenhausaufenthalts des
Frithgeborenen grofien Belastungen ausgesetzt. 18 % der Eltern gaben an, dass
sie ihre Partnerschaft als sehr belastend empfunden haben, 36 % als belastend,
insgesamt also 54%. Die finanzielle Situation dagegen wurde nur von 9% als
sehr belastend wahrgenommen und ebenso von 9% als belastend (gesamt 18%).
Es ist wahrscheinlich, dass sich die finanzielle Situation nach dem Krankenhaus-
aufenthalt bzw. nach dem Wegfall des Elterngeldes, zum negativen verdndern
wird.

Von hoher Bedeutung sind die psychischen Belastungen, die wahrend des
Krankenhausaufenthaltes von den Eltern angegeben wurden. 87% aller Befragten
waren in dieser Zeit psychisch belastet (73% sehr belastet und 14% belastet).
Die Angste und Sorgen um das Wohl des Kindes/der Kinder zeigen sich in die-
sen Antworten deutlich. Ergénzend dazu gaben 69% der Eltern an, dass sie die
Unsicherheiten, die sie bzgl. des Friihgeborenen hatten, als sehr belastend emp-
fanden.

Im Fragebogen wurden bei einer offenen Frage Aussagen zu den grofiten
Belastungen im Krankenhaus gegeben'®. Folgende Themen wurden am héufigs-
ten genannt: Hilflosigkeit und Ohnmachtgefiihle (wie Hilflosigkeit beim Zusehen
des Leides der Kinder; Ohnmachtgefiihl, dem Baby nicht helfen zu konnen; die
Tortur des Babys; Machtlosigkeit), Ungewissheit und Angste (wie Ungewissheit
vor dem néchsten Tag; Angst vor dem Verlust des Kindes; Angst vor Schaden
des Friihgeborenen; unbeschreibliche Angst) und sonstige Sorgen (wie nieman-
dem gerecht werden konnen (Frithgeborenen, Geschwisterkind, Partner); Entfer-
nung von der Familie (600 km); abruptes Ende der Schwangerschaft.

Diese Aussagen stellen die Belastungen der Eltern wihrend des Aufenthal-
tes des Frithgeborenen im Krankenhaus deutlich dar. Doch wenn das Frithgebo-
rene nach Hause kommt, sind die Belastungen nicht beendet. Im  Fragebogen
wurden die Eltern gefragt, welche Gefiihle sie hatten, als ihr Frithgeborenes nach
Hause kam'®. 32% gaben an, dass sie Freude empfunden haben und 27%
Erleichterung. 20% verspiirten Unsicherheiten gegeniiber dem Frithgeborenen
und 17% hatten Sorge, ob sie alles ohne #rztlichen Beistand schaffen. Die Eltern

15 Frage 20: Was war fiir Sie die grofte Belastung wihrend des Krankenhausaufenthalts?
16  Frage 28: Welche Gefiihle hatten Sie, als Ihr/e Friihchen erstmals aus dem Krankenhaus
nach Hause kamen? Mehrfachantworten moglich.
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konnten mehrere Antworten geben. Das bedeutet, dass sie alle Gefiihle gleich-
zeitig haben konnten: Freude, Erleichterung, Unsicherheit und Sorge.
Auch bei den interviewten Eltern spiegeln sich all diese Gefiihle wieder: Es
kann die Begeisterung iiberwiegen, dass die Kinder endlich zu Hause sind.
»Mutter: Ganz toll. Also ... , das war ganz schon, gell?
Vater: Ja, ja.
Mutter: Wie wir die, das ... also das war so richtig, es war so eine Entschidigung fiir
das wie es aufregend war davor. Und die waren so brav. Die zwei waren so brav! Das,
ich hab die von GroShadern heimgekriegt und hab die drinnen zum Stillen nicht ganz ge-
habt, die Schwester hat davor noch gesagt, man soll’s noch mal probieren. Aber mein,
dann piepst da ein Monitor und da ein Ding ... Und sie hat dann gesagt, dass soll ich in
Ruhe dann noch einmal probieren, ob es dann klappt und es war dann auch so. Die ha-
ben dann schon immer ... mei die haben dann schon einen vier, fiinf Stundenrhythmus
gleich am Anfang gehabt. Das war ganz ... angenehm! Und die waren wirklich so brav
die zwei ... Also bei denen war es wirklich schlafen und essen.“ (Eltern I Zeilen 483-
491)

Es kann aber genauso eine Unsicherheit bleiben.

»Mutter: Unsicher schon. Vater: Nein, also ich iiberhaupt nicht. Mutter: ... irgendwie,
irgendwie so eine, so eine Rest-Unsicherheit bleibt, man ist immer so hin und her geris-
sen ...“ (Eltern K Zeilen 333-336)
Die groBte Sorge ist, dass dem Frithgeborenen zu Hause etwas passieren konnte
und es jetzt noch, nachdem der Krankenhausaufenthalt tiberstanden ist, sterben
konnte.
»Ich glaub einfach ... also ich glaub die physische Versorgung war nicht das Problem fiir

uns. Also fiir mich war es immer noch die Panik so nach dem Motto »das Kind konnte
uns ja morgen unter den Fingern wegsterben« (lacht kurz).“ (Mutter F 756-758)

Die Hiilfte der Eltern (50%), deren Frithgeborene bereits zu Hause waren, waren
psychisch belastet (23%) oder sehr belastet (27%). Nur 8% dagegen gaben an,
gar nicht belastet gewesen zu sein. Fast ebenso viele (46%) waren durch Unsi-
cherheiten gegeniiber dem Frithgeborenen belastet (28%) oder sehr belastet
(18%). Hier dufierten nur 4% keinerlei Belastungen. 38% gaben an, dass sie die
Organisation des Alltags belastet (22%, sehr belastet 16%).

Aufgrund dieser hohen Belastungen wundert es nicht, dass 33% der Befrag-
ten angaben, zu Hause in der Partnerschaft belastet (15%) oder sogar sehr be-
lastet (18%) zu sein. 17% hingegen haben keinerlei partnerschaftliche Belastun-
gen. In den Interviews zeigte sich dagegen, dass die Partner der befragten
Frauen alle in der Situation eine starke Unterstiitzung sind und waren. Der fami-
lidire Status hat sich bei einigen Eltern vom Zeitpunkt der Friihgeburt bis zum
Ausfiillen des Fragebogens verdndert. Es war eine Zeitspanne bis zu drei Jahren
zwischen der Geburt der Kinder (zwischen 2005 und 2007) und der Fragebogen-
aktion (Februar 2008). Im Februar 2008 hatten die Befragten folgenden familii-
ren Status: inzwischen waren 9% allein stehend, 14% in einer Partnerschaft und
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75% verheiratet. Je 1% verwitwet bzw. geschieden. Es lebten 89% mit ihrem
Partner zusammen.

Neben den partnerschaftlichen Belastungen fallen auch die gesundheitlichen
Belastungen der Miitter mit 20% (belastet) und 12% (sehr belastet) relativ hoch
aus. 19% empfanden die Belastungen durch die medizinischen Anwendungen fiir
das Friihgeborene als hoch (12% belastet, 7% sehr belastet), ebenso viele (19%)
empfanden dies bei dem Umgang mit den medizinischen Apparaten (8% belastet,
11% sehr belastet).

Bei einigen Kindern treten auch zu Hause immer wieder gesundheitliche
Krisen auf, wihrend manch andere sich relativ komplikationslos entwickeln. Die
Fragebogenergebnisse zeigen, dass 20 Kinder wieder zuriick ins Krankenhaus
mussten, nachdem sie schon zu Hause waren. Ein erneuter Krankenhausaufent-
halt belastet die Eltern sehr.

»Wir haben uns sehr drauf gefreut aufs zu Hau... aufs nach Hause kommen, ich war

ganz stolz, wie er dann daheim in der Wiege war, bei uns im Bett liegt, neben dem Bett

lag, und fand ich ganz, ganz toll ... Und nach ungefihr einer Woche waren wir doch
glatt wieder im Kinderkrankenhaus fiir eine Woche. Und dort haben sie die Nahrung
wieder umgestellt, und dann konnten wir wieder heim, und dann war’s wieder ok. Aber

das war dann natiirlich schon ein ganz schoner Tiefschlag. Du bist gerade eine Woche zu
Hause ... schon wieder ins Krankenhaus.“ (Mutter A Zeilen 452-459)

Hier zeigen sich die Unsicherheiten gegeniiber dem Frithgeborenen, die sich bei
den Eltern, welche sich mit der alleinigen Verantwortung konfrontiert sehen,
verstarkt haben. Die Eltern dieses Interviews wiinschen sich eine Notfallnum-
mer, die in solchen Fillen angerufen werden kann.

Die Eltern entwickeln mit der Zeit eine Routine, wie sie mit bestimmten
Notfdllen umgehen miissen. Die Sorge, dass das Kind plotzlich zu Hause sterben
konnte, dass es einfach aufhort zu atmen, beeinflusst die Miitter. Gerade wenn
das Frithgeborene das erste Kind ist, sind die Unsicherheiten groff. Aber auch
wenn bereits éltere Geschwisterkinder da sind, konnen durch die neue Situation,
dass ein Frithgeborenes nach Hause kommt, Unsicherheiten vorhanden sein.

»Man ist schon sehr verunsichert. Das muss man schon sagen. Also, er hiangt natiirlich

zwei Monate im Krankenhaus am Monitor und dann war das irgendwo schon eine Beru-

higung, dass man dieses Ding dann dabei hatte ... aber andererseits war es schon auch

Stress. Weil der hat, also, die erste Woche hat das permanent reagiert ... Also, das war

so schlimm ... Ja, vor allem, man kann auch nicht mehr schlafen ... Also, es war wirk-

lich ... also das ... und da, wir haben’s dann anders eingestellt und dann ging’s, Aber es
war dann, ... waren schon viele Fehlalarme, also ...“ (Mutter H Zeilen 220-236)

Viele Eltern beschreiben die Situation, Frithgeborene mit Monitor, zur Uberwa-
chung der Atmung, nach Hause zu bekommen, als zwiespiltig. Auf der einen
Seite ist das Gerit eine Erleichterung, da die Atemaussetzer angezeigt werden
und die Eltern darauf sofort reagieren konnen, auf der anderen Seite sind die
stindigen Fehlalarme eine grofie psychische Belastung. Die Eltern bekommen
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mit der Zeit ein Gefiihl dafiir, wann es fiir das Friihgeborene bedrohlich ist und
wann nicht.

Die Familien, die ein Frithgeborenes nach Hause bekommen, das krank
und/oder entwicklungsverzdgert ist, sind auch nach dem Krankenhausaufenthalt
stark belastet. Besonders schwierig ist es, wenn sie wenig oder gar keine (profes-
sionelle) Hilfe erhalten.

»Also auch ... mal jemanden der sagt: Mensch, ich helfe dir jetzt einmal und ich bin jetzt

einmal da und ... mei ... ich war wirklich teilweise total tiberfordert. Ich habe am Tag

manchmal fiinfmal Wische gewaschen. Er hat ja nicht nur immer in den Flur gespuckt.

Er hat ja sein gesamtes Bett voll gekotzt. ... das iiber ... Wochen, ja Monate, Jahre ...

und du bist Mutterseelen alleine ... Ja, aber es gab niemanden auf weiter Flur niemanden

... Wie gesagt ... ich hatte jetzt noch Pech. Meine Freundinnen haben dann so tolle Ideen

gehabt wie: ,Ach dann gehen wir doch mittags Sushi Essen von zwélf bis eins. ...
(lacht): Ja.“ (Mutter A Zeilen 1159-1170)

Krankheiten des Kindes sind fiir die Eltern belastend, aber auch die Reaktionen
aus dem personlichen Umfeld. Gerade wenn sie als erste im Freundeskreis El-
tern geworden sind, fehlt es an Verstindnis im Freundeskreis. Das verscharft
sich noch, wenn besonderer Umgang erforderlich ist, wie bei der nichsten Mut-
ter, die ein Jahr lang wie unter Quarantine lebte.

,»Wir hatten im ersten Jahr mehr oder weniger Hausarrest ... Dass sie sich nichts fingt,
genau. ... Also ... Ich dachte ..., und das war’s wahrscheinlich auch, es geht um die all-
gemeinen Infektionen, weil das Kind einfach zu ... zu schwach und zu anfillig ist, um
dann... Weil das zu groBe Probleme schaffen konnte. ... Wir waren allein das erste Jahr.
... Ich hab mich auf jeden Kinderarztbesuch gefreut, glauben Sie mir. ... Ja! Und wo Sie
jemanden hatten, der wenigstens mit Thnen geredet hat. (lacht) ... Und direkt [aus dem
Berufsleben] rausgerissen, ja. Mehr oder weniger von einem Tag auf 'n anderen. ... Kei-
nen Kontakt mit Kindern, moglichst keinen Kontakt mit Kindern. ... Also wir haben
festgestellt, dass es sehr schwer ist, ... Leuten, die so was nicht erlebt haben, ... das so
klarzumachen oder so zu erzihlen, dass die verstehen ...“ (Mutter F Zeilen 458 -501)

Nicht nur der Umgang mit Freunden, sondern auch der Umgang mit Behorden
und Institutionen kann sehr belastend sein, vor allem, wenn wichtige Informatio-
nen fehlen. Insgesamt 29% geben familidre Belastungen an (17% belastend, 12%
sehr belastet). Dagegen erhalten 68% Unterstiitzung von den eigenen Eltern
(49% viel, 19% ausreichend Unterstiitzung). Bei der Frage nach der Unterstiit-
zung durch die Familie, geben 63% an, Unterstiitzung erhalten zu haben (39%
viel und 24% ausreichend Unterstlitzung).

Alltagsorganisation
Von Belastungen bei der Organisation des Alltags waren vor allem die Eltern be-

troffen, die zu Hause bereits Kinder hatten. 30% der Eltern, die im Fragebogen
befragt wurden, haben bereits Geschwisterkinder zu Hause. Bei den Interviewten
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haben fiinf Familien bereits Kinder. Sie alle haben die Problematik, dass die
Kinder betreut werden miissen und sie zugleich ihr Frithgeborenes im Klinikum
besuchen wollen. Das ist fiir viele Familien schwer zu organisieren. Bei der
Frage nach der Versorgung und Unterbringung der Geschwisterkinder empfan-
den 75% dieser Befragten die Situation als belastend bzw. sehr belastend. 74 %
der Befragten waren zum Zeitpunkt der Geburt verheiratet, 21% hatten eine
Partnerschaft und 5% waren allein stehend. 91% der Befragten lebten mit dem
Partner zusammen.
»--. siebeneinhalb Wochen und danach nochmal zwei Wochen bis sie wieder nach Hause
gekonnt, also neuneinhalb (Wochen) ungefihr war sie [die Mutter] weg ... ja des war
schon, des war ... schon schwierig, ich hatte, ich stand vor allem an dem Tag wo sie ins
Krankenhaus kam ... hab mir gedacht sie kommt mittags zuriick und dann hitte ich in
Dienst fahren miissen, da ... hab ich erst mal mein Chef angerufen und gesagt erstmal du
ich komm heute nicht, geht nicht (lacht) ja und dann hat sich es aber sehr, sehr schnell
organisieren lassen ... und dann haben wir [mit Eltern und Schwiegereltern] gleich sozu-
sagen eine Krisensitzung gemacht, da sind sie gleich raus gekommen und dann haben wir
einen Plan gemacht ... und dann war es praktisch immer abwechselnd dann, ... da hab

ich ihn dann immer entsprechend meinen Eltern oder meinen Schwiegereltern gebracht.
(Vater K Zeilen 547-579)

Wenn das familidre Umfeld nicht als stabiles Netz vorhanden ist, wie in dieser
Familie, dann sieht die Betreuung noch schwieriger aus. Manche Eltern leben
ohne Familienangehorige in der Nahe und sind auf die Nachbarn oder sonstige
soziale Kontakie angewiesen oder die Eltern miissen zu zweit diese Situation be-
waltigen.
»--- und am niichsten Tag sind, meine Schwester ist gleich aus X hat sich den nichsten
Zug genommen, ist gefahren nach X zu meinen Eltern und dann sind die am niichsten
Tag alle losgefahren und haben uns hier besucht . ... Waren dann glaube ich 2 oder 3
Tage da, weil musste auch wieder mit dem Boris (dlteres Geschwisterkind) mein Mann
konnte ja dann auch nicht mehr arbeiten wegen dem Boris und da haben die hier noch
bisser] unterstiitzt und sind dann wieder heimgefahren* (Mutter B Zeilen 667-674).
In den Interviews wird deutlich, dass manche Frithgeborenen-Eltern kein familii-
res Umfeld vor Ort haben. Andere haben Familie, die selbst beruflich oder aus
anderen Griinden sehr eingespannt ist. 38% erhalten Unterstiitzung von Nach-
barn (davon 24 % viel Unterstiitzung). In den Interviews hat sich die Vielfalt der
Unterstiitzung gezeigt: entweder in der Betreuung der Geschwisterkinder oder
sogar bei der Fahrt ins Krankenhaus bei plotzlichen Wehen. Weniger Unterstiit-
zung erhalten die betroffenen Eltern von Freunden (insgesamt 44%, 26% viel
und 18% ausreichend). Bei den Interviews hat sich gezeigt, dass es schwierig ist,
wenn der Freundeskreis noch keine Kinder hat oder wenn sich die Freunde we-
nig in die Situation der Familie einfiihlen konnen. 22% erhalten Unterstiitzung
von anderen betroffenen Eltern, die in der gleichen Situation sind.
Insgesamt zeigen die Ergebnisse der Studie, dass Eltern von Frithgeborenen
sowohl wihrend des Krankenhausaufenthaltes des Kindes, aber auch in der ers-
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ten Zeit zu Hause groBen Belastungen ausgesetzt sind. Die Eltern erleben Gren-
zerfahrungen und existentielle Angste: die Angst vor dem Tod des Kindes, vor
Krankheit und langfristigen Schiden. Sie werden sich ihrer eigenen Grenzen be-
wusst, sowohl in der psychischen und physischen Belastbarkeit, aber die Gren-
zen zeigen sich auch in den Unsicherheiten, die sie gegeniiber dem Kind empfin-
den und in der Angst vor der Verantwortung fiir ein friih geborenes Kind. Im
Folgenden werden nun die Konsequenzen aus dieser Situation erliutert.

Konsequenzen fiir das gesellschafiliche, das professionelle wie das personliche
Handeln

Jedes Kind braucht Unterstiitzung, um ein Leben in der Gesellschaft fiihren zu
kénnen, das ihm Chancen eroffnet. Es riickt immer mehr in den Fokus, dass es
sich die Gesellschaft des 21. Jahrhunderts nicht erlauben kann, dass bei Kindern
vom Lebensbeginn an schon Weichen gestellt werden, die ins Abseits fithren
konnen'. Entscheidend ist die Herkunftsfamilie fiir Entwicklungschancen des
Kindes. Wenn, wie bei Frithgeborenen, die Eltern unter grofen Belastungen ste-
hen, benotigt die ganze Familie Hilfe, die iiber eine optimale medizinische Ver-
sorgung des Frithgeborenen weit hinausgeht. Dies ist kein individuelles Problem
von einzelnen Familien.

»Wiihrend lange Zeit Fragen der Familienethik auf den rein individualethischen Bereich

verwiesen blieben, wird zunehmend die Verantwortung der Gesellschaft fiir das Wohl

der Familie und der Einfluss von Strukturen und staatlichen MaBnahmen auf die Gestal-
wng derselbigen bewusst. “ '®

Dies gilt fiir Familien mit Frithgeborenen in besonderer Weise. Eltern von Friih-
geborenen' fiihlen sich alleine gelassen und sehen wenig Verstindnis fiir ihre
Lebenslage. Es kann zur Exklusion aus der Gesellschaft kommen, wenn bei-
spielsweise der Gesundheitszustand des Kindes fiir die erste Zeit zuhause eine
Quarantine erfordert, die keinen Kontakt zu anderen Menschen erlaubt. Aber
auch eine Behinderung des Kindes, die Erscheinungsformen hat, die gesell-
schaftlich wenig toleriert werden, wie z.B. unkontrollierbares Erbrechen, kann

17  Rauschenbach, Thomas, Aufwachsen unter neuen Vorzeichen, in: DJI Impulse 92/93
(1/2011) 4-7.

18 Bayerl, Marion, Die Familie als gesellschaftliches Leitbild. Ein Beitrag zur
Familienethik aus theologisch-ethischer Sicht (Erfurter theologische Studien 92), Wiirz-
burg 2006, 1.

19  Die Situation von Eltern von Friihgeborenen hiingt stark davon ab, wie friih das Kind
geboren wurde und wie der gesundheitliche Verlauf ist. Somit betreffen folgende
zusammenfassende Aussagen vor allem diejenigen Eltern, die starken psychischen wie
sonstigen Belastungen ausgesetzt sind.
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zur Isolation fiihren. Diese Eltern sind in der Gesellschaft nicht sichtbar, da sie
zuriickgezogen leben. Aber auch insgesamt sind Eltern von Frithgeborenen in
der Gesellschaft kaum wahrnehmbar. In den Medien erscheinen sie vor allem als
Sensationsmeldung, wenn ihr Kind rekordverdichtig klein und leicht ist®.
Friihgeborene sind, wenn sie keine sichtbare korperliche Behinderung haben,
nicht zu identifizieren. Auffallig wire nur, dass die meisten frith geborenen Kin-
der fiir ihr Alter besonders klein sind und meist noch nicht den Entwicklungs-
stand eines normal geborenen Kindes haben, was aber fiir Unbeteiligte nicht oder
kaum erkennbar ist.

Die Leitlinien in Deutschland und Osterreich bedingen, dass es immer mehr
Eltern mit extrem Friihgeborenen gibt. Sie sind ein immer grofer werdender Teil
dieser Gesellschaften. Wie dargestellt bendtigen diese Eltern Unterstiitzung und
Hilfe. Es muss Rahmenbedingungen geben, es miissen Strukturen geschaffen
werden, damit ihnen umfassend geholfen werden kann. Es ist unbestreitbar
wichtig, Frithgeborene individuell nach ihrem Gesundheitszustand zu betrachten.
Aber man sollte sich auch aus der - sicherlich unter manchen Aspekten notwen-
digen - Einzelbetrachtung des Friihgeborenen 16sen und die Eltern als Gruppe
mit besonderen Bediirfnissen wahrnehmen. Diese Anderung der Perspektive
konnte beispielsweise zur Folge haben, dass alle Eltern die Mdglichkeit bekom-
men, dass sie — unabhidngig vom Gesundheitszustand des Frithgeborenen oder
des Gesundheitszustandes der Mutter ~ einen Anspruch auf eine Haushaltshilfe in
der ersten Zeit zu Hause haben. Wenn man die Ergebnisse der empirischen Stu-
die betrachtet, sieht man, wie hoch die Belastungen fiir die Eltern zu Hause sind.
Die Schilderung in einem Interview zeigte beispielsweise, dass eine Mutter von
frilh geborenen Drillingen und einem Geschwisterkind, das nicht einmal zwei
Jahre élter als die Mehrlinge war, keinen Anspruch auf eine Haushaltshilfe hatte,
da weder sie noch die Drillinge eine Erkrankung hatten. Die Abnahme von sons-
tigen Belastungen im Haushalt oder in der Geschwisterbetreuung hitte dieser
Mutter Zeit fiir die Versorgung der Friihgeborenen gegeben und auch Zeit fiir
das Geschwisterkind ermoglicht.

Bei Eltern mit Friilhgeborenen wire es zudem auch wiinschenswert, wenn
eine Frithe Hilfen-Fachkraft sowie eine ambulante Kinderkrankenschwester Kon-
takt mit allen Eltern hiitte, unabhingig davon, ob ein spezieller Bedarf bei dieser
Familie erkennbar ist. Idealerweise sollte so ein Kontakt schon wihrend des
Krankenhausaufenthaltes des Friihgeborenen erfolgen. Durch die Kenntnisse der
sozialen Bedingungen der Familie wire es moglich zu eruieren, welche Hilfen
das Kind zuhause braucht, welche Unterstiitzung die Eltern benotigen und wel-

20  ,360-Gramm-Friihchen darf Klinik verlassen“, weltonline, 15.4.2008 www.welt.de;
.Kleines grofes Wunder darf heim — das wohl leichteste Frithchen Kirntens kann
endlich nach Hause®, Kleine Zeitung, 2.9.2010 www.kleinezeitung.at.
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che eigenen Ressourcen bereits zur Verfiigung stehen. Die Frithe Hilfen-Fach-
kraft hitte die Moglichkeit, durch Informationen und Beratung auf die kom-
mende Situation vorzubereiten und dadurch die Unsicherheiten und Befiirchtun-
gen der Eltern in Bezug auf die bevorstehende Entlassung aus dem Krankenhaus,
zu mindern®.,

Dies sind zwei Beispiele dafiir, wie Rahmenbedingungen geschaffen werden
konnten, die den Eltern die Moglichkeit geben, diese erste belastete Zeit gut zu
bewiltigen. Aber auch Arbeitsbedingungen, die den Eltern, hier insbesondere
den Vitern, die Besuchszeiten im Krankenhaus und spiter die Betreuung des
Kindes erleichtern, sind wiinschenswert, ebenso der Anspruch auf finanzielle
Hilfen. Die Schaffung solcher Rahmenbedingungen liegt grundsitzlich im Ei-
geninteresse des Staates: durch frithzeitige Hilfen konnen beispielsweise Bin-
dungsstdrungen oder Folgeschiden vermieden werden. So werden die Chancen
der Familien erhoht, dass sie ein gliickliches Familienleben fithren kénnen und
ein gutes Aufwachsen der Kinder ermdglicht wird.

Eltern von Friihgeborenen erleben oft in ihrem direkten perstnlichen Um-
feld wenig Verstandnis fiir ihre Situation. Es beherrschen existenzielle Angste
vor dem Verlust oder einer (schweren) Behinderung des Kindes diese erste Zeit.
Der Freundeskreis weiff meist nicht, wie er sich verhalten soll, insbesondere
wenn noch keine eigenen Kinder vorhanden sind. Die véllige Ausrichtung auf
das Friihgeborene, was der gesundheitliche Zustand oft nétig macht, ist noch-
mals eine andere Verhaltensweise als bei Eltern, die ein Baby haben, das ohne
Komplikationen zum richtigen Zeitpunkt auf die Welt gekommen ist. Das be-
deutet, die Umstellung, eine Familie zu sein, erfordert mehr Kraft und Zeit von
den Eltern. Es wurde in den Interviews beschrieben, wie man aus dem vorheri-
gen Alltag herausgerissen wurde. Diese Verinderung kann von dem Freundes-
kreis nur dann begleitet werden, wenn ausreichend Wissen iiber die Situation von
Eltern von Frithgeborenen vorhanden ist. Nur wer Kenntnis von den belastenden
Faktoren hat, kann selbst dazu beitragen, die Eltern zu unterstiitzen. Unterstiit-
zung kann ebenso bedeuten, eine Zeit sich zuriick zu halten, aber zu signalisie-
ren, dass man bei Bedarf zur Verfiigung stehen wiirde. Das gilt ebenso fiir die
eigenen Eltern und Geschwister. Diese konnen fiir die betroffenen Paare eine
wichtige Ressource sein, wenn die Eltern riumlich wie zeitlich zur Verfiigung
stehen. Es wire notwendig, dass es Gesprachsrunden und Aufklirung fiir
Freunde und Verwandte von Eltern von Frithgeborenen gibe. So kdnnten viele
Belastungen durch das personliche Umfeld aufgefangen werden. Auch die Be-
reitschaft zur Hilfe und Unterstiitzung konnte geweckt werden, ein normaler
Umgang mit dem Frithgeborenen und den Eltern wire einfacher méglich.

21  Gross-Letzelter, Friihe Hilfen.
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Die Eltern sind im Krankenhaus groBen Belastungen ausgesetzt. Sie erhal-
ten vielfiltige Unterstiitzung von Arztlnnen und Pflegepersonal. Eltern benétigen
in dieser Zeit aber auch sozialpidagogische Hilfe. Diese kann mithelfen, einen
guten Bindungsaufbau zum Kind zu fordern, alltigliche Belastungen zu vermin-
dern, wie die Versorgung der Geschwisterkinder zu organisieren oder bei be-
hordlichen Formalititen behilflich zu sein, Hilfsangebote von Institutionen zu
vermitteln und aktiv Zuhoren, damit die Eltern Verstindnis fiir die eigene Situa-
tion bekommen.

Im Bereich der Neonatologie arbeiten verschiedene Berufsgruppen zusam-
men. Durch diese Vielfalt ist Kooperationsbereitschaft und -fihigkeit gefordert™.
Sozialarbeiterlnnen, Pflegepersonal, SeelsorgerInnen, Psychologlnnen und Arz-
tInnen sollten sich als Team verstehen, dessen Aufgabe es ist, die Friilhgeborenen
und ihre Eltern aufmerksam und adéiquat zu begleiten®.

Auch eine seelsorgerische Begleitung® kann ein wichtiges Element der
Unterstiitzung der Eltern von Frithgeborenen sein. Bei den Interviews schildert
insbesondere ein Elternpaar, dass sie einen Seelsorger als eine unterstiitzende
Kraft erfahren haben. Fiir diese Eltern ist ihr Glaube ein bedeutender stabilisie-
render Faktor. Das Handlungsspektrum einer seelsorgerischen Begleitung kann
sehr vielseitig sein: der direkte Kontakt mit den Frithgeborenen (wie Vorlesen,
Singen oder Hinde auflegen, um sie zu segnen). Es konnen Tauffeiern stattfin-
den, aber auch die Sterbebegleitung ist ein wesentlicher Bestandteil der Aufga-
ben. Gespriche mit den Eltern zielen vor allem auch auf die spirituellen Res-
sourcen ab.

Fazit

Eltern von Frithgeborenen sind grofen Belastungen ausgesetzt. Durch geeignete
gesellschaftliche Rahmenbedingungen, konstruktive multidisziplindre Zusammen-
arbeit und ein unterstiitzendes soziales Umfeld konnen Eltern mit der schwieri-
gen Lebenssituation besser umgehen und die Anforderungen, die an sie als Fa-
milie gestellt wird, besser bewiltigen.

»Es muss erkannt und anerkannt werden, dass es sich bei Familie als Querschnittsauf-

gabe handelt, die von Entscheidungen und Strukturen auf allen Ebenen betroffen ist ...
Deshalb ist es notig, diese besondere Situation von Familie und ihre Bediirfnisse und

22  Christ-Steckhan, Claudia, Elternberatung in der Neonatologie. Reinhardt, Miinchen
2005.

23  Gross-Letzelter, Michaela/Baumgartner, Martina, Unterstiitzungsbedarf von Eltern von
Frithgeborenen und Konsequenzen fiir die multidisziplindre Zusammenarbeit, in:
Frithférderung interdisziplinir 30 (2011) 162-166.

24  Gross-Letzelter, Friihchen-Eltern 129-130.
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Belastungen bei politischen Entscheidungen in allen Bereichen und auf allen Ebenen zu

beriicksichtigen. “*
So wie dies fiir Familien allgemein gefordert wird, gilt dies fiir Familien mit
Frithgeborenen im Besonderen. Die Eltern von Frithgeborenen sollten als
Gruppe wahrgenommen werden, die Anspriiche auf Hilfe und Unterstiitzung
schon allein deswegen hat, weil ein extrem frith geborenes Kind zu ihrer Familie
gehort. Um langfristige Schiaden und Bindungsstérungen zu vermeiden, sollten
préiventiv und so frith wie moglich Hilfen angeboten werden. Die Unterstiitzung
von Familien mit friih geborenen Kindern ist eine Aufgabe, die die gesellschaft-
liche, professionelle wie personliche Ebene betrifft und somit uns alle angeht.

25 Bayerl, Familie 232-233.
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Versohnte Endlichkeit aus der Hoffnung von Kunst und Religion’

Gerhard Larcher, Graz

1. Prolegomena
Zur Aktualitdt der Frage nach dem endlichen Menschen

In der gegenwirtigen Moderne gibt es seit einiger Zeit eine neue Debatte um
»~den Menschen“ im Kollektivsingular. Was vor kurzem fiir bestimmte philoso-
phische Positionen oder etwa fiir politische Theologien noch eher verpont war,
da vermeintlich zu abstrakt, zu ungeschichtlich, zu ideologieanfillig, scheint nun
interessanterweise wieder zu einem vorrangig angezielten Erkenntnisgegenstand
zu werden: der ,Mensch an sich® als singulare tantum mit seinen diversen, uni-
versalen Zuschreibungen vom ,,biologischen Méngelwesen® bis hin zum ,,Abbild
Gottes“?. Dies ist bemerkenswert, da schon in der neueren philosophischen
Diskussion weder ein a priori konstruiertes Selbst- und Subjekt-Sein des Men-
schen mehr selbstverstandlich war, noch ein Projekt zur dynamischen Einholung
eines solchen Selbst ohne Aspekte der Pluralitit, Relativitit und Alteritit mehr
denkbar schien®. Und besonders sind es die zahlreichen, z.T. sehr innovativen,
aber auch sehr kontroversen Fragestellungen und Ergebnisse aus den Einzelwis-
senschaften der letzten 20 Jahre — von den ,hard-core“ Natur- und Bio-Wissen-
schaften, iiber die Hirnforschung, die Neuro-Wissenschafien, die Humangenetik
bis hin zu den Gender-Studies, die irritieren. Dazu kommen Fragen der Korper-
technologie (z.B. maschinelle Korperextensionen), der Cyborgs, der kiinstlichen
Intelligenz, welche die ,,scientific community“, vor allem Philosophen und sons-
tige Geistes- bzw. Humanwissenschaftler, und die politischen Verantwortungs-
trager heute geradezu notigen, die iiberkommenen anthropologischen Auskiinfte

1 Im Folgenden wird (stark gekiirzt) die thesenhafte Anlage miindlicher Referate im Rah-
men der Salzburger Hochschulwoche beibehalten (2.-8. August 2010, Gesamtthema
»Endlich! Leben und iiberleben®).

2 Vgl exemplarisch das siebenbindige Sammelwerk von Schmidinger, Heinrich/Sedmak,
Clemens (Hg.), Der Mensch - ein animal rationale? Vernunft — Kognition — Intelligenz,
Darmstadt 2004; dies. (Hg.), Der Mensch - ein zoon politikon? Gemeinschaft — Offent-
lichkeit — Macht, Darmstadt 2005; dies. (Hg.), Der Mensch - ein freies Wesen?, Darm-
stadt 2005; dies. (Hg.), Der Mensch — ein ,animal symbolicum“? Sprache - Dialog —
Ritual, Darmstadt 2007; dies. (Hg.), Der Mensch - ein kreatives Wesen? Kunst — Tech-
nik ~ Innovation, Darmstadt 2008; dies. (Hg.), Der Mensch - ein Mingelwesen? End-
lichkeit — Kompensation — Entwicklung, Darmstadt 2009; dies. (Hg.), Der Mensch - ein
Abbild Gottes? Geschdpf ~ Krone der Schopfung — Mitschopfer, Darmstadt 2010.

3 Vgl. exemplarisch Ricoeur, Paul, Das Selbst als ein anderer, Miinchen 1996.



222 Gerhard Larcher

iiber den Menschen, etwa beziiglich seines freien Willens, seines moralischen
Subjekt-Seins, seiner Kreativitit etc., in Erinnerung zu rufen bzw. neu zu iiber-
denken®. Dabei ist vorrangig mit der implizierten, natur- bzw. biowissenschaft-
lich gestiitzten These einer scheinbar unproblematischen, naturalistischen Ge-
samtperspektive faktischer Endlichkeit als kleinstem gemeinsamem, anthropolo-
gischem Nenner umzugehen. Diese reduktionistische Sicht wurde von Teilen der
»scientific community“ gegeniiber fritheren Konzeptionen von Endlichkeit mit
ihren metaphysischen Konnotationen und Anspriichen als befreiend und entlas-
tend empfunden. Das traditionale, anthropologische Wissen von Philosophie und
Theologie um den Menschen als Wesen der Transzendenz, d.h. einer einmaligen
unendlichen Sinnbestimmung (,ich habe dich bei deinem Namen gerufen“; Jes
43,1), essentiell gepréigt von einer unsterblichen Seele — ontologisch als ,,anima
forma corporis“, und erkenntnismetaphysisch als ,,quodam modo omnia“ - er-
schien wie aus einem vorwissenschaftlichen, mythischen Zeitalter heriiberrei-
chend zu pathetisch antiquiert bzw. philosophisch zu kompliziert und wurde des-
halb eher iiberhért oder verdringt.

Dennoch oder gerade darum kommt es aber gegenwirtig zu einer erkennbar
neuen Konjunktur interdisziplindren Nachdenkens iiber den einen Menschen als
»zoon“, nicht nur ,logon echon®, sondern iiber seine genuine Verfasstheit als
endliches Wesen in einem sehr konkreten empirischen Korper mit vielféltigen
Fihigkeiten dartiber hinaus, z.B. als ,,animal symbolicum®, als ,,zoon politikon“
etc. Insofern es dabei nicht nur um eidetische Wesensbetrachtungen oder funkti-
onale Anthropologien im Schatten rein soziologischer, politologischer, jedenfalls
unmittelbar gesellschaftsrelevanter Fragestellungen geht, ist die aktuale anthro-
pologische Besinnungswelle durchaus eine methodische und inhaltliche Chance,
die alte kantische Frage ,Was ist der Mensch?“ als finale und umfassende Leit-
frage nach dem Durchlaufen der Erkenntniswege der theoretischen Vernunft
(Was kann ich wissen?), der praktischen Vernunft (Was soll ich tun?), in religi-
onsphilosophischem Horizont (Was diirfen wir hoffen?) neu zu stellen. Diese
neue alte Frage nach dem Menschen wollen wir im thematischen Rahmen dieser
Hochschulwochen besonders als Frage nach der Moglichkeit ,,verséhnte(r) End-
lichkeit aus der Hoffnung von Kunst und Religion“ aufwerfen. Dies soll im
Rahmen religionsphilosophischer bzw. fundamentaltheologischer Reflexionen im
Blick auf die religiose Erfahrung und die analoge, genuin #sthetische Erfahrung
in/mit den produktiven und reproduktiven Kiinsten (fiir uns vor allem in den bil-

4 Diese neue Diskussionslage wird z.B. beriicksichtigt bei Quitterer, Josef/Runggaldier,
Edmund, Der neue Naturalismus. Eine Herausforderung an das christliche Menschen-
bild, Stuttgart 1999; Miiller, Klaus, Glauben - Fragen — Denken. III Selbstbezichung
und Gottesfrage, Miinster 2010, bes. Teil A: Anthropologie; vgl. auch die in Anm. 2
genannten Autoren und Themen.
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denden Kiinsten) geschehen. Dabei steht weniger die Thematisierung jedes der
beiden Bereiche fiir sich vor Augen, als vielmehr die Erorterung beider in ihrem
Zusammenwirken, ausgehend von einer Phanomenologie der alltéiglichen Praxis
des Menschen.

Fiir die konkretere Auswahl und Bearbeitung des Themas waren da ferner
zwei bestimmte Jubiliums-Anlisse von Bedeutung, die vorweg noch kurz be-
nannt seien: einmal der 2011 anstehende 150. Geburtstag eines der bedeutends-
ten katholischen Philosophen der neueren Moderne, der wie kaum ein anderer
die Frage nach dem Menschen aus der Dynamik von dessen elementarem Wollen
und Handeln heraus als phianomenologische, religionsphilosophische und ontolo-
gische zum Thema gemacht hat; und zum anderen die Festspiel-Location ,,Salz-
burg® im 90. Jubildumsjahr ihres Bestehens, welche selbst eine Art #sthetischer
Utopie als eine Einheit von ,Idealstadt*, Spiritualitit und Kunst verkorpert.

Salzburg als dsthetische ,, Idealstadr “

Wo sollte der Ruf nach einer #sthetischen Thematisierung von Endlichkeit im
Lichte von Kunst und Religion, letztlich im Sinne der Bergung bzw. Versohnung
dieser Endlichkeit, tiberzeugender erklingen als in dieser, nach ihren fiirsterzbi-
schoflichen Planern konzipierten, von Renaissance und Barock gepriigten,
asthetischen ,Idealstadt“? Zwar mag in ihrer Geschichte oft eher der Geist von
Macchiavellis Il Principe® in Dom und Residenzpaldsten geherrscht haben,
denn der eines der Communio der Ortskirche dienenden Erzbischofs. Ein Kir-
chenfiirst, wie z.B. Wolf Dietrich von Raitenau, konnte da fiir seine Pline eines
Rom, nordlich der Alpen, bekanntlich die halbe mittelalterliche Altstadt nieder-
reiBen lassen. Dennoch, vor diesem Hintergrund der historischen, #sthetisch re-
prisentativen Uberhdhung von Erzbischofssitz und Biirgerschaft, hat diese Stadt
durch den katholischen Literaten Hugo von Hofmannsthal und den jiidischen
Kulturtheoretiker und Regisseur Max Reinhard nach den Schrecken des ersten
Weltkriegs noch einmal ganz anders den Gedanken eines idealen Gemeinwesens
bekriftigt, ndmlich durch die Festspielidee, die mit dem Jahr 2010 zum 90. Mal
konkret umgesetzt wird. Damit verbindet sich im Zusammenklang der Kiinste
mit ihren heute aufgefiihrten, traditionalen, klassischen, modernen und zeitge-
nossischen Werken auch eine Art Kritik an der Moderne als geschlossenem Im-
manenzzusammenhang. In diesem Sinne war die &sthetische Utopie des Fest-
spielprojektes Salzburg von den Anfingen an gegen die moralische und soziale
Verelendung zahlloser Menschen gerichtet, die bitter ihre Endlichkeit in den
Schrecken und Folgen des Ersten Weltkrieges erfahren hatten. Die ganze Stadt
sollte zur kathartischen Biihne werden, ausgehend vom legendaren Mysterien-
spiel des , Jedermann“ im barocken Welttheater-Typus. Dabei war der darin er-
kennbare Katholizismus Hofmannsthals eher ein antimoderner, moderner Katho-
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lizismus, insofern er mit den Mitteln der Kunst eine scharfe Zivilisationskritik
formulierte, dennoch aber nicht im pauschal verurteilenden Apologetikschema
der offiziellen, antimodernistischen Theologie stecken blieb, sondern im Dialog
mit den Kiinstlern bzw. mit den Kiinsten als geistigen Seismographen die Hand
am Puls der Zeit behielt. Es gab also auch innerkatholisch schon in der Auf-
merksamkeit auf Kunst durchaus die Moglichkeit bereits um die Jahrhundert-
wende 1900 und danach kritisch auf der Hohe der Zeit zu sein, ohne deshalb
modernistisch zu werden®.

Eine wegweisende philosophische Position

Zugleich noch ein paar Stichworte vorweg zur religionsphilosophisch - funda-
mentaltheologischen Hauptausrichtung dieses Beitrages in der Linie unserer Be-
zugnahme auf den 150. Geburtstag eines bedeutenden Philosophen®. ,,Oui ou
non, la vie humaine a-t-elle un sens et I’homme a-t-il une destinée?* — mit diesen
Elementarfragen wie Hammerschlidgen pochte der gesuchte, vor ziemlich genau
150 Jahren geborene Philosoph an die ehernen Tore der klassischen, wissen-
schaftstheoretischen und philosophischen Moderne im Frankreich zu Ende des
19. Jahrhunderts. Dieses geistige Lager war einerseits, seit den Zeiten A. Com-
tes mit seinem Drei-Stadien-Gesetz iiberschrieben mit den programmatischen
Slogans ,,Positivismus®, ., Naturalismus“, ,Evolution®, ,Immanenz, und hatte
andererseits in einer - avant la lettre — schon fast dekonstruktivistischen Geistes-
haltung wie im sogen. ,Dilettantismus® bzw. ,,Pessimismus“ den Tod des alteu-
ropdischen Subjekts und seiner transzendenten, religitsen Sinnverankerung ange-
sichts eines heranriickenden, positivistischen Zeitalters proklamiert. Dieses
mentale Lager sollte nun also von unserem noch kaum bekannten, jungen, seinen
Katholizismus offen praktizierenden Philosophen aus der Provinz (Dijon) her-
ausgefordert werden durch die Publikation seiner groBen Doktoratsthese
»L’Action. Essay d’une critique de la vie et d’une science de la pratique“ (1893)
und zwar im Namen einer durchgehenden, inventorischen Dynamik des Wollens
bzw. einer Sinn-Geladenheit menschlicher Praxis, die metaphysische Bedeutung
gewinnt. Dadurch fordert er auf, elementarer und zugleich offener und hoher
vom Menschen zu denken und zu sprechen, z.B. von diesem als moralisch ver-
bindlichem und verantwortlichem Subjekt iiberhaupt. Ganz anders jedenfalls als
der reduktionistische, wissenschaftliche und weltanschauliche ,common sense®
seiner Zeit (und unserer Tage) es erlaubte, wobei freilich als forderlicher Kon-

5 Man vergleiche eine analoge kulturelle Reaktion auf den Ersten Weltkrieg in der
dadaistischen Bewegung des Katholiken Hugo Ball in Ziirich.
6  Den es in einem allgemeinen ,,Ratespiel* im Rahmen der Vorlesung zu benennen galt.
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text auch der groBfe wissenschaftsphilosophische Paradigmenwechsel um die
Jahrhundertwende, wie bei H. Bergson, E. Boutroux, H. Poincaré u.a., gesehen
werden muss. Es handelt sich also bei dieser beispielhaften Position, deren 150.
Geburtstag 2011 begangen wird, um den 1861 in Dijon geborenen Maurice
Blondel (+1949). Man diirfte ihn eigentlich nicht erwahnen, ohne zugleich auch
darauf hinzuweisen, dass er als einer der bedeutendsten, katholischen Philoso-
phen in dem Zeitraum zwischen I. und II. Vatikanum auch ein wichtiger (indi-
rekter) Wegbereiter der die Kirche definitiv fiir die Moderne 6ffnenden konzilia-
ren Versammlung war.

2. Provokationen und Paradoxien der Endlichkeit

Neuere anthropologische Diskussionsbeitrige kreisen in der Regel nicht um den
Menschen in seiner genuin kreatiirlichen Endlichkeit, welche aus sich heraus be-
reits als Verweis auf eine letzte Sinnbestimmung hin verstanden werden konnte
und durch die es erst um des Menschen wahre Freiheit und Erfiillung ginge.
Weil dies in der Regel sich nicht so verhilt, deshalb ist fiir eine zu entwickelnde,
fundamentaltheologisch relevante Anthropologie aus dem Geiste Blondels phiano-
menologisch beim Wollen bzw. bei der Praxis des Menschen anzusetzen und zu-
nichst von einer philosophischen Mindestvorgabe auszugehen, die vielleicht alle
teilen konnen; einer Mindestannahme, namlich, dass der Mensch als einmaliges
Subjekt (nicht als abstraktes cogito), als schon inchoativ mit sich vertraute und
sich selbst gewisse Gegebenheit, zugleich ein naturales, kognitives und soziales
Wesen eines prinzipiell unbegrenzten Begehrens und Wollens ist - wie der ,,vo-
lonté voulante® bei Blondel, des ,.élan vital“ bei Bergson, des ,désir de I’étre®
bei Ricoeur. Vor dem Hintergrund einer solchen elementaren Spannung, die sich
in einer dynamischen Erfahrungsgeschichte realisiert und von ,, Uberschusserfah-
rungen“’ durchwirkt und vorangetrieben wird, verspiirt der Mensch spontan ei-
nen mehrfachen Stachel der Endlichkeit in seinem Fleisch. Diesen kann er sich
eingestehen, zum Anlass eines Ijber—sich—hinaus—Fragens, aber auch der Ver-
dringung nehmen. Er lasst sich exemplarisch etwa folgendermaBen ausdifferen-
zieren:

7  Fiir das Stichwort der ,Uberschusserfahrung® vgl. insbes. das Schriftum des Grazer
Philosophen Peter Strasser, exemplarisch ders., Die einfachen Dinge des Lebens, Miin-
chen/Paderborn 2009.
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Woher? Wohin? Warum? - Faktizitét und Sinnverlangen

Als erstes ist auf dem Grund der mehr oder weniger reflektierten Lebenspraxis
eines/r Jeden der Stachel der ,Faktizitdt“, der Vorgegebenheit des eigenen Da-
seins als Gebiirtigkeit und Todverfallenheit bzw. als ungeklartes Woher, Wohin
und vor allem Warum der menschlichen Existenz zu verspiiren. Diese aus einer
ontologischen Differenzerfahrung resultierenden Elementarfragen enthalten
Probleme, die nicht punktuell und nur theoretisch ein-fiir-allemal zur Beantwor-
tung aufgetragen sind, sondern die uns ein Leben lang schon prireflexiv als vi-
rulente Aufgaben unausweichlich zufallen und umtreiben; und die jedenfalls eine
Provokation fiir das Selbstverstindnis auch und gerade moderner Subjektivitit in
ihrer reklamierten, autonomen Selbstbestimmung verkorpern. Von daher hat
z.B. auch das unerschopfliche Faszinosum einer archetypischen Jedermann-In-
szenierung vor dem Salzburger Dom mit ihren charakteristischen Figuren im
»opiel vom Sterben des reichen Mannes* seinen fundierenden Sitz im Leben
(,,Wie, ausgesandt nach mir?*). Und deshalb erdffnen sich auch als Verdrin-
gungs- bzw. Fluchtstrategien wie in Kierkegaards ,Krankheit zum Tode“ mit
den Haltungen des ,,Verzweifelt sich-selbst-los-Werdens® - oder des ,,Verzwei-
felt man selbst sein-Wollens“ Fluchtwege in die Endlichkeit alltiglicher Zer-
streuung und Betriebsamkeit (wie fiir ,Jedermann® in der Gesellschaft des
»~Mammon®, des ,guten Gesell“, der ,Buhlschaft“ etc.) oder in einen ironisie-
renden Asthetizismus bzw. in eine Haltung der verbissenen Selbstbehauptung
hinein.

Im Dynamismus des Erkenntnisprozesses

Ferner ist da die Irritation der Kontingenz von Erkenntnis und Freiheit im Dyna-
mismus einer gleichwohl iiberschiefend unabschliefbaren Erfahrungsgeschichte
des menschlichen Willens und Bewusstseins. Begrenztheit, Perspektivitat, Uber-
holbarkeit sind Indizes der Endlichkeit in jeder Phase des experimentellen, aus
Praxis hervorgehenden und auf neue Praxis zielenden Erkenntnisprozesses.
Ebenso ist fiir diesen eine elementare Haltung der Rezeptivitidt konstitutiv, wes-
halb er trotz oder wegen des Dynamismus seiner ihn vorantreibenden Spontane-
itat durch verschiedene Dimensionen von Wirklichkeitserfahrung hindurch nie-
mals in einem sich selbst durchsichtigen absoluten Wissen ins Ziel kommen
kann. Hegel hatte ein solches fiir seine ,,Phinomenologie des Geistes“ (1807)
noch in Anspruch genommen. Der Erkenntnisprozess kann aber auch nicht ein-
fach dogmatisch abgebrochen werden und muss das Problem der Totalitit auf-
werfen. Blondel selbst hatte diese Fragestellung im Schlusskapitel seiner schon
erwihnten Hauptschrift ,L’Action” von 1893 nach einem exemplarischen, en-
zyklopadischen Durchgang durch die Praxis- und Wissensgebiete des Menschen
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in einer ganzheitlichen Letztoption, die Pascals Wetteinsatz oder Kierkegaards
Sprung #hnelt, als ontologische Affirmation (der Liebe) angezielt. Als mogliche
Vermeidungs- oder Fluchtversuche bieten sich auch hier camouflierend an: ein
potentiell unabschlieBbarer Fallibilismus wie im Kritischen Rationalismus unse-
rer Tage oder - falls die Alternative eines positivistischen Szientismus nicht
ernsthaft in Frage kommt - ein wissenschaftlich methodischer Anarchismus bzw.
gleichfalls ein ironisierender Asthetizismus.

Ethische bzw. personale Uberschusserfahrungen

Als ein dritter Stachel im Fleisch der Endlichkeit zeigt sich der Anspruch der In-
terpersonalitit mit seinen implizierten, moralischen bzw. ethischen Normen fiir
das sittliche Subjekt — von der asymmetrischen Inanspruchnahme durch die un-
mittelbare Evidenz und Autoritit eines ethischen Appells aus dem Antlitz des lei-
denden Nichsten (vgl. E. Levinas), liber generelle Prozesse zwischenmenschli-
cher Anerkennung bis hin zu den groBen, regelgeleiteten Interaktionen gesell-
schaftlich sittlicher Vernunft. Der zugrundeliegende Sollens- und Freiheits-An-
spruch als evidentes Faktum der praktischen Vernunft (Kant) besteht trotz physi-
scher und moralischer Kontingenz, Situationen der Fehlbarkeit und tatsachlicher
Schuldverstrickung und trotz moralischer Uberforderung des sittlichen Subjektes,
vor allem angesichts des Phinomens des Bosen, in einem dramatischen, indivi-
duell wie menschheitsgeschichtlich unauflosbaren Prozess. Wiederum legen sich
Fluchtversuche vor dem Leben mit dieser irritierenden Paradoxie nahe in Rich-
tung eines moralischen Agnostizismus, eines subtilen Egoismus oder in einen ra-
dikalen ethischen Dezisionismus hinein, etwa als terroristischen Amoklauf.

3. Leben mit der offenen Wunde der Existenz auf Hoffnung hin

Mit dieser Einsicht in eine vom Menschen her unaufhebbar spannungsvolle End-
lichkeit mit den ihr durchaus zugehorigen, alltiglichen ,Uberschusserfahrun-
gen“, wie z.B. lieben und geliebt werden, wahrhaftig und solidarisch fiireinander
einstehen, Schonheit bzw. Kunst erfahren — ausgehend also von jener Endlich-
keitssituation, welche aus sich alleine heraus aporetisch bleiben muss, da wir ihr
nie ganz entsprechen, uns ihr aber auch nicht entziehen konnen und zu der wir
innerhalb unserer begrenzten Lebenszeit irgendwie Stellung nehmen miissen —
iiberkreuzt sich von Anfang an ein hartndckiger Anschein von normativer Sinn-
bestimmung und anfinglicher Zustimmung; und zwar von der Sache selbst her,
ohne dass wir viel dazu tun miissten. Blondel spricht hier von einem unabweis-
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baren ,,il y a quelque chose“, dem im Verlauf seiner Phinomenologie der ,ac-
tion“ unbedingt Raum zu geben sei®. Das entspricht dem, was Ricoeur in seiner
Philosophie des Willens eine ,anfingliche Zustimmung® (,affirmation origi-
naire*)? im dynamischen Prozess des ,, Verlangens nach Sein“ (,,désir de 1’étre”)
nennt. Je intensiver sich diese paradoxale Verfasstheit des Subjektes in dessen
Erfahrungsprozessen abzeichnet, umso mehr gilt es, mit solch offener Wunde
der endlichen Existenz leben zu lernen. Dies bedeutet, die schon erwihnten, al-
ternativen Fluchtversuche zu vermeiden bzw. sie kritisch konstruktiv zu reflek-
tieren, um sie damit aufzulosen. Auf alle Falle ist impliziert, das endliche
Menschsein nicht etwa im Sinne eines Gottes ,,Logos“ (Freud) fiir vollig auf-
kliarbar zu halten. Dazu gehért auch, es nicht im Sinne platter naturalistischer
Reduktionen zu definieren (frither: ,,der Mensch ist, was er isst“ (Feuerbach);
heute: ,er ist nichts anderes als seine Gene“), noch Menschsein im Sinne ,,ideo-
logischer* Endlichkeit in ein monistisches, gar in ein totalitires System aufzuhe-
ben (Marx, Lenin), worin es nur ein verschwindendes, dialektisches Moment
wire, oder schlieBlich in einer Grundeinstellung der Absurditat, wie A. Camus’
Sisyphus, jene Wunde der Existenz heroisch zu ignorieren und ein befremdliches
Gliick im ,,Verachten der Gotter und im Hass auf den Tod“ zu empfinden. Im
Grunde kime es da ldngerfristig nur zu einem durch die paradoxen Irritationen
des Lebens iiberforderten Zustand des endlichen Subjekts als eines ,,ungliickli-
chen Bewusstseins“ im Hegelschen Sinne, zuriickgeworfen auf sich selbst, ohne
erkennbaren Vermittlungsbezug zur erahnten Totalitit. Um hier weiterzukom-
men, hitte es dann wirklich konsequent an sich zu verzweifeln, wie der Hegel-
kritiker Kierkegaard meint.

Also, nur iiber eine Haltung restloser Offenheit fiir das begegnende Andere,
d.h. einer Offenheit auch fiir den Appell- und Versprechenscharakter von sinn-
lich begegnender (leibhaft, symbolisch, &sthetisch, personal verfasster) Wirk-
lichkeit, wird sich die konsequente, vorbehaltlose Annahme von Endlichkeit als
zu einem moglicherweise authentischen, sinnerfiillten Daseinsvollzug gehorig
erweisen. Und dies umso mehr, wenn in der Konsequenz jener Annahme - ange-
sichts der schon erkennbar aufgebrochenen, inneren Spannungen der ,,condition
humaine“ mit ihren Uberschusserfahrungen - man sachgerecht vom endlichen
Menschen zugleich als von einem Wesen potentiell unbedingter Freiheitsbega-
bung und prinzipiell unendlicher Sinnoffenheit sprechen kann. Dabei muss es —
wie schon gesagt — nicht um groBe dramatische Ereignisse gehen, sondern viel-

8  Blondel, Maurice, L’ Action. Essai d’une critique de la vie et d’une science de la pra-
tique, 1893, neuabgedruckt Paris 1950, 40ff. Der ganze umfangreiche Teil III von
,L’Action“ dient dieser Absicht.

9 Ricoeur, Paul, Négativité et affirmation originaire, in: ders., Histoire et verité, Paris
1955, 336-360; zum Stichwort des ,consentement® vgl. auch ders., Philosophie de la
volonté. Le Volontaire et I’Involontaire, Aubier 1967, bes. 319-452.
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leicht nur um die kleinen, unspektakuliren Transzendenzen, oder besser:
» Itansdeszendenzen®, die einfachen und doch so schweren Dinge des Lebens
(P. Strasser). Als Wesen, das diese Fihigkeiten im Sinne einer Grundentschei-
dung in der weiteren Dynamik und Dramatik des Lebens aktuiert durch interper-
sonale und sozial kommunikative Handlungsbereiche hindurch, iiber die der
Wirtschaft, Arbeitswelt, Politik und Kultur, bis hin zu jenen von Weltanschau-
ung und Religion, realisiert es sich allerdings nicht als Wille zur Macht oder zum
Aufbau eines Ubermenschen wie bei Nietzsche. Blondel sieht vielmehr in der
iiberschiefenden Dynamik des Lebens, deren Ausdruck die sich anreichernde
»volonté voulante® ist, eine Anzeige von Unendlichkeit, die zu einer definitiven
Option der Liebe herausfordert - trotz oder gerade wegen der gegenldufigen Re-
alititen von Tod, Leid und Schuld. Fir den endlichen Menschen als
»krumme(m) Holz® (Kant) mit Bestimmung zu ,aufrechtem Gang“ (Bloch)
schlieBt dies einen Entwurf von Hoffnungspostulaten und auch ein poetisch-visu-
elles Sensorium dafiir ein; und ebenso fiir das Vernehmen-konnen einer mogli-
chen, unbedingten SinnerschlieBung als Gabe (Marion) unter den Bedingungen
unserer sinnlichen Endlichkeit, also im Korper, in sozialer Interaktion, im Auf-
bau von Kultur etc. Dieses AuBerste menschlicher Sinnbestimmung - Blondel
spricht formal von ,L’Unique nécessaire“'® — als dem Menschen ,absolut
notwendig und absolut unverfiighar“, wire als Verdanktes zu denken. Es be-
zeichnete die prinzipielle Durchbruchsstelle der religiosen Erfahrungsdimension
bzw. der religiosen Haltung inmitten des Endlichen, wie auch prinzipiell die der
hereinwirkenden Dimension des Asthetischen, welche beide Dimensionen im
Sinnbestimmungsprozess des endlichen Menschen ja sinnlich erfahrbar sein miis-
sen. Vor dem Hintergrund der anfinglichen Zustimmung und der Begrenztheit
unserer Lebenssinnentscheidungsmoglichkeiten kann man nach Blondel jene
konkrete, letztgiiltige Sinnoption nicht beliebig aufschieben oder dahingestellt
sein lassen. Und er mochte inhaltlich mittels einer zustimmenden Option eine
sich mitteilende Versohnung erhoffen; dergestalt, dass es einen unendlichen
Mittler unter den Bedingungen der Endlichkeit geben moge, der das Endliche
umfingt und erlést. Durch diese affirmative Grundentscheidung teilte sich dem
Subjekt in einer Haltung restloser Hingabe der Sinn von Sein als Liebe und
Schonheit mit. Denn mit dieser Option beriihren wir nach Blondels universaler
Christozentrik den inkarnierten Emmanuel als den kenotischen Schopfungsmittler
und heiligen dadurch die Sinnlichkeit, wie Blondel in einer seiner Notizen zur
Asthetik vermerkt."!

10  Vgl. Blondel, L’Action 339ff.
11  Babolin, Sante, L’estetica di Maurice Blondel. Una scienza normativa della sensibilita
con estratti dei manoscritti sull’estetica di M. Blondel, Roma 1974, 222.
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4. Zur Rolle der Kunst in der Grundspannung zwischen (tragischer) Endlichkeit
und Hoffnungs-Zeichen méglicher Verséhnung

Mit dem erreichten Reflexionsstand des Nachdenkens iiber den endlichen Men-
schen ist nun zu realisieren, dass gleichsam als weiterer Reflexionsimpuls zusam-
men mit Aspekten philosophischer und fundamentaltheologischer Anthropologie
wie selbstverstindlich dsthetische Gesichtspunkte ins Spiel gekommen sind. Da-
mit konnen die Kunst bzw. die Kiinste auf den Plan treten; wenn schon nicht di-
rekt selbst als Mediatoren, so doch zumindest als Zeichen der Unterbrechung
und des Offenhaltens jener Fragen letzter Sinnbestimmung, vielleicht auch als
prasentischer Vorschein von Indizien moglicher symbolischer Sinnantworten. Es
ist also die Kunst, oder besser: es sind die Kiinste, in unserem Fall vor allem die
bildenden und darstellenden Kiinste oder — etwas weiter gefasst - die ,visual
arts“ und - fiir Salzburg als asthetische Idealstadt besonders wichtig — das Thea-
ter (Schauspiel, Oper) sowie die Musik, die jene paradoxe, aus sich unversohnt
tragische Situation des Menschen authellen und auf Mdglichkeiten eines versoh-
nenden Wirklichkeitsgewinnes hin symbolisch durchspielen konnen. Um dabei
jene besondere und aktuelle Tragweite der Kiinste recht zu verstehen, muss man
eine zeitdiagnostische Beobachtung einschieben: die Kiinste werden gegenwartig
gerne angesichts eines allgemeinen Ideologiedefizites und einer dominierenden
dsthetischen Unterstromung in der realisierten Moderne in ihrer Fahigkeit zu
vermitteln entweder philosophisch hochgepuscht im Sinne von Nietzsches Dik-
tum, dass ,,nur als dsthetisches Phdnomen ... uns das Dasein immer noch ertrég-
lich ist'> bzw. dass ,,wir ... die Kunst [haben], damit wir an der Wahrheit nicht
zugrunde gehen“"; oder sie werden populir mit steilen Sinnerwartungen belegt,
wie dies schlaglichtartig etwa die Programmatik der Festrede von E. Heidenreich
bei den Salzburger Festspielen 2008 verdeutlicht: ,,Wir vergehen. Die Liebe er-
lischt. Der Tod raumt ab. Die Geschichten, die Bilder, die Musik bleiben, er-
zihlen von uns durch die Jahrhunderte, durch die Jahrtausende ...; es ist die
Kunst, die das Menschsein rettet. Es ist die Kunst, die uns hilt, trostet, die die
einzige Gewissheit im Unbegreiflichen ist.“'* Angesichts solcher Heilsanspriiche
werden die Kiinste — gerade auch von Theologen - in eben jener, ihnen an sich
zukommenden, wichtigen subjekttheoretischen und ontologischen Mediatoren-
funktion oft verkannt oder unterschitzt, nicht zuletzt deshalb, weil sie angeblich
nur behiibschend seien und an der allgemeinen medialen Verschleierung partizi-
pierten. Dabei handelte es sich hier beim Thema ,,Kiinste“ fiir die (Fundamental-
)Theologie u. E. um nichts weniger als um die sogenannten ,loci alieni“. Diese

12 Frohliche Wissenschaft 107, 3. 464.
13 NF VIII, 3, 16, 296.
14 Kleine Zeitung, 29. Juli 2008.
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wiren in der Auseinandersetzung mit M. Cano neben Vernunft und Geschichte —
die wichtigsten sikularen Entdeckungs- und Fundorte fiir die inhaltliche Konsti-
tution theologischer Rede in unserer Zeit'®>. Auf den ersten Blick erscheint diese
Einbeziehung der Kiinste, was die Theologie betrifft, tatsichlich fiir diese wie
die Gefahr einer metabasis eis allo genos, weg von der scheinbaren Sicherheit
rationaler Theologumena und deren diskursiven schlussfolgernden Ableitungen.
Dass eine solche Einstellung im Ernstfall der Offenbarungs- und Glaubensver-
mittlung die entscheidende Rolle von Bildern, Zeichen und korperlichen Pathos-
gesten im Zeugnis verkennt, welches ja mehr als bloB extrinsezistisches Glaub-
wiirdigkeitszeichen sein will, wird heute langsam bewusst.

Es kann hier im Rahmen dieser Vorlesung nun nicht unsere primire Auf-
gabe sein, die Rolle von Bildern, Zeichen und Zeugnisgesten hermeneutisch im
Einzelnen fiir den theologischen Gebrauch aufzubereiten. Doch ist vorweg zu
bedenken, dass nicht nur seit der Wissenschaftsgeschichte um die Jahrhundert-
wende 1900 und den neueren wissenschafts-theoretischen Entwicklungen (bis
herauf zu Popper, Feyerabend, Kuhn u.a.) eben methodisch vieles maglich ge-
worden ist, sondern dass es auch grundsitzlich eine eigene vermittelnde Rolle
der Imaginatio bzw. der Einbildungskraft im entscheidenden, dynamischen Ori-
entierungsprozess des endlichen Subjektes zwischen theoretischer und praktischer
Vernunft, zwischen praktischer Vernunft und ihren Hoffnungspostulationen oder
in Blondelschen Termini: zwischen »prospection® und ,reflexion® in der ,ac-
tion“ zu sehen gilt'®. Was durch jenes oben angesprochene poetisch-visuelle
Sensorium etwa als ,hochstes Gut® (,L‘Unique Necessaire“)!” bei Blondel in-
haltlich imaginiert wird, nimlich konsequente, liebende Anerkennung in der
Gestalt eines Mittlers — P. Strasser spricht von ,bedingungslose(r) Liebe“'® -
wird zugleich in das Vollzugspotenzial der Existenz, in deren Aufnahme- und
Entscheidungsfahigkeit hinein umgelegt. Insofern es bei dieser synthetisierenden
Kraft zuh6chst um einen inneren ésthetischen Sinn geht, darf man entsprechend
die Stirke der Kiinste darin sehen, dass diese mittels ihrer symbolisch generier-
ten Bildsprache in Komposition, Farbe und Form bzw. in Dramaturgie und Re-

15 Vgl. dazu Korner, Bernhard, Melchior Cano. De locis theologicis. Ein Beitrag zur
theologischen Erkenntnislehre, Graz 1994.

16  Blondel geht erkenntnistheoretisch bzw. hermeneutisch davon aus, dass die prospection
den Ausgriff des Handelns imaginativ-intuitiv anleitet, wihrend die Reflexion die Ent-
scheidung nachtriglich aufhellt; vgl. dazu Blondel, Maurice, Histoire et Dogme. Les
lacunes philosophique de I’exégese moderne, in: ders., Oeuvres complétes 2, Paris 1997,
390-453 (deutsche Ubers.: Geschichte und Dogma. Regensburg 2011); ders., Le point
de départ de la recherche philosophiqué, in: APhC 151 (1906) 337-360; 152 (1906) 225-
250.

17  Vgl. Blondel, L’Action 339ff.

18  Strasser, Peter, Was ist Gliick? Uber das Gefiihl lebendig zu sein, Miinchen 2011, bes.
161-183.
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giearbeit die innere Spannweite des Menschseins iiber den Begriff und das be-
griffliche Postulat hinaus thematisieren und damit offenhalten kénnen; d.h. ein
Bewusstsein dessen zu provozieren vermogen, was aussteht, und diesem Be-
wusstsein es ermoglichen, daraufhin wach zu bleiben bzw. es, wenn es sich
zeigt, evtl. anzueignen.

Die Kiinste sind es also vorrangig, die das durch Natur- und Humanwissen-
schaften dem Menschen fix verpasste Label ,Endlichkeit* niher bestimmen und
diese Endlichkeit zugleich unterlaufen und aufsprengen konnen; d.h. eine au-
thentische Lebensform von Endlichkeit aus dem Bezug zu einem Offenen, zum
Unendlichen heraus pri- und metareflexiv verstehen lassen, eine gesteigerte
Wirklichkeitsdichte und -wahrnehmung (Blondel spricht von einer Ontologie
zweiter Potenz) implizierend. Mit dem P. Handke der Salzburger Jahre kdnnte
man hinzufiigen: ,das gegliickte Leben, wie es der Dichter phantasiert, und die
Erlosung gehoren zusammen“'®. ,Ja, aufatmen die Dinge!* ,Jetzt kann ich sa-
gen, was »das Sein« ist: der Freudenstoff; Sein“.20 Die eigene Endlichkeit nicht
als resignierend verzweifelndes, ungliickliches Bewusstsein erfahren zu miissen,
sondern als potentiell versohnbare, realsymbolisch schon antizipierbare Wirk-
lichkeit annehmen zu konnen, héngt also mit jener aus der Annidherung zwischen
den Kiinsten und der Religion(sphilosophie) zuvor schon als real mdglich er-
hofften Letztbestimmung bzw. ,Eschatologie“ der endlichen Subjektivitit zu-
sammen. Beide, Kunst und Religion, bediirfen einander auf dieses Ziel hin, wo
es um Aneignung der Hoffnungspostulate im hochsten Gut und um Entgegen-
nahme von moglicher freier SinnerschlieBung geht, um keine verkiirzten Losun-
gen zuzulassen.

5. Kunst und Religion als kommunizierende Gefdfe im Medium des HI. Geistes

Es ist eine Erfahrung besonders unserer Zeit, dass die autonomen Kiinste, wie
hier in Salzburg zur Festspielzeit unter den diesjahrigen ,Jahresregenten“ ,,Dio-
nysos“ und ,,Odipus“ und dem Evergreen ,Jedermann® jene schon angespro-
chene Grundspannung zwischen einer vom Menschen her unauflosbaren, tragi-
schen Endlichkeit und einem unendlichen Hoffnungshorizont sowie einem Vor-
schein der Erfahrung moglicher Verséhnung zu ihrem bevorzugten Thema ma-
chen. Die isthetische Erfahrung des endlichen Menschen auf Hoffnung hin als

19 Den Hinweis auf Peter Handke verdanke ich meinem Grazer Kollegen Peter Strasser.
Vgl. ders., Sich mit dem Salbei freuen. Das Subjekt der Dichtung bei Peter Handke.
Unverd6ff. Ms., 12.

20  P. Handke, Phantasien der Wiederholung. Frankfurt a.M. 1983, 86 u. 89; zit. bei Stras-
ser, Was ist Gliick.
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potentiell versohnende und verséhnbare anzusprechen, erweist sich dabei als be-
sonders fruchtbar von Hofmannsthals und Reinhards Konzept der Vermittlung
einzelner gezeigter bzw. aufgefiihrter Kunstwerke und der Festspielstadt als ide-
alem Rezeptions- und Lebensraum insgesamt her. Musik, Bildende Kunst,
Schauspiel oder Oper vermdgen in der Programmatik von Festspielen einerseits
genau wie ein Spiegel oder scharf wie ein Seziermesser unsere menschliche
Endlichkeit gegeniiber fragwiirdigen Projektionen bzw. fragwiirdigen Uberhd-
hungen freizulegen; z.B. gegeniiber einer Vergotzung des Geldes als Gott (im
Jedermann), einem Eigensinn der Macht (Odipus auf Kolonnos), gegen eine
Veruntreuung des Lebens (Nietzsche/Dionysos). Indem sie diese kritische Arbeit
tun, helfen die autonomen Kiinste andererseits de facto mit, das Proprium der
Religion - die Alteritit, die sich erfahrbar gemacht hat - zu schiitzen; ebenso
dadurch, dass sie Hoffnungsbilder der Religion in sprachlicher und visueller
Schonheit autonom rekonfigurieren (wie beim ,,Jedermann®) und zu einer spiri-
tuellen Lebensform offener Endlichkeit in deren Horizont ermutigen. Eine solche
Spiritualitit als Lebenshaltung schopfte dann als #sthetische ebenso wie die reli-
giose Grundhaltung - kommunizierenden GefiBen dhnlich - schon aus gemein-
samem Grunde; in meiner fundamentaltheologischen Sicht aus dem Grunde des
universal ,,iiber alles Fleisch* ausgegossenen Geistes (Joel 3,1-5), ,der Herr ist
und lebendig macht“ (Apostolicum) und pfingstlich durch alle Sprachen dieser
Welt vernehmbar wird (Apg 2,1-13). Dieser heilsgeschichtlich universale Geist
(»qui ex patre filoque procedit®) ist es auch, der noch Justins, des friihen Apolo-
geten, Konzept eines ausgestreuten logos (logos spermatikos) fiir heute verstind-
lich machen kann, weil er diese Logoi auch noch in Anonymform ,einzusam-
meln“ vermag. Von hier aus konnte man ebenso unseren Hauptgewihrsmann M.
Blondel, um seiner christozentrisch fundierten theologischen Asthetik willen,
noch einmal aufrufen. Denn durch die bei ihm angesprochene Option als ontolo-
gische Affirmation teilt sich dem Subjekt in der Lebenshingabe restloser Offen-
heit der Sinn von Sein als Liebe und Schénheit mit. Mit dieser Option beriihren
wir - christozentrisch gedacht - den kenotisch inkarnierten Emmanuel und ver-
wandeln dadurch Materie, Sinnlichkeit, Korperlichkeit wie Blondel in seiner ab-
schlieBenden Notiz zur Asthetik vermerkt; diese ldsst er in den Sonnengesang
des Franziskus ausmiinden als in eine beispielhafte , Einheit von Mystik, Gebet
und dsthetischer Praxis*“*.

Die Kiinstler und ihre Werke konnen also - unbeschadet ihrer Fragmentari-
tat und Sikularitit — auch im Horizont der Gegenwart Hoffnungsbilder entwerfen
helfen und zu einer Spiritualitéit versdhnter Lebensformen hinfithren. Dabei kann
auch die Form der Lebenspraxis als Lebenskunst (fiir Kiinstler und Rezeptor)
schon versohnte Endlichkeit bedeuten, ja Anonymform der Priisenz des HI. Geis-

21  Babolin, L’estetica 222.
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tes in der Christusnachfolge in #uBerster Kenosisgestalt, selbst angesichts des
Tragischen, sein. So vermag z.B. ein ganzes kiinstlerisches Lebenswerk eine of-
fene Spur auszuziehen, welche schlielich ,das Kreuz“ umschreibt, ,das den
Sinn ergeben konnte“, wie das z.B. A. Rainer einmal iiber die innere Konse-
quenz seiner Werkgeschichte gesagt hat.



SaThZ 15 (2011) 235-249
»Ich bin unsterblich® - Kinder zu Tod, Endlichkeit und Ewigkeit!

Godwin Lammermann, Augsburg

»Kindermund tut Wahrheit kund“ - so lautet eine géingige Lebensweisheit. Ge-
meint ist damit die Fahigkeit von Kindern, basale Wahrheiten klar zu erfassen
und unverbliimt zu duBern - gerade auch dort und dann, wenn es den Erwachse-
nen die Sprache verschlagen hat, oder ihnen der Blick fiirs Wesentliche abhan-
dengekommen ist. Gerade beim Thema Tod erreicht der Wortschatz der von
Kindermiindern ausgesprochenen Wahrheiten die Konventionen méglicherweise
bedrohende Grenze. Nicht umsonst werden Kinder von Beerdigungen oft ausge-
schlossen. Aber warum? Tut Kindermund wirklich Wahrheit kund? Sind Kinder
angstfreier und damit vorbehaltloser oder sind Kinder einfach nur einfiltig? Was
wissen sie von Endlichkeit und Ewigkeit, von Tod und Sterben? Sind sie hier
vielleicht erschreckend naiv oder verbergen sich hinter ihrer Naivitit eine hohere
Gelassenheit und Angstfreiheit als bei Erwachsenen?

»Erwachsene scheuen sich vom bevorstehenden Tod eines Mitmenschen zu
sprechen, wenn der zum Tode Bestimmte anwesend ist. Lediglich Kinder setzen
sich iiber diese kulturelle Norm hinweg“? und sprechen ohne Scheu von der
Moglichkeit des Sterbens, etwa indem sie den GroBvater fragen ,»Opa, musst Du
jetzt sterben?“ Dann macht sich Peinlichkeit breit. Sind Kinder pietitlos oder nur
unbekiimmert, weil sie im Grunde keine Ahnung haben?

Nehmen Kinderseelen Schaden, wenn man mit ihnen iiber Endlichkeit, Tod
und Sterben spricht?

»Als 1973 Astrid Lindgrens Buch »Die Briider Lowenherz« erschien, gab es einen

Sturm der Entriistung. Wie konnte man nur eine Geschichte erzihlen, in der ein Kind
stirbt, nein, gleich zwei Kinder! Wie konnte man kleinen Lesern so etwas zumuten!“>

Und andererseits: Wie kommen diese zarten Kinderseelen dazu, anderen in Kon-
flikten und Wutanfillen den Tod zu wiinschen 2 la ,Ich wollt, Du wirst tot!“

1 Erstes von drei Referaten (,,Der Traum vom ewigen Leben und das Elend der Endlich-
keit. Religionspsychologische Impressionen zu Endlichkeit und Unendlichkeit“) im
Rahmen der Salzburger Hochschulwoche, 2.-8. August 2010, Gesamithema ,Endlich!
Leben und iiberleben®.

2 Iskenius-Emmler, Hildegard, Psychologische Aspekte von Tod und Trauer bei Kindern
und Jugendlichen, Frankfurt am Main u. a. 1988, 60.

3  Flemming, Inge, Tod und Trauer in Kinderbiichern, in: Praxis Spiel+Gruppe. Zeit-
schrift fiir Gruppenarbeit 4 (1991) 110.
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1. Was Kinder vom Tod wissen

Sigmund Freud hat diesen so unglaublich wirkenden Kinderwunsch ,Ich wollt,
Du wirst tot!“ bekanntlich zum Zentralthema seiner Theorie vom Odipuskom-
plex gemacht. Solche Wiinsche sind — wie Freud zeigte — Fantasien und nie ernst
gemeint. Aber es sind fiir die Weiterentwicklung des Kindes notwendige Fanta-
sien. In ihnen spiegelt sich, dass kindliches Denken ein magisches Denken ist.
So zeigte Jean Piaget, dass das kindliche Denken Elemente aufweist, die aus der
Religionsgeschichte wohl bekannt sind, und die kognitive Pradispositionen fiir
magisches Denken schaffen®. Man nennt dies Animismus, also die Vorstellung,
dass auch leblose Dinge lebendig, aktiv und beseelt sind. Diese Vorstellung do-
miniert etwa zwischen dem dritten und sechsten Lebensjahr. Kinder sind felsen-
fest davon iiberzeugt, dass der Tisch, an dem sie sich gestoBen haben, bdse sei
und ihnen weh getan habe (,,boser Tisch®). Wenn aber alles lebt, dann kann
nichts wirklich tot sein. Und deshalb kdnnen auch die Todeswiinsche von kleinen
Kindern nicht real sein. Sie haben einen - wie wir noch sehen werden - anderen
Sinn.

Oft konnen Kinder sich nicht hinreichend verbalisieren. In der Kinderana-
lyse ist es deshalb tiblich, Kinder malen anstatt sie reden zu lassen. Bilder stellen
hier ein wichtiges diagnostisches Mittel dar, weil sie Projektionen ermdglichen
und Unbewusstes zum Ausdruck bringen. So etwa unbewusste Angste, Wunsch-
vorstellungen, aber auch Erlebnisse. Vieles, was Kinder noch nicht kognitiv ver-
arbeiten konnen, konnen sie bildlich darstellen, denn Bilder miissen nicht logisch
sein. Ich beziehe mich auf einige Kinderbilder. Sie stammen zum Teil aus eige-
nen Untersuchungen, zum Teil aus der Literatur’ und veranschaulichen einige
typische Elemente kindlicher Todesvorstellungen.

Zunichst scheinen die Auffassungen von Kindern iiber den Tod idyllisch zu
sein. Aber schon hier zeigt sich ein Spezifikum kindlicher Todesvorstellungen:
Totsein ist wie schlafen und alles ist so wie gewohnt. Nur das Kreuz und zwei
Engel weisen tiberhaupt auf das Todesthema hin. Weitere Kinderbilder zeigen,
dass Kinder den natiirlichen Tod nicht kennen. Welche Vorstellungen sie statt-
dessen haben, wollen wir uns einmal vor Augen fiihren.

4 Fraas, Hans-Jirgen, Die Religiositit des Menschen. Ein GrundriB der
Religionspsychologie, Gottingen 1990, 122.

5 Vgl. Brocher, Tobias, Wenn Kinder trauern. Wie sprechen wir iiber den Tod, Ziirich
1980; Leist, Marielene, Kinder begegnen dem Tod, Giitersloh 1979.
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1.1. Kinder kennen den , natiirlichen Tod nicht

Der Tod ist fiir Kinder bis ins Grundschulalter nichts Natiirliches, sondern etwas
sehr Gewalttitiges. Weshalb das so ist, kann man soziokulturell, aber auch
tiefenpsychologisch erkldren. Soziokulturell dadurch, dass Kinder in ihrer Le-
benswelt selten den natiirlichen Tod miterleben, vielmehr werden sie durch ei-
gene Anschauungen oder durch die Warnung von Erwachsenen vor Gefahren-
quellen auf diese Spur des gewaltsamen Todes gelockt. Tiefenpsychologisch
konnte es sein, dass hier die so genannte ,traumatische Urerfahrung® oder das,
was man den Geburtsschock nennt, unbewusst nachwirkt.

Fiir Kinder jedenfalls kommt der Tod durch Unfille oder durch Missgeschi-
cke, wie hier bei dem lernbehinderten Schiiler, meist jedoch durch physische Ge-
walt: Da werden Menschen gehingt, aus Versehen erschossen, Kinder werden
von Erwachsenen iiberfallen und stranguliert oder man wird totgeschossen. Die-
ses Gewaltmotiv findet sich auch bei der AuBerung eines 9-jihrigen Jungen:
, Wenn ich ins Grab falle, denke ich, dass ich in 1.000 Fetzen zerfalle“. Wir se-
hen also als erstes Resultat, dass Sterben fiir Kinder immer eine Folge von Ge-
walt ist.

1.2. Kinder personalisieren den Tod

Ein zweiter Aspekt ist die Personalisierung des Todes. In einem Kinderbild ver-
folgt ein Skelett als Symbol des Todes eine alte Frau, mehrere, wie indianische
Medizinméinner aussehende Figuren iiberraschen den Sterbenden im Bett, der
Tod kommt als Morder oder Sensenmann oder als ein Ungeheuer, das den Men-
schen rauben will. Diese Personalisierung zeigt, dass Kinder die wahren Ursa-
chen des normalen Todes nicht kennen. Vielleicht spiegeln sich hier Restbe-
stinde einer mythologischen Sichtweise und zweifelsohne auch die Folgen einer
Warnung vor bosen Menschen. Hinzu kommt die Lernerfahrung aus tausenden
von Fernsehfilmen und Videospielen. Auch dort kommt der biologische Tod ja
nicht vor, sondern es sind immer Killer, die die Menschen in die Ewigkeit be-
fordern. Der Tod ist also kein natiirlicher Prozess des Vergehens; er erfolgt im-
mer nur durch personale Gewalt.

Woraus speisen sich die kindlichen Vorstellungen vom Tod? Die Antwort
darauf ist eine zwiespaltige. Sie lautet ndmlich: a. Kinder erleben das Sterben
nicht mehr, weil Tod und Sterben bei uns tabuisiert und hospitalisiert sind. Und
b. Kinder werden von Todesbildern iiberflutet. Der Tod ist — dank Fernsehen,
Videos und Computerspielen — allgegenwirtig gerade auch in der Lebens- und
Fantasiewelt von Kindern. Fir heutige Kinder der Mediengesellschaft ist das
Sterben
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keine Grenz- und Ausnahmesituation mehr; es kommt vielmehr tagtiglich ins Haus.
Tagtiglich sehen Kinder die Bilder von Todesopfern, die Leichen der Verkehrs- und
Umweltkatastrophen, die Toten der Kriege und Bﬁrgerlcriege“ﬁ.
In ihren Computerspielen wird gemordet und gemeuchelt, werden Menschen zer-
fetzt und in die Luft gesprengt. Aber man spricht - wegen a. - nicht dariiber. So
werden Kinder alleine gelassen und basteln sich ein ihren kognitiven und emotio-
nalen Fihigkeiten geméBes Bild von der Endlichkeit des Menschen.

1.3. Zwischen Himmel, Holle und Paradies — Kindliche Ewigkeitsvorstellungen

Ein dritter Gesichtspunkt ist die Frage, wie sich Kinder die Ewigkeit, Himmel
oder Holle vorstellen. Manche tun dies als einen paradiesischen Zustand mit al-
lem, was ein Kind so an Sehnsiichten hat. Andere meinen, wenn sie gestorben
sind, kommen sie in das Land der Abenteuer. Oder, wie ein muslimischer
Schiiler, die einen in den Himmel, die anderen in die Holle. Manche stellen sich
die Ewigkeit als eine kleine Idylle vor. Andere als Insel der Gliickseligen in ei-
nem Meer, von der aus man Allah sehen kann. Oder sie denken, dass Jenseits sei
die Kopie des Diesseits, eine zweite Welt. Sehr logisch denkt Claudia iiber das
Jenseits nach, sie sagt ,Ich mochte nicht sterben, weil der Tod nicht schon ist.
Aber weil alle Menschen sterben, stelle ich mir ein Paradies vor“. Und in dieses
Paradies muss man natiirlich erst einmal kommen.

1.4. Wenn die Seele in den Himmel fliegt

Fiir viele Kinder ist die Seele unsterblich. Dabei zeigen sie zwei unterschiedliche
Auffassungen. So vertreten Kinder die Vorstellung, dass sich die Seele vom Kor-
per trennt und in den Himmel fliegt. Strukturell gesehen wire das nicht weit ent-
fernt von der alten platonischen Lehre, fiir die der Tod dann eingetreten ist,
wenn die ewige, unsterbliche Seele ihre sterbliche Hiille verldsst. Wenn Kinder
so etwas malen, dann wiederholen sie unreflektiert wahrscheinlich die Volks-
frommigkeit ihrer Eltern und GroBeltern. Denn wirklich denken konnen sie das
nicht, weil es nicht dem Niveau ihrer kognitiven Entwicklung entspricht. Die
Religionspsychologie spricht hier von der ersten Stufe der religiosen Entwick-
lung, die der Amerikaner Fowler als den ,intuitiv-projektiven Glauben® be-

6  Limmermann, Godwin, Religionsdidaktik. Bildungstheologische Grundlegung und kon-
struktiv-kritische Elementarisierung, Stuttgart 2005, 270.
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zeichnet hat.” Typisch dafiir ist die Imitation von vertrauenswiirdigen Erwachse-
nen und deren religiéser Vorstellungswelt. Hier iiberschneidet sich also das reli-
gidse Denken von Kindern mit dem mancher Erwachsener. Denn auch Erwach-
sene konnen durchaus auf der Stufe dieses anschaulichen Glaubens stehen blei-
ben, und immer noch gibt es Erwachsene, die Kindern mit der Holle und ihren
Strafen drohen. So beispielsweise ein evangelikales Paar, das einem kleinen Jun-
gen drohte, er wiirde in Holle kommen und mit heiBen Gabeln in den Bauch ge-
stochen werden, wenn er sein Glied unsittlich beriihre.

Solche Vorstellungen von Hollenqualen spiegeln sich in der Kunst des
Mittelalters. Holle und Gerichtsvorstellungen hingegen haben Kinder in der Re-
gel nicht. Weil sie noch kein realistisches Konzept vom Tod haben und seine
wahren Ursachen nicht kennen, haben sie vor ihm auch keine Angst. Hollenvor-
stellungen hingegen sind die Kehrseite von Todesingsten — und die entwickeln
erst Erwachsene. Fiir Kinder bleibt die Rede von einer Holle viel zu abstrakt.
Deshalb finden wir ja auch in unserem Material nur eine einzige Zeichnung mit
Héllenvorstellungen, und ich vermute, diese verdanken wir den unheilvollen
Einfliissen eines Imams, der die Christen in die Holle verbannt.

Soweit also die eine kindliche Interpretation zum Uberleben der Seele. An-
dere glauben - und das wire nun eher kindgemaB -, dass der Friedhof nur ein
Zwischenlager ist, wie etwa Andreas. Der meint, dass seine Oma und sein Opa
auf den lieben Gott warten miissen, weil der noch so sehr beschiftigt ist, die an-
deren toten Menschen zu zahlen. Dorte meint, dass sie nach ihrem Tod in den
Himmel klettern wiirde und dann zu einem Baby verwandelt wird, um erneut ge-
boren zu werden. Ahnlich auch Kathrin, die stellt sich vor, dass, wenn es eine
neue Welt einst geben wird, sie von ihrer Mutter wieder geboren wird. Katha-
rina glaubt, dass wenn sie tot ist, sie sich aus der Erde ausgraben konnte, um
dann herumzufliegen. Wenn Kinder sich den Tod als Schiaf vorstellen oder als
Zwischenstufe zu einer neuen Geburt, wird deutlich, dass Kinder die Endgiiltig-
keit des Todes nicht kennen. Vor allen Dingen begreifen sie nicht ihre eigene
Endlichkeit, oder wie unser Titel sagt: Sie glauben, sie seien unsterblich. Wie
vieles andere, miissen Kinder also erst einmal lernen, was Totsein wirklich be-
deutet. Dazu miissen sie, bevor sie das Ende der Lebenszeit richtig einschiitzen
konnen, erst einmal wissen, was denn Zeit sei.

7 Vgl. Limmermann, Godwin, Einfithrung in die Religionspsychologie, Neukirchen 2006,
242f.
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2. Lernen, was Zeit ist

Bisher haben wir idealtypische Kennzeichen kindlicher Todesvorstellungen ken-
nen gelernt. Wir sahen, dass Kinder durchaus unterschiedliche Ansichten iiber
das Ende des Lebens haben. Dabei spielen Altersunterschiede eine wichtige
Rolle. Denn das Konzept Endlichkeit entwickelt sich sukzessive iiber Phasen mit
spezifischen Merkmalen. Generell spielen bei der Strukturierung unseres Den-
kens und Fiihlens Interaktion und Lernen eine wichtige Rolle. Durch Lernan-
stofe und Umwelterfahrungen werden Kinder angehalten, nach und nach ihre
Konzepte von Tod, Endlichkeit und Zeit denen der Erwachsenen anzugleichen.
Das heifit aber nicht unbedingt, dass die Vorstellungswelt der Erwachsenen im-
mer auch die bessere und realistischere ist. Gelegentlich wire es ganz heilsam,
unsererseits von den Kindern eine gewisse Naivitit zu lernen.

2.1. Chronos oder Kairos?

Ein Zeitbewusstsein, das vielen Erwachsenen fremd geworden ist, ist bei Klein-
kindern noch hiufig zu beobachten: die totale Konzentration auf eine Beschafti-
gung. Wer beispielsweise mit Kleinkindern einmal spazieren gegangen ist, weiB,
dass sie jede Menge Zeit haben, wenn sie etwas interessiert. Sie haben Zeit, weil
sie kein Zeitbewusstsein haben. Kleinkinder besitzen ganz einfach noch keinerlei
Zeitgefiihl; sie gehen in der Konzentration auf den Augenblick auf. Sie haben
weder Vergangenheit noch Zukunft vor ihrem geistigen Auge, nur die Gegen-
wart, die fiir sie unendlich erscheint. Fiir sie jedenfalls gilt das Wort Goethes:
,Der Augenblick ist Ewigkeit*“®.

Im klassischen Griechenland gab es fir diese Zeitauffassung den Begriff
,Kairos“ - der giinstige Zeitpunkt, die gegenwartige Gelegenheit, die Chance
des Augenblicks, die man nicht ungenutzt lassen darf. Wir Erwachsene hingegen
sind gehetzt vom Chronos, der unakzentuiert und kontinuierlich davonlau-
fenden Zeit, an deren Ende der Tod steht. Deshalb wird in der Kunst
Chronos meistens als Greis mit Sense und Sanduhr dargestellt. Oder als
geduldig Wartender, der die noch Lebenden erwartungsvoll bedugt.

Der Augenblick ist Ewigkeit. Eine Ewigkeit jenseits des Augenblicks kon-
nen kleine Kinder sich einfach nicht vorstellen. Ebenso wenig aber auch eine
Endlichkeit. DemgemiB haben sie auch keine Vorstellung vom Tod. Wer kleine
Kinder im Vorschulalter beobachtet, ist oft erstaunt, wie brutal und mitleidslos
diese Kinder sein kénnen. Ohne Gewissensbisse treten sie Kéfer tot und voll-

8  Goethe, Johann Wolfgang v., Werke — Hamburger Ausgabe Bd. 1, Gedichte und Epen I,
Miinchen 1981, 370.
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bringen andere vermeintliche Grausamkeiten. Ursichlich dafiir sind nicht feh-
lende Empathie, sondern Erkenntnisdefizite. Sie machen eben etwas — wie an-
dere Dinge auch - einfach nur kaputt, im Glauben irgendjemand wird es dann
schon reparieren. Oder sie wollen wissen, was geschieht, aber sie konnen sich
nicht ein finales Ende vorstellen. Sie wissen eben noch nicht, was Totsein wirk-
lich bedeutet. DemgemiB muss der Mensch erst langsam lernen zu verstehen,
was Endlichkeit und Tod wirklich bedeuten.

Aber nicht nur die Vorstellung vom Tod, sondern auch Empathie und
Traver miissen erst einmal gelernt sein. Mitgefiihl und Néchstenliebe sind dem
Menschen nun einmal nicht angeboren, eher das Gegenteil, wie manche Verhal-
tensbiologen behaupten. Und aus der Entwicklungspsychologie wissen wir, dass
das Weltbild der Kinder zunichst vom Egozentrismus geprigt ist. Die Theorie
der moralischen Entwicklung hat zudem belegt, dass die soziale und mitmensch-
liche Perspektive erst relativ spit einsetzt. Das wire aber die erste Vorausset-
zung, um tatsichlich trauern zu konnen. Die zweite Voraussetzung hingt mit
dem Begriff von Sterben und Tod zusammen. Wer noch nicht weill, was Tod
wirklich bedeutet, der kann weder richtig trauern noch mit Trauernden mitfiih-
len. Erwachsene sind von der vermeintlichen Kaltherzig- oder Gefiihlslosigkeit
irritiert.

Die Vorstellung von Endlichkeit und Unendlichkeit, von Leben und Sterben
baut sich im Laufe der Vorschul- und Grundschulzeit erst langsam auf. Voraus-
setzung dafiir ist, dass Kinder zunichst einmal ein realistisches Zeitverstindnis
entwickeln. Denn nur dann konnen sie z.B. den Gedanken einer Endgiiltigkeit
des Sterbens erfassen. Und erst nachdem sie ihr Zeit- und Todeskonzept entwi-
ckelt haben, kommen sie in die Lage, auch so etwas Abstraktes wie Unendlich-
keit und Ewigkeit zu denken.

2.2. Wie entsteht Zeitbewusstsein?

Bis in die Siebziger-Jahre ging man davon aus, dass das Zeitbewusstsein sich en-
dogen, mithin von innen heraus, als biologisch determinierte Reifung entwickelt.
Dabei nahm man - wie etwa Heinrich Roth - an, dass etwa im Alter von neun
bis zehn Jahren Kinder anfangen, das Alter von Dingen realistisch einzuschétzen.
Mit der Pubertiit sei dann die Phase der Zeiterfahrung und Zeitreflexion ange-
brochen und damit ein echtes Geschichtsbewusstsein. Mit den Forschungen von
Piaget setzte sich dann die Einsicht in eine exogene, eine von auBlen angeregte
und gesteuerte Triebfeder fiir das Zeitverstindnis durch. Die Forschungen zeig-
ten, dass die Entwicklung eines Zeitbegriffs an die vorangegangene Entwicklung
eines rdumlichen Verstindnisses und das Begreifen von Zahlen gebunden ist.
Bildlich gesprochen wire also das Zeitbewusstsein der 3. Stock eines Gebiudes:
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Im 1. wohnt das raumliche Verstehen, im 2. Stock das Verstindnis von den Zah-
len, und wenn man die verschiedenen Raume des 3. Stockes des Zeitbewusst-
seins durchschritten hat, kommt man eine Ebene hoher zum Verstindnis von Tod
und Sterben. Zudem erfolgt die stufenweise Ausdifferenzierung des Zeitver-
stindnisses auf der Grundlage der kognitiven Entwicklung des Menschen. Die
kognitive Entwicklung ist sozusagen die AuBenmauer dieses Gebaudes; sie hilt
das Ganze zusammen.

Piaget hat gezeigt, dass Entwicklungen grundsitzlich die Ergebnisse von
Assimilationen und Akkommodationen sind. Nach Piaget stellt Entwicklung be-
kanntlich die aktive Auseinandersetzung mit der Umwelt dar und zwar entweder
durch Assimilation oder durch Akkommodation. Wenn das Kind assimiliert,
dann ist es in der Lage, neue Umweltanforderungen in seine bisherigen Struktu-
ren des Denkens einzuordnen, d.h. mit dem, was es bisher gelernt hat, auch das
Neue zu begreifen. Wir werden das spiter an der Vorstellung sehen, der Tod sei
so etwas wie Schlaf. Begegnet dem Kind hingegen ein Problem, das es mit sei-
nen bisherigen Denkstrukturen nicht bearbeiten kann, dann stellt das eine Her-
ausforderung dar, neue Strukturen auszubilden; diesen Prozess nennt man Ak-
kommodation. Kinder miissen dann ein Konzept entwickeln, das den Unterschied
von Tod und Schlaf erkliren kann. Durch Akkommodation ergeben sich also
Entwicklungsfortschritte hin zu hoheren Stufen des Denkens. Allerdings knnen
Kinder neue Denkstrukturen nur dann ausbilden, wenn das zu lésende Problem
auf der niichsthoheren Stufe der kognitiven Entwicklung angesiedelt ist. Wird das
Problem auf einer hoheren Stufe behandelt, dann kann das Kind damit nichts an-
fangen, es ist liberfordert, und diese fJberforderung filhrt zu keinem Lernfort-
schritt. Das erklart, weshalb kleine Kinder viele Aussagen zu Zeit, Endlichkeit,
Tod und Sterben nicht einmal ansatzweise nachvollziehen konnen: Sie sind ganz
einfach iiberfordert. Das gilt z.B. fiir die meisten theologischen Vorstellungen
von der Auferstehung und vom ewigen Leben. Wenn schon viele von den Er-
wachsenen das nicht wirklich nachvollziehen kénnen, wie sollten es dann Kin-
der? Und wer tiberfordert ist, der neigt zu Regressionen. Deshalb kann es passie-
ren, dass angesichts iberkomplexer Erklarungen, die das Kind einfach nicht ver-
steht, es sich auf frithere Deutungsmuster zuriickzieht, anstatt neue zu entwi-
ckeln.

Wenn ich auf Piaget verweise, dann muss ich einrfiumen, dass manches bei
ihm inzwischen umstritten oder modifiziert worden ist. Grundsatzlich ist bei Pia-
get zu bedenken, dass er nicht die Entwicklung der Inhalte des Denkens unter-
sucht, sondern die Form, in der man denkt, also nicht das Was sondern das Wie
des Denkens. Darin liegt natiirlich eine gewisse Beschranktheit, weil man davon
ausgeht, dass das Zeitwissen nicht ein- sondern mehrdimensional ist, und dass
Inhaltsaspekte eine groBere Rolle spielen als Piaget noch annahm. Gleichwohl ist
nach wie vor seine Strukturtheorie des Denkens und der Zeiterfassung ein
wichtiger Beitrag. Was die kognitive Entwicklung, also die Art und Weise des
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Denkens betrifft, so unterscheidet Piaget 4 Phasen, nimlich 1. die sensomotori-
sche, 2. die prioperative, 3. die konkret-operationale und 4. die formal-operati-
onale.

Im Rahmen seiner Untersuchung iiber die kognitive Entwicklung von Kin-
dern hat Piaget auch nach der Entwicklung des Zeitverstindnisses gefragt. Nach
wie vor gelten seine Beschreibungen als ein wichtiges Indiz, auch wenn zwi-
schenzeitlich umstritten ist, ob einerseits die Altersangaben und andererseits die
rein formale Betrachtung des Denkens hinreichend sind. Es hat sich nimlich ge-
zeigt, dass Kinder friiher als von Piaget angenommen ein gewisses Zeitverstind-
nis haben, und zweitens, dass dabei der Wissensaspekt eine weitaus groBere
Rolle spielt als von ihm angenommen. Eine empirische ,,Nachuntersuchung zum
Zeitbegriff Piagets“ zeigte, dass ,bereits iiber die Hilfte der Vierjahrigen Ent-
wicklungsstufe 3 des Zeitkonzeptes“ erreicht hatten. Betrachten wir also ganz
kurz die Stufen der Entwicklung des Zeitbewusstseins bei Kindern nach Piaget,
denn diese haben nach wie vor eine gewisse heuristische Funktion. Zudem be-
steht an den Entwicklungsstufen als solchen im Grunde kein Widerspruch. Ganz
im Sinne Piagets wire es ja auch entscheidend, welche positiven entwicklungs-
fordernden Einfliisse auf das Kind einwirken: Je nachdem werden sie friiher als
andere eine hohere Stufe sowohl ihrer kognitiven Entwicklung als auch ihres
Zeitkonzepts erreichen. Generell gilt zwischenzeitlich: Kinder konnen viel
schneller kliiger werden als man landliufig annahm; gehemmt werden sie oft
durch kindertiimlerische Erwachsene, die immer noch glauben, die Zeit des Ler-
nen kime noch, jetzt sei es Zeit zu spielen.

2.3. Die Stufen des Zeitbegreifens

Die erste Stufe ist die des sensomotorischen Zeitbegriffs. Diese Epoche der
Séauglingszeit nennt man in der tiefenpsychologischen Entwicklungspsychologie
ganz #hnlich, dort heiBt sie intentional-sensorische Phase. Es ist die Zeit der
ersten Objektfindung und Objektbindung des Kindes. Wahrend das Kind in den
ersten 3 Monaten noch keine Objekte auBerhalb seiner Selbst wahrnimmt, entwi-
ckelt es bis zum etwa 8. Monat erste Objekterkenntnisse. Das Ende dieser Phase
wird durch das bekannte Fremdeln gekennzeichnet. In dieser Zeitspanne zwi-
schen Geburt und dem 6. - 8. Lebensmonat bildet sich so etwas wie die Basis fiir
ein zukiinftiges Zeitbewusstsein heraus. Durch Stillen, Fiittern, Wickeln, Baden
oder Schlafen legen erfihrt das Kind eine Periodisierung seines Tages. Indem es
sich an diese perlodlsche Wiederkehr von kontinuierlichen Ereignissen gewohnt,
entwickelt es so etwas Ahnliches wie ein Zeitschema. Nach Piaget reicht diese
erste sensorische Phase bis etwa ins 3. Lebensjahr. Ein Kind in diesem Alter
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kann zwar sagen, was vorher und nachher war, aber es kann natiirlich noch nicht
angeben, wie lange die genaue Dauer der Ereignisse war.

Die zweite Stufe ist die Stufe des anschaulichen Zeitbegriffes. Hier orien-
tiert sich das Kind — nach Piaget miisste es zwischen 3 und 7 Jahren sein - an
duBeren Merkmalen fiir Zeiteinteilungen. So kann ein Kind z.B. in dieser Phase
behaupten, der Bruder sei lter als der Opa, weil ndmlich der Bruder grofer ist.
Ebenso gilt auch die Logik: ,,Was groBer ist, das ist immer alter als das, was
kleiner ist.“ In diesem Alter koénnen viele Kinder bekanntlich bereits die Uhr le-
sen. Aber die Uhr ist nichts anderes als ein weiteres Anschauungsobjekt. Auch
wenn Kinder etwa sagen, das vorherige Ereignis war um 10 Uhr, das nachherige
war um 11 Uhr, so haben sie dennoch keine genaue Vorstellung iiber diese Zeit-
dauer. 10 oder 11 Uhr sind fiir sie abstrakte Zahlen; aber wenn man sie bei-
spielsweise schitzen lisst, wie lange 5 oder 10 Minuten sind, vertun sie sich in
der Regel. Deshalb haben Eltern bei Autofahrten die Erfahrung gemacht, dass es
vollig sinnlos ist mitzuteilen, dass man in x-Stunden am Ferienort angekommen
sein wird; die Kinder werden bestindig quengeln: ,,Wann sind wir endlich da?“

Die dritte Stufe wire dann die der operationalen Zeitbegriffe. Es ist die Zeit
der Grundschule. Kinder kinnen jetzt ihre erlebte Zeit weitgehend realistisch be-
urteilen, aber jenseits ihres eigenen Lebens haben sie keine Zeitvorstellung. Das
beleuchtet ein religionspsychologisches Experiment. Karl Ernst Nipkow® hat im
Rahmen von Untersuchungen zum Verstindnis des Gottesurteils am Karmel
Fiinfiklissler einen Steckbrief des in der Geschichte vorkommenden Konig
Ahabs anfertigen lassen. Unter der Rubrik Konfession schrieben die meisten
Kinder evangelisch oder christlich. Das zeigt, dass sie {iberhaupt noch kein histo-
risches Bewusstsein haben. Ergo konnen sie sich auch so etwas wie Unendlich-
keit und Ewigkeit, aber auch das Ende der Zeit nicht wirklich vorstellen. Nach
Piaget'® sind Kinder frilhestens mit dem 9. Lebensjahr dazu fihig genau
einzuschiitzen, wie lange ein Vorgang gedauert hat. Untersuchungen zur Ent-
wicklung des Geschichtsbewusstseins deuten in eine dhnliche Richtung: Erst am
Ende der Grundschulzeit werden Kinder in der Lage sein, groBere historische
Abschnitte realistisch zu tiberblicken. Dazu ist es allerdings notwendig, dass sie
die vorangegangenen Entwicklungsphasen durchlaufen haben. Individuell kann
es hier erhebliche Differenzen geben, je nachdem, wie Kinder in ihrem Zeitbe-
wusstsein gefordert wurden.

Die Entwicklung des Zeitverstindnisses konzentriert sich also auf das Sta-
dium der konkreten Denkoperationen und damit auf das Vorschul- und auf das
Grundschulalter. Am Ende der Grundschulzeit miissen Kinder in der Lage sein,

9 Vgl. Nipkow, Karl Ernst, Elia und die Gottesfrage im Religionsunterricht. Elementari-
sierung als religionsdidaktische Aufgabe, in: EvErz 36 (1984) 131ff.
10 Vgl. Piaget, Jean, Die Bildung des Zeitbegriffs beim Kinde, Ziirich 1955.
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Zeitabstinde exakt benennen zu konnen. Schwerfallen wird ihnen allerdings, sich
etwas Uberzeitliches, also so etwas wie Ewigkeit, vorzustellen. Dazu miissten sie
bereits die Ebene des hypothetischen Denkens, die formal-operationale Stufe er-
reicht haben. Oder anders gesagt: Wer Kindern mit Aussagen zur Ewigkeit
kommt, wird von diesen nicht wirklich verstanden. Die Kinder wiirden assimilie-
ren, also ihre bisher erworbenen Denkweisen an das Thema herantragen. Die
Entwicklung des Zeitbewusstseins bleibt jedoch die notwendige Bedingung, um
ein realistisches Verstindnis vom Tod, seiner Endgiiltigkeit und damit von der
eigenen Endlichkeit zu entwickeln.

3. Todesvorstellungen — ein Lernprogramm

Die Entwicklung eines realistischen Zeitbewusstseins ist also zentral fiir ein
spateres umfassendes Verstindnis von Endlichkeit. Allerdings ist dazu die In-
tegration weiterer Faktoren notwendig. Diese werden u.a. von der so genannten
Thanatopsychologie, der Psychologie des Todes, empirisch erforscht. Dieser
Zweig der Psychologie fragt nach den seelischen Vorgangen, die sich beim Ster-
ben oder beim Umgang mit dem Todesthema ergeben. So hat man z.B. Stufen
der Trauer oder der Akzeptanz des nahen Todes erforscht. Vor allem hat man
die entwicklungspsychologische Frage erforscht, wie sich lebensgeschichtlich die
Vorstellungen von Tod und Sterben ausbilden. Generell geht man dabei davon
aus, dass ein ,reifes“ Todeskonzept insgesamt vier unterschiedliche und relativ
unabhingige Dimensionen hat. Diese Dimensionen miissen entwickelt sein, um
realistisch mit dem Thema Endlichkeit umgehen zu konnen. Aber je nachdem,
wie die individuelle Entwicklung verlauft, und unter welchen sozio-kulturellen
Bedingungen sie sich vollzieht, sind die Todeskonzepte der Menschen unter-
schiedlich akzentuiert. Die Forschung hat diesbeziiglich Folgendes nachgewie-
sen:

Erstens ist diese Entwicklung nicht als endogene Reifung, sondern als ein
exogen initiierter Lernprozess anzusehen. Man muss also nicht nur ruhig zuwar-
ten, bis Kinder Tod und Sterben begreifen, sondern man muss diesen Prozess
aktiv anregen und unterstiitzen. Geschieht dies nicht, so verharren Kinder bis ins
Erwachsenenalter bei einem unreifen Konzept. Das heifit dann aber auch, dass
nicht alle Erwachsene wirklich zu einem realistischen Konzept kommen. Und
man kann dann danach fragen, was und wer solche infantilen Vorstellungen un-
terstiitzt. Unter religionskritischer Perspektive ware dann beispielsweise zu iiber-
legen, ob nicht manche theologischen oder volksreligiosen Vorstellungen von der
leiblichen Auferstehung oder der Seelenwanderung u.i. solche Infantilisierungen
fordern.
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Zweitens zeigt die Forschung, dass dieser Prozess in der positiven Regel
etwa mit dem zehnten Lebensjahr abgeschlossen ist. Sollte dies nicht der Fall
sein, so wire nach Entwicklungsstérungen zu fragen oder zu untersuchen, ob
dadurch die seelische Gesundheit der Menschen negativ beeinflusst wird. Gewiss
ist, dass ein realistisches Todeskonzept seelische Gesundheit positiv beeinflusst.
Wir werden allerdings auch noch sehen, dass realistisches Wissen keineswegs
angstfrei macht. Die Todesangst der Menschen muss eine andere psychische Ur-
sache haben als nur das Wissen um Tod und Sterben.

Drittens hat sich gezeigt, dass diese Dimensionen relativ unabhéngig
voneinander sind, auch wenn sie sich ergdnzen, und Kinder sie sich nacheinan-
der aneignen miissen. Wegen der relativen Eigenstéindigkeit der Subkonzepte &u-
Bern Kinder haufig Meinungen, die vom Boden eines reifen Todeskonzepts aus
wirr bis belustigend wirken, oder sie verhalten sich absonderlich destruktiv. Da-
bei ist — wie in der kognitivistischen Entwicklungstheorie — davon auszugehen,
dass der Lernfortschritt stufenweise erfolgt: Das Kind muss also erst a. beherr-
schen um zu b. fortschreiten zu konnen. Allerdings scheint die Reihenfolge der
Subkonzepte (vor allem des dritten und vierten) nicht ganz gesichert zu sein, hier
liegt nach wie vor ein Forschungsdesiderat vor''.

Wer lernen will, was , Tod“ wirklich meint, der muss in einem ersten
Schritt das begreifen, was die Thanatopsychologie'? das Subkonzept der
,Nonfunktionalitait“ nennt. Gemeint ist damit das gesicherte Wissen, dass im
Fall des Todes wirklich alle lebensnotwendigen Funktionen des Organismus
verlustig gehen. Das tun Kinder jedoch noch nicht, wenn sie meinen, Tote wiir-
den schlafen oder wiren einfach nur ,verreist“ und wiirden sicher bald aufwa-
chen oder wiederkommen. Fiir ein 4-jahriges Kind z.B. ist Totsein ,etwas Gra-
duelles, man kann z.B. nur ein bisschen Tod sein.“"

In einem zweiten Schritt miissen die Kinder dann das erfassen, was die
Hlrreversibilitat® des Todes genannt wird. Gemeint ist damit die Einsicht, dass
der Zustand des Gestorbenseins nicht mehr umgekehrt werden kann, sondern
endgiiltig ist. So lange Kinder das nicht gelernt haben, konnen sie noch vorbe-
haltlos und unschuldig ihren Eltern den Tod an den Hals wiinschen. Wir haben ja
schon gehort, dass das nicht wirklich gemeint ist, sondern nur den Wunsch aus-
driickt, dass die Eltern noch mal wegsein mogen.

Diesem zweiten Lernprogramm schlieBt sich dann ein drittes an, in dem die
Dimension der ,,Universalitit“ des Todes angeeignet wird. Damit ist ~ wie man

11 Vgl. Wittkowski, Joachim, u.a., Strukturen der Todesvorstellungen bei 8-14jdhrigen, in:
Zeitschrift fiir Entwicklungspsychologie und pidagogische Psychologie 13 (1981) 310.

12 Wittkowski, Joachim, Psychologie des Todes, Darmstadt 1990.

13  Battegay, Raymond/Rauchfleisch, Udo (Hg.), Das Kind in seiner Welt, Géttingen 1991,
89.
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sich denken kann - das Wissen gemeint, dass wirklich alle Menschen aus-
nahmslos sterben miissen und auch werden. Kognitiv stellt die Einsicht in die
ausnahmslose Sterblichkeit aller Menschen fiir die meisten Menschen in der Re-
gel eigentlich kein Problem dar; ganz anders ist es aber auf der emotional-unbe-
wussten Ebene. Kindern fillt die Wendung dieser Einsicht auf die Eltern und auf
die eigene Person besonders schwer.

Das Wissen um die Universalitit des Todes und des Sterbens allerdings ist
die notwendige Bedingung fiir die Moglichkeit einer emotionalen Akzeptanz.
Deshalb ist dieser dritte Entwicklungs- und Lernschritt konstitutiv fiir unser Bild
vom fremden wie unserem eigenen Leben. Wer sich z.B. diese Dimension der
Universalitat mit ihren vorangegangenen der Irreversibilitidt und Nonfunktionali-
tit nicht erworben hat, der wird z.B. bei Partnerverlust nicht wirklich seinen
Trauerprozess abschliefen und eigenstindig sich ein neues Lebenskonzept auf-
bauen. Solche Personen warten — gegen jede Vernunft — darauf, dass die Tiir
aufgeht und der Verstorbene eintritt und dhnliche Phéinomene mehr. Dieses un-
vollstindige und unverarbeitete Wissen iiber Sterben und Tod fordert zudem
Angstbereitschaft — nicht nur bei Kindern.

Um die Entwicklung zu einem reifen, tragfahigen Todeskonzept abzuschlie-
Ben, ist die Ergénzung durch die letzte Dimension erforderlich. Es ist dies die
Dimension der ,Kausalitat“. Gemeint ist damit das zutreffende Bewusstsein um
die vielfaltigen Ursachen des Todes.

Was die Ursachenzuschreibung betrifft, so sind Kinder hier zunéchst recht
einseitig: Sie identifizieren Sterben unmittelbar und zumeist liickenlos mit Ge-
walteinwirkungen. Der natiirliche biologische Tod ist ihnen weitgehend fremd.
Selbst dort, wo er auch fir Kinder sichtbar eintritt, machen sie auBere
Gewalteinwirkungen dafiir namhaft. Wir haben das als Personalisierung des To-
des kennengelernt. Wie gesagt, weist das alles auf bestimmte gesellschaftliche
Sozialisationsbedingungen hin, die in die Entwicklung des Todeskonzepts hinein-
spielen. Deshalb miisse man, betont der Thanatopsychologe Joachim Witt-
kowski, iiber die nur kognitiven Aspekte des Todeskonzepts hinausgehen und
fragen, welche sozialen, kulturellen und religiosen Bedingungen das

,»Verstandnis der Teilkonzepte der Universalitit, Nonfunktionalitit, Irreversibilitit und

Kausalitit fordern oder behindern. Denn die die Kognitionen begleitenden Gefiihle, voll-

ziehen sich in einer gesellschaftlichen Wirklichkeit, e
so dass soziale Wahrnehmung intuitiv-unbewusste Emotionen und erlernte Kog-
nitionen sich zu einem Gesamtkomplex zusammenfiigen.

14  Wittkowski, Joachim, Sterben, Tod und Trauer. Grundlagen — Methoden - Anwen-
dungsfelder, Stuttgart 2003, 272.
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Das erklirt uns vielleicht die individuellen und kulturellen Differenzen beim
Umgang mit Tod und Sterben. Vielleicht erinnern Sie sich an Bilder, die uns er-
schrocken haben. Sie zeigten tote Babyleichen in den Rinnsteinen chinesischer
StraBen, an denen die Menschen teilnahmslos vorbei gehen. Aber man sollie
nicht bigott werden. Denn so viel anders ist das nicht, wenn Menschen potenzi-
ellen Selbstmérdern im Chor zurufen, sie sollen doch endlich in den Tod sprin-
gen. Jeder von den Schreihilsen weil um die Universalitit, Nonfunktionalitit,
Irreversibilitit und Kausalitit des Todes. Das soziale Klima aber bestimmt, mit
welchen Gefiihlen dieses Wissen gefiillt wird. Generell gilt: Weder ein inflatio-
nires Uberangebot an Todesbildern ist forderlich noch eine Tabuisierung. Auch
fiir die Kommunikation tiber Sterben und Tod gilt, dass beide zum Leben geho-
ren. Und Kinder sind neugierig auf das Leben in seiner ganzen Fiille inklusive
der Gefahren.

4. Abschliefiende Thesen

1. Bis zum achten/neunten Lebensjahr haben die meisten Kinder in der Regel
keine realistische Vorstellung dariiber, was Endlichkeit und Tod bedeuten. Das
macht sie naiver und unbefangener, aber auch gefiihls- und mitleidsloser. Aber
auch hier gilt: Frith bt sich, wer ein Meister werden will.

2. Kinder sind verunsichert angesichts der Gleichzeitigkeit einer Tabuisierung
des Todes und seiner medialen Allgegenwartigkeit. Deshalb konnen sie Tod und
Sterben nicht realistisch einschétzen: Mal sind beide ganz fern, mal stehen sie
praktisch vor der Tiir.

3. Kinder haben ein Defizit an Chronos und ein Guthaben an Kairos. Sie entwi-
ckeln bis zum Schulalter ein Zeitbewusstsein; dabei schwindet ihre Kairosfahig-
keit.

4. Die Entwicklung eines realistischen Todeskonzepts wird nicht nur durch ein
moglichst frith zu erwerbendes zutreffendes Wissen von der Nonfunktionalitit,
der Irreversibilitit, der Universalitit und den Kausalititen des Todes, sondern
auch durch das emotionale Klima in Familien, Schule und Gesellschaft gefordert.
Tabubildungen auf der einen Seite und mediale Uberschwemmung mit Tod und
Sterben auf der anderen sind negative Entwicklungsfaktoren.

5. Es ist sinnlos, Kindern mit theologischen Erklirungen von Ewigkeit und Auf-
erstehung zu kommen, weil sie auf Grund ihrer kognitiven und religiosen Ent-
wicklung derartige Abstrakta nicht begreifen konnen. Sie werden alters- und
kindgemafe Bilder entwickeln, die fiir sie zwar tragfihig sind, die aber nichts
mit kirchlicher Lehrmeinung zu tun haben.
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6. Kinder und Erwachsene, die von theologischen Deutungsmustern iiberfordert
sind, neigen zu regressiven Reaktionen, die beim Thema Tod narzisstische und
egozentrische Ziige annehmen. Die Volksfrommigkeit ist durch diese Psychody-
namik gepragt.
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Die eiskalten Bliitentrdume vom ewigen Leben’

Godwin Lammermann, Augsburg

Im Blick auf die Entwicklung des Todes- und Zeitverstindnisses von Kindern
konnte gezeigt werden, dass und wie der Mensch sich sukzessive ein realistisches
Konzept vom Tod erwirbt, und dass dieses Konzept aus den vier Dimensionen
Nonfunktionalitit, Irreversibilitit, Universalitat und Kausalitit des Todes besteht.
Als Erwachsene wissen wir also, dass unsere Endlichkeit eine biologische Tatsa-
che ist. Aber damit ist sie noch lange nicht und schon gar nicht per se auch eine
psychologische Realitit. Gerade bei der Wahrnehmung der Endlichkeit unseres
Lebens klaffen Kognition und Gefiihle oft weit auseinander. Unsere Gefiihle
wehren sich gegen das, was unser Kopf zwar abstrakt wei}, aber existentiell
nicht wirklich wahrhaben will. Diesen Konflikt muss unsere Psyche aushalten
oder 16sen. Zum Gliick war und ist die Seele immer schon ein Ort, an dem man
auch triumen darf; sie ist nicht dem harten Realititsprinzip unterworfen. Die
Seele kann sich Gegenbilder zur Wirklichkeit machen; sie kann ignorieren, spe-
kulieren und projizieren. Die Seele folgt dem Lustprinzip - und alle ,Lust will
Ewigkeit — will tiefe, tiefe Ewigkeit! “. Doch schon Nietzsches Gedicht von Lust
und Ewigkeit zeigt boses Erwachen: ,,Aus tiefem Traum bin ich erwacht. Die
Welt ist tief, und tiefer als der Tag gedacht.“?

1. Unsere Lust an Illusionen

Die Lust, die Ewigkeit will, ist ein ambivalentes, widerspriichliches Ding. Wenn
Lust nach Ewigkeit giert, dann leben wir im Zeitschema des Kairos, dann ver-
schwimmen Zeit und Ewigkeit im erfiillten Moment. Der Orgasmus — sagt man
— wiire so eine Kairoserfahrung. Man nennt ihn ja nicht zufalligerweise ,,petite
mort*, kleinen Tod. Im tibetischen Buddhismus wird das Sterben in Analogie
zum Orgasmus betrachtet. Und Neurobiologen meinen in Nahtoderfahrungen
ghnliche physiologische Vorginge beobachten zu konnen wie beim Orgasmus.
Was fiir diesen gilt, gilt natiirlich fiir jedes euphorische Lusterleben. Aber Kairos

1 Zweites von drei Referaten (,,Der Traum vom ewigen Leben und das Elend der Endlich-
keit. Religionspsychologische Impressionen zu Endlichkeit und Unendlichkeit*) im
Rahmen der Salzburger Hochschulwoche, 2.-8. August 2010, Gesamtthema ,,Endlich!
Leben und iiberleben®.

2 Friedrich Nietzsche, Also sprach Zarathustra (Werke 2, hg. K. Schlechta), Frankfurt
a.M. 1972, 746f.
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und ewige Lust sind selten und fliichtig. Todeserwartung und Endlichkeit und
damit Chronos bestimmen unsere Realitit. Und weil Lust nun einmal nicht auf
Dauer gestellt werden kann, machen wir uns entsprechende Illusionen. Aus
Angst triumen wir uns fort in die Ewigkeit — doch es droht, wie Nietzsche
mahnt, boses Erwachen. Der Traum vom ewigen Leben kann namlich auch zum
Albtraum werden - dann namlich, wenn er uns realitatsblind macht und unseren
seelischen Haushalt durcheinander bringt.

Gleichwohl wollen wir unseren Traum vom ewigen Leben verwirklicht se-
hen, auch wenn bekanntlich nicht alle Bliitentrdume reifen. Aber das scheint —
wie einst bei Prometheus — kein Grund zur Resignation: ,, Wéhntest du etwa, ich
sollte das Leben hassen, in Wiisten flichen, weil nicht alle Bliitentraume reif-
ten?“* heiBt es in Goethes Gedicht. Das gilt — nolens volens - auch fiir den
Kampf des Menschen gegen seine Endlichkeit. Nur, dass wir dabei nicht Men-
schen formen, sondern Illusionen. Ob diese Illusionen Trugbilder sind, mdchte
ich dahin gestellt sein lassen.

Ich frage deshalb nicht danach, ob diesem alten Traum der Menschheit eine
nachweisbare Realitéit entspricht, ob es also das ewige Leben wirklich gibt. Das
sei den Poeten, Philosophen und Theologen iiberlassen. Ich will hier demgegen-
iiber nach der psychischen Wirklichkeit dieser Illusionen fragen. Wir wollen die
Frage nach dem, was ich die ,eiskalten Bliitentriume vom ewigen Leben® ge-
nannt habe, psychologisch, genauer religionspsychologisch, angehen. Was treibt
die Menschen aus dem Innersten ihrer Seele zu solchen Bliitentrdumen? Schaden
oder niitzen sie der Seele? Sind illusionslose Menschen psychisch stabiler oder
umgekehrt: Stabilisiert die Triumerei vom Ewigen die Seele? Ich mdchte Sie
also einladen, mit mir diese Fragen tiefenpsychologisch zu betrachten.

Aber kommen wir zuriick zum Traum von der Ewigkeit. Der eine oder an-
dere Theologe mag es anders sehen, aber zugegeben: Wir haben gar keine an-
dere Moglichkeit, als uns iiber das, was wir traditionell das Ewige Leben nen-
nen, Illusionen zu machen. , Als Menschen konnen wir uns von der Ewigkeit
kein Bild machen, weil unsere sinnliche Einbildungskraft dazu (einfach) nicht
hinreicht“*. Der gern zitierte Verweis auf Nahtodberichte fiihrt hier in die Irre,
weil sie ja nichts vom Tod sagen, sondern bestenfalls bestimmte psychische Pro-
zesse verdeutlichen, die beim Sterben ablaufen konnten (s.0.). Deshalb rechnet
niemand wirklich mit dem ewigen Leben, aber - irrational-kontrir dazu - hofft
jeder darauf; das ist auch ein Stiick der Dialektik der Aufklarung: Die rationale
Welterklarung hat die Uberreste magischen Denkens und Wunschprojektionen

3 Goethe, Johann Wolfgang v., Samtliche Werke, Briefe, Tagebiicher und Gespriche 2,
hg. v. Karl Eibl, Frankfurt a.M. 1987, 298f.

4  Karle, Isolde, »Erzihlen Sie mir was vom Jenseits«. Die Bedeutung des Himmels fiir die
religiose Kommunikation, in: EvTh 65 (2005), 336.
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nicht aufgehoben. Rationalitit und Irrationalitit existieren nebeneinander. Wenn
man schon nicht an das Unglaubliche glaubt, so lasst man doch gelegentlich den
aus dem Unbewussten stromenden Protest gegen die eigene Endlichkeit zu. Der
Mensch hat ,,die Neigung, den Tod aus der Lebensrechnung auszuschlieBen>.

Das klare Bewusstsein, dass nach dem Tod nichts, aber auch gar nichts
kommen kann, weil es dafiir keine rationalen Erklarungen und plausiblen Belege
gibt, wird von unseren tiefsten Sehnsiichten konterkariert. Doch diese Sehnsucht
nach der eigenen Ewigkeit ist nichts anderes als das, was der Philosoph Ernst
Bloch als ,klebrig-schiibiges Haftenwollen am kleinen Ich“® genannt hat. Der
Dramatiker George Bernhard Shaw ,hat das mit Recht dem Geiz verglichen.“’
Wir betrachten unser Leben wie ein Kapital, und wie man dieses gut anlegt und
nicht verschleudern will, wollen wir es mit unseren Leben halten — und sei es
nur in Triumen und Illusionen. Aber wie im Finanzleben, scheint es auch hier
Fehlspekulationen zu geben.

2. Endlichkeit als Albtraum — oder die Sehnsucht nach dem Ende der Zeit

Dem Traum vom ewigen eigenen Leben korrespondiert sein Gegenteil, néimlich
Endzeiterwartungen, die moderner sind als man erwartet. Sie werden nicht nur
in vielen teilweise obskuren Sekten vertreten, sondern ganz Hollywood fahrt auf
sie ab. Viele Science Fiction Filme spielen mit der Angst oder der Hoffnung auf
ein Ende der Welt. Hier werden Rettungs- und Untergangsszenarien entworfen,
die offensichtlich einer menschlichen Grundbefindlichkeit entsprechen. Auch das
frithe Christentum mit seiner Naherwartung war dadurch geprégt. Solche End-
zeitvorstellungen nennt man chiliastisch. Sie fiihrten in der Regel zur Démonisie-
rung der Welt und zur Entwertung des eigenen irdischen Lebens. Immer wieder
haben Naturereignisse den Albtraum vom Ende der Endlichkeit angefacht. So
beispielsweise das Erdbeben von Lissabon 1755 oder diverse Sternschnuppen-
fille und Meteoriten, aber auch politische Ereignisse wie Kriege und Revolutio-
nen. Eine Endzeitstimmung ist immer ein Zeichen fiir das Gefiihl einer existen-
ziellen Bedrohtheit. Das Leben im Hier und Jetzt erscheint als ein Albtraum, der
die Sehnsucht nach dem Ende der Zeit weckt.

Chiliastische Vorstellungen gab und gibt es in allen Kulturen und Religio-
nen. Die Hoffnung auf die endzeitliche Errichtung eines 1000-jahrigen Reichs
gehort zu den eschatologischen Vorstellungen, die es nicht nur im Religitsen,

5 Freud, Sigmund, Fragen der Gesellschaft. Urspriinge der Religion, Studienausgabe IX,
Frankfurt a.M. 2000, 51.

Bloch, Ernst, Das Prinzip Hoffung 3, Frankfurt a.M. 1973, 1302.
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sondern auch im Politischen gibt. Im Christentum ist der Gedanke vom heran-
brechenden Reich Gottes verbunden mit der Vorstellung vom Jiingsten Gericht
oder dem, was manche Sekten nach Offb. 16,16 als Harmagedon bezeichnen.
Mit der so genannten Parusieverzogerung verloren eschatologische Vorstellungen
ihre theologische Bedeutung. Unter Parusieverzogerung versieht man die Ein-
sicht, dass die frithen Christen es aufgaben, allzu bald mit der Wiederkunft
Christi zu rechnen. Als sich dann eine Kirche etablierte und sich das Christentum
zur Staatsreligion aufschwang, verfliichtigten sich eschatologische Ideen in der
Theologie immer mehr. Die Amtskirche konzentrierte sich aufs Diesseits. Vor
allem im Mittelalter und der friihen Neuzeit wanderten deshalb die urchristlichen
Endzeitstimmungen in religiose Alternativbewegungen aus. Der Protest gegen
die etablierte Amtskirche verband sich stets mit der Gewissheit, dass die Zeit nun
reif sei. Eines der bekanntesten Beispiele ist sicher der Versuch von 1534, in
Miinster ein Tauferreich einzurichten. In ihm sollen die urkommunistischen,
egalitiiren Ideale des frithen Christentums verwirklicht werden, damit endlich die
erwartete Wiederkunft Christi eintreten konnte. Man wihnte sich im apokalypti-
schen Zeitalter, so wie es die Offenbarung vorhergesagt haben soll. Und man er-
sehnte das 1000-jahrige Friedensreich. Die Folgen waren verheerend und zeigen,
welche desastrosen Konsequenzen aus aktuellen Endzeitstimmungen erwachsen
konnen. In Vergangenheit und Gegenwart hiufen sich die Fille von Selbsttotun-
gen endzeitlich orientierter Sektenmitglieder.

Es dirfte tibrigens kein Zufall sein, dass die Selbstbezeichnung des 1000-
jahrigen Reiches der Nazis an chiliastische Vorstellungen ankniipft. Die Endlo-
sung der Judenfrage und die Vernichtung lebensunwiirdigen Lebens sind nichts
anderes als die politische Variante des endzeitlichen Harmagedons, in dem die
Spreu vom Weizen getrennt werden soll. Die Geschichte zeigt, dass konkrete
Endzeiterwartungen allzu leicht zu Terrorregimen fithren. Das war im Taufer-
reich von Miinster so, und das war bei den Nazis ebenso. Die Tatsache, dass die
Mitglieder in den chiliastischen Sekten hart an die Kandare genommen werden,
spricht eine dhnliche Sprache.

Was die heutige kirchliche Lehre anbetrifft, so ist gegeniiber dem
Urchristentum diese urspriingliche Endzeiterwartung weitgehend verschwunden.
So stellte Ernst Troeltsch im Blick auf die zeitgenossische Kirche und Theologie
fest: ,Das eschatologische Biiro ist meist geschlossen“.® Heute grassiert das
Endzeitfieber demgegeniiber in vielen neureligiosen Bewegungen und in den di-
versen Sekten. So z.B. bei den Mormonen, den Adventisten, der Neuapostoli-
schen Kirche, aber auch in evangelikalen Kreisen und bei der Mehrzahl der

8 Gasper, Hans/Valentin, Friederike (Hg.), Endzeitfieber. Apokalyptiker, Untergangspro-
pheten, Endzeitsekten, Freiburg u.a. 1997, 51.
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Freikirchen. Unter den vielen endzeitlich orientierten Gruppen stellen in unseren
Breiten die Zeugen Jehovas wohl die bekannteste chiliastische Sekte dar.

In einer grofien empirischen und psychoanalytischen Studie ging Elmar
Koppl folgender Frage nach: ,,Wie lésst es sich psychologisch erkldren, dass die
Zeugen Jehovas schon mehr als 100 Jahre bestehen konnten, und dass sie nach
wie vor fest davon tiberzeugt sind, dass die Erfiillung ihrer prophetischen Ereig-
nisse kurz bevor steht, obwohl sie schon des Ofteren den Untergang dieser »alten
Welt« vorausgesagt, ja sogar zeitlich fixiert haben, aber ihre Hoffnung jedes Mal
aufs Neue enttiuscht wurde?“’

Zur Beantwortung dieser Frage bediente er sich der sozialpsychologischen
Theorie der kognitiven Dissonanz. Der Sozialpsychologe Leon Festinger entwi-
ckelte diese Theorie in den Sechziger-Jahren auf Grund seiner Beobachtung einer
endzeitlichen Sekte, deren Weltuntergangsweissagungen zerplatzten und die, statt
auseinander zu fallen, fester zusammenwuchs. Nach dieser Theorie dndert man
seine Einstellungen dann nicht, wenn das zugrunde liegende Verhalten nicht
geandert werden kann. Man steigt also nicht auf Grund der nicht erfolgten Pro-
phezeiung aus der religidsen Gemeinschaft aus, sondern verstirkt vielmehr seine
Mitgliedschaft. Dieser Bumerangeffekt konnte mehrfach in Bezug auf religiose
Bewegungen festgestellt werden. ,,Die Theorie der kognitiven Dissonanz erklart*
also, ,,wie Menschen mit Hilfe von Denkprozessen die Wirklichkeit umstruktu-
rieren, um ihr Gesicht zu wahren®'®. Dabei spielt die Angst eine groBe Rolle; sie
ist der eigentliche Motor der Missionierungsstrategien in der Wachturmbewe-
gung.

Die Todesangst wird hier zur Angst, nicht zu den Auserwihlten und
Geretteten zu gehoren. Wenn beispielsweise fiir die Zeugen Jehovas die Zahl der
im Harmagedon Geretteten und fiir den Himmel Pridestinierten mit 144.000
feststeht, es gegenwirtig aber 7,3 Mio. Sektenmitglieder gibt, dann kann man
sich vorstellen, welche Angste unter der Mehrheit grassieren miissen. Und gegen
diese Angst wird anmissioniert. Sie und nicht die personliche Uberzeugung sind
der Motor fiir die Umtriebigkeit der Zeugen Jehovas. Man sollte sie also nicht
als besondere Standfestigkeit im Glauben interpretieren, sondern als Angstbeses-
senheit. Diese Angstbesessenheit schiirte und schiirt man als Drohung vor Fege-
feuer und Holle in der Amtskirche, um Seelen willfahrig zu machen. Das Fege-
feuer ist iibrigens eine Erfindung des Hochmittelalters, und die Holle erlebte ab
dem 6. Jahrhundert Konjunktur zur Disziplinierung der UnbotméBigen und Un-
bubfertigen. Ubrigens wird bereits hier das Spiel mit der Angstlust gespielt
(s.u.).

9  Koppl, Elmar, Die Zeugen Jehovas. Eine psychologische Analyse, Innsbruck 19835, 5.
10 Ebd. 74.
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3. Zeit ist subjektiv

Nicht nur Kleinstkinder haben keine Zeitperspektive — oder zumindest keine, die
unserem rationalen Zeitmanagment entspricht. Bekanntlich gibt es auch Kultu-
ren, denen weitgehend das Verstindnis von einer linearen Zeit abgeht, weil sie
in zyklischen Bahnen denken. Diese Parallele kommt nicht von ungefihr. Auch
das menschliche Zeitverstehen unterliegt offensichtlich einem Evolutionsprozess,
von dem nicht von vorneherein gesagt werden kann, dass das moderne auch das
bessere Zeitmodell sei. In der Religionspsychologie geht man in der Regel davon
aus, dass zwischen der Ontogenese des Einzelmenschen und der Phylogenese der
Menschheit eine Parallele besteht. Das heifit: Kleine Kinder denken sich die Zeit
ebenso, wie es die Menschen fritherer Kulturen gemacht haben.

Fiir beide sind Endlichkeit und Unendlichkeit das Gleiche: Jeder Moment
dauert ewig, weil man keine lineare Zeitperspektive hat. Wir sprachen bereits
davon, dass Kleinkinder ewig Zeit haben und ihre ganze Umwelt vergessen,
wenn sie etwas interessiert. Sie horen zwar das Dringeln ihrer Miitter und ihren
Hinweis, es sei Zeit endlich weiterzugehen, aber sie begreifen ganz einfach
nicht, was damit gemeint sein soll. Sie beharren auf ihrem Vergniigen und gehen
ganz ihrer Neugier nach - denn wie gesagt, alle Lust will Ewigkeit. Oder an-
ders: Kinder haben noch keine Zukunftskognition. Ihre Zeitperspektive ist eine
andere als die der Erwachsenen. Man nennt diesen Umgang mit der Zeit okkasi-
onal.

Werfen wir einen kurzen Blick auf die unterschiedlichen kultur- und
entwicklungsspezifischen Zeitvorstellungen. Die okkasionale Zeitvorstellung ist
archaisch und frithkindlich. Das zyklische Zeitverstindnis geht — um mit Nietz-
sche zu sprechen - von der ewigen Wiederkehr des immer Gleichen aus; es
denkt zirkuldr. Zwar gibt es ein Vorher und Nachher, aber das Spéter hat ei-
gentlich keine eigene Qualitit; es ist nur eine Neuauflage der Vergangenheit.
Zyklisch orientierten Kulturen fallt deshalb die Vorstellung von veranderter Zu-
kunft schwer. Das erklart unter Umstinden, weshalb buddhistisch oder hinduis-
tisch orientierte Staaten so wenig fiir den Umweltschutz tun oder keine Vorsorge
fiir den Klimawandel treffen. Aufgrund ihrer Vorstellung der ewigen Wieder-
kehr des immer Selben gehen sie optimistisch davon aus, dass alles so bleiben
wird, wie es ist. So wenig wie staatlicherseits also Zukunftsvorsorge getroffen
wird, geschieht dies individuell: Das Geschéft mit Lebens- oder Sterbeversiche-
rungen diirfte in diesen Kulturen ebenso schlecht laufen wie das mit der Alters-
vorsorge und Rentenversicherung.

Dem zyklischen Zeitverstdndnis entspricht religios im Buddhismus und
Hinduismus die Vorstellung von Samsara und vom Karma. Samsara bezeichnet
den Kreislauf des Daseins, den unaufhérlichen Prozess der Wiedergeburt, hiufig
dargestellt als Lebensrad. Karma meint bekanntlich die Bestimmtheit des wieder-
geborenen Lebens durch die Taten des Vorangegangenen. So wird das Unendli-
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che zum Endlichen und umgekehrt das Endliche zum Unendlichen. Thr Zusam-
menfallen ist jetzt aber nicht mehr - wie im okkasionalen Verstéindnis - im jéhen
Augenblick, sondern als Abfolge in der Kreisbewegung des Lebens gedacht.

Die Zeitvorstellung der westlichen Welt ist dem gegeniiber linear geprigt.
Hier unterscheidet man zwischen einer Zeitvorstellung mit offener und mit ge-
schlossener Zukunft. Durch die christliche Vorstellung von der Ewigkeit ist un-
ser Bewusstsein primir im Sinne der geschlossenen Zukunft gepragt, weil die
Zukunft linear auf ein Ende hin zulduft. Theologisch nennt man das bekanntlich
das Reich Gottes. Dieses Zeitverstindnis ist unter nachmodernen bzw. postmo-
dernen Bedingungen briichig geworden, und Zukunft wird nicht mehr durch spe-
zifische Vorstellungen festgelegt. Damit ist aber das urspriingliche teleologische
Zeitverstindnis aufgegeben. Die Zeit fiir Zukunftsprognosen ist hier angeboten,
und man muss verschiedene Modelle einer moglichen Zukunft rechnen, also z.B.
die Folgen der Umweltverschmutzung, die Folgen eines Nahrungsmangels oder
einer Ubervolkerung usw.

In der so genannten Kognitionspsychologie spricht man von mentalen
Modellen. Diese Theorie geht davon aus, dass unsere Wahrnehmung der Wirk-
lichkeit immer nur ein Teilausschnitt ist, weil Informationen vorab durch unsere
Sinnesorgane gefiltert werden. Wir nehmen unsere Welt immer nur partiell
wahr, und erst unser Gehirn setzt diese Details zu einem ganzheitlichen Ver-
stindnis zusammen. Dieses mentale Verstindnis ist aber nicht identisch mit der
ganzen Wirklichkeit, sondern es ist eben nur unsere Wirklichkeit und unsere
Wirklichkeitswahrnehmung. In Bezug auf die Wahrnehmung der Kinder heiBt
das z.B., dass Kinder Informationen in ein internes sinnvolles Modell einglie-
dern. Was sie denken, macht fiir sie Sinn, muss aber nicht unbedingt auch tat-
sichlich der Wirklichkeit entsprechen oder — in der Perspektive anderer — sinn-
voll sein. Bei diesem Prozess spielen bisherige Erfahrungen eine wichtige Rolle.
Diese mentalen Modelle kénnen durch neuere Informationen erweitert und ver-
andert werden. Es hingt von unseren mentalen Modellen ab, ob wir etwas fiir
glaubwiirdig halten oder nicht.

Die Aussage, dies oder jenes ist glaubwiirdig, bedeutet nun aber nicht, dass
diese oder jene Aussage objektiv richtig ist. Glaubwiirdig ist uns vielmehr das,
was nicht unserem bisherigen Wissen widerspricht. Und das kann natiirlich auch
falsch sein. So entstehen z.B. Vorurteile oder kognitive Tauschungen. Auch un-
sere Vorstellungen von Endlichkeit bzw. Unendlichkeit oder Ewigkeit beruhen
auf solchen mentalen Modellen. Weil wir aber iiber Endlichkeit, Unendlichkeit
und Ewigkeit keine gesicherten Erfahrungen haben, sind unsere Aussagen dazu -
wissenschaftstheoretisch gesehen — Hypothesen. Insofern handelt es sich bei un-
seren jeweiligen Vorstellungen um das, was man in der Kognitionspsychologie
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~die konkrete Konstruktion hypothetischer Situationen“'' nennt. Die Triume
vom ewigen Leben wiren solche hypothetischen Konstruktionen.

4. Triume sind mehr als nur Schdume

Der Volksmund halt wenig von Triumen, fiir ihn sind Triume bekanntlich
Schiaume. Und die Illusion hat eher negative Konnotationen, sie gilt landldufig
als Tagtriumerei. Aber schon E. Bloch hat Tagtriume rehabilitiert. Er hat darauf
hingewiesen, dass solche Tagtrdumerei utopisches Potenzial enthdlt. Man triumt
sich in ihr nicht nur aus der Realitit weg, sondern entwirft Gegenbilder zu die-
ser. Und Gegenbilder als konkrete Utopien konnen durchaus handlungsrelevant
werden. Nicht der Tagtraum als solcher ist prekdr, sondern das Verharren in
ihm. Eine Illusion kann mehr sein als einfach nur ein Irrtum, ein mehr oder we-
niger frommer Selbstbetrug oder schlicht eine freche Liige. Es war kein geringe-
rer als Sigmund Freud, der im Zusammenhang seiner Religionspsychologie ge-
nau darauf aufmerksam gemacht hat. Fiir ihn war Religion eine Illusion, aber
keine Liige. Eine Illusion sei charakterisiert durch ihre Ableitung aus menschli-
chen Wiinschen; sie ist — wie der Traum - eine Form der Wunscherfiillung.
Aber auf Illusionen sollte man sein Leben nicht aufbauen, weil sie wie Luftbla-
sen zerplatzen, wenn es an das Eingemachte geht.

Wer einzig und allein in einer Wunschwelt lebt, der wird lebensunfihig,
weil er nicht den Erfordernissen des Realititsprinzips gehorcht. Deshalb sei es
unumginglich, ,,die Erwartungen vom Jenseits abzuziehen und alle freigeworde-
nen Krifte auf das irdische Leben zu konzentrieren“'?. Gleichwohl behilt die
Ilusion ihr psychisches Recht bei: In der Illusion meldet sich sozusagen das
Lustprinzip gegen das Realititsprinzip wieder zu Wort. Oder in Bezug auf Leben
und Tod gesagt: In der Illusion dominiert der Lebenstrieb iiber die Todesangst.
Denn nichts ist realer als der Tod. Und gegen diese Realitit protestieren die
Bliitentraume vom ewigen Leben. Wahrscheinlich trage ich Eulen nach Athen,
aber vielleicht ist es sinnvoll, sich kurz an den psychoanalytischen Zusammen-
hang und dabei an die dynamische Instanzenlehre Freuds zu erinnern. Die In-
stanzen Es, Ich und Uber-Ich sind bekannt. Das Uber-Ich vertritt zunéichst die
duBeren Autoritdten mit ihren Forderungen, spiter wird es zum Gewissen des
Menschen. Das Es ist die urspriingliche Quelle der Libido, die stets sofortige Be-
friedigung und Lust fordert. In dieser Spannung entsteht das Ich; es muss zwi-

11  Stern, Elsbeth/Koerber, Susanna, Mentale Modelle von Zeit und Zukunft, in: Strauf,
Bernd/Maller, Jens (Hg.), Zukunftskognition, Gottingen 2000, 17.

12 Scharfenberg, Joachim, Freud und seine Religionskritik als Herausforderung an den
christlichen Glauben, Géttingen 1970, 147.
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schen den beiden Forderungen der Realitdt und der Lust einen Ausgleich finden
- und der ist individuell sehr unterschiedlich. Deshalb sind manche Menschen
realistischer und andere etwas illusionistischer. Was nun aber besser ist, ist nicht
von vornherein ausgemacht.

Der psychoanalytisch geschulte Sozialphilosoph H. Marcuse hat in diesem
Zusammenhang versucht, ,den sozialen Gehalt der Freudschen Theorie ... her-
auszuarbeiten“ und ,gleichzeitig ihre kritische Funktion ... zu verschérfen®".
Dabei hat er auch auf den positiven Gehalt von religiosen Illusionen wie dem
Traum vom ewigen Leben verwiesen. Er sah in ihm die Uberwindung eines ein-
dimensionalen, positivistischen Denkens: ,Wo die Religion weiterhin das kom-
promisslose Streben nach Friede und Gliick bewahrt, haben ihre »Illusionen
noch einen hoheren Wahrheitsgehalt als die Wissenschaft, die an der Ausschal-
tung dieser Ziele arbeitet“.'* Im Verdrangten miissen ja nicht zwangslaufig nega-
tive Impulse reaktiviert werden. Denkbar wire es vielmehr auch, dass konstruk-
tive Impulse wiederentdeckt wiirden, die dann in einer spiteren Lebensphase
ausgestaltet werden konnten. Wir wissen aus zahlreichen Studien heute, dass
Menschen, die einen intrinsischen Glauben haben, bewusster und freier dem ei-
genen Sterben begegnen konnen.

Als intrinsisch bezeichnet man eine Religiositit, die im Psychohaushalt des
Menschen ganz verwurzelt, die also nicht nur Schein, sondern wirkliches Sein
ist. Dem steht eine extrinsische Form des Glaubens gegeniiber; sie ist geprigt
durch Gruppenzwang und &uBere Zweckkalkulationen. Eine extrinsische Religio-
sitdt ist also auBengesteuert: Sie rechnet mit Belohnung und Strafe, mit Vorteilen
und mit Nachteilen. Wir wissen z.B., dass viele der gewohnheitsméBigen Kirch-
ginger oft nicht aus eigenen religidsen Bediirfnissen dies tun, sondern etwa aus
sozialen Zwiangen. Religion ist hier etwas Aufgesetztes, ohne dass die Betroffe-
nen das wirklich merken. In den Sekten und religiosen Bewegungen mit Endzeit-
hysterie diirfte dies der Fall sein. Ewigkeitstriume dieser Form des Glaubens
machen die Menschen nicht wirklich lebensfihig — sie werden tatsichlich zu
Schiaumen oder zu Albtriumen.

Was sagt nun die Tiefenpsychologie zu den Vorstellungen von Unendlich-
keit und zum Traum vom ewigen Leben? Psychoanalytisch ausgedriickt wire die
Illusion vom ewigen Leben eine Form der Wiederkehr des Verdréngten. Fiir sie
diirfte insgesamt das gelten, was Freud iiber die Religion gesagt hat, niéimlich,
dass ,insofern sie die Wiederkehr des Vergangenen birgt“, ,,man sie als Wahr-
heit heiBen“'® muss. Auch hier vielleicht eine kurze Erinnerung und zwar an die

13 Marcuse, Herbert, Triebstruktur und Gesellschaft. Ein philosophischer Beitrag zu Sig-
mund Freud, Frankfurt a.M. 1969, 239.

14  Marcuse, Triebstruktur 75.

15 Freud, Gesellschaft 575.
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topische Instanzenlehre Freuds. Freud kennt ja drei Ebenen des Seelenlebens:
das Bewusstsein, das Vorbewusstsein und das Unbewusstsein. Im Unbewussten
sammeln sich verdringte Erfahrungen und Erlebnisse. Sie sind aber weiter Be-
standteile unseres Seelenhaushalts und versuchen deshalb, wieder ans Tageslicht,
also ins Bewusstsein zu kommen. Eben das nennt Freud die Wiederkehr des
Verdringten. Was konnte aber in Bezug auf Ewigkeitstriume wiederkehren?

Moglicherweise steckt unbewusst hinter der Sehnsucht nach dem ewigen
Leben eine andere: die nach Wiederherstellung eines intrauterinen Zustandes
jenseits des schon erwihnten Realititsprinzips. Ein Zustand iibrigens, wo man
nicht den Tod, sondern iiberhaupt erst das Leben vor sich hat. Und ein Zustand
reiner Lust. Wer das Leben noch vor sich hat, der mdchte es erhalten und nicht
gleich sterben. Das ist der urspriingliche Ort des Lebenstriebs, also der mysteri-
osen Libido, die eben mehr ist als nur ein Sexualtrieb.

Freud spricht deshalb vom ,libidinosen Charakter der Selbsterhaltungs-
triebe“'® oder von ,den lebenserhaltenden Sexualtrieben“'”. Im Blick auf Freud
konnte man sagen, dass die potenzielle Unendlichkeit des Menschen durch die
Instanz des Es reprasentiert wird. Das Es wird gesteuert durch die Libido, den
Sexualtrieb, ,welcher immer wieder die Erneuerung des Lebens anstrebt und
durchsetzt“'®. Im Lustprinzip spiegelt sich also diese Ewigkeitsvorstellung, wiih-
rend der umstrittene Todestrieb psychoanalytisch die Endlichkeit des Menschen
markiert. Aus der Libido und damit aus dem narzisstischen Selbsterhaltungsstre-
ben erwichst die Illusion von der Unsterblichkeit. Denn - wie gesagt — alle Lust
will Ewigkeit.

Aber wie gesagt stoft das Lustprinzip auf das Realititsprinzip und dieses
verkiindet: ,,Alle Menschen, mithin auch ich, sind sterblich“. Wenn dort, — um
Freuds dynamische Instanzenlehre kurz zu zitieren - wo Es war, Ich werden
soll, dann muss der Mensch abriicken von der psychodynamisch zwar notwendi-
gen aber unrealistischen Illusion von der Ewigkeit. Wer diese letztlich regressive
Illusion zum Lebensmittelpunkt macht, wird lebensunfihig. Doch ,Wenn Du das
Leben aushalten willst, richte Dich auf den Tod ein“!®. Religionen, die ,das
durch den Tod abgeschlossene Leben zu einer bloBen Vorbereitung“? herabdrii-
cken, sind in diesem Sinne kontraproduktiv, weil sie die narzisstischen Illusionen
befdrdern. Diese Illusionen sind kindlich, und insofern sind sie fiir erwachsene
Menschen Regressionen.

16  Freud, Sigmund, Psychologie des Unbewussten, Studienausgabe III, Frankfurt a. M.
2000, 261,

17  Ebd. 264.

18  Freud, Unbewussten 255.

19 Freud, Gesellschaft 60.

20 Ebd. 55.
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Ganz anders Carl Gustav Jung. Im Traum vom ewigen Leben driickt sich
fiir ihn keine religidse Illusion aus, sondern eine archetypische Ahnung vom Sinn
und Ziel des Lebens selbst. Zwar gibe es - so Jung - ,Menschen, die kein Be-
diirfnis nach Unsterblichkeit empfinden, und fir die es grésslich ist zu denken,
sie miissten 10.000 Jahre auf einer Wolke sitzen und Harfe spielen!“*'. Aber sol-
che Menschen wiren fiir Jung psychisch nicht wirklich gesund, weil sie den
Schatten ihrer Selbst, die Inhalte ihres kollektiven Unbewussten nicht integriert
haben. Geschieht dies jedoch, dann wird die Frage nach der Immortalitit drin-
gend und unaufschiebbar. Fiir Jung bedeutet der Tod kein Ende; er ist vielmehr
der Anfang der Ewigkeit. Deshalb sei ,die entscheidende Frage fiir den Men-
schen: Bist Du auf Unendliches bezogen oder nicht? Das ist das Kriterium seines
Lebens“.? Fiir Jung stellt also der Traum vom ewigen Leben einen Archetypus
dar, der akzeptiert werden muss, wenn der Mensch seelisch gesund sein oder
werden will.

Wenn Jung Recht hitte, dann miisste jeder Mensch irgendwie - ob religios
oder nicht - eine Vorstellung von seiner Unsterblichkeit ausbilden. Und Unsterb-
lichkeitsfantasien, wie sie die Kinder haben, wéren nicht infantil oder regressiv
sondern im Gegenteil: Kinder wiren dann naher am Puls des Lebens. Nach Jung
jedenfalls wire nur fiir psychisch gestérte Menschen der Tod das Ende. Wenn
das so wire, kinnten wir fragen, wie steht es eigentlich mit solchen Archetypen
bei religidisen und nicht religiosen Menschen? Wo und wie auBert sich dieser Ar-
chetypus? Wie wird er ge- und erlebt? Auf den ersten Blick jedenfalls sprechen
der Anschein und der religionssoziologische Befund gegen die archetypische
Vorstellung von der Unendlichkeit. Denn dann miisste man erkliren konnen,
weshalb beispielsweise der Glaube an ein Leben nach dem Tod offenkundig ein
Auslaufmodell ist.

5. Der Traum vom Ewigen Leben - ein Archetypus?

Den Menschen heute scheint die Vorstellung einer jenseitigen Welt oder einer
transzendenten Existenz verloren gegangen zu sein. Eine neuere Umifrage zeigt
nimlich, dass weniger als die Hilfte der Menschen in Deutschland noch an ein
Leben nach dem Tod glaubt. Nur 45% stimmen diesem traditionellen Item zu;
von den Katholiken sind es zwar immerhin noch 65%, aber das ist angesichts des
hohen dogmatischen Stellenwerts des Theologumenon auch nicht gerade berau-
schend. Die Protestanten (49% Zustimmung) haben sich bereits dem Mainstream
angeschlossen, und fiir die Atheisten ist die Sache sowieso ausgemacht, auch

21 Jung, Carl G., Der lange FluB des Lebens, Diisseldorf/Ziirich 2001, 92.
22 Ebd. 94.



Die eiskalten Bliitentrdume vom ewigen Leben 261

wenn es erstaunen mag, dass immerhin 15% von ihnen verkappte Ewigkeitsglau-
bige sind. Auf den ersten Blick kénnte man meinen, Atheisten hétten ein realisti-
scheres Todeskonzept, weil sie die Endgiiltigkeit des Todes, die Irreversibilitét in
den Vordergrund ihrer Todesvorstellungen riicken. Aber ist das auch psychisch
gesiinder? Ist ein illusionsfreies Leben ein besseres — oder helfen uns unsere Illu-
sionen, gliicklicher zu leben und friedlicher zu sterben?

Bleiben wir noch einen Augenblick bei dem empirischen Befund, bevor wir
uns iiber den Sinn und Unsinn von Illusionen und Triumen Gedanken machen.
Wie stellen sich Menschen den Ubergang von diesem ins ewige Leben vor? 23%
von ihnen hiingen der alten platonischen Lehre an, die auch von den Kindern fa-
vorisiert wird, namlich der Idee von der unsterblichen Seele. Diesen Teil der Be-
fragten konnen wir als Restbestand traditioneller Volksfrommigkeit verstehen.
Hinzuzuzéhlen wiren jene 12%, die an die Auferstehung der Toten glauben.
12% vertreten Reinkarnationsvorstellungen, die sich eher aus eurozentrisch
fehlinterpretierten ferndstlichen Religionslehren speisen. Aber auch das haben
wir bei den Kindern gesehen, z.B. an Katrin, die meinte, von ihrer eigenen
Mutter dann wieder geboren zu werden. 11% meinen, dass man in den Nach-
kommen und in deren Gedanken an uns weiterleben wird.

Viele wollen iiberhaupt nicht mehr ins Jenseits, sondern suchen die Ewig-
keit im Hier und Jetzt. Die Irrationalitit des Rationalen schldgt hier Kapriolen.
Wissenschaftliche Erkenntnisse paaren sich mit fantastischen Fiktionen. Ich
meine hier z.B. die Menschen, die annehmen, sich eiskalt in die Ewigkeit retten
zu konnen. 2002 bot das ,New Scientist Magazine“ seinen Abonnenten eine be-
sondere Verlosung an. Als Preis lockte die Moglichkeit, seinen Korper nach dem
Ableben gratis einfrieren zu lassen, um spiter wieder zum Leben erweckt zu
werden. Ein Gliickspiel also ums ewige Leben - nunmehr modern und pseudo-
wissenschaftlich reloaded.

Doch der Traum vom ewigen Leben ist bekanntlich uralt. Alle Kulturen
und alle Jahrhunderte haben auf ihre Weise versucht, diesen Traum zu realisie-
ren und der Endlichkeit ein Schnippchen zu schlagen. Man braucht nur an die
Tradition der Mumifizierung zu denken. Im &gyptischen Totenkult wurde das
jenseitige Leben als unmittelbare Fortsetzung des hiesigen angesehen - eine Vor-
stellung, die wie Grabbeigaben zeigen, auch in anderen Kulturen anzutreffen ist.
Offensichtlich steht hinter der dgyptischen Tradition der Mumifizierung die Fik-
tion von einer leiblichen Identitit im hiesigen wie im jenseitigen Leben. ,,Der
Tod war kein Feind oder Hindernis, sondern der Ubergang zu einer anderen
Seinsweise“”. Und damit ja nichts schief ging, entwickelte man nicht nur
bestiindig neue Methoden einer besseren Mumifizierung, sondern versah die
Mumien mit Totenmasken. Die berithmte Totenmaske des Tutenchamun ist we-

23 Quirke, Stephen, Altigyptische Religion, Stuttgart 1998, 199.
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niger Kunst als vielmehr ein sehr praktisches Ding: Der Seele sollten bessere
Chancen gegeben werden, ihren Ursprungskorper wieder zu erkennen.

Viel anders tickte auch der christliche Volksglaube nicht. Fiir viele ist es
zwischenzeitlich zu einer meist unbedachten, aber guten Tradition geworden,
Grablichter zu Allerheiligen und Allerseelen aufzustellen, als seien sie ein reiner
Grabschmuck. Aber der Ursprungssinn bestand darin, dass die Lichter der Seele
den Weg zuriick zu ihrem Korper weisen sollten, damit eine vollstindige Aufer-
stehung moglich wird. An Allerheiligen und Allerseelen sollten die Seelen dafiir
— salopp gesagt — schon einmal {iben, und im Ubrigen war das fiir die Seele eine
angenehme Abwechslung vom Fegefeuer. AuBerdem waren Grableuchten ja &u-
Berst praktisch, um bdse Geister von den Toten fernzuhalten.

Selbst hinter unseren Sérgen steckt viel mehr als nur die Vorstellung von ei-
nem TransportgefaB fiir Leichen. Auch sie spiegeln den Traum der Menschen
vom ewigen Leben. Fiir die Agypter ,stellten Sarg und Grab fiir den Verstorbe-
nen ein Haus fiir die Ewigkeit dar“**. Und weil Hauser Statussymbole sind, wur-
den die Sarkophage immer kunstvoller ausgestaltet. Viel anders verhlt es sich
augenscheinlich auch nicht in der christlichen Tradition: Die Grabméler européi-
scher Herrscher wirken wie Schldsser, wihrend der einfache Mensch in Fichte
hausen musste. Die Kataloge der Bestattungsindustrie haben durchaus Ahnlich-
keiten zu Journalen wie ,,Schoner Wohnen“ oder ,,Mein Zuhause®.

6. Das Ewige Leben im Diesseits suchen?

Wie wir es nun aber, wenn das ewige Leben nicht im Jenseits sondern im Dies-
seits stattfinden wiirde? Es gibt durchaus solche religiosen Vorstellungen, so z.B.
bei den genannten Zeugen Jehovas. Wiirden wir uns das wiinschen, dann wiirden
wir uns das ewige Leben sicher als ewige Jugend vorstellen. In der Kunstge-
schichte finden sich dazu zahlreiche Belege: Wir wiirden dynamisch sein,
neugierig, sportlich, ohne jede Behinderung und lebensfroh. Dieses Bediirfnis
nach ewiger Jugend haben die Pharmaindustrie und gewisse Arzte zum Geschift
erhoben. ,Anti-Aging“ heifit das Zauberwort. Auch dem, der noch mehr will,
kann geholfen werden: Man kann lernen, das Altern zu stoppen und in Kursen,
ja selbst im Heimstudium, kann man ewige Jugend jetzt erwerben. Denn so heiBit
es auf einer entsprechenden Homepage eines — wie er sich nennt — , taoistischen
Meisters der Lebensverlangerung“: ,Ist ewige Jugend jetzt moglich? Wer dieses
Ziel verwirklichen will, der findet heraus, dass die Antwort Ja lautet.“ Und
weiter: ,,Die Entscheidung fiir ewige Jugend liegt in Ihrer Hand. Es gibt kleine
Schritte, die dahin fithren, aber dariiber hinaus braucht es einen Sprung - im

24  Ebd. 206.
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Bewusstsein. “** Wo anders lisst sich mehr Geld machen als im Geschift des Ju-
gendwahns gepaart mit Ewigkeitsfantasien?

Dass es auch anders sein kann, hat Jonathan Swift in seinem Roman Gulli-
vers Reisen einmal beschrieben. Gulliver hort dort von einem Volk, das unsterb-
lich sei. Zunidchst ist er fasziniert, weil er sich vorstellt, dass man dann alle
Dinge tun kann, ohne in Zeitverzug zu geraten. Dann erfahrt er aber, dass dieses
Volk, das nie sterben kann, langsam gefiihlskalt und unfihig wird zu Freund-
schaften; er hort, dass sie nach 200 Jahren sich nicht mehr unterhalten kénnen,
weil ihnen die Sprache abhanden gekommen ist, da sie ja keine Kommunikation
gepflegt haben iiber Jahrzehnte. Stellen wir uns also nicht die Jugend sondern
das ewige Leben als Alter vor: Jahrhundertelange Schwerhdorigkeit und Inkonti-
nenz, Alzheimer und Altersstarrsinn als Dauerzustand, Haarausfall und Zahn-
probleme - eine Perspektive, die sicher jeden schrecken wird.

Modernen Menschen sind zwar das Mythische, das Mystische und
Metaphysische weitgehend abhanden gekommen, aber sie denken offensichtlich
nicht wirklich anders. Vielleicht werden sie ja — im Sinne Jungs - von ihren Ar-
chetypen, ihren Schatten getrieben. Vielleicht aber treiben sie — im Sinne Freuds
- nur so etwas wie eine Angstprophylaxe. Der Mensch mag seine Lebenswelt
noch so sehr veriindern, seinen tiefer liegenden Angsten und Sehnsiichten kommt
er nicht aus. Sie mixen sich eine Melange aus archaischen Impulsen und moder-
nem Technologieglauben. Ewigkeit und Unendlichkeit werden so zu einer An-
gelegenheit von Hightech. Die Frage des ewigen Lebens wird zu einer technolo-
gischen.

»Molekulare Nanotechnologie; eine entstehende und immer besser fundierte Technik

miisste uns eine praktisch vollkommene Macht iiber die Struktur der Materie und so die

Moglichkeit erdffnen, alles, Atom fiir Atom, perfekt zu gestalten. Wir werden in der

Lage sein, den Aufbau materieller Objekte (wozu auch unsere Korper gehiren) genauso

zu programmieren wie unsere Computer durch Software. Die Abschaffung des Alterns

und des unerwiinschten Todes wird eines der Ergebnisse sein. Wir haben bereits zwei

der drei Traume der Alchemisten verwirklicht: Wir haben die Elemente verdndert und
das Fliegen gelernt. Das niichste Ziel ist die Unsterblichkeit. “*

Nach diesem Prinzip Hoffnung warten — bei minus 196 Grad etwa in Arizona -
eine stetig wachsende Anzahl von so genannten Kryonauten auf ihre frohliche
Auferstehung. Sie haben sich aus einem Prospekt der Unsterblichkeit die Modali-
titen ihres postmortalen Weiterlebens ausgesucht. Denn das ,, Tiefkiihl-Kultbuch“
- wie es ein Kritiker nannte — ,, The Prospect of Immortality“ verheifit ewiges
Leben und bleibende Gesundheit: ,,Wir miissen nur dafiir sorgen, dass unsere
Korper nach unserem Tod in entsprechenden Kiihltruhen gelagert werden, bis

25  http://www.ewige-jugend-jetzt.de/
26 More, Max, Vom biologischen Menschen zum posthumanen Wesen, 1996; (http://www.
heise.de/bin/tp/issue/r4/download.cgi?artikelnr =2043&pfad =/tp/r4/artikel/2/2043)
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eine Zeit gekommen ist, in der die Wissenschaft uns helfen kann“, ,Was immer
uns heute totet, sei es das Alter oder eine Krankheit, und auch wenn die Ge-
friertechniken zur Zeit unseres Todes noch sehr primitiv sein sollten, frither oder
spiter werden unsere Freunde in der Zukunft der Aufgabe gewachsen sein, uns
wieder zu beleben und zu heilen. “¥’

Die frohe Botschaft hat lingst auch Europa erreicht. Zwar gibt es hier — wie
z.B. in Deutschland und Osterreich — noch einen listigen Bestattungs- und Fried-
hofszwang, aber der ist lingst im Wanken und néhrt die Hoffnung der deutsch-
sprachigen Kryoniker. Auf ihrer Homepage heiBt es beispielsweise diesbeziig-
lich: ,Die Zeit arbeitet nicht mehr gegen uns, sie ist nun unser Verbiindeter. “*
Sodann wird man iiber den neuesten Beschluss ihrer Mitgliedervollversammlung
informiert. Dort liest man: ,Ferner plant CIG e.V. in einer weiteren Etappe
ebenfalls das Einfrieren von Gehirnen und/oder Kopfen (Transplantation in/auf
den jungen gesunden Korper moglich), spiter eventuell auch die Vitrifizierung
des ganzen Korpers, ganz im Sinne der klassischen Kryonik), damit in Deutsch-
land endlich eine zentrale Anlaufstelle fiir Européer entsteht. Bis dahin ist es
aber noch ein langerer (u.a. rechtlicher) Weg.“ Ehrlich: was unterscheidet - au-
Ber dem technischen Brimborium - solche Geschiftsideen eigentlich grundsitz-
lich von der Gedankenwelt der alten dgyptischen Mumifizierer? Der religidse
Hintergrund jedenfalls ist es nicht. Denn die Kryoniker bestehen darauf, dass sie
schlussendlich den Idealen der meisten Religionen folgen wiirden.

Wihrend Kryoniker auf ihre leibliche Auferstehung im Hier warten,
ratifizieren andere ihre Endlichkeit und wollen doch zugleich unsterblich bleiben.
Die Bestattungsindustrie hat entsprechende Offerten. Ein osterreichisches Be-
stattungsinstitut wirbt beispielsweise fiir eine Diamantbestattung. Ein Diamant sei
nicht nur ,der edelste der Edelsteine“, sondern er sei eben auch ,etwas Ewi-
ges“. Ganz billig ist diese Unendlichkeit aber auch nicht wirklich. Im Prospekt
heift es diesbeziiglich: ,,Komplettangebote, inklusive Eindscherung, Formalititen
erledigen und Uberfithrung kosten zwischen 6000 Euro bei einem Diamanten
von 0,4 Karat, bis 26.000 Euro bei einem Diamanten von 1,5 Karat. Der Preis
steigt mit jedem Karat mehr. Bei einer reinen Diamantbestattung, also nur der
Herstellung des Diamanten, belaufen sich die Kosten zwischen 4000 und 13.000
Euro“. Das ist ein Schnippchen gegeniiber der eiskalten Ewigkeit. Dort kostet
die Behandlung je nach Anbieter zwischen 28 000 und 120.000 Dollar. Dumm
nur, dass es in Osterreich verboten ist, Totenasche im Haus aufzubewahren.
Aber eine Schweizer Firma springt hier gerne ein und, wie gesagt: Es wackelt
das entsprechende Gesetz.

27  Vgl. Freyermuth, Gundolf S., Gefroren in die Ewigkeit, in: NZZ FOLIO, 07/1997, 16-
19.
28  http://www.cryonics.de
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Mit der Unendlichkeitssehnsucht lassen sich Geschifte machen; Geschifte
mit der klebrig-hasslichen Angst um das eigene Selbst. Poetisch driickt das der
Philosoph Bloch so aus: ,,Die Unsterblichkeitswiinsche wollten dem Selbst eben
die Grablampe mitgeben, die sepsisfreie, noch die fremdeste Nacht beschei-
nende; sie haben den Tod mehrenteils iiberlogen, sie haben ihn aber auch iiber-
leuchtet“*. Den Tod iiberleuchten nicht nur funkelnde Diamanten aus der Asche
der toten Ewigen, sondern auch die schon genannten Grablampen auf den Fried-
hofen. Und gelogen wird dort, wo man durch den Traum vom ewigen Uberleben
den Mut zum wirklichen irdischen Leben verliert. Was das psychisch und poli-
tisch bewirken kann, wird deutlich: politisch einen Riickzug aus sozialer und ge-
sellschaftlicher Verantwortung, psychisch ein exklusives Sendungs- und Inselbe-
wusstsein, schwindenden Realititssinn und Traumtinzerei. Wo der Traum vom
ewigen Leben zum gelebten Tagtraum wird, verliert er seine ihm innewohnende
utopische Kraft und sein Protestpotential.

7. Thesen

1. Der Traum vom ewigen Leben ist auch ein Protest gegen das Monopol einer
rationalen Weltdeutung und eine Wunschprojektion. Er entsteht aus der Todes-
angst des Menschen und ist eine Psychostrategie, damit fertig zu werden.

2. Der Traum vom ewigen Leben wird in Endzeitsekten zum Albtraum und fiihrt
zur Angststeigerung, weil das ewige Gericht droht und damit zu einer existentiel-
len Bedrohung der individuellen Identitit, da der Ausgang des Gerichts fiir die
betroffene Person nahe, aber offen ist. Nicht nur das Paradies, sondern auch die
Holle steht direkt vor der Tiir der Lebens- und Todeserwartungen.

3. Der Traum vom ewigen Leben ist eine Illusion, die dem Lustprinzip folgt und
das Realitdtsprinzip psychisch relativiert; er hat insofern eine entlastende Funk-
tion. Er kann zu einer konkreten Utopie werden, wenn daraus die Kraft zur Ver-
anderung der personlichen wie gesellschaftlichen Umstinde erwichst. Der
Traum vom ewigen Leben ist ein Produkt des Lebenswillens.

4. Der Traum vom ewigen Leben und die Todesangst sind der Boden, auf dem
das Geschift mit ithnen wichst. Aus beiden entwickelten sich die Bestattungsritu-
ale in Geschichte und Gegenwart.

5. ,Objektive Zeit gibt es nicht. Unsere Vorstellungen von Zeit und damit die
von Endlichkeit und von Ewigkeit sind a) kulturabhingig und b) subjektive Kon-
struktionen oder mentale Modelle.

29 Bloch, Hoffoung 1304.
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,Gaudeamus igitur* - Mit unserer Endlichkeit gliicklich leben’

Godwin Lammermann, Augsburg

Der Tanz am Abgrund oder der auf der sinkenden Titanic wurden zu Sinnbildern
fiir ein trotziges ,Jetzt erst recht!“. Und es gibt so etwas wie eine morbide Lust
am Untergang. Leben nach dem Motto: ,,Gaudeamus igitur, iuvenes dum sumus:
post iucundam iuventutem, post molestam senectutem: nos habebit humus!*
Denn ,,Vita nostra brevis est, brevi finietur®. Ein Text von hoher tiefenpsycho-
logischer Relevanz, denn obwohl nur ein ,,Sauflied“, spiegelt er doch menschli-
che Grundbefindlichkeiten. Das eigene Ende macht Angst und zugleich wird
diese lustvoll und lebensfroh iiberspielt. Man pfeift auf seine Endlichkeit und
amiisiert sich unendlich. Aus dieser Quelle speisen sich nicht nur Fasching und
Karneval, sondern auch alle Fun-Sportarten, die teilweise lebensgefihrlich sind.
Die Lust, mit der sie betrieben werden, hat der Psychoanalytiker Michael Balint
tiefenpsychologisch als Angstlust interpretiert. Natiirlich wissen der Paraglider
und die Bungeejumperin um die potenzielle Todesgefahr, aber ihre narzisstischen
GroBenfantasien wappnen sie mit der Gewissheit personlicher Unsterblichkeit.
Angstlust hiingt immer mit einer narzisstischen Disposition zusammen.

1. Die Lust an der Angst

Man muss nicht unbedingt Bungeespringen. Wir alle kennen ein bisschen diese
Angstlust, das leise Kribbeln im Bauch, wenn es den steilen Hang oder die Ach-
terbahn hinuntergeht. Oder einfach beim Start eines Flugzeuges, wo manchen
das Herz in die Hose rutscht. Angstlust entsteht vor allem an der Grenze zwi-
schen Tod und Leben, dort, wo die Moglichkeit besteht, dass das eine in das an-
dere iibergeht. So ist auch bei Erwachsenen und nicht nur bei Kindern das
Thema ,,Tod“ durchaus auch mit Lust besetzt. Darin liegt ja das Geheimnis der
,, Thriller-Literatur® und der Beliebtheit von Fernsehkrimis. Je gruseliger, umso
besser! Und ohne Mord wirkt ein Krimi einfach langweilig. Allein die erwar-
tungsvolle Vermutung, es ginge um Gewalt, Leid und Sterben fasziniert und
motiviert zum Zuschauen. Die berithmt, beriichtigten ,,Gaffer“ bei Unfillen und
Katastrophen sind vom gleichen Kaliber der Angstlust. Jeder von ihnen wei3,

1 Drittes von drei Referaten (,,Der Traum vom ewigen Leben und das Elend der Endlich-
keit. Religionspsychologische Impressionen zu Endlichkeit und Unendlichkeit*) im
Rahmen der Salzburger Hochschulwoche, 2.-8. August 2010, Gesamtthema ,Endlich!
Leben und iiberleben®.
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dass auch er dort liegen konnte: tot, verletzt oder traumatisiert. Jeder weiB, dass
ein Unfall stets ein Zufall ist. Vita nostra brevis est — und weil das so ist, und
weil Angst Lust macht, glotzen wir. Deshalb haben auch die wohlgemeinten
Versuche der Polizei, jugendliche Discobesucher durch die Konfrontation mit
Unfallschrott und -videos zu sensibilisieren und vom Alkoholfahren abzuhalten
ebenso wenig Erfolg wie die Konfrontation von Motorradfreaks mit hirnverlet-
zen Unfallopfern.

Angstlust ist bei weitem kein neues, modernes Phinomen unserer sogenann-
ten SpaBgesellschaft. Angstlust begleitet vielmehr das Thema Tod von Anbeginn
an. Sie gehort quasi zum angestammten seelischen Repertoire der Menschen.
Nur die Bilder und Motive dndern sich. Man braucht nur an das klassische Motiv
des Totentanzes zu denken. Tanz und Tod - das ist nicht nur eine Alliteration,
sondern ein scheinbarer Widerspruch in sich selbst: Der Tanz als Ausdruck
hochster Lebensfreude verbindet sich mit der absoluten Bewegungslosigkeit des
Todes. Und das hat auch etwas Ergotzliches: Man hort gewissermaBen die
Knochen klappern, als spielten sie zum Tanz auf. Vollends lustvoll wird es,
kommt noch ein erotisches Moment ins Spiel: die begehrliche Umarmung, der
Todeskuss, das Freudenmédchen, das mit dem Tod tanzt, oder die Damen von
Welt, denen das letzte Stiindlein geschlagen hat. Uberall, wo es gruselig wird,
dominiert die Angstlust. Und deshalb ist es morbid lustvoll, wenn davon
gesungen wird, dass auf dem Zentralfriedhof Stimmung herrsche, und der Pfar-
rer mit der Hure tanzt.

Woher kommen unsere morbide Lust an der Angst und der SpaB am
Gruseligen? Die Angstlust ist — psychodynamisch betrachtet — kein eigenstindi-
ges Phinomen. Sie ist so etwas wie die AuBenseite einer seelischen Innenseite
oder das Sicht- und Greifbare, hinter dem etwas Unsichtbares, Verborgenes als
eigentlicher Antrieb liegt. Psychoanalytisch steckt hinter der Angstlust das, was
man in der Tiefenpsychologie eine ,Reaktionsbildung® nennt bzw. psychosoma-
tisch eine , Konversionsabwehr“. Was ist das? Eigentlich ist es ein Taschenspie-
lertrick der Seele: Bei diesem Abwehrmechanismus wird zur Verdeckung des ei-
gentlichen Gefiihls immer der gegenteilige Antrieb mobilisiert; so tritt an die
Stelle von Freude Trauer, an die von Liebe Hass oder umgekehrt. Auch in der
Angstlust wird der Primirimpuls, namlich die Angst, durch ihr Gegenteil, nim-
lich die Lust, ersetzt. Aus diesem psychologischen Trick erkliren sich manche
Rituale um den Tod. So etwa der Leichenschmaus, der nicht selten von der
Trauer in ein Trinkgelage iibergeht. Wenn diese Angstabwehr korperlichen Aus-
druck findet, wird die Reaktionsbildung zur Konversionsabwehr. Das wiire etwa
der Fall, wenn die Angstlust zu einer Erektion beim Manne fiihrt oder tiberhaupt
zu einer sexuellen Stimulation. Angstlust kann die sexuelle Lust steigern — so
etwa, wenn man gefihrliche Gegenden oder Gegenstinde zur Befriedigung
sucht. Konversion liegt aber auch vor, wenn man wortlich vor Angst zittert, oder
wenn der Angstschweill auf die Stirn tritt.
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2. Wie die Seele die Angst ,,versteckt”

Angstlust ist also eine psychische Abwehrleistung — oder wie man es auch nen-
nen konnte - ein Taschenspielertrick der Seele. Das Vertrackte daran ist aber
nun, dass dieser Trick im Grunde wenig niitzt. Denn im Hintergrund der vorder-
griindigen ,,thrill“-Elemente bleibt die abgewehrte Angst ja letztlich bestehen.
Sie ist ja nur Gbertiincht worden. Und diese Todesangst geht auf friihkindliche
Trennungsingste zuriick. Todesangst ist also letztlich Trennungsangst. In der
psychoanalytischen Literatur wird so z.B. die These vertreten, ,dass die Angst
vor dem Tod ... im Wesentlichen die Angst vor der Wiederholung einer von je-
dem Individuum erlebten traumatischen Situation“ sei. Die Ursprungssituation
der Todesangst sei die ,,des Verlusts des miitterlichen Objekts“ Hier sei erstma-
lig so ,etwas wie die Vernichtung des Selbst erlebt.“*> Im Grunde erinnern wir
uns in unseren Todesingsten an diesen frithkindlichen Trennungsschmerz. Und
zugleich antizipieren wir seine Wiederholung in unserer Zukunft als Sterbende.
Fiir das Kleinkind bricht eine Welt zusammen, wenn das priméire Objekt verlo-
ren geht — und so ist es auch in unserer letzten Stunde.

Die Bedeutung der (friihkindlichen) Objektbeziehungen fiir die Entwicklung
von (sozialer) Todesangst wurde erst von der zweiten Generation der Freud-
schule in den Fokus geriickt. Damit revidierte die nachfreudianische Psychoana-
lyse eine spite, umstrittene Theorie Freuds, nimlich die vom Todestrieb. Damit
meinte er die Universalitit der Todesangst aber auch die menschliche Aggressi-
vitit erkliren zu konnen. Aus dem Thanatos- oder Todestrieb erwéchst - so
seine Vermutung - psychodynamisch ein Zerstorungstrieb. Und dieser Aggressi-
onstrieb wiirde sich sowohl (autoaggressiv) gegen die eigene Person als auch ge-
gen andere Menschen richten. Aus dem autoaggressiven Potenzial des Menschen
erklart Freud dann letztendlich auch die Todesangst: Sie ist abgewehrte Autoag-
gression und Reaktion auf die eigenen Selbstmordimpulse. Die Todesangst des
Menschen konnte so als die Angst vor den eigenen aggressiven Moglichkeiten
interpretiert werden. Unsere Todesangst schiitzt uns also vor uns selbst, nimlich
vor dem Verlangen nach Selbsttotung. Sofern unsere Todesangst die Angst um
den Tod anderer umfasst, handelt es sich nach Freuds Vermutung um eine Ver-
schiebung der eigenen , Todesangst auf eine andere geliebte Person.“® Letztlich
haben wir immer nur Angst um uns selber. Und wir leben, weil wir Angst vor
der Ratifizierung unserer Endlichkeit, unserem Tod, haben.

2 Stern, Max M., Trauma, Todesangst und Furcht vor dem Tod, in: Psyche XXVI (1972)
902f.

3 Freud, Sigmund, Fragen der Gesellschaft. Urspriinge der Religion, Studienausgabe IX,
Frankfurt a.M. 2000, 361.
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Freuds Nachfolger haben diese Sichtweise zwar nicht verworfen, aber revidiert

und dabei der Todesangst eine soziale Komponente hinzugefiigt. Nicht Triebe,

sondern soziale Erfahrungen scheinen ausschlaggebend zu sein. Tiefenhermeneu-

tisch geht es in der Todesangst nicht nur um die Angst vor der eigenen Endlich-

keit, sondern auch um den Verlust von Ich-stabilisierenden Objektbeziehungen.
,»Wir merken dies nicht am wenigsten an dem oft so grofen »Theater«, das Kinder ma-
chen konnen, wenn ihre Eltern oder sonstige Vertrauenspersonen weggehen, z.B. ins
Kino, gleichgiiltig, wie intensiv und glaubwiirdig ihre Versicherung der Wiederkehr aus-
fallt. Die schwere Angst der Kinder, in solchen Fillen, verbiirgt die Echtheit ihrer
Gleichsetzung von Abwesenheit und Tod. “*

In dieser sozialen Perspektive sind Todesdngste zugleich Trennungs- und
Verlustingste, aber auch Schuldangste. Schuldingste deshalb, weil das Kind die
Notwendigkeit und die Griinde fiir den Objektverlust nicht verstehen kann. Es
begreift nicht, was ,,Ins-Kino-Gehen® bedeutet, oder dass die Mutter einen Beruf
hat und deshalb nicht permanent greifbar ist und #hnliches. Deshalb sucht das
Kind die Schuld bei sich selbst — und das steigert dann noch einmal das Trauma.
Und dieses Trauma brennt sich in das Unbewusste ein. In der Todesangst wird
es schlieBlich reaktiviert; man spricht hier bekanntlich von der Wiederkehr des
Verdréngten. Ich erwihnte im vorangegangenen Beitrag im Zusammenhang der
Illusion von der Ewigkeit die unbewusste Sehnsucht nach dem intrauterinen Pa-
radies und damit den psychischen Trick von dieser Wiederkehr des Verdréngten.

Weil die Angst vor dem Tod die tiefste aller menschlichen Angste ist und
ganz wesentlich das Unbewusste des Menschen bestimmt, meinte Freud, sie en-
dogen, also als im Wesen des Menschen angelegt, erkliren zu miissen. Solche
endogenen Determinationen konnen bekanntlich genetisch oder instinktiv inter-
pretiert werden. Freud verstand sie instinktiv und insofern triebgesteuert. Wenn
man die Todesfurcht auf einen instinktiven Trieb zuriickfithren muss, dann
wiirde das die Universalitit dieses Gefiihls erklidren. Dies wiirde aber auch gel-
ten, wenn man Abschied nimmt von der Triebtheorie und die Todesangst exogen
bestimmt, ndmlich als durch friihkindliche Erfahrungen bewirkt. Weil nun aber
einmal jeder Mensch die Phase der Ablose von urspriinglichen Objektbindungen
vollziehen muss, gilt, dass alle Menschen ausnahmslos Todesangst haben — so
sehr sie sie auch kaschieren mogen. Ja, man konnte sogar sagen, je angstfreier
sich ein Mensch gibt, umso angstbesessener ist er in seinem Unbewusstsein. Er
hat einfach mehr und besser verdréngt, oder seine Reaktionsbildung ist komplet-
ter.

Durch die soziale Perspektive der Nachfreudianer lassen sich iibrigens bes-
ser die unterschiedlichen Auspriagungen der Todesangst erklidren als in der ur-

4  Hoevels, Fritz Erik, »Tot« und »weg«, in: System ubw - Zeitschrift fiir klassische
Psychoanalyse 1 (1983) 64.
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spriinglichen Instinkt- und Triebtheorie. Aufgrund frithkindlicher Erfahrungen
mit Verlust- und Abloseprozessen werden die einen weniger angstvoll sein als
die mit dramatischen Objektverlusten. Und es ldsst sich vermuten, dass jene
angstfreier und leichter den eigenen Tod akzeptieren konnen als jene, die schon
den friihkindlichen Objektverlust nicht wirklich verkraftet haben.

3. Wenn die Angst zur Angst vor der Angst wird

Wir wissen, dass in solchen Extremfillen die Todesangst auch pathologisch wer-
den kann. Man spricht dann etwa von einer thanatophoben Neurose, die sich
héufig als Herzneurose manifestiert. Man kann Herzneurosen - zumindest einige
Formen - als eine Konversion oder Psychosomatisierung der Todesangst verste-
hen. Bei diesen Neurosen wire charakteristisch ,,das einbruchartig erlebte Auf-
kommen der mit dem Anfall verbundenen Todesangst“, die auf ,,die phantasierte
Moglichkeit eines Herzversagens fixiert’ ist.

Menschen mit Herzneurosen entwickeln bekanntlich sehr schnell eine Angst
vor der Angst. Ausloser bei der thanatophoben Herzneurose sind natiirlich
Todesfille. Diese miissen nicht einmal im unmittelbaren Umkreis der Betroffe-
nen oder in akuten Trauerfillen auftreten. Im Gegenteil: Beim Verlust eines Na-
hestehenden sind die Menschen viel zu sehr in den direkten Trauerprozess invol-
viert. Zum Erstauftreten einer Todesfurchtneurose reicht oft der ferne Tod, der
Tod einer berithmten Personlichkeit, der Tod eines fernen Bekannten oder auch
nur der permanente Blick in die Todesanzeigen der Tageszeitungen: ,,Beim Ab-
leben eines Fremden kann sich die Trauer im Sinne von Trauerarbeit nicht voll-
ziehen, weil eine mitmenschliche Beziehung nicht bestand. “¢

Durch die Botschaft vom Tod eines Fremden tritt vielmehr die abstrakte
Moglichkeit des eigenen Sterbens bedrohlich ins Bewusstsein. Dieser Zu-
sammenhang verschwindet im Verlauf der Krankheit vollstindig aus dem Be-
wusstsein der Betroffenen: ,,An die Stelle der Angst vor dem Ende” tritt ,,Furcht
vor der Wiederkehr des ersten Anfalls, die Angst vor der Angst“.” Die Angst hat
sich verselbstindigt und tritt auch ohne die urspriingliche Veranlassung auf. Das
ganze Leben wird derartig durch die Furcht um die eigene Endlichkeit geprigt,
dass es zum wirklichen Leben nicht mehr reicht. Der thanatophobe Neurotiker
steigert aber im Grunde nur das, was uns allen zu eigen ist. Wie im vorangegan-

5 Hahn, Peter, Herz-Kreislauf-Erkrankungen, in: Psychosomatik 1 (Kindlers Psychologie
des 20. Jahrhunderts), 1983, 354.

6 Meyer, Joachim Ernst, Die Endlichkeit des Menschen und ihre Bedeutung im Erleben
neurotisch Kranker. In: Psychotherapie - Psychosomatik — Medizinische Psychologie 39
(1989) 66.

i Ebd.
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genen Beitrag gesehen, hat der Philosoph Ernst Bloch das als ,klebrig-schibiges
Haften-wollen am kleinen Ich“® charakterisiert. Aber es gibt eben auch Gegen-
teiliges, némlich so etwas wie die Sehnsucht nach dem Tod.

4. Die Sehnsucht nach dem Tod und die Nichtigkeit des Endlichen

Das Hohelied ,,Vita nostra brevis est, brevi finietur* singen nicht nur Burschen-
schaftler, sondern auch die Existenzialphilosophie stimmt mit ein. ,Diese Tradi-
tion findet einen Abschluss in Heideggers Interpretation des menschlichen Da-
seins als der Antizipation des Todes.“* Das Leben verliert seinen Eigenwert,
wird letztendlich sinnlos und wird ein Leben auf den Tod hin. Diesbeziiglich
spricht Heidegger vom Sein zum Tode oder Kierkegaard als Krankheit zum
Tode. Beide betonen, dass diese existenzielle Grundbestimmung des Menschen
einzig durch die Angst erfahrbar wird. Die Todesangst - so lautet die existenzi-
alphilosophische Botschaft — ist nichts Pathologisches, sondern sie ist der Weg,
der den Menschen zu sich selbst, zur wahren Selbsterkenntnis bringt. Angesichts
der Todesperspektive unserer Endlichkeit werden wir gezwungen zu fragen, was
denn das Wesentliche fiir uns ist.

Sicher ist es keine ganz falsche Einsicht, dass der Tod Ziel des Lebens und
damit wesentlicher Bestimmungsgrund des Menschen ist. Aber kann und soll das
zur Lebensmaxime werden? Wire das psychologisch gesehen gesund und hilf-
reich? Nicht wenige haben diese existenzialphilosophische Maxime als Einladung
zur Selbsttotung verstanden. Der franzdsische Existenzialismus soll ja — wie einst
Goethes Werther - eine Selbstmordwelle ausgeldst haben. Und die fiir die da-
maligen Existenzialisten typische schwarze Totalbekleidung stellt eine Reminis-
zenz an die Vorstellung des Seins zum Tode dar.

Sollte man der antiken Alltagsweisheit ,,Quidquid agis prudenter agas et re-
spice finem“ einen neuen existenzialistischen Sinn verleihen? Sollte man bei al-
lem, was man tut, seine eigene Endlichkeit als leitendes Motiv bedenken. Nach
der depressiven Grundstimmung leben ,,alles ist eitel“? Wie soll man Lebensmut
fassen, wenn einem bestindig der eigene Tod als ,,memento mori“ vor Augen
schweben soll? Lasst sich das Wesen des Menschen bildhaft auf sein Skelett re-
duzieren? Lauert hinter jeder Maske die Todesmaske, und birgt der nackte Schi-
del das Wesentlichste am Menschen?

Diese existenzialphilosophische Stilisierung der Endlichkeit des Menschen
als die Realisierung seines Wesens hat - tiefenpsychologisch gesehen - einen

8 Bloch, Ernst, Das Prinzip Hoffnung 3, Frankfurt a.M. 1973, 1302.
9 Marcuse, Herbert, Die Ideologie des Todes, in: ders., Nachgelassene Schriften, Band 3,
Philosophie und Psychoanalyse, Liineburg 2002, 107.
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Hauch von Masochismus an sich, also etwas Selbstquilerisches, die reine Lust
am eigenen Schmerz iiber die eigene Endlichkeit. Und indem ich diese Wesens-
beschreibung auch anderen Menschen universell zuschreibe, hat es zudem einen
Touch von Sadismus: Man ergotzt sich unbewusst quasi an der finalen Perspek-
tive der Anderen. Sadismus und Masochismus sind ja Spiel mit Lust und Angst,
SpaB und Leid, Leidenschaft und Horror — und deren ultimative Ausgestaltung
ist der Tod, sei es der eigene oder der des Sexualpartners. Zudem leben Sadis-
mus und Masochismus ganz wesentlich von grofen Prisen Angstlust. H. Mar-
cuse, urspriinglich ein Schiiler Heideggers, sah darin

,die jiingste und hochst passende Ermunterung zum Tod: Genau zu der Zeit, als fiir die

entsprechende Wirklichkeit des Todes die politischen Grundlagen gelegt wurden, fiir die

Gaskammern und Konzentrationslager von Auschwitz, Buchenwald, Dachau, Bergen-
Belsen.“'°

In der Tat hat es schon etwas Perverses an sich, wenn man zeitgleich mit
Massenvernichtungslagern das Sein der menschlichen Existenz zum Tode lob-
preist. Unter dieser Perspektive lieBe sich dann auch leicht sagen, dass in ihnen
fiir die Opfer das wahre Wesen des Menschen realisiert wurde. Perverser ging es
wohl kaum. Abgesehen von dieser moglichen Pervertierung existentialistischer
Todesfixiertheit gilt der psychohygienische Einwand, der auf die Folgen abzielt.
Denn die Hypostasierung unserer Endlichkeit hilft dem Leben nicht wirklich auf.
Man muss und darf gegenldufig dazu den Mut haben, auf das permanente
memento mori zu pfeifen und kontrafaktisch behaupten: Das Ziel des Lebens ist
das Leben und nicht der Tod.

5. Balsam fiir die gekrdnkte Seele

Tod, Leiden und Sterben sind das seelische Reservoir, aus dem sich zahlreiche
psychohygienische Abwehrleistungen speisen. Die Einsicht in die eigene
Endlichkeit, das Sterbenkonnen und -miissen, ist fiir den Menschen die letzte und
zugleich die groBte narzisstische Krankung. Der Narzissmus ist geprigt durch
eine eigentiimliche Dialektik kontrdrer Wiinsche: Auf der einen Seite steht pri-
mar und bestimmend eine Allmachtsfantasie, auf der anderen Seite stehen aber
konterkarierende Ohnmachtséingste. Der Tod verkiindet und manifestiert den
Sieg der Ohnmacht gegeniiber der Allmacht und stellt insofern eben eine nar-
zisstische Krinkung dar. DemgemaB gehort ,die starke Angst vor Altern und
Tod“!" zu den basalen Irritationen narzisstisch gestorter Personen, die entspre-

10 Ebd.
11  Meng, Wolfgang, Narzifmus und christliche Religion. Selbstliebe — Nichstenliebe —
Gottesliebe, Ziirich 1997, 176.
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chend tiberstark abgewehrt werden. Eine narzisstische Personlichkeitsstrung ist
durch ein januskopfiges Selbstbild zwischen Allmacht und Ohnmacht geprigt:
Nach auBen wird hohes Selbstbewusstsein demonstriert, das dann aber in der in-
neren Selbstwahrnehmung fehlt.

Das Bewusstsein der eigenen Sterblichkeit muss nicht zwangsliufig zu einer
narzisstischen Krénkung fithren. Vielmehr ist die Integration des eigenen Ster-
benkdnnens in das Selbstkonzept des Menschen ein wichtiges Moment bei der
Gestaltung des Narzissmus. Jeder durchliuft in seiner psychischen Entwicklung
narzisstische Zustinde, die es zu gestalten gilt. Deshalb steckt letztendlich in je-
dem ein Stiick Narzissmus, weil - wie es schon die Bibel sagt — Eigenliebe die
notwenige Bedingung fiir die Moglichkeit von Néchstenliebe ist: ,,Liebe Deinen
Nichsten wie dich selbst“ lautet ja bekanntlich die goldene Regel des Christen-
tums. Psychoanalytiker wie Michael Balint und Heinz Kohut ,rechnen das Ak-
zeptieren der Endlichkeit, das Erleben von Todesingsten und das Ertragen des
bevorstehenden Endes ausdriicklich zu den Fihigkeiten eines reifen Narziss-
mus.“” Das Selbstwertgefiihl ist dann so stark, dass es nicht durch die Einsicht
in die eigene Endlichkeit aus der Bahn geworfen wird, vielmehr gehort diese
Einsicht zum Selbstkonzept oder zur Identitit eines stabilen Ichs.

Weil aber im Gedanken an den Tod nun einmal diese Moglichkeit einer nar-
zisstischen Krankung liegt, neigt der Mensch dazu, diesen Gedanken zu verdrin-
gen. Verdréngung tut Not, weil sie Komplexitit reduziert. Fiir den Normalmen-
schen stellen Verdringungen mithin psychische Reduktionsstrategien dar, die das
Leben deshalb erleichtern, weil nicht alles im Bewusstsein prisent sein kann.
Der eigene Tod ist im Grunde fiir uns unvorstellbar. Deshalb

»konnte in der psychoanalytischen Schule der Ausspruch gewagt werden: Im Grund

glaube niemand an seinen eigenen Tod oder, was das Selbe ist: Im Unbewussten sei je-
der von uns von seiner Unsterblichkeit iiberzeugt, “'

Das Unbewusste wird ja nicht vom Realititsprinzip regiert, sondern vom Lust-
prinzip. Hier herrscht noch das Es. Das Es aber kennt weder Raum noch Zeit.
»Im Es findet sich nichts, was der Zeitvorstellung entspricht, keine Anerkennung eines

zeitlichen Ablaufes ... Wunschregungen, die das Es nie iiberschritten haben ... sind virtu-
ell unsterblich, “"

Deshalb sei - sagt er - ,,unserem Unbewussten die Vorstellung des eigenen To-
des unzuganglich. “"* Der Mensch hilt sich dementsprechend unbewusst fiir letzt-
endlich unsterblich, auch wenn man sich des Gegenteils bewusst ist. So existiert

12 Meyer, Endlichkeit 66.

13 Freud, Gesellschaft 49.

14 Freud, Sigmund, Vorlesungen zur Einfilhrung in die Psychoanalyse und neue Folgen,
Studienausgabe I, Frankfurt a. M. 2000, 511.

15  Freud, Gesellschaft 59.
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der Mensch in der Regel in der Ambivalenz von Endlichkeitsbewusstsein und
Unendlichkeitsfantasie.

6. Mut zur Verdrdngung

Niemand denkt permanent an seine Sterblichkeit. Zweifelsfrei ist das eine Ver-
dringungsleistung, aber eben eine psychohygienisch notwendige, sinnvolle und
gesunde. Den Tod totzuschweigen, ist eine psychohygienische Notwendigkeit,
weil die permanente Reprisentanz der eigenen Endlichkeit die Lebens- und
Handlungsfihigkeit der Menschen einschrianken wiirde. Insofern ist die Verdrén-
gung des Todes, die von Kulturpessimisten beklagt wird, psychodynamisch ohne
Alternative. Fiir den Normalmenschen stellen Verdringungen psychische Reduk-
tionsstrategien von lebensgeschichtlich und lebensweltlich gegebenen Komplexi-
titen dar. Das gilt selbst dann, wenn man sich individuell den Grenzen des Le-
bens nihert. Die Gerontopsychologie hat nimlich nachgewiesen, dass selbst dl-
tere Menschen durchaus ,,nicht kontinuierlich und andauernd (sozusagen von in-
nen gesteuert) von Todesgedanken erfiillt sind.“'* Auch sie denken bestenfalls
nur punktuell und angesichts spezifischer Situationen an die Maglichkeit des
Sterbens. Der Gerontopsychologe M. Baltes nennt hierfiir drei typische Situatio-
nen, niamlich erstens Krankheit, zweitens den Tod eines Nahestehenden und
drittens Unfalle".

Ich sprach im vorangegangenen Beitrag von der Illusion des ewigen Le-
bens. Aber wollen wir wirklich ewig leben? Was geht psychisch in uns vor,
wenn wir vom ewigen Leben trdumen? Die Vorstellung von einer Ewigkeit ist
die letzte und grofte Zukunftskognition.

»Zukunftskognitionen sind ... Mosaike aus Bausteinen des in der Vergangenheit

erworbenen Wissens. Damit sind auch die Grenzen von Zukunftskognitionen klar umris-
sen: Man kann sich die Zukunft nicht losgeldst von der Vergangenheit vorstellen. “'*

Daraus ergibt sich dann unsere Zeitperspektive. Wenn wir also von Endlichkeit
oder Unendlichkeit sprechen, dann sprechen wir von unseren Zeitperspektiven.
Die Zeitperspektive umfasst ,,sowohl die Rekonstruktion vergangener als auch
die Antizipation zukiinftiger Ereignisse.“” Unsere Zeitperspektive ist also ein

16 Baltes, Margret M., Altern und Tod in der psychologischen Forschung, in: Winau,
Rolf/Rosemeier, Hans Peter (Hg.), Tod und Sterben, Berlin 1984, 237-251, hier 246.

17  Ebd. 245.

18 Stern, Elsbeth/Koerber, Susanna, Mentale Modelle von Zeit und Zukunft, in: StrauB,
Bernd/Moller, Jens (Hg.), Zukunftskognition, Gottingen 2000, 26.

19  Morgenroth, Olaf, Zeir und Handeln. Psychologie der Zeitbewiltigung, Stuttgart 2008,
46.
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Konstrukt — sie ist weder allgemein noch objektiv. Deshalb konnen Zeitperspek-
tiven, je nach Individuum oder Kultur, ganz verschieden sein.

»Jede Kultur und jede Religion présentiert ihre eigene Zeitperspektive und
unterstreicht die Notwendigkeit, die menschliche Lebensfiihrung unter ihrem
Blickwinkel zu gestalten.“* Wir folgen nicht der Zeit, auch wenn uns unsere
Uhren vorgaukeln, diese sei messbar. Wir folgen vielmehr unseren kultur- und
religionsspezifischen Zeitvorstellungen. Und je nachdem, wie diese gestrickt
sind, differieren auch die Vorstellungen von Endlichkeit und Ewigkeit. Auch
wenn der Dalai Lama und mit ihm der Buddhismus chic geworden sind, wird das
nichts anderes als Esoterikimport mit falschen Etiketten sein. Westliche
Neubuddhisten kénnen im Grund die dem Buddhismus zugrunde liegende Zeit-
vorstellung iiberhaupt nicht nachvollziehen, weil ihr Zeitverstindnis kulturbe-
dingt ein génzlich anderes ist. Deshalb verstehen sie das, was der Buddhist zyk-
lisch versteht, linear.

Im vorangegangenen Beitrag wurde gezeigt, dass das Zeitbewusstein, das
Piaget erforscht hat und das bei uns vorherrscht, nicht alternativlos ist, und dass
es im Verlauf der Menschheitsgeschichte sehr unterschiedliche Auffassungen von
der Zeit gibt, zum Beispiel zyklische und lineare, und dass daraus Missverstand-
nisse im interkulturellen und interreligidsen Kontext entstehen. Wir haben weiter
gehort, dass unsere Wahrnehmung von Zeit, Endlichkeit und Unendlichkeit
subjektive Konstruktionen und mentale Modelle sind, die nie die Wirklichkeit als
solche erfassen. Was aber — konnte man dann fragen — gibt bei unserer Kon-
struktion von Zeit, Endlichkeit und Unendlichkeit den Ton an? Viele empirische
Befunde zeigen, dass das aktuelle Selbstkonzept einer Person dabei eine ent-
scheidende Rolle spielt. In der Kognitionspsychologie geht man zudem davon
aus, dass unsere Zeitperspektiven kognitive, affektive und behaviorale Kompo-
nenten haben.

»Die affektive Komponente ... bezieht sich darauf, dass erinnerte oder antizipierte Ereig-

nisse mit positiven oder negativen Bewertungen einhergehen. So kann das Eintreten oder
Ausbleiben bestimmter Ereignisse erwiinscht sein oder gefiirchtet werden. “%!

Die Unendlichkeit schreckt wegen ihrer Offenheit. Endlichkeit, das heifit Be-
grenztheit und Ubersichtlichkeit, Unendlichkeit hingegen das Unbegrenzte, nicht
feststellbare. Das spiegelt sich schon in der griechischen Bezeichnung fiir unse-
ren Begriff Unendlichkeit, ndmlich Apeiron (Gmepov). Ubersetzt heiBt dies, ganz
einfach, ,,ohne Grenze“. Der argentinische Schriftsteller Jorge Luis Borges hat
seinen Essayband mit dem Titel , Inquisitionen“ folgendermafien eingeleitet: ,,Es
gibt einen Begriff, der alles andere zersetzt und verfilscht. Ich spreche nicht vom

20  Frank, 1939, zitiert nach Morgenroth, Zeit 66.
21 Morgenroth, Zeit 45.
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Bosen ... Ich spreche vom Unendlichen. “* Boser, zersetzender als das Bose sei
also, behauptet der Autor, die Unendlichkeit. Da ist es kein Wunder, dass nicht
nur die Endlichkeit, sondern auch ihr Gegenteil zum Albtraum werden kann.
Deshalb kann die Vorstellung von Ewigkeit nicht hoffnungsvoll stimmen,
sondern auch Angst machen. Ich mdchte Ihnen dies an einem Kirchenlied ver-
deutlichen, das eine eigentiimliche und tiefenpsychologisch dufBerst interessante
Entwicklung durchgemacht hat. Es zeigt, wie Menschen sich ihrer Angst stellen,
aber auch, wie sie sie zu verdrangen versuchen. Der urspriingliche Text lautete:
»1. O Ewigkeit, du Donnerwort, o Schwert, das durch die Seele bohrt, o Anfang sonder

Ende! O Ewigkeit, Zeit ohne Zeit, ich weill vor grofer Traurigkeit nicht, wo ich mich
hinwende. Mein ganz erschrocknes Herz erbebt, dass mir die Zung am Gaumen klebt.

2. Kein Ungliick ist in aller Welt, das endlich mit der Zeit nicht fillt und ganz wird auf-
gehoben; die Ewigkeit nur hat kein Zeit, sie treibet fort und fort ihr Spiel, 1iBt nimmer
ab zu toben, ja wie mein Heiland selber spricht, aus ihr ist kein Erlosung nicht.

3. O Ewigkeit, du machst mir bang, o ewig, ewig ist zu lang; hier gilt fiirwahr kein
Scherzen. Drum wenn ich diese lange Nacht zusamt der grofen Pein betracht, erschreck
ich recht von Herzen, nichts ist zu finden weit und breit so schrecklich als die Ewigkeit.

6. O Ewigkeit, du Donnerwort, o Schwert, das durch die Seele bohrt, o Anfang sonder

Ende! O Ewigkeit, Zeit ohne Zeit, ich weif vor grofer Traurigkeit nicht, wo ich mich

hinwende. Nimm du mich, wenn es dir gefillt, Herr Jesu, in dein Freudenzelt!“Z
Das Lied entstand in der Zeit des 30jahrigen Krieges. Die brutale Wirklichkeit
der Allgegenwart des Todes machte es unmoglich, positiv von Ewigkeit zu spre-
chen. Nichts ist hier von verlogener Ewigkeitshoffnung. Der Tod wird nicht
verklart zum freudvollen Ubergang ins Himmelreich. Es ist die Vorstellung von
der Ewigkeit selbst, die Angst macht. ,Ewigkeit, du Donnerwort, Schwert, das
durch die Seele bohrt“ und ,,O Ewigkeit, du machst mir bang, o ewig, ewig ist
zu lang“. Und ,,Nichts ist zu finden weit und breit, so schrecklich wie die Ewig-
keit.

Dieser Text des Johann Rist wirkt beangstigend, so bedngstigend, dass un-
sere Vorfahren den Text nicht ertragen konnten. Eine andere Fassung musste
her, eine gereinigte in menschlicher wie in theologischer Hinsicht. Ewigkeit als
Angstfaktor — das durfte nicht sein. Das widersprach allem, was man von der
Ewigkeit lehrte. Die Ewigkeit als Sein bei Gott, als neues Paradies - so wie es
sich auch die Kinder vorgestellt haben. 50 Jahre spiter erfolgte deshalb die Har-
monisierung; jetzt singt man auf die gleiche Melodie: ,,O Ewigkeit, du Freuden-
wort“. Aus Donner wird schlicht Freude, aus Angst wird Hoffnung. Und das
Ende wird zum Anfang versiifit:

22 vgl. Zellini, Paolo, Eine kurze Geschichte der Unendlichkeit, Miinchen 2010, 7.
23  Johann Rist, 1607-1667.
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O Ewigkeit, du Freudenwort, das mich erquicket fort und fort. O Anfang sonder Ende!
O Ewigkeit, Freud ohne Leid, ich weif vor Herzensfrohlichkeit gar nicht mehr vom
Elende, weil mir versiift die Ewigkeit, was uns betriibt in der Zeit.“
Hier jubiliert jetzt die Lust auf Ewigkeit, sie mutierte vom Angstfaktor zum
Lustfaktor. Wire das realistischer, sinnvoller? Und: Muss unsere Vorstellung
vom ewigen Leben iiberhaupt realistisch sein? Auf diese Frage finden wir in der
psychologischen Forschung zwei unterschiedliche, ja kontrire Aussagen.
~Lange Zeit folgte man in der Psychologie der Grundannahme, dass psychische Gesund-
heit eine realititsbezogene Wahrmehmung und Verarbeitung von Informationen voraus-

setzt. Zeitperspektiven und die ihnen zugrunde liegenden Erinnerungen und Vorstellun-
gen sollten daher moglichst realititsbezogen sein. “**

Die gegenteilige Hypothese wird dort vertreten, wo gesagt wird, dass illusiondre
Erwartungen psychohygienisch durchaus niitzlich seien. Nun kann aber nicht bei-
des gleichzeitig sein. Es muss also so etwas wie eine intervenierende Variable
geben, die diese beiden Ldsungen erkliaren wiirde. Wie im vorangegangenen
Beitrag gesehen, hatte schon Freud darauf verwiesen, dass man zwischen Illu-
sion und Tauschung unterscheiden muss. Und bereits Karl Marx hatte in seiner
Religionskritik behauptet, dass die illusionire Vorstellung vom jenseitigen Gliick
des Menschen zugleich eben auch ein Protest gegen die ungliickliche Wirklich-
keit des Lebens sei. Von daher kann man sagen: Psychisch ungesund sind sicher
Ewigkeitsvorstellungen, die reine Selbsttiuschungen sind, und mit denen man
sich aus seiner Wirklichkeit hinaus traumt. Echte Illusion hingegen hat einen
gewissen Grad an Realititssinn behalten — und zwar gerade auch dann, wenn in
der Illusion die Realitéit als Negativfolie aufscheint. So eine Illusion kann wie
eine Lupe wirken, mit der man seine Lebenswelt anders und kritischer sehen
kann. Oder anders gesagt: Diese Illusion macht die Zukunft offen und befreit uns
von Resignationen angesichts einer scheinbar alles bestimmenden Gegenwart: Ich
lasse mich nicht fesseln und bevormunden durch das, was ist, durch meine
eigenen Unzulanglichkeiten, durch meine vielleicht ausweglose Situation, durch
Arbeitslosigkeit, Armut, dem Scheitern der Ehe usw.

Wer die Illusion vom ewigen Leben nicht als Weltflucht, sondern als
Lebensperspektive betrachtet, lasst sich weniger leicht von den Zwéngen und
dem Kleinkram des Alltags auffressen, denn er weif um die Relativitit endlicher
Dinge. Psychologen geben heute deshalb zwei Griinde fiir den psychohygieni-
schen Sinn eines Traums vom ewigen Leben an: 1. motivieren uns illusionire
Zukunftserwartungen zu zukunftsorientiertem Handeln, und 2. stabilisieren sie
unsere Identitit. Letzteres weil sie die Gewissheit verleihen, als identische Per-
son zumindest virtuell erhalten zu bleiben, also fiktiv ewig zu leben. Dieser Ge-
danke auf die Zukunft hin entworfen, wirft sein Licht aus dieser in die Gegen-

24  Morgenroth, Zeit 48.



278 Godwin Limmermann

wart; er wirkt als Gegengift gegen Selbstzweifel und als Diinger fiir ein positives
Selbstkonzept.

Wer gliicklich mit seiner Endlichkeit leben will, der braucht eine Zukunfts-
perspektive - keine groBe, es reicht auch eine kleine. Wichtig ist es, dass man
sich in Gedanken das Leben offen halt, dass man Hoffnungen und Erwartungen
nicht aufgibt, sondern konstruktiv weiterentwickelt. Die Gerontopsychologie hat
gezeigt, dass auch Hochbetagte durchaus noch Zukunftsperspektiven haben und
iiber ein , differenziertes Zeiterleben verfiigen. Allerdings geht diese Zukunfis-
perspektive nicht sehr weit, sondern konzentriert sich auf die unmittelbare Ge-
genwart und die nihere iiberschaubare Zukunft. Die ferne Zukunft ist im Be-
wusstsein hingegen zuriickgetreten. In dieser

,Konzentration auf die Gegenwart sowie auf die nihere Zukunft kommt die Tendenz vie-

ler dlterer Menschen zum Ausdruck, die eigene Endlichkeit nicht zu stark in das Erleben

treten zu lassen. Indem die Gegenwart sowie die nahe Zukunft mit Plinen, Erwartungen,

Hoffnungen und Absichten gefiillt werden, bewahrt sich der Mensch die subjektive

Uberzeugung, auch weiterhin auf die Zukunft hin offen zu sein. Dies heiBt nicht, dass

die Endlichkeit der Existenz damit ganz aus dem Erleben ausgeblendet wiirde; vielmehr
tritt sie nur an bestimmten Augenblicken in das Erleben ein. “*

Bei zahlreichen Untersuchungen zu Bewiltigungsstrategien von Krankheit im ho-
hen Alter zeigt sich, dass Personen, die eine positive Zukunftsperspektive haben,
solche Problemsituationen leichter bewiltigen als Menschen ohne Zukunfisper-
spektive.

Die Moglichkeit, sich seiner eigenen Endlichkeit zu stellen und sie ganz be-
wusst in den eigenen Lebensplan zu integrieren hangt — nach zahlreichen Unter-
suchungen — davon ab, wie das bisherige Leben erlebt und gewertet wurde.

_Die Gewissheit, sein Leben gelebt zu haben, trigt mit zu einer Offenheit gegeniiber der

Zukunft bei, die hilft, die Grenzen der eigenen Existenz anzunehmen. Kann das zuriick-

liegende Leben hingegen nicht bejaht werden, und fehlt die Gewissheit, dass dieses Le-

ben gut und notwendig war, so kann dies dazu fiihren, dass auch die eigenen Grenzen

nicht angenommen werden konnen und der Tod als eine immer grofere Gefahr erlebt

wird. “*
Méglicherweise sind nicht nur die Triume von einer Ewigkeit eine Illusion, son-
dern die Zeit selbst, wie einige moderne Physiker behaupten. 1955 schrieb Al-
bert Einstein anlésslich des Todes eines Freundes: ,Fiir uns gliubige Physiker
hat die Scheidung zwischen Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft nur die Be-
deutung einer, wenn auch hartnickigen, Illusion. T Die Einsicht der Relativitits-
theoretiker, dass es nicht wirklich Zeit gibt, sondern dass der Ablauf von Ereig-

25 Kruse, Andreas, Gerontologie. Wissenschaftliche Erkenntnisse und Folgerungen fiir die
Praxis, Miinchen 1988, 390f.

26 Ebd. 412.

27 Briefwechsel Einstein-Besso, 1972, zit. nach bdw 1/2008, 53.
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nissen ,,nur unsere subjektive irrige Empfindung“* sei, vertrigt sich gut mit der
bereits genannten kognitionspsychologischen Einsicht. Namlich der, dass unser
Zeitbewusstsein nur ein Konstrukt ist, das nicht die Realitit abbildet, sondern
sich in unserem Gehirn vollzieht. Wenn dem so ist, dann besteht kein prinzipi-
eller Unterschied zwischen unserer Konstruktion von Zeit und der von Ewigkeit.
Beide sind subjektiv gleich plausibel, auch wenn die Frage, wie realistisch sie
sind, offen bleibt. Aber wie gesagt, diese Frage interessiert den Religionspsy-
chologen wenig, denn er fragt ja nach der inneren, seelischen Wirklichkeit. Und
da kann man sagen: Die Vorstellung vom Ewigen Leben gibt Perspektiven und
ermutigt die Mutlosen zum Leben.

7. Thesen

1. Todesangst ist letztlich Trennungsangst; sie wiederholt das Trauma des ersten
Objektverlusts.

2. Die Wahrnehmung unserer Endlichkeit (Sterbe- und Todesbewusstsein) ist
eine narzisstische Krankung, deshalb wird sie zwar kognitiv nachvollzogen, aber
emotional (unbewusst) negiert. Deshalb glaubt niemand an seine Sterblichkeit.

3. Die Vorstellung von einer Ewigkeit stimmt nicht nur hoffnungsvoll, sondern
kann auch Angst machen, weil das Ewige unbegrenzt und zu offen ist.

4. Vorstellung von einer Ewigkeit ist zwar eine hypothetische Konstruktion, aber
unheimlich hilfreich fiir die Seele. Sie ermoglicht eine Zukunftsperspektive, ohne
die der Mensch in Resignation fallt. Der im Traum vom ewigen Leben ent-
haltene Protest gegen die eigene Endlichkeit ist eine Kraft gegen Aufgeben und
fiir aktives Weiterleben.

5. Das Thema Tod macht nicht nur Angst, sondern auch Lust; das erklart Spa
am Gruseligen und das hohe Interesse, das Unfille, Morde, Leichen usw. auf
sich ziehen.

28  Vaas, Riidiger, Gestern und Morgen sind Eins, in: Bild der Wissenschaft 1 (2008) 53.
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Das Dogma von der Freiheit und das ,,Dogma*
von der Illusion der Freiheit

Konfligierende Freiheitskonzepte im 19. Jahrhundert zwischen dem Dogma
von der erbsiindenlosen Maria und dem biologischen Materialismus

Mathias Wirth, Hamburg

Verfiihrerisch wie der Blick der Sphinx ist der Blick in das Gehirn des Men-
schen. Er souffliert seit den ersten neurochirurgischen Sektionen rabiaten natura-
listischen Reduktionismus. Unter diversen Versuchsbedingungen hatte man seit
dem 19. Jahrhundert die cerebrale Tatigkeit zunehmend erforscht, und die Er-
gebnisse waren frappierend, wie der gerade approbierte Arzt Gottfried Benn
1910 in Riickschau auf die Hirnforschung des 19. Jahrhunderts schreibt:

»Man hatte an Geweben des Korpers experimentiert und hatte Reaktionen bekommen aus
dem Gebiet des Seelischen; man hatte sich wihrend der Arbeit mitten im Bereich der
Physiologie dem Psychischen gegeniiber gesehen; man war an eine Stelle gekommen, da
waren die beiden Lebensbereiche zusammengeknotet und man konnte von hier aus sich
in das dunkle rétselhafie Reich des Psychischen tasten. Und damit stand man vor etwas
unerhort Neuem in der Geschichte der Wissenschaften: das Psychische, das Pneuma, das
Uber- und AuBerhalb der Dinge, das UnfaBbare schlechthin ward Fleisch und wohnte
unter uns*. !

Das Ich ist zur guantité négligeable geworden. 500 msec liegen die neuronalen
Prozesse irgendwelcher Bewusstheit voraus, kdnnen Neuroexperimente nachwei-
sen und werden so gedeutet, dass das Gehirn eigentlich das Subjekt ist.? Seit den
ersten hirnanatomischen und cranialen Forschungen des 19. Jahrhunderts ist die
Neurowissenschaft zu einem prosperierenden und tonangebenden Fach der ,er-
leuchteten Geister der Geschichte“ geworden; gleich geblieben ist seitdem die
notorische Tendenz zur Absage an Freiheit und Subjektivitdt, wenn man an-
nimmt, dass nicht das Ich, sondern neuronale Prozesse entscheiden.? Zumal im
Zeitalter der bildgebenden Verfahren verliert der Mensch seinen #nigmatischen

1 Benn, Gottfried, Beitrag zur Geschichte der Psychiatrie (1910), in: ders., Gesammelte
Werke 4, Wiesbaden 1977, 417.

2 Vgl. Fuchs, Thomas, Okologie des Gehirns. Eine systematische Sichtweise fiir Psychiat-
rie und Psychotherapie, in: Der Nervenarzt 1 (2005) 1; sowie Fuchs, Thomas, Was heifBt
»sich entscheiden“? Die Phdnomenologie von Entscheidungsprozessen und die Debatte
um die Willensfreiheit, in: Buchheim, Thomas/Pietrek, Torsten (Hg.), Freiheit auf Basis
von Natur?, Paderborn 2007, 102-103.

3 Vgl. Roth, Gerhard, Woriiber Hirnforscher reden diirfen - und in welcher Weise?, in:
Geyer, Christian, (Hg.), Hirnforschung und Willensfreiheit, Frankfurt a. M. 2004, 77-
79.
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Charakter, indem der Homunkulus sein Innen misst. Weder sich noch Anderen
ist er Geheimnis, das einstige ens mixtum, das nur in der Uberschreitung alles
Endlichen es selber sein konnte®, es geht ganz auf in neuronaler Materie und
wird fortan nicht mehr von Gott gekannt, der dem Einzelnen innerlicher war als
dieser sich selber, sondern vom Neurowissenschaftler. Die Entritselung des
Menschen ist die Losung neurologischer Psychowissenschaften, die das Dunkel
des eignen und des fremden Daseins in den Griff bekommen wollen, die als
Wissenschaftler nicht gedngstigt vor der Abgriindigkeit des Subjekts stehen wol-
len; sie wird freilich um den Preis der Aufgabe von Freiheit, Vernunft und
Wiirde erkauft. Nur scheinbar leuchtet das Dunkel des Subjekts in den buntesten
und schillernsten Farben der computeranimierten Visualisierungen der Kern-
spintomographen auf.> Was als Projekt der Materialisierung und Cerebralisie-
rung im wissenschaftlichen Materialismus und seinen Wegbereitern in die Medi-
zin- und Wissenschaftsgeschichte des 19. Jahrhunderts eingegangen ist, das
scheint heute gelungen: Der Mensch ist als nackte Natur entlarvt. Das Ich, das
Subjekt, Freiheit, Vernunft und Moral, das alles ist Illusion und letztlich auf dem
Kortex und anderen Hirnstrukturen lozierbar. Sein Leben, sein Wissen, seine
Gefiihle, seine Liebe und seinen Glauben versteht nun keiner besser als der Neu-
rowissenschaftler, der den Geist, die Seele, eigentlich den Menschen, in anato-
mischen Skizzen, Messwerten, Animationen und Verlaufsprotokollen als neuro-
nales Netz enttarnt hat, ohne dabei gemerkt zu haben, dass er den Menschen als
Menschen schon ldngst verloren hat.

Das Dogma von der Unbefleckten Empfangnis Mariens von 1854 wird in
eine Zeit hineinpromulgiert, in der Hirnanatomen, Physiologen, Innere Arzte
und Psychiater in Europa durch den Blick in das Hirn den Geist des Menschen
finden wollten, ihn aber nicht fanden, wo sie ihn suchten und also kurzerhand
folgerten, dass es ihn iiberhaupt nicht gibe. Wer aber nur noch die Materie gel-
ten ldsst, der determiniert den Menschen zur Finsternis eines Kerkerdaseins, zu
Leben ohne Freiheit in erwiirgender Dumpfheit des In-Materie-gefesselt-Seins.
Das Dogma von der Immaculata conceptio erweist sich nicht als Derivat einer
militanten Weltanschauung, die den Menschen in seiner leiblich-sexuellen Ver-
fasstheit fiir Dreck hilt, sondern als Konzept vom Menschen, das ihn fiir so frei-
heitsfahig hilt, dass Gott das freie Ja eines Menschen zur einzigen Bedingung
seiner Huld macht. Sicher ist das dritte Mariendogma keine direkte Reaktion auf
Materialisierung und Cerebralisierung in den Wissenschaften, aber es ist zur Zeit
seiner Verkiindigung ebenso wie heute einer Welt gesagt, die im Trend zur Na-
tirlichkeit und Entnumisierung lieber ,,ein Stiick Lava im Monde*® als ein Ich ist,

4 Vgl. Menke, Karl-Heinz, Mensch. Systematisch-theologisch, in: LThK 7 (1998) 116.
5  Vgl. Fuchs, Thomas, Neuromythologie. MutmaBungen iiber die Bewegkrifte der
Hirnforschung, in: Scheidewege. Jahresschrift fiir skeptisches Denken 36 (2006) 9-10.
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wie Johann Gottlieb Fichte schreibt®, der als Denker des 19. Jahrhunderts Zeuge
der anthropologischen Erosion war. Das am 8. Dezember gefeiertc Handeln
Gottes, das das immakulate Ja-Wort der Maria ermoglicht, das in der Befreiung
von aller Ichfixierung und ingstlicher Herzkriimmung seine Bedingung hat, steht
fiir ein Konzept vom Menschen, der im Einsatz seiner Freiheit zu dem GroBten
fahig ist, tiber das GroBeres nicht gedacht oder getan werden kann: Ein Ja zu
Gott, der einzig moglichen Antwort auf die Frage, die der Mensch sich selber in
seiner Gelichtetheit ist.” Das Dogma steht cum grano salis in einer Reihe mit
Neurologen, Philosophen und Theologen, die damals wie heute an »anspruch-
vollen Konzeptionen der Willensfreiheit“ festhalten, weil sie sich von dem un-
abweisbaren Faktum leiten lassen, dass diese Welt eben nicht deterministisch
ist.®

Folgende Ansichten plausibilisieren die These von der Harpunierung der
biologistischen und naturalistischen Trends der neuen und alten Neurowissen-
schaften durch das Dogma von der Freiheit Mariens: Im ersten Schritt geht es
um den Beginn der Hirnforschung im 19. Jahrhundert und der sich daraus erge-
benden Materialisierungstendenz der gesamten Medizin. In einem zweiten Schritt
wird die Psychiatriegeschichte befragt, die sich als anthropologischer Kristallisa-
tionspunkt als wichtiger Ort erweist, an dem die Cerebralisierung des Menschen
wie nirgends sonst virulent wird. Der dritte Schritt fasst dann auch mit Blick auf
die aktuelle Debatte um die Willensfreiheit im Horizont der Neurowissenschaften
die Kategorienfehler des neurobiologistischen Reduktionismus zusammen, um
dann im letzten Schritt das Dogma als das Freiheitsdogma und anspruchvolles
Freiheitskonzept zu entfalten.

1. Materialisierung und Cerebralisierung in den Wissenschafien des 19. Jahr-
hunderts

Eine rhapsodische Darstellung der historischen Entwicklung des Materialismus
muss mit der Vorstellung des Arztes Julien Offray de La Mettrie (1709-1751)
beginnen, der als Vordenker fiir die materialistischen Arzte im 19. Jahrhundert
gilt. Am Ende des 18. Jahrhunderts wird innerhalb der radikalen Aufklirung der

6  Fichte, Johann Gottlob, Werke 1, hg. v. H. Schulz/R. Stecker, Leipzig 1922, 326.

7 Bruno Forte weist darauf hin, dass gerade die beiden letzten Mariendogmen antireduktio-
nistischen Impetus haben. Vgl. Forte, Bruno, Maria. Mutter und Schwester des Glau-
bens, Ziirich 1990, 122-123.

8 Vgl Pauen, Michael, Vom Streit iiber die Seelenfrage bis zur Erklarungsliicke. Wissen-
schafilicher Materialismus und die Philosophie der Naturforscher im Vergleich mit dem
Physikalismus der Gegenwart, in: Bayertz, Kurt, u.a. (Hg.), Weltanschauung, Philoso-
phie und Naturwissenschaft im 19. Jahrhundert 1, Hamburg 2007, 112-114.
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Terminus Materialismus das erste Mal positiv rezipiert. La Mettrie ist der Erste,
der seine Theorie als solche betitelt. Davon legt sein Werk Traité de I’dme bere-
detes Zeugnis ab. Darin reduziert er ausnahmslos und radikal alle vermeintlichen
geistigen und seelischen Eigenschaften und Regungen des Menschen auf die
Materie. Was der Mensch in einem vulgéiren Sinn als Regung von Geist oder
Seele empfindet, ist eigentlich nur eine Eigenart der Materie, wobei entspre-
chende Regungen, die nicht bezweifelt werden, Funktion fiir den Korper haben.
In dieser Funktionalitit liegt die Sinnspitze La Mettries Ansatzes.’ Wirkungsge-
schichtlich noch bedeutender ist sein Werk L homme machine. Dabei ist der Titel
Programm, das im folgenden Jahrhundert auf so fruchtbaren Boden fiel und
schon wesentliche Paradigmata vorwegnimmt, die auch fiir weite Teile der Psy-
chiatrie relevant werden. La Mettrie ist ganz inspiriert von der Mechanik und
mochte auch den Menschen nach einer ihm spezifischen Mechanik verstehen.
Die Mechanik war zu seiner Zeit die fortgeschrittenste und zukunftsweisenste
aller Naturwissenschaften und so die Leitwissenschaft des aufklarerischen Mate-
rialismus. Obwohl bei dem auf den Hedonismus als Lebensweisheit zielenden La
Mettrie schon die wesentlichsten Motive und Denkfiguren des Materialismus des
19. Jahrhunderts aufscheinen, hat er in seiner Zeit keine Beachtung gefunden. '
Der Frage nach dem Spezifikum des modernen Materialismus und der Be-
deutung der Naturwissenschaft innerhalb dieser philosophischen Richtung wid-
mete sich Kurt Bayertz. Er betont, dass der Begriff Materialismus neu ist, nicht
so sehr aber seine inhaltliche Seite. Mit folgenden drei Thesen fasst er die Denk-
figur des modernen Materialismus zusammen. Erstens antworte der moderne
Materialismus auf die ,,ontologische Grundfrage“ von Welt und Mensch mit der
Theorie, dass die gesamte Wirklichkeit als ,,objektiv-reales Sein“ aufzufassen ist,
die nicht von gottlichem oder menschlichem Bewusstsein abhingig ist, wie es
etwa die Losung des Idealismus gewesen ist. Materie aber wird dieses objektive,
an sich Seiende genannt (Realismusthese). Zweites stellt sich der moderne Mate-
rialismus den geistig-seelischen Phinomenen, versteht diese aber als Epiphino-
men der Materie und erkennt ihnen keine eigene ontologische Realitit neben der
Materie zu, sondern versteht sie strikt von der Materie her (These vom Primat
der Materie). Und drittens impliziert dieser moderne Materialismus auch eine
ethische Komponente. Denn wenn sowohl alle Empfindungen und alle Bediirf-
nisse auf die Natur zuriickgehen, dann haben sich alle religidsen oder transzen-
dentalen Bedingungen erledigt, dann bedeutet angemessenes Leben Anpassung

9  Vgl. Mensching, Giinther, Philosophie zwischen Wissenschaft und Weltanschauung. Der
Materialismus im 19. Jahrhundert und seine Geschichte, in: Bayertz, Kurt, v.a. (Hg.),
Weltanschauung, Philosophie und Naturwissenschaft im 19. Jahrhundert 1, Hamburg
2007, 27.

10 Vgl. ebd. 27-29.
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an die natiirlichen Bediirfnisse (Diesseitigkeitsthese).!! Aus alldem ergibt sich,
dass auch fiir diese Form des Materialismus gilt: aus der engen Beziehung zur
Natur folgt hier im Besonderen, dass Mensch und Gesellschaft von der Natur her
interpretiert werden und von dort zu verstehen sind.'* Die hier vorgenommene
Endvertikalisierung ist Grundlage fiir die zunehmende Cerebralisierung und
Materialisierung im Laufe des 19. Jahrhunderts.

Nach dieser Einfilhrung in den Begriff des wissenschaftlichen Materialis-
mus geht es im Weiteren um die angekiindigte Cerebralisierung von Geist und
Seele innerhalb des materialistischen Klimas, die am deutlichsten im Wandel der
Psychiatrie von einer Seelenpsychiatrie hin zu einer ,,Gehirnpsychiatrie“'® palpa-
bel wird.

Die ab dem 19. Jahrhundert aufkommende Hirn-Orte-Lehre und Schidel-
lehre, die insbesondere mit Franz Joseph Galls (1758-1828) neuroanatomischer
Forschung verbunden ist, substituiert zunehmend den philosophisch-theologi-
schen Primat iiber das Ich. Die Annahme, das GroBhirn sei der Seelenort, ist
Movens fiir die entstehende Phrenologie. Der Wiener Mediziner Gall nimmt an,
dass die Gesamtheit aller kognitiven, emotionalen und voluntativen Fahigkeiten
des Menschen an der Hirnrinde ihren Sitz haben.'* Es folgen diverse Theorien
iiber das Verhiltnis von Seele und Gehirn, Materie und Ich: Die Hirnphysiologie
von Pierre Flourens, verbunden mit der Frage nach der Bedeutung der Masse
des Gehirns, steht fiir die hirnanatomischen Funktionslokalisierungsversuche vor
und nach 1820. Die Interpretation des Cerebrum als Maschine, die mit den The-
orien vom tierischen Magnetismus, vom Nervenfluidum und der Theorie der
funktionellen Kompartimentierung verbunden ist, gehort auch in diese Reihe.
Die groBen Forschungsergebnisse der Neuroanatomie schlieBen sich an, insbe-
sondere die Entdeckung der Nervenzelle durch Theodor Schwann (1810-1882)
und Matthias Jacob Schleiden (1804-1881). Spiter ist es dann Rudolf Virchow,
der 1858 in seiner Cellularpathologie darauf verweist, dass Krankheiten mit mik-
roskopischen Verinderungen der Zellen des Gewebes verbunden sind.'® Beson-
ders wichtig fiir die Geschichte der Psychiatrie sind in diesem Zusammenhang
die Forschungen iiber die Cellularpathologie der Kognitionen und vor allem Carl

11 Vgl. Bayertz, Kurt, Was ist moderner Materialismus? in: Bayertz, Kurt, u.a. (Hg.),
Weltanschauung, Philosophie und Naturwissenschaft im 19. Jahrhundert 1, Hamburg
2007, 50-52.

12- Vel ebd. 55,

13 Kutzer, Michael, Der pathologisch-anatomische Befund und seine Auswertung in der
deutschen Psychiatrie der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts, in: Medizinhistorisches
Journal 26 (1991) 215.

14  Vgl. Breidbach, Olaf, Die Materialisierung des Ichs. Zur Geschichte der Hirnforschung
im 19. und 20. Jahrhundert, Frankfurt 1997, 65.

15 Vgl. ebd. 183.
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Hammarbergs Studien iiber das ,Idiotenhirn®, die den Nexus zwischen Psychiat-
rie und Hirnforschung verifizieren, da Hammarberg von einer spezifischen Neu-
ronentypik auf Geisteskrankheit schliet.'® Weitere Protagonisten der
Neuroanatomie sind Santiago Ramén y Cajal mit seinem Konzept der Funkii-
onsmorphologie des Ichs; Paul Flechsigs Konzeption einer neuronalen ,, Aristo-
kratie“, sowie Oskar und Cécile Vogts Programm einer ,,Funktionellen Mikro-
kompartimentierung“. "

Mit Samuel Thomas Soemmerrings (1755-1830) Traktat Ueber das Organ
der Seele wird die Seele, einst Paradigma der Hirnforschung, zum Ende des 18.
Jahrhunderts nach langer Zeit aus der Hirnanatomie verabschiedet. Soemmerring
macht darauf aufmerksam, dass die Empfindung etwas géinzlich anderes sei als
ein neuronaler Impuls. Immanuel Kant wird diesen Hinweis sehr ernst nehmen
und konstatieren, dass anatomische und physiologische Untersuchungen keine
philosophische Relevanz haben. Im Hinblick auf Geistesstorungen deutet sich
zudem bei Soemmerring bereits eine Hirnlokalisierung an. Gemeingut war bis
dahin die Lehre von einem spiritus animalis, der im Falle von Geistesstorung
nicht mehr flieBen konnte.'® Bis weit ins 18. Jahrhundert hinein verband sich in
den Wissenschafien das Thema Gehirn mit der Rede vom ,,Seelenorgan“, vom
»sensorium commune®, vom ,Wohnsitz der Seele“, von einem ., ,commercium
mentis et corporis®. All diesen Annahmen liegt die Uberzeugung zugrunde, dass
das Zusammenwirken von Seele und Kérper an einem Ort materiell fixierbar sei.
Diesen Ort, an dem Geistiges in Leibliches umschligt, wihnte man im ,,Seelen-
organ“. Die Theorie des Seelenorgans hatte seit Descartes (erstes Drittel des 17.
Jahrhunderts) bis zum Ende der Aufklirung Giiltigkeit, und mit ihr eine meta-
physische Vorstellung vom Ich. Ab dem Jahr 1800 aber endet die Ara des Seele-
organs. Dieser Terminus verschwindet aus der medizinischen Literatur. Es
kommt zu einer zunehmenden Aufwertung des Gehirns und somit zu einer Neu-
bestimmung des Verhaltnisses von Seele und Leib. Dies aber darf nicht als ein-
heitlicher Prozess verstanden werden. Schon in terminologischer Hinsicht be-
standen wesentliche Unterschiede zwischen den verschiedenen naturwissen-
schaftlichen Fichern. Die Medizin im 19. Jahrhundert ist dadurch gekennzeich-
net, dass ,Indizienwissenschaft“ und ,experimentelle Wissenschaft“ bezie-
hungslos nebeneinander liegen. Innerhalb dieser komplexen wissenschafilichen
GroBwetterlage begann die Suche nach dem Substituenten fiir das Seelenorgan.
Die Phrenologie brachte mehr und mehr zu Tage, dass das Gehirn ein Organ wie
jedes andere ist, das in ihm nicht ein geheimnisvolles Etwas verborgen sei, das

16 Vgl ebd. 208-212.

17 Vgl ebd. 212ff.

18 Vgl. Hagner, Michael, Homo cerebralis. Der Wandel vom Seelenorgan zum Gehirn,
Frankfurt a. M. 2008, 63-83.
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man Seele nennt.' Allerdings bleiben alle vorgetragenen Lokalisierungsversuche
geistiger Funktionen Gegenstand oft erbitterter Auseinandersetzungen, und doch
iibten die Riickfilhrungsversuche noumenaler Akte auf cerebrale Phanomene
enorme Macht aus.”

Die Kontroverse iiber das Seelenorgan im 18. Jahrhundert, die Kontroverse
iiber ,,unabhiingige corticale Organe“ in den ersten 50 Jahren des 19. Jahrhun-
derts, die Debatte um strikt abgegrenzte Areale in der Hirnrinde gegen Ende des
19. Jahrhunderts sind die wichtigen Problemkreise um die Seele.*' Michael Hag-
ner erkennt in der Zuordnung von psychischen Funktionen in das Gehirn ein
historisches Phiinomen, dessen Wirkung bis heute ungebrochen ist. Die Gehirn-
Seele-Problematik erweist sich seit dem 18. Jahrhundert als Problem von groBter
Jkultureller Attraktivitit®, das zunehmend durch eine medizinische Gesamtsicht
des Menschen zugunsten des Gehirns aufgeldst wird (Michel Foucault).

In einem sehr frilhen Aufsatz des Expressionisten und gerade approbierten
Arztes Gottfried Benn aus dem Jahr 1910, wird die Geschichte der Hirnfor-
schung so zusammengefasst, wie eingangs bereits zitiert.” Fiir den hier zu
untersuchenden Zusammenhang zwischen wissenschaftlichem Materialismus,
Cerebralisierung von Subjekt und Freiheit ergibt sich folgender Gesamtzusam-
menhang:

Entlang der Genese der Anstalts- und Universititspsychiatrie im 19.
Jahrhundert und der mit dieser eng verschwisterten Frage nach dem Wesen des
Menschen, entwickelt sich in Abhangigkeit von der ersten Hilfte des 19. Jahr-
hunderts in der zweiten eine materialistische Philosophie und Weltanschauung,
die besonders Medizin und Psychiatrie verindert. Diese steht in einer langen
philosophiegeschichtlichen Chronologie, die die Natur des Menschen als ens
mixtum entweder auf nur eines der beiden Komponenten reduziert (Monismus)
oder beide Komponenten parataktisch nebeneinander stellt (Dualismus). Damit
Iisst sich der hier diagnostizierte materialistische Monismus des 19. Jahrhunderts
und seine Ableitung des Geistigen aus dem Materiellen, dort wo Geistiges liber-
haupt noch angenommen wird, in einer Linie sehen mit dem Manichdismus und
seiner Ineinssetzung von Leib, Materie und Siinde; mit dem Platonismus, indem
der Korper das Gefingnis der Seele ist; mit trichotomischen Ansitzen, die Leib,
Geist und Seele als drei divergente Grofen ansprechen; mit dem cartesianischen
Dualismus und dem bloB #uBerlichen Konnex zwischen Seele und Leib, res co-
gitans und res extensa; mit dem Sensualismus und dem Begriff von Seele als

19 Vgl ebd. 11f. 20. 23.
20 Vgl. ebd. 10.

21 Vgl ebd. 19.

22 Vgl ebd. 10. 20-21.
23  Benn, Psychiatrie 417.



Das Dogma von der Freiheit 287

»Knotenpunkt® sinnlicher Wahrnehmungen; schlieflich mit dem idealistischem
Monismus, der dem materialistischen Monismus vorausgeht, der Leib und Mate-
rie relativiert und nur im Geist das Eigentliche erkennen kann. Die christliche
Lehre vom Menschen setzt gegen diese monistischen und dualistischen Verhélt-
nisbestimmungen von Leib und Seele, Materie und Geist ihr Konzept von der
Einheit des Leibes mit der Seele, wobei diese Einheit als personal vollzogener
Monismus und Dualismus tiberwinden soll, wenn der Mensch als einer verstan-
den werden soll, der weder allein im Noumenalen noch im Phiinomenalen ganz
er selber ist.**

Bemerkenswert ist, dass die naturwissenschaftlichen Forschungen ab dem
19. Jahrhundert, vor allem in Physiologie und (Hirn-)Pathologie aufweisen
konnten, dass ohne das Funktionieren von Gehirn und Sinnesorganen die geisti-
gen Fihigkeiten des Menschen stark eingeschrénkt sind oder ganz verschwinden.
Umgekehrt konnte aber aus diesen wissenschaftlichen Einsichten in die Funkti-
onszusammenhdnge kein Einblick in das Funktionieren der geistig-seelischen
Tétigkeit gewonnen werden, wie man in weiten Teilen der Forschung der pros-
perierenden Naturforschung des 19. Jahrhunderts noch hoffte. Das aber bedeu-
tet, dass das Geistige als dem oft so gesehenen Einheitsfaktor ein Ritsel bleibt,
und so hat sich dann faktisch seit Augustinus fiir die philosophisch-theologische
Seite des Seelenproblems nicht viel getan: Die Einheit von Geistseele und Leib
bleibt offenbar das grofite Ratsel, wie Augustinus schreibt. Dieses Ritsel wurde
ebenso von Platon, Aristoteles, Thomas von Aquin, Rene Descartes bis zur Ge-
genwart zwar benannt, aber es konnte nicht gelist werden.

2. , Geisteskrankheiten sind Hirnkrankheiten “

Im Blick auf den Irren wird das Wesen des Menschen, insbesondere die Seele
zum Problem, weil durch den Wahnsinn die Fragen nach der Relation von Seele
und Leib, Geist und Gehirn, Schuld und Verantwortung virulent wird. So er-
scheint der Geisteskranke in diesem anthropologischsten aller Jahrhunderte als
Brennpunkt von medizinischer und philosophisch-theologischer Anthropologie.
Sprechenstes Indiz dafiir ist das Faktum, dass seit der ersten Halfte des 19. Jahr-
hunderts Mediziner zu Philosophen werden (Schelling, Heinroth, Eschenmeyer,
Carus u.a.) und Philosophen sich medizinisch interessieren, vor allem fiir das
anthropologische Thema der Medizin, das Phinomen der Geistesstorung (Hegel,
Schleiermacher, Kierkegaard, Dilthey u.a.). Sowohl die Epoche der romanti-
schen Naturphilosophie als auch die Epoche des Materialismus im 19. Jahrhun-

24  Vgl. Menke, Mensch 114f.
25 Vgl. Haeffner, Gerd, Mensch. Philosophisch, in: LThK 7 (1998) 105-106.
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dert sind konstitutiv bestimmt durch die Auseinandersetzung um das Wesen der
Natur und dem Menschen in ihr. Arzte und Naturforscher, Philosophen und
Theologen sind jeweils die Protagonisten im Streit um die Seele, die eine unhin-
tergehbare Bedeutung fiir die Psychiatrie hat.”® Die Frage nach der Seele ist das
zentrale Anthropologicum. Das letzte groBe Kapitel der Ideengeschichte der
Seele, das bis in die Gegenwart wirkt, und unter der Uberschrift ,,materialisti-
scher Monismus“?’ steht, spielt einen wesentlichen Part in und um die Psychiat-
rie.

Die Anstaltspsychiatrie, und in ihrem Gefolge die Universititspsychiatrie,
entsteht zu Beginn des 19. Jahrhunderts. Sie entsteht in einem Jahrhundert der
rasanten Umbriiche in Philosophie, Theologie, Naturwissenschaft, Technik und
Gesellschaft. Es sind vor allem zwei epochale Umbriiche, die das Jahrhundert
und die Wissenschaften vom Menschen prigen, die ganz besonders auf die Psy-
chiatrie wirken. Es ist zum einen die Kehre zur Natur in der romantischen Na-
turphilosophie. Erkannte der Idealismus die Bedrohung fiir den Menschen in sei-
ner Innerlichkeit, so wird nun die Natur als das geschichtlich unausweichliche
Gefahrdungspotential erkannt, die nur arziliche Therapeutik lebbar machen
kann.? Es ist zum anderen die Kehre von aller christlichen Offenbarung, die Ab-
sage an jede Form der Transzendenz als Hinkehr zur Faktizitit der Materie im
naturwissenschaftlich-philosophischen Materialismus der zweiten Hilfte des
Jahrhunderts.

Im 19. Jahrhundert kommt es dann durch Professionalisierungstendenzen
und den humanen Schub der Franzosischen Revolution zu einem erwachten Inte-
resse am Irren in Europa, auch in Deutschland. In diesem Zusammenhang wird
der Arzt Philippe Pinel (1745-1826) oft genannt und die Legende von der Be-
freiung der Geisteskranken von ihren Ketten. Historischer Kern ist vielmehr,
dass er Verantwortung fiir Irre im Hospital de Bicétre trug. Dort erkannte er,
dass sich Wahnsinnige dann wie Tiere verhalten, wenn sie wie Tiere behandelt
werden. Er experimentierte mit weniger drakonischen MaBnahmen, stellte Er-
folge fest und konnte so in der Tat vielen der Kranken die Fesseln und Ketten
abnehmen.” Obwohl die ,moralische Behandlung® in der Psychiatrie weit ver-
breitet war, entstand doch mehr und mehr die Einsicht, dass Wahnsinn organi-
sche Ursachen habe. Mit diesem Thema und einigen anderen verwandten Frage-

26 Vgl. Schmiedebach, Heinz-Peter, Vom Zwang zur freien Behandlung der Irren - zur
Psychiatrie im 19. Jahrhundert. in: Schott, Heinz (Hg.), Medizin, Romantik und Natur-
forschung. Bonn im Spiegel des 19. Jahrhunderts, Bonn 1993, 63-64.

27 Menke, Mensch 114.

28 Vgl. Marquard, Odo, Schwierigkeiten mit der Geschichtsphilosophie, Frankfurt a.M.
1973, 97-98.

29 Vgl Porter, Roy, Die Kunst des Heilens. Eine medizinische Geschichte der Menschheit
von der Antike bis heute, Heidelberg 2007, 496-497.
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stellungen befassten sich hauptsichlich Arzte und es entstand eine Flut von Ab-
handlungen. Die Patienten des boomenden Anstaltswesens aber sahen sich mit
einem ,bunten Sammelsurium® an Behandlungsformen konfrontiert. Neben mo-
ralischen Therapien (Sozialisation, Arbeit etc.) gab es aber auch Therapieformen
wie Isolation, Kilteschocks, Elektroschocks, Therapie und oder Zucht mit dem
Drehstuhl, Abfiihrmittel, Aderlass, Veratzungen und Bider. Roy merkt aber an,
dass die Irren die meiste Zeit nicht therapiert wurden, sondern auf ihren ,Zel-
len“ oder auBerhalb nichts taten.*

Johann Christian Heinroth (1773-1843) und Karl Ideler (1795-1860) stehen
dann fiir die ,psychologische Herangehensweise“ in der Psychiatrie Deutsch-
lands, sind dabei den romantischen Metaphysikspekulationen verpflichtet und
wollen daher das Bewusstsein des Irren erforschen. Heinroth stellt somatische
Griinde fiir Geistesstdrungen hinten an und vergleicht nach Porter Wahnsinn mit
Siinde. Analogon ist der willentliche Verzicht auf den ,verniinftigen freien Wil-
len“. Heinroth nimmt an, dass es in erster Linie die Seele ist, die im Fall von
Geisteskrankheit betroffen ist und von da aus der Korper.*!

Heinroths religitses Konzept aber geriet in die Kritik und stieB auf Ableh-
nung der prosperierenden naturwissenschaftlichen Erfolge in Anatomie und Phy-
siologie. Deswegen wurde Wilhelm Griesingers (1817-1868) psychiatrie-theore-
tisches Konzept mafigeblich fiir die Psychiatrie im Deutschland des 19. Jahrhun-
derts. Diese schlieBt sich weitgehend einer materialistischen Sicht des Menschen
an und kulminiert in dem Satz von den Geisteskrankheiten als Hirnkrankheiten.
Damit wollte Griesinger nicht nur die neueste Forschung beachten, sondern auch
die Wiirde der stigmatisierten ,,Siinder* wieder herstellen.?? Geisteskrankheiten
sind Gehirnkrankheiten. Diese psychiatrische Losung ist mit Wilhelm Griesinger
verbunden und wird prigend fiir die Zeit ab 1850. Griesingers Neuansatz weist
auf das naturwissenschaftliche Klima hin, indem die Psychiatrieforscher labo-
rierten: nach dem Vorbild etwa der inneren Medizin suchte man im Fall der
Geisteskrankheit ein Organ, das krank war. Am nichsten lag in der Tat das
Hirn, nachdem Griesinger die Geisteskrankheit als Symptom eines erkrankten
Organs verstand.*® Auch wenn Griesinger postulierte, dass der Blick in die Hirn-
anatomie seine These bestitige, so verweist er ebenso und grundsiitzlicher auf
die Erfahrung, etwa mit Epilepsie oder Tetanus, dass Geisteskrankheiten als

30 Vgl ebd. 500.

31 Vgl ebd. 509f.

32 Vgl ebd. 510f.

33 Vgl. Griesinger, Wilhelm, Die Pathologie und die Therapie der psychischen Krankhei-
ten, Stuttgart 1867 (Neudruck Amsterdam 1964), 4.
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Hirnkrankheiten zu begreifen sind.* Griesinger fiihrt ,Beweise“ dafiir an, dass
Geisteskrankheiten Hirnkrankheiten sind. Es wird etwa darauf verwiesen, dass
das Denken durch Hirnschidigungen nicht unberiihrt bleibt.” Reinhard Platzek
macht auf das wissenschaftliche Ungeniigen solcher Beweise aufmerksam, die
nicht zwischen Bedingung und Grund trennen.*® Die Konsequenzen aus dieser
Atiologie fasst zeitgendssisch Johannes Baptist Friedreich zusammen: Mit Grie-
singers Satz seien Theorien ad acta gelegt, wonach die

, Verleugnung der Vernunft und Moral, Leidenschaften und Stinden die Quelle der psy-

chischen Krankheiten seyen; dass der Tugendhafte und Weise gegen diese Krankheiten

geschiitzt, und jeder Wahnsinn ein selbst verschuldeter Zustand, jeder Wahnsinnige ein
Kind des Teufels sey“ =

Ab 1850 war dann die gesamte Psychiatrie in Deutschland durch den somati-
schen Ansatz Griesingers bestimmt. Man suchte durch die Arbeit in Polikliniken
und Forschungsinstituten das Verstindnis von Geistesstorungen durch Experi-
mente, Beobachtungen und Sektionen zu vergrofern. Die Generation nach Grie-
singer versuchte das Phinomen des Wahnsinns durch den engen Anschluss der
akademischen Psychiatrie an Neurologie und Neuropathologie, beide im wissen-
schaftlichen Materialismus verwurzelt, zu erhellen. Protagonisten dieser neu-
ropsychiatrischen Forschung sind Theodor Meynert (1833-1892) und Carl Wer-
nicke (1848-1904). Meynert stand fiir einen strengen organologischen Kurs, sah
den Sitz des Wahnsinns im erkrankten Vorderhirn und protestierte gegen in sei-
nen Augen ,,mentalistische Wischiwaschi-Konnotationen“ zur Psychiatrie. In der
klinischen Umsetzung seines streng materialistischen Konzeptes kam es aber zu
massiven Problemen, denn die Verhaltens- und Denkstérungen seiner Patienten
konnte er mit rein naturwissenschaftlichen Komponenten nicht erkldren. Werni-
cke stand fiir das Konzept der ,cerebralen Dominanz“. Sein gesamtes For-
schungsinteresse galt Lokalisierungsversuchen von Geistesstorungen, insbeson-
dere der Aphasie. In seinem dreibéndigen Werk Lehrbuch der Gehirnkrankheiten
(1881-1883) und in seinem Grundriss der Psychiatrie (1894-1900) fiihrt er eine
Vielzahl von psychopathologischen Symptomen auf diverse Hirnschdden zuriick.
Mit beiden Werken ist er sehr einflussreich geworden.*

34 Vgl Platzek, Reinhard, Geisteskrankheit als Gehirnkrankheit. Uberlegungen zum
Denkansatz Wilhelm Griesingers. in: Wiirzburger medizinhistorische Mitteilungen 12
(1994) 324.

35 Vgl ebd. 325.

36 Vgl ebd. 324f.

37 Friedreich, Johannes Baptista, Historisch-kritische Darstellung der Theorien iiber das
Wesen und den Sitz der psychischen Krankheiten, Leipzig 1836 (Neudruck Amsterdam
1968), 1.

38 Vgl ebd. 511f.
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Doch auch der somatische Dogmatismus der Psychiatrie und ihr kompro-
missloser Anschluss an die exakten Naturwissenschaften konnte das Problem des
Wahnsinns weder 16sen noch heilen. Am Ende des 19. Jahrhunderts hatten sich
alle Utopien zerschlagen, die die psychiatrische Aufbruchsstimmung zu Beginn
des Jahrhunderts hat so optimistisch sein lassen. Zum Ende des Jahrhunderts wa-
ren die Irrenanstalten voller Patienten, die meisten galten nach Porter als unheil-
bar. Der deutsche Irrenarzt Georg Dobrick resiimiert 1910, dass die Psychiater
viel wiissten, aber wenig tun konnten. Zudem setzt mehr und mehr die Kritik ei-
ner Offentlichkeit ein, die in der Psychiatrie einen Wéchter sieht, der iiber Nor-
mal und Pathologisch, Krankheit und Gesundheit richtet. Im Kontext der frust-
rierenden Asylpsychiatrie kommt es dann zu verschiedenen Reaktion und Neuan-
sitzen: der therapeutische Einsatz des ,tierischen Magnetismus®, der Hypnose,
wodurch vergessene Fragen nach der Einheit der Person, nach dem menschli-
chen Willen und dem Unbewussten aktuell wurden. Auch die mit Wilhelm
Dilthey ansetzende Psychologie (s.u.) und Sigmund Freuds Psychoanalyse kann
man als Reaktion auf die Situation der Psychiatrie verstehen.®

3. Die Illusion von Ich und Freiheit und warum das Gehirn nicht denkt

Protagonisten der gegenwartigen materialistischen Ideologie sind neben anderen
die Neurobiologen Peter Singer und Gerhard Roth. Roth versteht das subjektive
Empfinden von freiheitlichem Handeln als nachtrigliche Affirmation unbewuss-
ter Prozesse des limbischen Systems, die vom Gehirn umgesetzt werden, ohne
dass dies der Person bewusst ist.** Daraus folgt das psychiatrische Paradigma,
dass Psychopathologien durch dysfunktionale Hirnabliufe bewirkt werden -
keine neue Erkenntnis, wie oben gezeigt wurde. Angst, Depressionen oder Schi-
zophrenien sind dann nichts anderes als neurobiologische Storungen im Hirn,
nicht viel anders als sonstige ZNS-Erkrankungen, die mit modernen bildgeben-
den Verfahren visualisiert werden konnen, sodass es den Psychiater streng ge-
nommen nicht mehr gibt, weil es ja auch eine psyche, eine Seele nicht mehr gibt,
sondern nur noch neurologische Gehirnspezialisten, wie der Philosoph und Psy-
chiater Thomas Fuchs feststellt.*! So wie bei Schlaganféllen und anderen Ausfall-
syndromen kann auch bei den Seelenerkrankungen ein organischer Lokus aus-
gemacht werden, daher ist die Therapie biologisch und pharmakologisch orien-

39 Vgl ebd. 515,

40  Vgl. Roth, Gerhard, Fiihlen, Denken, Handeln. Wie das Gehirn unser Verhalten stevert,
Frankfurt a. M. 2001, 437-439.

41  Vgl. Fuchs, Thomas, Okologie des Gehirns. Eine systematische Sichtweise fiir Psychiat-
rie und Psychotherapie, in: Der Nervenarzt 1 (2005) 1.
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tiert.*> Dabei ist das Gehirn ein soziales und geschichtliches Organ. Das Caspar-
Hauser-Syndrom apostrophiert die unersetzliche Bedeutung von Kommunikation
und Zuwendung fiir die korperliche, seelische und geistige Reife. Der Mensch
steht nicht unter dem Diktat des Gehirns.** Auch die eingangs erwihnten Versu-
che, unter anderem das von Benjamin Libet, erweisen sich bei Licht besehen
nicht als durchschlagender Beweis dafiir, dass das Gehirn denkt. Zum einen ge-
hort ein gewisses neuronales Bereitschaftspotential zu jeder Handlung, zum an-
deren bleibt vollig ungeklart, woher denn die angeblichen vorbewussten Ent-
scheidungen kommen. Da Neuronen nicht entscheiden kdnnen, bleiben derartige
Experimente und noch mehr deren Deutungen die Antwort auf die Frage nach
den Ursachen schuldig. Letztlich ist es vollig absurd, freiwillig gekommenen
Testpersonen im Labor die Freiheit absprechen zu wollen.*

Die Kritik der neurobiologischen atomistischen Sicht des Menschen, dessen
Bedeutungslosigkeit mehr als alles ins Auge sticht, macht im Wesentlichen auf
die logischen Briiche und Kategorienfehler der selbsternannten life sciences auf-
merksam. So sehr zutreffend ist, dass Lasionen und Verletzungen des Frontal-
hirns das Denken und Alltagsleben des Patienten durch Initiativlosigkeit und
Willenlosigkeit fast unméglich machen®, so beweist dies nicht, dass das Denken
ganz mit den neuronalen Modulen zusammenfallt (lapsus judicii). Vielmehr wird
deutlich, dass entsprechende Gehirnareale eine notwendige Bedingung fiir das
Denken und Geistsein des Menschen darstellen, aber keine hinreichende. Im Ge-
hirn ndmlich findet man keinen Sinn, kein Denken, keine Angst und auch keine
Schizophrenie. Was dort lokalisiert ist, sind die entsprechenden cerebralen Kor-
relate, also die neuronale Grundvoraussetzung fiir Denken, Icherleben, Angst
oder Schizophrenie. Die Wirkung eines Psychopharmakons wirkt nicht gegen die
Angst, sondern auf die neuronale Bedingung der Moglichkeit von Angst.*® So
wenig wie das Auge selber sieht, sondern nur die notwendigen Bedingungen fiir
das Sehen eines Subjekts schafft, so ist das Gehirn ebenso wenig das Denken wie
das Auge das Sehen. Den Neurowissenschaften und einer Philosophie, die sich
ihnen anschlieBt, wohnt die notorische Gefahr inne, das Gehirn mit dem Denken
an sich zu verwechseln.*’ Olaf Breidbach erinnert daran, dass es keinen objekti-
ven Blick in das Gehirn geben kann, denn jeder Blick impliziert Wertungen und
Auswahl, die wiederum selber auf Hirnprozessen basieren. Der Blick ins Hirn ist
damit immer unvolistiandig, weil die neuronalen Prozesse des Beobachters nicht

42 Vgl ebd.

43 Vgl. ebd. 4.

44  Fuchs, Phianomenologie 103.

45 Vgl ebd. 102.

46  Vgl. Fuchs, Okologie 7.

47  Vgl. Breidbach, Materialisierung 394.
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in gleicher Weise Objekt der Beobachtung sein konnen.*® Summa summarum gibt
Breidbach zu bedenken, dass Nervengewebe zwar eine hinreichende, aber keine
notwendige Voraussetzung fiir Kognitionen und Icherleben darstellt. Damit
kommt er zu dem Ergebnis, dass die Neurowissenschaften in zwei Jahrhunderten
Forschung das Ich nicht im Gehirn zu verorten vermochten. Gleichwohl gibt
Breidbach zu bedenken, dass vielfach methodisch fragliche neurowissenschaftli-
che Ergebnisse und die oft vertretene Grundthese von der Materialisierung des
Ichs im gesamtgesellschaftlichen Kontext immer wieder auf positive Resonanz
gestofien sind, weil schnell untergraben wird, so Breidbach, dass Neurowissen-
schaften eine Kulturwissenschaft sind und nicht Prisma, in dem Wirklichkeit als
Wirklichkeit aufscheint.* Als Kategorienfehler ist zu rubrizieren, wenn nach
dem Geist, nach dem Bewusstsein oder nach dem Ich gefragt wird, und auf neu-
roanatomische Strukturen gezeigt wird wie auf einen Gegenstand, den man zei-
gen kann. Die Subjektivitiit entspricht aber so wenig wie Angst, Depression oder
Schizophrenie gegenstindlichen Realititen. Es handelt sich um komplexe leib-
seelische Phianomene. Wer diese als greifbare Entititen befragt, der missversteht
ihr Sein und wahlt eine falsche Kategorie, ebenso wie der einen Kategorienfehler
begeht, der versucht eine brennende Gliihbirne auszupusten. So gibt es falsch ge-
stelite Fragen. Die Frage nach dem physikalischen Raum des Denkens und mit-
hin des Subjekts ist eine solche Frage, die von vornherein falsch gestellt ist.*
Diese metastasierte Denkfalschheit ist der Gipfel der Dummbeit oder die Vor-
stufe des Absturzes, wie man will. Indem der neurobiologische Reduktionsimus
das Erleben von Subjektivitit zwar nicht bestreitet, es aber zum bloBen Epiphi-
nomen des handelnden und entscheidenden Cerebrum macht und so jegliche Re-
levanz negiert, geraten die entsprechenden Neurowissenschaften in einen theore-
tischen Selbstwiderspruch, der die Bedingungen der Giiltigkeit ihrer Forschung
annihiliert: Das interpretierende, erkennende und wahrheitsfihige Subjekt. Er-
kennen ist aber nur denkbar in der ersten Personperspektive und deren Interak-
tion mit der Welt. Unter dem exklusiven Primat neuronaler Determination kann
es keine Wissenschaft mehr geben. Objektivitit kann dann nur die neuronale
Hirntitigkeit beanspruchen, nicht aber eine personenbezogene Erkenntnis.”’ Im

48 Vgl ebd. 396.

49  Vgl. ebd. 401-418.

50° Ebd. 2;

51 ,Subjektives Erleben zu einem letztlich irrealen Epiphinomen von Gehirnprozessen zu
erkliren, fiihrt ... in Selbstwiderspriiche: Wenn es »eigentlich« nur objektive neuronale
Prozesse gibt, die sich beschreiben lassen, und keine Subjekte des Beschreibens, dann
hebt die Wissenschaft ihre eigenen Voraussetzungen auf. Eine reduktionistische Auffas-
sung des Gehirn-Geist-Problems wird also den Problemen nicht gerecht. Sie verdinglicht
subjektive Erlebnisse zu objektiven Ereignissen, wihrend sie tatséichlich nur als Wech-
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Appell an die Vernunft, das Ich als Illusion endlich zu verabschieden, wird das
Reich der Vernunft absurderweise zusammen mit der Freiheit dekonstruiert. Es
gehort zur Nachtseite der Naturwissenschafien, dass sie Phinomene isolieren und
sie durch Kontextberaubung ihrer Plurivalenz berauben.” Die Wirklichkeit als
Wirklichkeit wird so nur in abstrahierter Form ansichtig, Abstrahieren aber be-
deutet von der Wirklichkeit der Wirklichkeit entfernen.

Hier sollte nicht der unbestreitbare Benefiz der Hirnforschung in Abrede
gestellt werden, die nicht nur eine Vielzahl von Krankheiten heilen hilft, sondern
das Gehirn als ,,Zentralorgan geistiger Prozesse“ erwiesen hat. Dennoch muss
auf die Tendenz zu solchen monistischen Konstrukten hingewiesen werden, die
falsch und schielend die Interferenz zwischen Gehirn und Umwelt (Sinneseindrii-
cke, Kommunikation etc.) und zwischen Gehirn und Organismus, mit allen neu-
rovegitativen, endokrinologischen, immunologischen und propriozeptiven Pro-
zessen nicht erblickt.*

Auch wenn das Ich unter der Agide der Neurobiologie zur Illusion erklirt
wird, die faktische Psychiatrie falsifiziert diese These, denn bis heute, nach iiber
200 Jahren materialistischer Gehirnpsychologie bleibt es dabei: ,Hochstufige,
d.h. psychosoziale Paradigmen werden ... unverzichtbar bleiben, denn eine rein
intrazerebrale Erklarung psychischer Stdrungen ist nicht méglich“ **, wie der
Heidelberger Psychiater und Philosoph Thomas Fuchs resiimiert. Dann aber ist
das Ich doch mehr als die Neurobiologie unter dem Drohnen der Kernspintomo-
graphie visualisieren und analysieren kann, dann ist das Ich mehr als eine ko-
matdse Spiegelung psychophysikalischer Prozesse und dann steht das Dogma von
der Freiheit nicht im Widerspruch zur psychowissenschaftlichen Erkenntnis iiber
die Freiheit, die in theologischer Perspektive nicht nur Antidot gegen anthropo-
logische Simplifizierung ist, sondern hochkaritiges Theologumenon, nachdem
Gottes Handeln als freiheitsstiftendes Handeln korrekt auf den Punkt gebracht
ist. Dieses erscheint dann nicht als vergammeltes Mythologem, genommen aus
dem Gerdll lingst eingefallener Ruinen, sondern als adiaquates Konzept vom
Menschen, das jedweden Determinismus als theologisch und anthropologisch
unpassend entlarvt. Und ein Mariendogma bringt die Theologie der Freiheit in
einem historischen Kontext exemplarisch zu Geltung und kann als Einspruch ge-
gen den modernden Naturalismus verstanden werden und seinen Anspruch auf
die anthropologische Deutungsmacht. Ein freiheitliches Konzept vom Menschen
ist auch deshalb angemessener als diverse Determinismen, die erstaunlicher

selbeziehung von Subjekt und Welt zu begreifen sind; und sie verkiirzen sie um ihr ent-
scheidendes Merkmal, némlich die Perspektive der 1. Person.“ (Fuchs, Okologie 2.)

52  Vgl. Fuchs, Okologie 8.

53 Vgl ebd. 3.

54 Ebd. 9.
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Weise das Gehirn zum Kronzeugen fiir die Unfreiheit des Willens machen wol-
len, obwohl das Gehirn nach Thomas Fuchs als ,,Organ der Freiheit* verstanden
werden muss, weil es im Lauf der Evolution den Freiheitsradius des Menschen
zunehmend vergrofert hat. In der Psychiatrie wird gerade von Unfreiheit ge-
sprochen, wenn das Gehirn durch Funktionsstérungen oder Verletzungen dys-
funktional ist.>® Eine solche Zuschreibung wire sinnlos, wenn das Gehirn ohne-
hin Unfreiheit durch neuronale Determination garantierte.

4. Das Dogma von der , Unbefleckten Empfiingnis “ Mariens als Dogma iiber die
Freiheit

Das Jahrhundert zwischen 1854 und 1950 steht ganz im Zeichen der ,,Mariani-
schen Bewegung“.>® Wenngleich Maria immer eine bedeutende Rolle in der Ge-
schichte der Frommigkeit und der Theologie hatte, so ist der Blick auf Maria
doch in dieser Zeit besonders geschérft. Es ist nicht ganz einfach, hier klar zu er-
kennen, was als Movens zu gelten hat. Von besonders theologiegeschichtlicher
Bedeutung am Dogma von 1854 ist die Stellung des Lehramts, das hier das erste
Mal ein Dogma positiv formuliert, ohne es in Abgrenzung zu in der Luft liegen-
den Haresien feierlich verkiindet. Das ist ein Novum. Allerdings wird das Dogma
natiirlich nicht in ein geschichtliches, philosophisches und weltanschauliches
Vakuum hinein promulgiert. Fiir Papst Pius IX. war der vielerorts vertretene
»blanke Naturalismus“ der Grund fiir die groBen Irrtiimer der Moderne.”” Vor
diesem Hintergrund ist das Dogma von der Unbefleckten Empfingnis eine
Antwort auf den Irrtum des Naturalismus, da (in Maria) Gnade und Natur inei-
nander fallen, und die Gnade so de facto die Natur eines jeden Menschen be-
stimmt.*® Von der Erbsiinde grenzt die Definitionsbulle Ineffabilis Deus iiber das
Dogma von der Ohne Erbsiinde empfangenen Gottesmutter vom 8. Dezember
1854 Maria ab, erklart also den Inhalt des Dogmas als das Gegenteil vom Men-
schen, der von der Erbsiinde infiltriert ist. Um also genauer zu erfassen, was das

55  Vgl. Fuchs, Phinomenologie 102.

56 Vgl. Scheffczyk, Leo Kardinal, Kennzeichen und Gestaltkrifte des ,Marianischen
Zegitalters“, in: Ziegenaus, Anton (Hg.), Das Marianische Zeitalter. Entstehung — Gehalt
— bleibende Bedeutung, Regensburg 2002, 179-200.

57  Matthias Joseph Scheeben sieht das Dogma von der Immakulata geradezu als Gegenkon-
zept zum ,, Vernunft- und Naturstolz“ des 19. Jahrhunderts, vgl. Scheeben Matthias Jo-
seph, Immakulata und piapstliche Unfehlbarkeit, Paderborn 1954, 14f.

58  Vgl. Schaller, Christian, Von der Gnade Mensch zu sein. Anmerkungen zum Dogma der
Immaculata Conceptio, in: Forum katholische Theologie 20/4 (2004) 306.
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Eigene an Maria ist, bedarf es eines genauen Blickes auf das, was sie nicht prégt:
Die Erbsiinde.

Das Gegenteil von der durch die Erbsiinde geprigien Welt wird in Gen 3,8
geschildert: Es ist die Vertrautheit zwischen Gott und Mensch, die durch den
gemeinsamen Lebensraum Paradiesgarten ausgesagt wird. Hier heiBt es, dass
Gott im frischen Tagwind (Abendkiihle) durch den Garten spaziert. Diese Ge-
meinschaft gibt es nach dem peccatum originale originans nicht mehr. Das Gliick
des Garten Edens haben die Menschen verloren und damit die vertrauliche Bezie-
hung zu Gott.®® Das Dogma von der Erbsiinde besagt, dass ein Kind nicht in eine
neutrale Welt hineingeboren wird, da es nicht bei Null anfangen kann. Wenn die
Kirche also von der erbsiindlichen Belastung des Neugeborenen ausgeht, dann
will sie dem Kleinen keine Schuld fiir irgendetwas geben, sondern sagen, dass es
in eine Welt gestellt wird, die kontaminiert ist von der toxischen Sucht der Welt,
sein zu wollen wie Gott. Weil er aber Mensch ist, ist er immer zu klein; zu klein
fiir den anderen, zu klein fiir die Welt, zu klein fiir sich selber. Gemeint ist eine
Geschichte, aus der das Kind nicht herauskommt. Die Geschichte der Eltern, der
GroBeltern, die Geschichte der Welt hat es in den Knochen. Das ,,Non imitati-
one, sed progagatione“ der Definitionsbulle, also durch Zeugung, nicht durch
Nachahmung, ist ein kirchlicher Blick in die Tiefe der menschlichen Realitit.
Danach sitzt die Macht, Boses zu tun und Gutes zu lassen, viel abgriindiger im
Menschen als durch irgendeine Form der imitatio geschehen konnte. Es geht da-
bei um die ganzmenschliche Betroffenheit vom Bosen, also auch der Leiblichkeit.
Und diese ganzmenschliche Infektion mit dem Unheil transportiert die Einbezie-
hung der Zeugung, ohne biologistisch missverstanden zu werden. !

Die Fihigkeit zum Nein gegen Gott, gegen seine Gnade der Gemeinschaft
mit ihm spricht in der biblischen Tradition Adam aus. Damit aber setzt Adam ei-
nen Schnitt, der universale, kosmische Bedeutung hat. Es verwundert auf den
ersten Blick sehr, wie denn ein einziger Mensch, und wenn es der erste war, ei-
nen Akt setzt, der sich so verheerend auswirkt, in dem namlich die Gnade Gottes

59  Der Begriff der Erbsiinde ist sicher kein Idealterminus, da er Missverstindnisse evoziert.
Und doch scheint mir zurzeit kein besserer vorzuliegen, wenn stimmt, was Michael
Schulz zur Problematik des Begriffs Erbsiinde anmerkt: , Selbstverstindlich kann das
Wort »Erbsiinde« wegen seiner zundchst widerspriichlich erscheinen[den] Semantik
durch ein anderes Wort ersetzt werden, wenn es den komplexeren Sachverhalt besser
zum Ausdruck bringt. Die bislang entwickelten Aquivalente leiden daran, dass sie oft nur
einige Aspekte der Erbsiinde artikulieren.“ (Schulz, Michael, Uberlegungen zur ,Ge-
schichtlichkeit der Siinde Adams und den wirklichkeitserschliefenden Potentialen der
Erbsiindentheologie. in: Schaller, Christian/Schulz, Michael/Voderholzer, Rudolf (Hg.),
Mittler und Befreier. Die christologische Dimension der Theologie, Freiburg 2008, 49.)

60 Vgl. Lohfink, Gerhard/Weimer, Ludwig, Maria - nicht ohne Israel. Eine neue Sicht der
Lehre von der Unbefleckten Empféngnis, Freiburg i. Br. 2008, 15. :

61 Vgl ebd. 37-60.
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ab dann nicht mehr in der Welt wirkt, wie dies von Gott intendiert wurde. Mit
Karl Rahner kann diese vermeintliche Grausamkeit Gottes (Sippenhaft, beleidig-
ter Gott usw.) aber heilsgeschichtlich begriindet und erhellt werden. Zwei As-
pekte sind hier zu nennen: Zum einen handelt Gott nicht am Menschen ohne den
Menschen. Wenn Adam die Gnade nicht in Freiheit annimmt, dann ist das auch
so. Dann hat Gott sich dazu entschlossen, sich durch die Freiheit des Anderen
bestimmen zu lassen. Er korrumpiert die Freiheit nicht, er macht den Menschen
sogar zu seinem Bundespartner. Wenn er am Menschen handelt, dann in kreatiir-
licher Vermittlung, am Menschen durch den Menschen. Adam hat aber in Frei-
heit das nicht getan, was Gott durch ihn wirken wollte. Er hat durch sein Aufbe-
gehren gegen Gott die kreatiirliche Vermittlung der Gemeinschaft mit Gott
(Gnade) gestoppt. Die Fundamentaltheologie nennt als Grundgesetz der oecono-
mia revelationis das Handeln Gottes im Sinne des universale concretum.® Gott
handelt danach stets am Einzelnen, nicht am Allgemeinen, nicht am Gattungs-
haften, sondern immer am je konkreten Menschen, der durch freie Annahme des
Beziehungsangebots universale Wirkung erzielt. Genau so sollte es auch mit
Adam sein. Mit ihm wollte Gott konkret in Gemeinschaft treten, um so universal
allen Menschen diese Gemeinschaft anzubieten. Der Bund mit dem Einzelnen ist
Bedingung fiir die universale Wirkung.® Die universale Bedeutung liegt nun in
der Nichtweitergabe der Gnade Gottes, weshalb im Sinne Rahners von einem ge-
schichtlich entstandenen, negativen Existenzial die Rede sein kann. Damit ist ge-
meint, dass der Mensch, wenn er seine Freiheit vollzieht, dies immer vor einem
bestimmten Horizont tut, in einer bestimmten Situation. So ist die Freiheit immer
eine de facto bedingte Freiheit. Zu der Situation aller Postadamiten, in der Frei-
heitstaten vollzogen werden, gehdrt ganz entscheidend als negatives Existenzial
die von Adam, bzw. den ersten Menschen nicht weitergegebene Gnade der Ge-
meinschaft mit Gott. Dadurch hat Rahner gezeigt, dass die individuelle Entschei-
dung mitgeprégt ist durch die Schuld anderer, die den eigenen Horizont der indi-
viduellen Freiheitsentscheidung prégt.

Das Gegenteil davon ist ein Leben aus der Gnade Gottes, was bei Rahner
letztlich Gott selber meint und nicht etwas zwischen Gott und dem Menschen.
Wer also unter der so verstandenen Gnade Gottes lebt, der lebt zwar wie etwa die
Gottesmutter Maria auch ein normales Menschenleben, aber mit der Fahigkeit,

62  Vgl. Loser, Werner, ,Universale concretum* als Grundgesetz der oeconomia revelatio-
nis, in: Kern, Walter/Pottmeyer, Hermann/Seckler, Max, HFTh 2, Tiibingen 22000, 83-
94,

63  Darin liegt genau der von Gerhard Lohfink und Ludwig Weimer mitbedachte theologi-
sche Ansatz von Piet Schoonenbergs. Er machte darauf aufmerksam, wie es auch Karl
Rahner bewusst war, dass Gottes Gnade immer an menschliche Vermittlung gebunden
ist. Wer die Gnade annimmt, der wird anderen zur Gnade. Wer die Annahme der Gnade
verweigert, der wird den anderen zum Unheil. (vgl. Lohfink, Maria 62.)
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alles in den Gotteshorizont zu integrieren. In dieser Integrationsfahigkeit liegt der
groBe Unterschied Mariens zur konkupiszenten Menschheit.* In der Tradition ist
etwa immer nach den Schmerzen Mariens bei der Geburt gefragt worden. Das
Dogma bedeutet keine Apotheose Mariens. Sie schmeckte den bitteren Bodensatz
des Daseins an ihren Lippen: Als echte Frau, als echter Mensch, der sie ohne
Zweifel war, konnte sie leiden, wie die Szene unter dem Kreuz offenbart. Aber
fiir sie bleibt dies nicht sinnloser Schmerz, der zur Verzweiflung fiihrt. Ihr kom-
promissloses Jawort hat in Freiheit Gott selbst eintreten lassen in ihr Leben. Von
da an aber ist es ein Leben in anderer Qualitit, das ganz getragen ist von Gott
und ihm so aller Mehltau des Sinnlosen fehlt. Gnade bedeutet bei Karl Rahner
ausdriicklich nicht, dass weniger gelitten wiirde. Dies kann man ja auch von
Christus und seinem Kreuzestod nicht sagen. Aber es ist von einer ganz anderen
Qualitit, es ist eben nicht unintegriertes Leid, sondern es ist getragen von Gott
und damit der Sinnlosigkeit entnommen wie das Gesamt eines solchen Lebens.
Von daher wire es falsch, Maria und Jesus einen Paradieszustand wihrend ihrer
Lebzeit zuzusprechen. Sie leiden aber nicht den unendlichen Schmerz des Wider-
spruchs, der Segmentierung, der Sinnlosigkeit.®

Maria ist der neue Mensch schlechthin, der ganz leben kann aus der
Gemeinschaft mit Gott, dem Sinn an sich. Die ,theozentrische Wesensbestim-
mung* kann erst nach Christus wieder zum Konstitutivum des Menschen werden.
Maria ist die Erste, die dies voll umsetzen konnte.®® Damit aber verwandelt sie
als die Eine fiir alle alles. Sie ist so mit Christus das heilsgeschichtliche Gegenteil
zu Adam und Eva geworden, in ihr wurde die unheile Schopfung wieder aufge-
richtet, durch und in Christus.

Gott wollte einen Ort in der Geschichte, an dem sein Heil unverkiirzt Ein-
kehr hilt. Dazu wiihlte er Maria zur Gottesmutter. Karl Rahner entnimmt der
Schrift und der Tradition, dass Maria als Gottesmutter so begnadet wurde, dass
sie der radikalste Fall der Erlosung ist. Das ist die antimaterialistische Pointe des
Dogmas vom 8. Dezember 1854: Nur Marias vorbehaltloses Ja lieB Gott herein
in die Welt, weil Gott will, dass der Mensch wirklich will. Wenn also Maria ein

64 ,Die Lehre der Kirche ... besagt einfach, dass die seligste Jungfrau und Gottesmutter
Maria im Hinblick auf die Verdienste Jesu Christi, ihres Sohnes, also wegen der durch
ihren Sohn gewirkten Erlosung, von Gott vom ersten Augenblick ihres Daseins an ausge-
stattet war mit der heiligmachenden Gnade und darum jener Zustand nicht gegeben war,
den wir die Erbsiinde nennen und der in nichts anderem als in dem Fehlen der Gnade im
Menschen besteht, das in den Menschen verursacht ist durch die Siinde des ersten Men-
schen am Anfang der Geschichte der Menschheit.“ (Rahner, Karl, Maria, Mutter des
Herrn. Mariologische Studien [Sdmtliche Werke 9], Freiburg i.Br. 2004, 533.)

65 Vegl. Schulz, Michael, Schuldbedrohte Endlichkeit. Zur Erbsiindenlehre Karl Rahners,
in: RTLu IX (2/2004) 301-303.

66 Vgl. ebd.
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solches radikales Ja zu Gott gesagt hat, dann ist es richtig, dass sie als der voll-
endete Fall der Erlosung auch als giinzlich frei von jeder Siinde geehrt wird,
denn darin besteht ja die Erlosung, dass einer ganz in Gemeinschaft mit Gott
lebt, dass er Gott nichts vorenthélt, nichts fiir sich behalten will, sondern in
Ganzheit zu Gott geht. Dazu aber passt die Siinde nicht mehr, die immer eine
Folge des cor incurvatus in se ist, eines Herzens, das in sich selbst verkriimmt
ist, wie Martin Luther schreibt.®’

Dass Gott ein erwihlender Gott ist, das lehrt uns nicht zuletzt die Geschichte
JHWHs mit seinem Volk Israel. Im Akt des Erwihlens aber hat Gott eine
Zukunft vor Augen, die er kooperativ herbeifiithren mochte. In diesem Sinne ist
Christus der Pradestinierte zur Offenbarung Gottes als er selber in Raum und
Zeit, und davon abgeleitet ist Maria die Erwihlte und damit Pridestinierte,
Christus zu empfangen und damit soteriologisches Gewicht zu erhalten. Gerade
die Erwihlung des Bundesvolkes und darin auch die Erwihlung Mariens zeigt
das besondere Antlitz der gottlichen Pradestination: Es geht hier nicht um das
Erodieren von menschlicher Freiheit, sondern um die Ermdglichung einer freien
Tat. Der Gott der offenbarten Heilsgeschichte hat sich selber frei dazu entschlos-
sen, des Anderen ,,zu bediirfen®, so sehr, dass er nur mit dem Jawort des Bun-
despartners tun kann, was er will. Eine ehrlichere Bundespartnerschaft ist nicht
denkbar, denn er wahlt keine Wege und Mittel, das Jawort zu manipulieren. Dies
widerspricht nicht der schon erhobenen Diagnose von der Gleichzeitigkeit der
Gnade mit der Freiheit.®® Maria Burger verweist darauf, dass man bei Maria von
einer Pridestination sprechen muss, weil sie so heilsgeschichtlich nah an Christus
geriickt ist, sie von dort an der Vorherbestimmung partizipiert.*® So kann gesagt
werden, dass eine recht verstandene Pridestination die Gesamtmenschheit be-
trifft. Durch die Préadestination Jesu zur Einheit mit dem innertrinitarischen Lo-
gos und durch die Pradestination Marias, die Gott zur Pforte fiir sein Eintreten in
die Welt wollte, durch diese Prédestination ist auch die ganze Menschheit und mit
ihr die Welt pridestiniert zum guten Ziel bei Gott.” Das Ziel ist bereits vorher-
gesagt, das letzte Wort bereits gesprochen. Allerdings bindet sich Gott bei allem
an die ,aktive Annahme“ der Menschen. Pradestination bedeutet nicht
Auslieferung an einen despotischen Gott, sondern ein Ja zu Gott und seinem
Weg, den er gnadenhaft begleitet, ohne den Menschen in seiner Freiheit zu be-
rauben, sondern gerade umgekehrt, um ihm Freiheit zu schenken. Pradestination

67  Vgl. Rahner, Samtliche Werke 9, 551.

68 Vgl. Menke, Karl-Heinz, Fleisch geworden aus Maria. Die Geschichte Israels und der
Marienglauben der Kirche, Regensburg 1999, 158.

69  Vgl. Burger, Maria, Antizipation vollkommener Erlosung. Aspekte einer Mariologie im
Anschluss an Karl Rahner, in: Delgado, Mariano/Lutz-Bachmann, Matthias (Hg. ),,Thq:

ologie aus Erfahrung der Gnade. Anniherungen an Karl Rahner, Hildesheim 1 4, ‘}8\6.
70 Vgl ebd. 194f. ; G
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kann also nach dem oben Gesagten gerade als Freiheitsgeschehen angesprochen
werden, das zu seiner ganzen Fiille gelangt, wenn Gottes Gnadenangebot nicht
ausgeschiagen wird.

Indem mit diesem Fest ein Gott gefeiert wird, der einem Menschen Freiheit
als Freiheit schenkt, wird eigentlich nichts anderes als der Mensch als Mensch
gefeiert und als der, der er ist: Wesen der Freiheit, das Gott antworten kann. Die
Katalysefunktion von Materialisierung und Cerebralisierung erweist sich im 19.
Jahrhundert im dritten Mariendogma, das Papst Pius IX. auch in den Kontext der
neuzeitlichen Hiresie des Naturalismus einordnet, wie gezeigt. Das anspruchs-
volle Konzept der Willensfreiheit des mariologischen Dogmas ist bis heute ein
Monitum und steht fiir das Projekt vom Menschsein des Menschen, der nur
Mensch ist, wenn Freiheit und Vernunft zu seinen Moglichkeiten zahlen.
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Atheistische Firmung? Jugendfeier? Ersatzritual?

Jugendweihe als Phinomen sékularer Jugendentwicklung

Roland Cerny-Werner, Salzburg

Bis zur Schwelle des 20. Jahrhunderts erlangte Atheismus eine eher randstindige
gesellschaftliche Relevanz und auch als wissenschaftliches oder philosophisches
Postulat fand es kaum Eingang in die Auseinandersetzungen der Zeit - weder
Darwin noch Haeckel sahen sich als Atheisten, sondern waren an der Erklirbar-
keit der Welt interessiert, freilich in dem Bewusstsein um die méglichen Inter-
pretationen ihrer Erkenntnisse. Trotz alledem war der Alltag der Mehrzahl der
Menschen deutlich kirchlich - religiés geprigt.

Die Lebensabschnitte der Menschen waren durch Taufe, Firmung (bzw.
Konfirmation), konfessionellen Feierkalender und alltigliche Religionsausiibung
gepragt. Die Bindung an die jeweilige Kirche und Gemeinde stellte mithin - von
Ausnahmen abgesehen - einen, wenn nicht gar ,den“, Sozialisations- und Ak-
kulturationsfaktor dar. Dies war letztlich der Ort der Kirche, der Ort, an dem die
Menschen abzuholen waren, der Ort, an dem sich Religion manifestierte und so-
mit unmittelbar das gesellschaftliche und kulturelle Beisammensein der Men-
schen (mit)bestimmte. Von besonderer Bedeutung war in diesem Zusammenhang
die lebensspannenumfassende Ganzheitlichkeit kirchlicher Rituale, beginnend mit
der Kindstaufe, der meist in Geburtskohorten gemeinschaftlich durchgefiihrten
Firmung und auch in diesen Zusammenhiingen, die Erstkommunion.

Dieser Faktor muss jedoch unter der Pramisse der Postperspektive niher
betrachtet werden, das heifit, es bedarf des Blickes auf die Selbstverstindlichkeit
dieser Ablaufe: Taufe, Firmung, Eucharistie, BuBe und das Begribnis in ge-
weihter Erde waren unhinterfragte biografiestrukturierende Fixpunkte im Leben
Jedes einzelnen Menschen in der Gemeinschaft der Gliubigen. Folglich war es
nicht vordergriindig notwendig die ,,Jugend zu gewinnen®.

Es kam jedoch vor allem in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts zu ei-
ner erstmals erkennbaren Atheisierung in européischen Gesellschaften, zu inten-
siveren, kritischen Auseinandersetzung mit den Kirchen und Religionen und Si-
kularisierungstendenzen setzten sich immer deutlicher als gesellschaftsrelevante,
-politische, mithin mikro- und makrosoziologische wirkungsmichtige Faktoren
durch. Diese war zwar nicht - noch nicht — umfassend, ganzheitlich und (wis-
senschaftlich) ausdifferenziert, jedoch wurde die gesellschaftliche Bedeutsamkeit
immer hoher.

Besonders auffallig waren diese Tendenzen in hochindustrialisierten Gebie-
ten und grofen Stidten und begiinstigt wurde dieser Prozess durch die Politisie-
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rung im Laufe der Revolutionen der vierziger Jahre des 19. Jahrhunderts, die
Paradigmenwechsel in Beziehung auf die Religion als philosophisches Phianomen
(so z.B. die Stellungnahmen Kants zur Gottesfrage und deren Nachwirkungen)
und die industriellen und naturwissenschaftlichen Herausforderungen der Zeit.

Im besonderen MaBe wurde jedoch eine quantitativ weitgreifende Verdnde-
rung althergebrachter Gesellschaftsstrukturen, mit Kirche/Religion als tragender
Séule, durch die Herausbildung einer politisch bewussten und verfassten Arbei-
terschaft in Gewerkschaften und neugegriindeten sozialdemokratischen Parteien
befeuert. Die damit einhergehende Politisierung und Ideologisierung war in die-
sem Zusammenhang mehr als ein randstindiges Phdnomen - vielmehr entwi-
ckelte es sich zu einem entscheidenden Faktor — der auch vor den Tiiren des Va-
tikans keinen Halt machte, was z.B. die Nennung von Sozialismus, Kommunis-
mus, Geheimgesellschaften, Bibelgesellschaften und auch liberalen Kleriker-Ge-
sellschaften im Syllabus errorum Pius’ IX. von 1864 bestitigte'.

Die ,, Christliche Jugendweihe?“

In die Epoche der nachnapoleonischen Ara hinein, die gepragt war durch die
paradoxe Situation eines unverkennbaren Beharrungswillen der wiedererstarkten
Machteliten und dem gleichsam nachdriicklichen spiirbaren Verénderungsdruck
durch politisierte Teile der tbrigen Bevolkerung, entstand eine neue Auseinan-
dersetzung mit dem lebensabschnittlichen Ubergangsritual des Sakraments der
Firmung (bzw. Konfirmation).

Schon seit der Reformation 6ffnete die kirchenpolitisch determinierte Auf-
spaltung dieses biografierelevanten Einzelereignisses in Firmung und Konfirma-
tion ein innerchristliches Feld der Auseinandersetzung, das im Wesentlichen aus
einem: ,unlosbare[n] Biindel katechetischer, sakramentaler, kirchenrechtlicher
(und weiter auch: seelsorgerlicher, entwicklungspsychologischer, ritualtheoreti-
scher etc.) Aspekte [bestand].“* Dabei schien die Konfirmation, vor allem im
Verlauf der mittleren Dekaden des 19. Jahrhunderts, das attraktivere Modell zu
sein, da es aus den in der Aufklirung wurzelnden Diskursen entsprang und in die
Diskussionen der politischen Offentlichkeit der Zeit eingewoben war: Hinwen-
dung zur Miindigkeit des Individuums, in diesem Spannungsfeld zumindest in
Glaubensfragen, stand dabei im Mittelpunkt der Betrachtung und Offnete das
Feld auch fiir andere Uberlegungen zur emanzipatorischen Weiterfiihrung dieses

—

http://www kathpedia.com/index.php/Syllabus_errorum_(Wortlaut) [15.09.2011].

2 Dohnert, Albrecht, Jugendweihe zwischen Familie, Politik und Religion. Studien zum
Fortbestand der Jugendweihe nach 1989 und die Konfirmationspraxis der Kirchen,
Leipzig 2000, 15.
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aufklarerischen Gedankengutes bzw. der praktischen Implementierung derartiger
Argumentationsfiguren in den gesellschaftlichen Alltag.

Dariiber hinaus entstand - in diesem Fall weit iiber innerkirchliche bzw.
religiése Miindigkeit hinausreichend - die Institution der Jugendweihe. Thren
gesellschaftlichen, weltanschaulichen und institutionellen Wurzeln nach, war sie
durchaus inhomogen, aber sie war in jedem Fall ein ,spezifisch deutsches Phi-
nomen“?.

Zu Beginn dieser Entwicklung allerdings schon von einer atheistischen, pro-
letarischen bzw. sogar explizit antireligiésen Bewegung zu sprechen wiirde we-
sentlich zu weit greifen, selbst wenn in der Folge einige, auch wesentliche,
Evolutionsstriinge der Jugendweihe mit genau diesen Begrifflichkeiten und den
dahinterstehenden Konzeptionen und Weltanschauungen zu finden waren.

Im Wesentlichen entsprang die Jugendweihe also der ausdriicklichen ,Kritik
am Anspruch des Christentums auf ein Wahrheitsmonopol“, aber diese Ableh-
nung war ,mit einer positiven Bewertung der moralischen bzw. ethischen Im-
pulse religiosen Glaubensgefiihls verbunden gewesen.“* In ihrer dezidierten Ab-
sage an kirchliche Dogmen waren sich die unterschiedlichen Bewegungen (frei-
religiGs, innerchristlich) einig und ebenfalls in der Besinnung auf das ,,dem Men-
schen immanentes Vermdgen (v.a. die Vernunft)“’, aber sie stellten noch nicht
die Religion als gesellschafiliche Institution in Frage. Es bleibt folglich festzu-
halten, dass die Jugendweihe als Ubergangsritual entstand, welches sich bewusst
von kirchlichen Strukturen emanzipieren wollte und die Individuierung des Men-
schen ganzheitlich vorantreiben wollte. Eine Forderung, die im Rahmen der
Aufklarung tberdeutlich artikuliert wurde, im Verlauf der Franzosischen Revo-
lution erstmals praktische Wirkungsmacht entfaltete und in Deutschland als de-
mokratisch, aber auch nationalistisch determinierter Prozess auf die politische
Agenda gehoben wurde. Von einer Christlichen Jugendweihe zu sprechen wire
folglich nicht nur zu kurz gegriffen, sondern trife auch nicht den inhaltlichen,
strukturellen und weltanschaulichen Kern dieses Prozesses. Allerdings wiire fiir
die Friihphase deren Entstehung die Beschreibung als ,religids determiniertes
Ritual mit kirchenkritischen Tendenzen“ treffend.

3 Liepold, Rainer, Die Teilnahme an der Konfirmation bzw. Jugendweihe als Indikator fiir
die Religiositéit von Jugendlichen aus Vorpommern. Traditionen, Bilanzen, Visionen und
Fremdbestimmung, Frankfurt a. M. u.a. 2000, 98.

Ebd. 99.
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Die ,, Atheistische Firmung (Konfirmation)“?

Im Verlauf der Entstehung der Jugendweihe erstarkten, gleichsam mit dem deut-
lichen Anschwellen der Sozialdemokratie, der Theorie des Kommunismus und
der Gewerkschaften, die Entwicklungsstrange, die neben den aufkldrerischen
Grundlagen auf dezidiert religionskritischen Ansétzen fuiten.

Das Ritual Jugendweihe geriet hierbei immer mehr in den Dunstkreis
pidagogischer Anspriiche. Grundsitzlich den Aspekt der Emanzipation von
kirchlichen Institutionen und Strukturen folgend, galt sie in diesem Rahmen
gleichsam als zugehorigkeitskonstruierendes und lebensabschnittsdefinierendes
Ritual. Wichtig fiir diesen Prozess war der Umstand, dass sich die freireligidsen
Vereine und Verbinde in Deutschland immer mehr proletarisierten und fiir die
damalige Zeit bedeutete dies vor allem auch eine Politisierung. Prigend fiir diese
Entwicklung waren die antirevolutioniren bzw. antireformistischen Bestrebungen
nach der 1848er-Revolution, die durch schwere Repressionsmafnahmen gegen
freireligitse Bestrebungen und antikirchliche Bewegungen determiniert waren
und somit zu einem Riickzug von Mitgliedern aus dem Klein- und Mittelbiirger-
tum fiihrte, da diese die (unterschiedlich starken) RepressionsmaBnahmen der
meist reabsolutisierten Regierungen im Deutschen Bund als wesentlich gréBeres
Bedrohungsszenarium fiir den eigenen sozialen Status verspiirten, als dies bei
den zahlenmaBig geradezu explodierenden proletarisch verfassten Gesellschafts-
schichten der Fall war. Das die Proletarisierung der Jugendweihe letztendlich
abschlieBende Ereignis stellte das Inkrafttreten der Sozialistengesetze 1878 und
der Kampf gegen diese, bis zu deren AuBerkraftsetzung im Jahr 1890, dar.

Die Jugendweihe war in dieser Zeit immer mehr zu einer Veranstaltung im
Rahmen der Bewusstseinsforderung und -forderung in der proletarischen Jugend
geworden und immer mehr auch mit erzieherischen Akzenten versehen. Diese
folgten nicht einer padagogisch-methodischen Programmatik, sondern folgten
dem Anspruch einer geschlossenen Verfasstheit der Arbeiterklasse. Religidse
Determinanten spielten hier keine Rolle mehr, selbst wenn die Zeremonie des
Rituals, das ja mit dem Wortteil ,,Weihe“ auch auf sakrale Wurzeln verweist,
teilweise an religiose Vorginger anschloss. Am Ende des 19. Jahrhunderts kann
folglich davon ausgegangen werden, dass mit der Jugendweihe ein weiteres
Ubergangsritual in einer entscheidenden Lebensphase von Jugendlichen installiert
war, die — neben Firmung und Konfirmation — den fortschreitenden Sakularisie-
rungstendenzen in der Gesellschaft des Deutschen Reiches Rechnung trug. Ein
religitser, oder gar christlicher Riickbezug kann in diesem Zusammenhang zwar
in der Retrospektive konstruiert werden, jedoch als kategoriale Zuschreibung
erschien er den Zeitgenossen als wenig zielfiihrend, verwirrend und wurde ab-
gelehnt. Vielmehr war mit der Jugendweihe ein politisches und weltanschaulich
eigenstindiges Phanomen entstanden, was klar dem sozialdemokratischen und
immer mehr auch dem kommunistischen Spektrum zuordenbar war. Eine ,,athe-
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istische Firmung (Konfirmation)“ wire mithin als Umschreibung ebenso wenig
treffend wie die oben erwahnte ,,christliche Jugendweihe®.

Die Jugendweihe als ideologisierter ,, Kampjfplatz “ um die Jugend

Auch wenn sich die Jugendweihe Ende des 19., Anfang des 20. Jahrhunderts als
eigenstindiges Ritual etabliert hatte, so gelangte sie doch noch nicht in den Status
eines Massenphinomens. Sie verblieb, zumal auBerhalb Deutschland nahezu un-
bekannt, selbst in den Kreisen des politisch verfassten Proletariats in ihrer Rand-
stindigkeit. Eine Ausnahme stellte hierbei die Verbreitung der Jugendweihe im
Umfeld der Kommunistischen Partei Deutschlands dar, wo sie flichendeckenden
Charakter annahm.

Zudem bleibt festzuhalten, dass es sich fast ausschlieBlich um ein stadti-
sches Phinomen handelte und in den rural geprigten Landstrichen Nord- und
Siiddeutschlands kaum Bedeutung errang.

Im nationalsozialistischen Deutschland war die Jugendweihe zwar nicht ver-
boten, jedoch war der Ubergang der Kinder in das Erwachsenenalter im natio-
nalsozialistischen Erziehungswesen anderweitig durch eine Vielzahl von Ein- und
Ubertrittsritualen gekennzeichnet®. Bedeutsam in diesem Zusammenhang ist der
Faktor, dass dies erstmals staatlich gelenkt und in radikalisierter Opposition zu
Firmung und Konfirmation betrieben wurde.

Auch wenn gegen Ende der nationalsozialistischen Diktatur der Terminus
einer nur schwer fassbaren ,,Jugendweihe der NSDAP“’ auftauchte, so kann dies
doch nicht iiber die grundlegend unterschiedlichen Wurzeln und Entwicklungs-
stringe gegeniiber der Jugendweihe aus freireligiser, spiter freidenkerischen
und proletarischen Tradition hinwegtiuschen. Es handelte sich hierbei, sowohl in
weltanschaulichen als auch in politischen Belangen, um eine klar genuin natio-
nalsozialistische und nicht nachhaltige Entwicklung.

Im Gegensatz dazu war mit dem Aufkommen des Kommunismus als Ideolo-
gie in der zweiten Hélfte des 19. Jahrhunderts und zu Beginn des 20. Jahrhun-
derts mit dessen Staatswerdung in Russland, eine neue Situation entstanden, in
der sich bis dahin nicht gekannter systemimmanenter, gleichsam radikaler Athe-
ismus Bahn brach, der unmittelbar und umfassend in die Lebenswirklichkeit der
Menschen eindrang. Marx hatte Theismus bzw. Religion als Entfremdungspro-
zess des Menschen von sich selbst und im Besonderen als Machtinstrument der

6  Z.B. Schulentlassungsfeier, Aufnahme in die Hitlerjugend oder den Bund Deutscher
Midel.

7  Hallberg, Bo, Die Jugendweihe. Zur deutschen Jugendweihetradition, Gottingen 1977,
112-131.
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Lherrschenden (kapitalistischen) Ausbeuterklasse* apostrophiert — wer kennt es
nicht, eines der bekanntesten Marxzitate: ,Religion ist Opium fiir das Volk* -
jedoch gestand er Religionen emotionale Relevanz im gesellschaftlichen Gefiige
zu und analysierte deren Verschwinden als Zwangslaufigkeit im fortschreitenden
,Befreiungsprozess der Arbeiterklasse“. Marx legt dabei zunéchst keinen Wert
auf die aktive Beseitigung der Religion, diesem Konzept wurde im Folgenden
erst von Engels und - deutlich radikalisiert und fiir die weitere Entwicklung des
Kommunismus entscheidend — von Lenin Bedeutung beigemessen. Dabei war die
Bekimpfung der Religion aber immer noch ausdriicklich durch aktive Propa-
ganda zur ,Aufkldrung der Massen® und nicht durch Gewaltmafnahmen vorge-
sehen.

Die Praxis der Auseinandersetzung mit Religion differierte, vor allem in
den ersten 50 Jahren der Existenz der Sowjetunion und der Konstituierungsphase
der neuen Staaten in deren Hegemonialbereich in Ostmitteleuropa, deutlich von
dem propagandistischen Ansatz des Leninismus. Sowohl das kommunistische
Russland (ab 1922 Sowjetunion), als auch deren Satellitenstaaten ab 1945, zeig-
ten durchaus den Willen, mit gewalttitigen Mafnahmen des Repressionsappara-
tes gegen jedwede Religion vorzugehen: Verhaftungen, Verbannung und verein-
zelt auch Folter und Mord stellten die Begleitumstinde des ,Religionskampfes*
der Entstehungsphase der Sowjetunion und der ersten circa 10 Jahre der Existenz
der neu entstandenen Staaten unter sowjetischer Vorherrschaft nach dem Ende
des Zweiten Weltkriegs dar. Deutlich zeigte sich hier der Unterschied zu anderen
diktatorischen Regimen und zu anderen Kirchenverfolgungen der Geschichie.
Bei diesen handelte es sich ausdriicklich um Verfolgung einzelner Religionsge-
meinschaften (Kirchen), nun stand die Bekampfung aller religiosen Bestrebungen
auf der Tagesordnung. Klar erkennbar war dabei zudem die eliminatorische
Tendenz, mit der diese Verfolgung ins Werk gesetzt wurde, gleichwohl je nach
Staat und Regierung mit unterschiedlicher Harte in der Durchfiihrung. Diese
erste Phase der Auseinandersetzung endete erst mit dem Tod Stalins und der da-
mit einhergehenden leichten Entschiarfung der Gewaltherrschaft in den betreffen-
den Lindern.®

Im Alleinvertretungs- und Durchherrschungsanspruch kommunistischer Par-
teien als regierende Macht spielte jedoch ein Faktor, nicht nur in Bezug auf die
Auseinandersetzungen mit Religionen, eine wesentliche Rolle: Die Gewinnung
der Jugend, als die vermeintliche Zukunft® kommunistischer Bewegungen. Ne-

8 Zu den Entwicklungen in der Kirchenpolitik der Staaten kommunistischer Pragung von
den 20er bis in die frithen 60er Jahren des 20. Jahrhunderts vgl.: Cerny-Werner, Roland,
Vatikanische Ostpolitik und die DDR, Gottingen 2011, 41-53.

9 So wurde in der DDR z.B. die Jugendorganisation Freie Deutsche Jugend (FDIJ) offiziell
auch als ,, Kampfreserve der Partei“ bezeichnet.
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ben den sicherheitspolitischen Anstrengungen der Regime in der Machtsiche-
rungsphase, waren die Bemiihungen zur umfassenden, ganzheitlichen und nach-
haltigen Beeinflussung der jungen Menschen in dem jeweiligen Herrschaftsbe-
reich von exorbitanter Bedeutung. Dem Atheismus wurde in der kommunisti-
schen Staatsidee, erstmals in herausragendem AusmaB in der Geschichte der
Menschheit, eine grundsitzliche und systemtragende Rolle zugeordnet. Dies hief
fir die Erziehung und Bildung junger Menschen, unter der MaBgabe der lang-
fristigen und nachhaltigen Machterhaltung, dass als iiberkommen geltende histo-
risch-kulturell geprigte Lebenswelten aufgebrochen werden sollten. Ziel war die
Herausbildung des ,,neuen sozialistischen Menschen® bzw. einer ,,sozialistischen
Personlichkeit*. Dabei war die frithestmégliche Intervention in traditionelle Er-
ziehungsabliufe unvermeidbar, um die ideologische , Umstrukturierung der Per-
sonlichkeit* zu lenken. So war es erklarter Wille der Staats- und Parteifithrun-
gen, die Familie als Erziehungsfaktor weitestgehend auszuschalten.

Religiose Bekenntnisse jedweder Art stellten dabei einen Stachel im Fleisch
der kommunistischen Ideologen dar: Der Glaube an Gott und dessen letztendli-
che und letztgiiltige Zustandigkeit fiir seine Schopfung stand dem Alleinvertre-
tungsanspruch und dem Durchherrschungsanspruch in der Gesellschaft elementar
und kompromisslos entgegen. Somit waren kommunistische Herrscher (es waren
nur in wenigen Ausnahmefillen Frauen im inneren Machtzirkel der Parteien)
geradezu darauf angewiesen, Jugend zu erreichen und zu gewinnen. Es begann
mit der ganztigigen Betreuung, auch von Kleinstkindern ab dem dritten Lebens-
monat, und setzte sich in dem Bemiihen fort, eine ununterbrochene Inbeschlag-
nahme junger Menschen in allen Lebensaltern zu gewihrleisten. Gekennzeichnet
war die Erziehung dabei von einer stetigen Ideologisierung - schon im Kinder-
garten wurden Armeenachmittage organisiert, die Volkspolizei besucht oder
Kosmonaut (die sowjetischen Astronauten) gespielt. Mit dem Eintritt in die
Schule wurde, von immer mehr Symbolen und Ritualen begleitet, die Politisie-
rung der Jugendlichen vorangetrieben. Die Erziehungsmethoden waren dabei
wenig vielfiltig und von zwei wesentlichen Polen gekennzeichnet: Das Erzeugen
eines starken Gemeinschaftsgefilhls und Sanktionierung von vermeintlichem
Fehlverhalten. Das Engagement in Kirchen galt dabei klar als Hemmnis hin zur
Entwicklung einer ,sozialistischen Gesellschaft“ und unterlag damit einer (min-
destens) unterschwelligen Sanktionierung, in jedem Fall jedoch war es gesell-
schaftspolitisch gedchtet. Zwar wurden Kinder und Jugendliche, die ihren Glau-
ben bekannten, nicht explizit dafiir bestraft, doch hatten diese in der Schule, auf
ihrem spiiteren Berufsweg und auch in anderen alltiglichen Belangen, mit deutli-
cher und erkennbar evozierter Benachteiligung zu kiimpfen. Im Falle der katholi-
schen Kirche kam noch erschwerend hinzu, dass neben der entscheidenden gott-
lichen noch die weltliche Zustindigkeit des Papstes relevant war, ein Umstand,
der den Alleinvertretungsanspruch der Machthaber sehr empfindlich storte. Dass
diese ideologisierte Auseinandersetzung praktische Relevanz erlangte, war friih
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erkennbar. Fiir die DDR bspw. bedeutete dies, dass junge Menschen und ganze
Familien, vor allem auch christlich geprigte, versuchten in die BRD zu fliehen
und dies bis 1961 iiber Westberlin noch relativ problemlos erreichen konnten.
Hier erlangte der Atheismus vor allem praktische Bedeutung, da es vor allem gut
ausgebildete, junge Menschen waren, die den Gemeinden als aktive Mitglieder
fehlten. Nach dem Bau der Berliner Mauer im August 1961 war der Weg iiber
Westberlin in die Freiheit versperrt und die Anzahl der Glaubigen beider christ-
licher Kirchen in der DDR war nur noch langsam riicklaufig. War der drastische
Verlust an Angehérigen der Kirchen vor 1961 mit der massiven Fluchtwelle zu
begriinden, so lag danach der Grund fiir den (geringeren) Riickgang an Kir-
chenmitgliedern auch bei den Auswirkungen staatlicher Propaganda und der
praktischen (Tages-)Politik.

In diesem Zusammenhang erwies sich, vor allem ab dem V. Parteitag der
Sozialistischen Einheitspartei Deutschlands (SED) 1958, die staatlich massiv
protegierte Jugendweihe als systemimmanente Methode, um Jugendliche an die
Staatsideologie zu binden bzw. zu versuchen, sie von anderen Weltanschauungen
oder Religionen zu entfremden.

Herausforderung an die Kirche: Vor UND nach der Wende

Spatestens mit der parteipolitischen Weichenstellung auf dem V. Parteitag der
SED und damit klar verbundenen Auftrag staatlichen Stirkung der Jugendweihe,
sahen sich sowohl die katholische Kirche, als auch die evangelischen Landeskir-
chen in der DDR vor die Situation gestellt, dass kirchliche Rituale, wie z.B. die
Firmung bzw. Konfirmation, immer mehr verdringt wurden. Dies war vor allem
Ergebnis zweier Entwicklungen.

Zum einen die mit dem V. Parteitag der SED einhergehende Verschirfung
der - teilweise aggressiv vorgetragenen Forderung — zur Durchfithrung der Ju-
gendweihe und deren vordringliche Implementierung in die Schule. Damit ging -
aus staatlicher Sicht geradezu zwangsldufig — die Ausweitung der latenten Re-
pressionen gegen Christen einher. Die Glaubigen erfuhren dabei nicht immer
vordergriindige Gegnerschaft, wenngleich diese spiirbar war, in erster Linie aber
waren es unterschwellige Eingriffe in den Lebensalltag der Angehorigen beider
Kirchen, um den Druck auf die Familien und die Jugendlichen selbst zu erhéhen,
an der oktroyierten Jugendweihe teilzuhaben.

Diese MaBnahmen zeitigten dahingehend enorme Wirkung, dass es zu ei-
nem Riickzug ins Private kam und, das stellte die zweite wichtige Entwicklung
beziiglich des Vordringens der Jugendweihe dar, die Fluchtbewegung von Biir-
gerinnen und Biirgern der DDR iiber die Sektorengrenzen (vor allem Berlins)
verstirkte sich massiv. Seit der Griindung der DDR (1949) bis 1961 verlieBen
ca. 3 Millionen Menschen das Land. Viele von ihnen waren Kirchenmitglieder,
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die — nicht nur - aber auch wegen den unmissverstindlich erlebbaren Nachtteilen
durch ihre Religionsausiibung die DDR verlieBen. Oft waren es die Aktivsten der
Gemeinde, die dem Staat den Riicken kehrten und somit letztlich zur Verin-
derung in der Kirchenlandschaft der DDR beitrugen.

Nach dem Mauerbau kam es zu einer Stabilisierung des Staates DDR und
einer leichten Lockerung der Repressionen gegeniiber den Kirchen. Die Bewe-
gung hin zur Jugendweihe und weg von kirchlichen Ritualen, war jedoch nahezu
unumkehrbar.

Trotz alledem sollte jedoch der signifikante Anstieg der Teilnahme an der
Jugendweihe nicht den Blick dafiir triiben, dass diese keine Umkehrung in der
Interpretation der Zahlen zulieB. Das heiBt, wenn 1958 23,7 %'° der Jugendli-
chen eines Jahrgangs an der Jugendweihe teilhatten, bedeutete dies nicht auto-
matisch, dass die zu 100% Fehlenden kirchliche Angebote annahmen, wenn-
gleich davon auszugehen ist, dass die grofe Mehrheit der Jugendlichen derartige
Angebote zu diesem Zeitpunkt noch wahrnahmen. Gleichsam ist nicht anzuneh-
men, dass die 80,4 prozentige Teilnahme der Jugendlichen 1960 bzw. die 97,5
prozentige im Jahr 1976, zu einer vollstindigen Zerstérung kirchlicher Rituale
zu Lebensabschnittsiibergingen fiihrte. In diesem Zusammenhang kam es zu
Doppelteilnahmen, also einerseits an der Feier zur Jugendweihe und andererseits
die Teilnahme an kirchlichen Angeboten. In wie weit dabei die Jugendweiheteil-
nahme als reine Konzession an den Staat zu verstehen ist, kann an dieser Stelle
nicht empirisch abgesichert dargestellt werden, jedoch ist hierbei in Betracht zu
ziehen, dass in solchen Fillen die Jugendweihe ebenfalls eine gewisse Attrakti-
vitit ausgestrahlt haben muss (Gruppendynamik, pathetische Inszenierung der
Feierlichkeiten und gesellschaftliche Statusverinderung). Gleichsam ist festzu-
halten, dass die Jugendlichen, die an kirchlichen Ritualen zu Lebensabschnitts-
libergingen teilnahmen, im Vorhinein einen intensiven und mit ihren Familien
abgesprochenen Entscheidungsprozess durchliefen. Somit ist hierbei von einem
auffallend hohen Attraktivititsgrad der Feierlichkeit auszugehen.

Die bleibende Anziehungskraft der kirchlichen Rituale liegt selbstverstind-
lich auch in der Arbeit der Kirchen begriindet, die sich dieser Herausforderung
stellten und denen es, nach einer schmerzhaften Konsolidierungsphase in diesem
Zusammenhang, gelang, z.B. durch die Offnung fiir oppositionell gestimmte Ju-
gendliche (vor allem die evangelische Kirche), die dramatisch sinkenden Teil-
nehmerzahlen etwas abzubremsen.

Innerhalb der katholischen Kirche versuchten engagierte Gliubige und
Ordinarien - auch und gerade bei Jugendlichen - in der Selbstvergewisserung
der eigenen Stirken und der damit verbundenen klaren und zum herrschenden
Staat als Alternative erkennbaren religiosen und spirituellen Standortbestim-

10 Vgl. zu den Zahlen: Liepold, Teilnahme 110.
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mung, die notige Attraktivitit zu halten und zuriickzugewinnen. AbschlieBend
bleibt festzuhalten, dass die politische Symbiose der beiden Atheismen, des theo-
retischen und des praktischen, in der kommunistischen Weltanschauung zumin-
dest in Ost- und Mitteleuropa groBe Wirkungsmacht entfaltete, mit deren Aus-
wirkungen sich die Kirchen noch heute auseinanderzusetzen haben. Ganze Ge-
burtskohorten junger Menschen haben sich, unter Druck oder aus Mangel an
Maoglichkeiten, von den Kirchen abgewendet. Diesen Umstand auch heute noch
als Begriindungsfigur fiir die drastisch steigende Zahl von Kirchenaustritten gel-
tend zu machen, wire inopportun. Nicht nur der Faktor, dass die Austritte erst
nach der Wende dramatische AusmaBe annahmen, ist dabei von herausragender
Bedeutung, sondern auch, dass es eine triigerische Argumentation wire, die hel-
fen wiirde, von der heutigen, aktuellen (teilweise selbstverschuldeten) fehlenden
Attraktivitit der Kirchen fiir junge Menschen abzulenken. Vielmehr wire der
Blick zuriick eventuell eine Hilfe oder sogar ein Gewinn: in einem feindlichen,
atheistischen Umfeld gelang es den Kirchen sich zu behaupten. Vor allem durch
eine Offnung nach auBen, eine Offnung, die — getragen von bewusst entschiede-
nen jungen Menschen — mit dazu fithrte, dass Kirche eine Speerspitze gesell-
schaftlicher Verdnderung wurde.

Der Herausforderung der immer weiter sinkenden Zahl von Taufen,
Firmungen und der Kirchenaustritte nahm sich, neben anderen, der damalige
Erfurter Dompfarrer und heutige Weihbischof Reinhard Hauke im Jahr 1997 an.

Die stetige Entkirchlichung, die gleichsam einherging mit erkennbarer Su-
che von Jugendlichen nach orientierenden Lebensabschnittsdefinitionen, ver-
suchte er mit dem Konzept der ., Feier zur Lebenswende“ zu begegnen:

»Als Seelsorger in der thiiringischen Diaspora treibt mich der Gedanke um, dass sowohl

den Christen als auch den Nichtchristen dieser Schatz [die Uberzeugungskraft des Evan-

geliums (d. Verf.)] bewusst werden muss. ... Oft wurde ich schon gefragt, warum ich

mich mit der Frage beschiftige, wie der Glaube zu den 75% ungetaufien Thiiringern
kommen kann. '

Mit dem Angebot der ,Feier zur Lebenswende® kreierte er ein Angebot, wel-
ches Getauften und Nichtgetauften offensteht. Offen steht dabei auch und gerade
der ,,Raum Kirche* als Ort dieser Feier.

Der Idee steht voran, so Hauke: ,Die Verinderungen miissen uns nicht
4ngstigen!“'2. Er entwarf ein - liturgisch im weitesten Sinne als ,,Segensfeier” zu
fassendes — kirchliches Angebot fiir nichtchristliche junge Menschen und christ-
liche Jugendliche, deren Christentum sich in ihrer Taufe erschopfte. Es entstand

11  Hauke, Reinhard, Herzlich eingeladen zum Fest des Glaubens ... Projekte fiir Christen
und Nicht-Christen, Leipzig 2009, 8.
12 Ebd. 9.
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eine Alternative zur Jugendweihe. Dieses Modell wird mittlerweile auch in ande-
ren ostdeutschen Stidten angeboten.

Es gibt bei einer solchen Feier zur Lebenswende vorbereitende Treffen mit
thematischen Inhalten, wie z.B. Freundschaft, Triume, Verantwortung u.a.m.
Diese werden - unterschiedlich padagogisch-didaktisch aufbereitet - iiber meh-
rere Monate behandelt. Die Zeremonie findet in einer Kirche statt und enthalt
eine BegriiBung, eine Ansprache und eine Segensbitte des betreuenden Geistli-
chen sowie symbolische Gesten (Zeigen personlicher Gegenstiinde, Uberreichen
von Kerzen oder Blumen an nahestehende Verwandte oder Mitglieder der Pfarr-
gemeinde), musikalische Darbietungen und textlich oder anderweitig gestaltete
Beitriige der Jugendlichen, untermalt von Liturgischer Orgelmusik. "

So entsteht ein Angebot einer offenen Kirche, die sich im Rahmen der Feier
vorstellt, z.B. mit liturgischen Elementen, wie dem ,,Raum Kirche* selbst, dem
Segen, den Fiirbitten oder der Orgelmusik. Der Eindruck eines Aufdrangens darf
dabei nicht entstehen, wenngleich auch in der Vorbereitung religidse und christ-
liche Themen besprochen werden.

Diese adressatenorientierte und multilaterale Feierlichkeit bringt die Kirche
so zumindest als Entscheidungsmoglichkeit fiir eine Lebensbegleitung ins Spiel.
Dass dabei kein messbarer Output fiir die Kirche entsteht, versteht sich von
selbst, und wire dies intentioniert, wire das Projekt schnell zum Scheitern verur-
teilt.

13 Vgl. ein konkretes Beispiel zum Ablauf einer solchen Feier zur Lebenswende: Hauke,
Fest 27-31.
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BAUSCHKE, Martin, Die Goldene Regel. Staunen - Verstehen - Handeln,
EB-Verlag Dr. Brandt, Ettenheim 2010, 254 p., geb. 22,80 EUR[D], ISBN 978-
3-86893-030-6

Die letzte umfassende Darstellung zur Goldenen Regel (= GR) sei - so stellt der
Autor im Vorwort fest — 1962 geschrieben worden und sei ein Fehlschlag gewe-
sen. Im Vergleich zum angelsachsischen Raum ergebe sich hier also eine Liicke.
Angesichts des Stellenwerts, den die GR in Projekten wie dem Projekt Weltethos
habe, sei ein Beitrag zum besseren Verstiindnis angemessen.

Die Gliederung des Buches ist im Untertitel angedeutet. Der Teil A (,,Stau-
nen - Die Goldene Regel als moralisches Weltkulturerbe“) belegt mit viel Mate-
rial die universale Verbreitung der Goldenen Regel mit Beispielen aus der Poli-
tik, dem Alltag, den Religionen und der philosophischen Ethik. Bauschke macht
dabei auch deutlich, dass diese Regel durchaus unterschiedlich formuliert wird,
was ausreichend belegt wird. Die blofe Aufzihlung von Belegen ist aber nur ein
erster Schritt. Wie nimlich der Autor mit Recht bemerkt, ,versteht sich diese
Regel nicht in jeder Hinsicht und nicht in jeder Situation von selbst* (89). Der
Teil B (,,Verstehen - Reflexionen und Diskussionen iiber die Goldene Regel®)
enthilt somit ,,Reflexionen und Diskussionen iiber die Goldene Regel“.

B. tut hier gut daran, dem wegweisenden Aufsatz von Hans Reiner iiber die
GR zu folgen in der Unterscheidung verschiedener Bedeutungen der GR als Ein-
filhlungs-, Autonomie-, Wahrhaftigkeits-, Gegenseitigkeitsregel. Diese Notwen-
digkeit ergibt sich aus der Homonymie der verschiedenen Formulierungen der
GR. B. weist auch mit Recht die negative Bewertung der negativen Fassung der
GR (Verbotsregel) im Gegensatz zur positiven Gebotsregel zuriick; dabei ist er-
hellend der Aufweis, wie sehr die Betonung dieser Unterscheidung zu antijiidi-
scher Polemik Anlass gegeben hat (106-116). Im Gegensatz zu B. wiirde ich das
(von B. konsequent von der GR unterschiedene) ius talionis nicht ganz so negativ
bewerten.! Auch der Vergleich der GR mit dem kantischen kategorischen
Imperativ scheint mir misslungen, da B. (wie leider auch Kant selbst) nicht zwi-
schen dem kategorischen (unbedingten) Charakter der sittlichen Forderung als
ganzer und dem deontologischen Verstéindnis einzelner Normen unterscheidet.?

Teil C (,Handeln -~ Wie wir mit der Goldenen Regel leben konnen®) gibt
Hinweise zur praktischen Umsetzung der GR im Dialog der Religionen, im Pri-
vat- und Berufsleben, in der Schule und erldutert schlieBlich ,,Global relevante
Werte im Licht der Goldenen Regel“. Darin finden sich niitzliche Hinweise; al-

1 Vgl. Wolbert, Werner, Auge um Auge, Zahn um Zahn, Wider ein géngiges Klischee,
in: Langer, Gerhard/Hoff, Gregor Maria (Hg.), Der Ort des Jidischen in der katholi-
schen Theologie, Gottingen 2009, 108-121.

2 Vgl z.B. Witschen, Dieter, Gerechtigkeit und teleologische Ethik, Freiburg i.Ue./Frei-
burg i.Br. 1992, 165-193 (am Beispiel der kantischen Straftheorie).
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lerdings wird zu wenig deutlich, dass die GR nur ein notwendiges, aber kein hin-
reichendes Kriterium des sittlich richtigen Handelns darstellt. Es gibt Handlun-
gen, die wir eindeutig ablehnen, die aber der GR nicht widersprechen. Das gilt
etwa fiir einen ethischen Partikularismus, fiir den der Geltungsbereich der GR
nicht alle Menschen umfasst, sondern nur die des eigenen Volkes, Stammes oder
der gleichen Rasse. Nur wo die Idee der gleichen Menschenwiirde Grundlage
der GR ist, ist sie universalistisch. Wer sie freilich auch auf Tiere anwendet,
sieht hier wiederum einen neuen Partikularismus am Werk. Die Frage, ob die
GR auch auf Tiere (oder Embryonen) anzuwenden ist, ldsst sich nicht mit der
GR selbst kldren.

Insgesamt ist B.s Arbeit ein niitzliches und erhellendes Buch. Durch einige
zusammenfassende Schemata (die man etwa im Rahmen einer Powerpoint Pri-
sentation verwenden konnte) hilft es auch zur didaktischen Vermittlung (etwa im
Religions- oder Ethikunterricht). Somit darf man diesem Buch eine entspre-
chende Verbreitung wiinschen.

Werner Wolbert

LINTNER, Martin M., Den Eros entgiften. Plidoyer fiir eine tragfihige Mo-
ral und Beziehungsethik, Weger/Tyrolia, Brixen/Innsbruck 2011, 182 p., Pb.
17,95 Eur[D], ISBN 978-88-6563-027-3 (Weger), 978-3-7022-3114-9 (Tyrolia)

Uber Eros und Sexualitit hat sich die Moraltheologie in der letzten Zeit iiber-
wiegend in vornehmes Schweigen gehiillt. Dass nach den Fillen von sexuellem
Missbrauch in der Kirche dieses Minenfeld aber nicht langer zu vermeiden ist,
deutet sich ein Ende der Sprachlosigkeit an. Neben der bei Herder erschienenen
»Quaestio Disputata“? ist hier auf die Publikation des Brixener Moraltheologen
hinzuweisen. Der Titel nimmt Nietzsches Vorwurf auf: ,,Das Christentum gab
dem Eros Gift zu trinken: - er starb zwar nicht daran, aber er entartete zum
Laster.“ (15). Das Buch ist aus einer mehrteiligen Zeitungsserie hervorgegan-
gen, ist also an eine breitere Leserschaft gerichtet.

Die ersten 6 Kapitel geben einen historischen Uberblick von der Bibel bis
zu Humanae Vitae. Lintner betont die grundsitzlich positive Sicht von Ehe und
Sexualitit in beiden Testamenten, auch in den Ausfithrungen von 1 Kor 7 (die oft
anders gelesen worden sind). Beziiglich der ,, Weichenstellungen in der Patristik®
(Kap. 3) wire nicht nur das Lob sexueller Enthaltsamkeit zu erwédhnen (und der
entsprechende stoische und neuplatonische Einfluss), sondern auch das Eindrin-
gen paganer (im NT eigentlich tiberwundener) Reinheitsvorstellungen seit der

- Hilpert, Konrad (Hg.), Zukunftshorizonte katholischer Sexualethik, Freiburg 2011.
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Volkerwanderung zu nennen®. Die Hochschitzung sexueller Enthaltsamkeit spie-
gelt sich auch etwa in den apokryphen Apostelgeschichten. Insgesamt versucht
der historische Teil, die positiven Ressourcen der Tradition fiir die Entgiftung
des Eros herauszustreichen (etwa die Position von Alfons von Liguori oder das
Beispiel Abaelard und Héloise), ohne die problematischen Elemente zu iiberge-
hen.

Die weiteren Kapitel befassen sich u.a. mit der Enttabuisierung von
Sexualitit, mit Sexualitiit in unterschiedlichen Lebensformen, mit sexualethischen
,heifen Eisen“ und aktuellen sexualethischen Herausforderungen wie etwa dem
sexuellen Missbrauch. Dabei liest man vielfach Interessantes auch aus human-
wissenschaftlichen Publikationen. So ist das Buch ein erfreulicher Beitrag zur
Uberwindung der Sprachlosigkeit in Sachen Sexualmoral und zu einer heutigen
verantwortlichen Orientierung.

Einige kritische Anmerkungen. Lintner scheint, wie bei Moraltheologen of-
ter zu beobachten, den Terminus ,Naturrecht auf ethische Ansdtze einzu-
schriinken, die das deontologische Argument der Naturwidrigkeit einer Handlung
(gegen die Natur der Sexualorgane, der Sprache) kennen (vgl. etwa 71). Diese
terminologische Engfiilhrung wire aber, gerade angesichts der Empfehlung des
Naturrechts durch Papst Benedikt XVI. (der frilhe Joseph Ratzinger hat das noch
anders gesehen) dringend zu vermeiden, wenn man etwa bedenkt, dass auch
etwa ein John Rawls seine Theorie naturrechtlich nennt, dass etwa fiir Luther der
Kern des Naturrechts in der Goldenen Regel besteht’. Was die S. 94 erwithnte
(von Gegnern kiinstlicher Verhiitungsmittel bemiihte) Statistik betrifft, nach der
mit der Verwendung der Pille die Zahl der Abtreibungen steigt, muss ich geste-
hen, dass ich nur Statistiken mit genau dem gegenteiligen Ergebnis kenne (etwa
aus Polen oder allgemein aus dem Ostblock vor 1989). SchlieBlich ist auch das
leicht zu erkldren: Man siindigt lieber einmal im Jahr als jede Nacht. Ich frage
also, ob wir es im ersteren Fall mit seriosen Statistiken zu tun haben oder mit
MutmaBungen. Der Stoa wirft Lintner generell eine ,,funktionalistische Sicht der
Sexualitdt“ vor, ,wonach diese naturgemil auf die Zeugung von Nachkommen-
schaft hingeordnet ist. Das ist zwar nicht ganz falsch, aber das gilt nicht aus-
nahmslos; fiir Musonius Rufus mindestens diirfte das so nicht zutreffen. Vorbe-
halte habe ich gegen die These (111), ,,dass der Umgang mit den wiederverhei-
rateten Geschiedenen weniger ein sexualethisches, sondern ein pastoraltheologi-
sches Problem darstellt“. Das ist (nach Mitteilung von Lintner) buchstiiblich
komparativisch, nicht kontrar zu verstehen: es besteht auch ein ethisches Prob-
lem. Dennoch scheint mir die Klirung des ethischen Problems vordringlich (ge-
gen den bisweilen zu beobachtenden Versuch der Reduktion auf die Pastoralthe-
ologie). Pladiert man (mit dem frithen J. Ratzinger) fiir eine Tolerierung einer

2 Vgl. etwa Miiller, Michael, Ethik und Recht in der Lehre von der Verantwortlichkeit,
Regensburg 1932, 24ff; Wolbert, Werner, Gewissen und Verantwortung, Freiburg
i.Ue./Freiburg i.Br. 2008, 105-109.

*  Zur Mehrdeutigkeit vgl. ebd. Kap 5.2.
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zweiten Ehe im Stil der Ostkirche, bestreitet man folgerichtig die ethische Norm,
nach der eine Geschlechtsgemeinschaft nur in der Form einer (kanonisch giilti-
gen) Ehe erlaubt ist. (Diese spezifisch ethische Norm ist zu unterscheiden von
der institutionellen Unmoglichkeit einer zweiten Ehe, also der Unaufldslichkeit.
Leider wird dieser Unterschied meist verwischt.) Die genannte sexualethische
These ist zu diskutieren. Die offizielle Kirche sieht in der zweiten Zivilehe nim-
lich ein objektives Hindernis (obex) gegeben. Das Problem dabei ist, dass sie
allein diesen Gesichtspunkt gelten lasst, nimlich dass hier ein Dauerzeugnis ge-
gen die Unaufloslichkeit gegeben ist. Das ist zwar nicht falsch; das Problem ist,
dass man sich (in deontologischer Weise) weigert, andere Gesichtspunkte zu be-
riicksichtigen, namlich z.B. dass die zivile Zweitehe oft die am wenigsten
schlechte Losung ist. Auf diesen ,,objektiven Gesichtspunkt wire stirker hin-
zuweisen. Stattdessen wird hier meist der Verweis auf das Gewissen iiberstrapa-
ziert. Daraus ergibt sich dann hiufig der lehramtliche Vorwurf des Subjektivis-
mus, den man freilich mit der Verweigerung einer Diskussion iiber die Sache
selbst provoziert. Aber dariiber wire eine eigene Abhandlung zu schreiben.

Werner Wolbert

BRANDECKER, Thomas, Moraltheologie und Utilitarismus. Eine Auseinan-
dersetzung mit Dieter Birnbacher (Studien der Moraltheologie 43), LIT-Ver-
lag, Miinster 2011, 106 p., Pb. 19,90 Eur[D], ISBN 978-3-643-10849-4

Dieter Birnbacher ist einer der prominentesten Vertreter einer utilitaristischen
Theorie in der deutschsprachigen Philosophie. Die vorliegende (bei St. Ernst in
Wiirzburg verfasste) Dissertation befasst sich mit ihm und kontrastiert damit den
Ansatz eines umgedeuteten Doppelwirkungsprinzips, wie es von P. Knauer ent-
wickelt wurde und auch von St. Ernst vertreten wird. In der Einleitung stellt B.
zunichst die Ablehnung dieser Theorie durch das kirchliche Lehramt vor und
begriindet die Wahl Birnbachers als Referenzautor. Leider wird im Rahmen der
Arbeit nicht mehr diskutiert, wie weit die lehramtlichen AuBerungen zur Sache
sind bzw. wo man aneinander vorbeiredet. Speziell wird die Rede von den ,in
sich schlechten Handlungen nicht analysiert und auf ihren Sitz im Leben be-
fragt®; der Terminus wird zum Schluss nur knauerianisch umgedeutet (86):
»Eine Handlung ist nur dann ,,in sich schlecht®, wenn man in ihr einen Schaden
ohne »entsprechenden Grund« zulisst oder verursacht. Ich frage mich, ob dann
nicht jede schlechte Handlung .in sich schlecht* ist. Gibt es noch andere
Kategorien sittlicher Schlechtigkeit? Im Rahmen des traditionellen Lehrstiicks

¢ Vegl. Schiiller, Bruno, Die Quellen der Moralitit, in: ThPh 51 (1984) 535-559; Wolbert,
Werner, Gewissen und Verantwortung, Freiburg i.Ue/Freiburg i.Br. 2008, Kap. 8.
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von den ,,Quellen der Moralitiit“ gibt es solche Handlungen, die aufgrund der
Umstinde oder des Ziels schlecht sind. Ist das ,in sich® hier vielleicht so
redundant wie etwa, wenn man von einer ,in sich“ wahren oder ,in sich“
falschen Aussage spriche?

Der erste Hauptteil stellt Birnbachers Position und Argumentation vor, sei-
nen allgemeinen Ansatz und einige praktische Anwendungen: beziiglich des T6-
tungsverbots Konsequenzen fiir die Beurteilung der Embryonenforschung und
des Schwangerschaftsabbruchs, der aktiven Sterbehilfe und der aktiven (rztli-
chen) Beihilfe zum Suizid, des Weiteren Birnbachers Begriindung des Folterver-
bots und seine Beurteilung des Verhaltens gegeniiber Tieren. In seiner Stellung-
nahme im zweiten Hauptteil findet sich eine insgesamt sachliche und ausgewo-
gene Kritik der Position Birnbachers, wobei m.E. deutlicher herauszustellen
wire, dass die unplausiblen Konsequenzen vor allem aus einer unzulénglichen
Werttheorie resultieren. Es wird auch nicht deutlich, wo Birnbacher evtl. seine
Position gedndert oder prizisiert hat. Mir scheint eine solche Prizisierung etwa
in der Charakterisierung einer deontologischen Theorie zu liegen. Liest man in
den ,Texten zur Ethik* noch, hier ergebe sich die moralische Qualitit einer
Handlung ,teilweise oder vollstindig durch die Natur der Handlung selbst“ (bei
B. 24 zitiert), heifit es in der ,,Analytischen Einfilhrung in die Ethik® richtiger:

»Was konsequentialistische Begriindungen moralischer Urteile von deontologischen un-

terscheidet, ist, dass sie dariiber hinaus auch Folgen beriicksichtigen, die nicht bereits in
der Standardbeschreibung des jeweiligen Verhaltenskomplexes enthalten sind.* L

Was die ,,Natur der Handlung® ist, hingt nimlich von der jeweiligen Beschrei-
bung ab; und in dieser sind bestimmte Folgen schon benannt, wie Birnbacher am
Beispiel ,Betriigen® illustriert. Die entscheidende Bedeutung der Werttheorie
zeigt sich Ubrigens an der Tatsache, dass sich Deontologen, die eine dhnliche
Werttheorie vertreten, zu dhnlich problematischen Konsequenzen gelangen. Was
das Folterverbot angeht, fehlen mir zwei wichtige Gesichtspunkte: 1. Man
miisste im Fall der Legalisierung von Folter Polizisten speziell ausbilden, die mit
moglichst wenig Aufwand an Grausamkeit eine maximale Wirkung erzielen.
Und diese wiren 2. dann auch verpflichtet, diese Methoden anzuwenden. Das
wollen aber auch die meisten Politzisten nicht.

Leider bietet die Arbeit kaum Vergleiche zwischen unterschiedlichen utilita-
ristischen Positionen.® So fehlt etwa ein Hinweis auf den ,idealen Utilitarismus
eines G.E. Moore, H. Rashdall oder auch Franz Brentano (immerhin ein frithe-
rer Wiirzburger). Auch die moraltheologische Literatur zum Thema ist nur teil-
weise beriicksichtigt; so ware beziiglich der behaupteten Gerechtigkeitsperspek-
tive des Utilitarismus zu verweisen auf Dieter Witschen, Gerechtigkeit und tele-
ologische Ethik, Freiburg i.Ue/Freiburg i.Br. 1992. Entsprechend ist die Arbeit

Z Birnbacher, Dieter, Analytische Einfithrung in die Ethik, Berlin 2007, 176.
g Vgl. etwa Quinton, Anthony, Utilitarian Ethics, London *1989.



SaThZ 15 (2011) 317

auch fiir eine Dissertation etwas kurz geraten, was lediglich im Fall einer heraus-
ragenden (vielleicht rein systematischen) Arbeit nicht so sehr ins Gewicht fiele.

Werner Wolbert

ERNESTI, Jorg/FISTILL, Ulrich/LINTNER, Martin M. (Hg.), Heilige Kirche -
Siindige Kirche. Chiesa santa - Chiesa di peccatori, Verlag A. Weger
Brixen/Tyrolia Innsbruck 2010 (Brixner Theologisches Jahrbuch 1/2010), 208
p., geb. 24.95 EUR [D], ISBN 978-88-6563-009-9

Der vorliegende Band stellt die erste Nummer des Brixner Theologischen Jahr-
buchs dar, das vom Professorenkollegium der Philosophisch-Theologischen
Hochschule Brixen herausgegeben wird. Dieses Jahrbuch 16st die Zeitschrift
,Brixner Theologisches Forum* ab. Der Zweisprachigkeit der Hochschule ent-
sprechend enthélt das Jahrbuch einige Beitrdge in italienischer Sprache.

Das spezielle Thema des Jahrbuchs 2010 greift die 6ffentlichen Diskussio-
nen um Missbrauchsfille in der Kirche auf und stellt vor diesem Hintergrund die
Frage nach heiliger und siindiger Kirche. Die Schwierigkeiten, die sich fiir viele
ChristInnen und Theologlnnen ergeben, angesichts der jiingsten Verfehlungen in
und durch die Institution Kirche den Glaubenssatz von deren Heiligkeit als Teil
des personlichen Glaubens zu bekennen, werden deutlich ausgesprochen. Die
versammelten Beitriige aus unterschiedlichen theologischen Disziplinen der
Brixner Hochschule und von auBerhalb bieten eine offene und wissenschaftlich
anspruchsvolle Auseinandersetzung mit diesem Gegensatz.

Der Fundamentaltheologe Cristiano Bettega reflektiert iiber konstitutive Ele-
mente von Kirche als Gemeinschaft. Der Philosoph Ermenegildo Bidese erlautert
Derridas Philosophie der Vergebung und deren Konsequenzen fiir das Verstéind-
nis von Sujektivitit. Jorg Ernesti (Kirchengeschichte und Patrologie) bringt his-
torische Ausfiithrungen zum Umgang der Institution Kirche mit Schuld, beson-
ders im Zusammenhang der Reformation und des Dritten Reiches. Ulrich Fistill
(Altes Testament) zeigt, wie biblische Erzahlungen fiir den aktuellen Umgang
der Kirche mit Schuld Impulse geben konnen. Der Pastoraltheologe Alois Gurn-
din formuliert kritische Anfragen an ,Sackgassen kirchlicher Sexuallehre: Ver-
stindnis der Jungfriulichkeit Mariens, Reste alttestamentlicher Reinheitsvor-
schriften in der Liturgie, Geburtenregelung, wiederverheiratete Geschiedene u.a.
Johann Kiem, ein Absolvent der Hochschule, zeigt im Anschluss an seine Ab-
schlussarbeit Parallelen zwischen der heutigen Wirtschaftskrise und der Zeit um
die Sozialenzyklika Rerum Novarum 1891 auf. Der Moraltheologe Martin M.
Lintner bietet eine theologisch-ethische Analyse des Phidnomens kirchlicher
Schuldbekenntnisse und macht offene Fragen einer solchen Ubertragung des in-
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dividuellen Schuldbekenntnisses auf die Ebene einer Institution deutlich. Dabei
betont er, dass eine rasche Vergebungsbitte keinesfalls die u.U. langwierige
Aufarbeitung des Missbrauchsskandals ersetzen kann. Michael Mitterhofer (Kir-
chenrecht) erldutert den Umgang mit Schuld und Strafe im kanonischen Recht.
Ivo Muser (Dogmatik) bringt Anregungen, wie der Gedanke der Heiligkeit der
Kirche mit der Realitiit der siindigen Kirche zusammen gedacht werden kann.
Dorothea Rechenmacher (Religionspadagogik) gibt Impulse fiir einen sinnvollen
Umgang mit dem Reizthema ,slindige Kirche“ im schulischen Religionsunter-
richt und zwar im Zusammenhang mit dem Roman ,,Sakrileg“ von Dan Brown
und seiner Verfilmung in , The Da Vinci Code“. Paul Renner bringt religions-
wissenschaftliche Reflexionen zu personlicher und kollektiver Schuld. Der Lin-
zer Moraltheologe Michael Rosenberger analysiert den Umgang mit Schuld in
der Gegenwart (Ausweichen und Offentliches Thematisieren) und die entspre-
chenden Kompetenzen der Kirche (Versohnung und Vergebung). Der Innsbru-
cker Dogmatiker Roman A. Siebenrock nimmt eine historisch-systematische Be-
stimmung der Siinde der Kirche vor, bringt Beispiele des Umgangs der Kirche
mit Schuld, und entwirft ausgehend vom Vatikanum II eine Orientierung, wie die
»prekire Heiligkeit“ (159) der siindigen Kirche verstanden werden kann. Arnold
Stiglmair vermittelt anhand von Ez 16 und Ez 20 einen Blick auf die Auseinan-
dersetzung der spaten Propheten Israels mit dem Versagen des Gottesvolkes.
Gottfried Ugolini setzt sich aus sozialpsychologischer Sicht mit der Missbrauchs-
problematik auseinander. Er geht den Vorstellungen von und dem strukturellen
Umgang mit Macht, dem Verstindnis von Autoritit, sowie den Schutz- und Ab-
wehrstrategien und ideologischen Verzerrungen im sozialen System Kirche nach.
So bietet dieser anregende Band ein breites Spektrum von Grundlagen-
reflexionen iiber Schuld und Siinde bis zu pastoralen und spirituellen Uberlegun-
gen und viele Hinweise auf offene Fragen, die weiter zu verfolgen sind. Verbun-
den ist dies durchgehend mit dem Bemiihen, Ansidtze und Wege zu finden, wie
glaubige Menschen mit den kognitiven und emotionalen Dissonanzen zwischen
dem Glauben an eine von Gott geheiligte Kirche und ihrer ambivalenten sozialen
Realitiit in einer realistischen und konstruktiven Weise umgehen kénnten.

Andreas M. Weifs
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EcCKHOLT, Margit/CASPER, Bernhard/HERKERT, Thomas (Hg.), ,,Clash of
civilizations® — oder Begegnung der Kulturen aus dem Geist des Evangeli-
ums? Bernhard Weltes Impulse fiir den interkulturellen Dialog mit Latein-
amerika (Intercambio-Schriftenreihe. Schriften des Stipendienwerkes Lateiname-
rika-Deutschland, Band 3). LIT-Verlag, Berlin 2009, 300 p., kt. 29,90 Eur[D],
ISBN 978-3-643-10282-9

Vorliegender Band dokumentiert ein bemerkenswertes Projekt, das in den letzten
Jahrzehnten zu einem fruchtbaren interkulturellen Austausch beitrug: das Stipen-
dienwerk Lateinamerika-Deutschland, das im Jahr 1968 vom bekannten Religi-
onsphilosophen Bernhard Welte (1906-1983) gegriindet wurde. Die Initiative
dazu geht auf 1965 begonnene Kontakte zwischen argentinischen, chilenischen
und deutschen Akademikern sowie auf eine Lateinamerikareise Bernhard Weltes
im Jahr 1967 zuriick, der eine intensive Phase der Vernetzung und des Aufbaus
folgte. Eine solide Organisation und der offene Geist des Zweiten Vatikanischen
Konzils bildeten die beiden Brennpunkte des Stipendienwerks, das wahrend der
politisch repressiven Phase der 1960er und 1970er Jahre in Lateinamerika einer
ersten Bewihrungsprobe ausgesetzt war. Margit Eckholt, seit 2002 die Vorsit-
zende des Stipendienwerks, weist auf das Charisma Bernhard Weltes hin, der
sich von den Begegnungen und Erfahrungen auf seinen Reisen zutiefst in An-
spruch nehmen lief:
,Fremdes hat sich »geschenkt«, sich erdffnet, hat den Reisenden »betroffen« gemacht und
»verwandelt«. In einer Reflexion auf das, was »Erfahrung« ist, schreibt Welte, dass das
»Fahren der Erfahrung« gerade in diesem betreffenden und verwandelnden Moment
liegt“ (39).
Peter Hiinermann, der die Leitung des Stipendienwerks in Nachfolge von Bern-
hard Welte von 1975 bis 2002 innehatte, definierte als Ziel dieses Unternehmens
»die Forderung der wissenschaftlichen Reflexion des christlichen Glaubens unter den Be-
dingungen der heutigen kulturellen, gesellschaftlichen, wirtschaftlichen Problematik im

Hinblick auf die Entfaltung einer christlichen Auffassung vom Menschen und der
entsprechenden 6ffentlichen Ordnung von Wirtschaft, Gesellschaft usw.“ (184).

Konkret geht es um die Vergabe von Stipendien, die fiir einen Zeitraum von 18
Monaten zur Bearbeitung eines wissenschaftlichen Projekts in Lateinamerika
bzw. Deutschland gewahrt werden.

Das zentrale Anliegen dieses Sammelbandes, der auf eine Tagung der Bern-
hard-Welte Gesellschaft und der Katholischen Akademie in Freiburg vom 21. bis
23. November 2008 zuriickgeht, besteht in der Auseinandersetzung mit den Im-
pulsen, die der vielfiltige lateinamerikanisch-deutsche Austausch er6ffnete. Das
Buch will nicht nur iiber das Management eines Stipendienprogramms berichten,
sondern interkulturell vermittelte Bildungsprozesse als Chance fiir ein friedliches
Zusammenleben in einer globalisierten Welt vorstellen; es besteht aus vier Ab-
schnitten: 1. Philosophisch-theologische Auseinandersetzung mit dem Werk
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Bernhard Weltes, 2. Zeugnisse ehemaliger Wegbegleiter und Stipendiatinnen, 3.
Beitrage zur Griindungsgeschichte des Stipendienwerks, 4. Texte und Skizzen
Bernhard Weltes zu seinen ,,Aufbriichen® nach Lateinamerika. Gerade der letzte
Teil des Bandes zeigt eindriicklich, wie Bernhard Welie die Sendung der Kirche
in der Welt von heute verstand; so schrieb er etwa in seinem ,,Peruanischen Ta-
gebuch® 1976, dass ,unter den Armen eine neue Art von Christentum in Entste-
hung begriffen ist“ (232). Von ungebrochener Aktualitit sind auch Uberlegungen
Weltes aus dem Jahr 1981:
»Es ist heute auch fiir das Christentum notwendig, sich weltweit zu orientieren. Dazu
miissen auch die nichtchristlichen Religionen in den Dialog mit dem Christentum ge-
bracht werden, und zwar so, dass wir aus diesem Dialog selber etwas lernen kénnen®
(276t.).
Diese Haltung des Dialogs, die gelebte Solidaritit mit den Armen, die Initilerung
von Bildung und wissenschaftlichem Austausch sowie die Vision eines ,neuen
Humanismus*“® bilden Grundkoordinaten einer zeitgeméBen kirchlichen Sendung,
wie sie das Zweite Vatikanum vorstellte und Bernhard Welte durch sein personli-
ches Engagement verwirklichte. Eine ,Begegnung der Kulturen aus dem Geist
des Evangeliums“ muss keine reine Utopie bleiben, wenn Interkulturalitit als
Anspruch theologischen Denkens und kirchlichen Lebens begriffen wird - das ist
das Vermichtnis des Griinders des Stipendienwerkes Lateinamerika-Deutsch-
land.

Franz Gmainer-Pranzl

KUSTER, Volker, Einfiihrung in die Interkulturelle Theologie, UTB-Verlag,
Stuttgart 2011, 288 p., Pb. 22,90 Eur[D], ISBN 978-3-8252-3465-2

Interkulturelle Theologie ist in Vielem noch ,.terra incognita“(24). Die Pluralitit
christlichen Glaubens und die Disparatheit seiner unterschiedlichen kulturellen
Formulierungen kommen nach einigen vereinzelten Vorlduferdiskursen in den
1970er Jahren erst im letzten Jahrzehnt ins theologische Bewusstsein. Im Auf-
kommen neuer theologischer Fragestellungen spielt das Genre der ,,Einfithrung*
eine spezifische Rolle: hier werden Suchbewegungen kartografiert, theologiege-
schichtliche Wegmarken aufgezeigt und ihr systematisches Feld tentativ vermes-
sen und abgesteckt.

So auch im vorliegenden Band: Volker Kiister, evangelischer Theologe aus
Heidelberg, wurde 2002 auf den neu eingerichteten Lehrstuhl fiir Crosskulturelle

9 So das Thema eines Vortrags Weltes 1973 in Rio Tercero/Argentinien: Sobre el con-
cepto del nuevo humanismo y la dialéctica de la Integracion y el progreso (vgl. 135).
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Theologie an der Protestantischen Theologischen Universitit Kampen berufen.
Weder biografisch noch theologisch beschranken sich seine Grenziiberschreitun-
gen auf den europdischen Raum - Kiisters Biografie und Bibliografie verweisen
auf zahireiche Forschungsaufenthalte in Asien, Afrika und Lateinamerika, die
seinen theologischen Werdegang pragen: er sieht sich als Vermittler Kontextuel-
ler Theologien in Europa. In der vorliegenden Einfiihrung in die Interkulturelle
Theologie systematisiert Kiister nun seine Studien zu aullereuropéischen Theolo-
gien und destilliert sie zu einem Entwurf Interkultureller Theologie, als deren
Vorreiter er sich selbst — neben Robert Schreiter — bezeichnet (292).
Interkulturelle Theologie - so Kiisters These, an der er sich in mehreren
Anliufen abarbeitet — ,,beschaftigt sich mit der Interaktion zwischen christlichem
Glauben und dem kulturell-religiosen Pluralismus, an dem er selbst auch Teil
hat“ (15). Sie bearbeitet damit fundamentale Strukturprobleme, die in christliche
Gottesrede eingeschrieben sind, theologiegeschichtlich in unterschiedlichen Para-
digmen verhandelt wurden und seit dem ausgehenden 19. Jahrhundert in den
Missionswissenschaften, die zur Reflexion der durch den missionarischen Auf-
schwung erzeugten Pluralisierung des Christentums neugegriindet wurden, theo-
retisch behandelt werden (183). Kiister spricht von diesen Strukturproblemen als
theologischen Dilemmata:
,Die unmittelbare Erfahrung des kulturell-religiésen Pluralismus macht uns Dilemmas
bewusst, die dem christlichen Glauben inhirent sind[:] Universalitit-Partikularitit-Di-
lemma ... Identitit-Relevanz-Dilemma ... Exklusivismus-Inklusivismus-Dilemma ... Ein-
heit-Pluralitit-Dilemma. ... Manchen mag das Denken in Dilemmas und der damit ver-
bundenen Ambiguitit und Fluiditit als Signatur unserer spitmodernen Zeiten erscheinen.

Sie sind jedoch dem christlichen Glauben immer schon inhdrent gewesen, allein der
Zeitgeist erlaubt es sie zuzulassen, ja gar als dynamisierend zu erfahren. “(23)

In mehreren Durchgingen zeichnet Kiister die theologiegeschichtlichen Ent-
wicklungen nach, die zur systematischen Bearbeitung dieser Dilemmata und da-
mit zur Entstehung Interkultureller Theologie dringen (7eil I: Begriffe und Me-
thoden; Teil II: Dimensionen), um in einem Teil Il (Generative Themen: Eine
Kkleine interkulturelle Glaubenslehre) das so in historischen Langsschnitten aufbe-
reitete Material systematisch fiir eine interkulturelle Glaubenslehre fruchtbar zu
machen.

Der im Teil I entworfene theologiegeschichtliche Problemaufriss verortet
die Urspriinge des Projekts Interkultureller Theologie in den Missionswissen-
schaften, deren Zugriff auf die die Theologie strukturierenden Dilemmata durch
zwei Epochenwenden (die Phase der Dekolonisierung in den 1960er Jahren und
der Beginn der Globalisierung in den 1990ern; vgl. 27, 53ff. u.6.) massiv verin-
dert und durch die Entwicklung von einem vernetzten Plural an Kontextuellen
Theologien abgeldst wurde:

HInterkulturelle Theologie hat sich auf dem Terrain der Missionswissenschaft entwickelt
und ihre Grenzen verlegt. ... Der Pluralismus der in den vormaligen Missionsgebieten
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entstandenen kontextuellen Theologien fragt ebenso nach einer theoretischen Durchdrin-
gung wie nach ihrer interkulturellen Vernetzung, Theologie wird in der Folge interkultu-
rell. “(24)

Die interkulturelle Perspektive ist in Kiisters Darstellung damit schon in den
Kontextuellen Theologien angelegt; fiir ihn zieht sich der ,epistemologische
Bruch“ (55ff.) als Neuformatierung der Dilemmata christlicher Gottesrede zwi-
schen ,europaischer Missionswissenschaft und ,,auBlereuropéischen® Kontextu-
ellen Theologien, wihrend deren theologisch reflektierte Interkulturalitit weniger
auf einen ihnen eingeschriebenen systematischen Problemiiberhang, sondern
mehr auf historische Verinderungen der postkolonialen Kontexte im Zuge der
Globalisierung zuriickgefiihrt wird: ,,Hat die Interkulturelle Theologie ihren An-
fang auch als Vermittlungsinstanz zwischen den verschiedenen kontextuellen
Theologien genommen, sind diese inzwischen selbst interkulturell ausgerichtet”
(109); Kontextuelle Theologien werden im Zuge der Globalisierung zu , globalen
theologischen Stromungen® (183, im Anschluss an Robert Schreiter), die theolo-
gische Aufgabe der Kontextualisierung stellt sich im 21. Jahrhundert neu als
»Glokalisierung“ (109, im Anschluss an Roland Robertson).

Teil IT vertieft dieses theologiegeschichtliche Narrativ in einer detailreichen
historischen Léngsstudie des EATWOT-Prozesses (die Zusammenarbeit unter-
schiedlicher kontextuell arbeitender Theologlnnen in der Ecumenical Association
of Third World Theologians, die sich seit 1976 in inter- und intrakontinentalen
Konferenzen vollzieht). Die sich in diesem Prozess immer stirker formierende
interkulturelle Perspektive firmiert fiir Kiister nun stéirker als im Teil I einen in
den Aufriss Kontextueller Theologien eingeschriebenen systematischen Problem-
druck:

,,Die urspriingliche Vision, eine Theologie der Dritten Welt zu formulieren, wurde durch

die Entdeckung der Pluralitit im Diskurs des ersten Decennium von EATWOT durch-

kreuzt. Die Frage nach Gemeinsamkeiten, Unterschieden und interkulturellen Lernchan-

cen war eine adiquate Reaktion darauf.“(183)
Die Kontexte der Dritten Welt sind disparat und produzieren eine konfliktive
Pluralitit an theologischen Zugriffen, die, so Kiister, der vermittelnden Instanz
Interkultureller Theologie bediirfen (109) - gerade weil Interkulturalitit auch
Konflikte produziert (,,Erst wer die Differenz erlitten hat, lernt sie auch im Fest
zu feiern und ihr Raum zu geben.“ 129 u.9.). Diese Problembeschreibung von
Interkultureller Theologie, die ,,sich zunichst darauf konzentriert, ein Bewusst-
sein fiir die Konsequenzen der durch die kontextuellen Theologien ausgelosten
Transformationsprozesse innerhalb der christlichen Theologie zu entwickeln®
(131), erweitert Kiister um eine interreligiose und eine interkonfessionelle, dku-
menische Dimension. Deren Problemzugriffe werden jeweils in der Zusammen-
fassung unterschiedlicher Gesprachsinitiativen dargestellt. Interkulturelle Theo-
logie wird damit sehr breit aufgestellt und ihre Fragestellung aufgefachert: ,In-
terkulturelle Theologie reflektiert ... iiber die Verhdltnisbestimmung von Evan-
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gelium und Kultur oder eine Theologie der Religionen“ (116); fiir das interkon-
fessionelle Gesprich werden Impulse aus den interkulturellen und interreligitsen
Dialogerfahrungen erwartet (132). Diese Subsumierung unterschiedlicher theolo-
gischer Problemstellungen begriindet Kiister mit der Komplexitiit des Kultur- und
Religionsbegriffs nach dem Cultural Turn:
,,Der Interkulturellen Theologie [liegt] ein viel umfassenderer Kulturbegriff zugrunde. ...
Aufgrund der engen Verkniipfung von Kultur und Religion ... sind auch die interkonfes-

sionellen und interreligiosen Interaktionsprozesse als interkulturelle Phinomene zu ver-
stehen. “(132)

Wihrend dieser kulturtheoretischen Argumentation sicher zuzustimmen ist und
deskriptiv Kultur und Religion nicht in zwei separate Sphéren getrennt werden
konnen, stellt sich doch die Frage, ob die theologische Stofrichtung Interkultu-
reller Theologie nicht praziser entworfen und bestimmt werden kann, wenn zwi-
schen den theologischen Fragestellungen der Verhaltnisbestimmung von Kultur
und Evangelium einerseits und von Christentum und den Religionen andererseits
unterschieden und intra- bzw. interreligiose Pluralitit als zwei distinkte funda-
mentaltheologische Problemfelder bearbeitet werden (in denen dann jeweils die
kulturell-religitsen Wechselbeziehungen zu reflektieren sind). Bei aller Wech-
selwirkung zwischen religidsen und kulturellen Systemen stellt das Faktum, dass
der christliche Glaube immer schon kulturell plural formuliert wurde und so Dif-
ferenzen in seiner normativen Darstellung produziert, ein theologisch anderes zu
verhandelndes Problem dar als das Faktum, dass sich der Wahrheitsanspruch
dieses Glaubens mit religits anderen Anspriichen in Relation zu setzen hat.

Im Teil IIT fragt Kiister das in den theologiegeschichtlichen Partien vorge-
stellte Material — konkret unterschiedliche Entwiirfe Kontextueller Theologien
aus dem asiatischen, afrikanischen und lateinamerikanischen Raum - auf seine
generativen Themen (Paulo Freire) ab. Problematischer als gewisse Redundan-
zen, die sich durch diesen mehrfachen Zugriff im Aufriss des Bandes ergeben,
ist die methodische Perspektive, die fiir diese systematische Zusammenstellung
einer ,interkulturellen Glaubenslehre® gewihlt wird und die diesen Entwurf In-
terkultureller Theologie wesentlich pragt: Kiister will — trotz seiner Annahme,
dass Interkulturelle Theologie keine ,neue Metatheologie® (110) ist — aus den
unterschiedlichen kontextuellen Ansitzen ,eine kleine interkulturelle Glaubens-
lehre ... re/konstruieren, die sich als erstaunlich konsistent erweist.“ (209) Inter-
kulturelle Theologie wird damit als ein Konglomerat aufiereuropéischer Theolo-
gien entworfen, die bei aller Kritik an ,eurozentrisch-westlicher Theologie (209
u.0.) eng dem Traktatengang dieser Tradition folgt, welchen sie aus den dispa-
raten Beitriigen Kontextueller Theologien zu ,re/konstruieren® versucht. Sie
wird als eine Metaperspektive projektiert, die hier — angesichts seiner Kritik am
vorgeblichen Eurozentrismus westlicher Theologie — ironischerweise der euro-
paische Theologe Kiister in seiner Zusammenschau auBereuropdischer Ansitze
einnimmit.
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Konsequenterweise konzeptioniert Kiister Interkulturelle Theologie dann
auch im Rahmen einer Hermeneutik (15. 75-84) — es geht um das Verstehen des
Fremden und des Anderen (118) und um das Ergreifen interkultureller
Lernchancen aus den Differenzen, die zwischen unterschiedlichen Kontexten
aufbrechen (183 u.6.). Hier wird Kiisters Heidelberger Vergangenheit und die
Verbindung zu seinem theologischen Lehrer Theo Sundermeier, der Missions-
wissenschaft im Rahmen einer Hermeneutik des Fremden fasst, sichtbar. Weni-
ger in den Blick kommt bei diesem Hermeneutikbegriff, dass jeder Versuch, den
Fremden zu verstehen, diesen auch konstruiert — wichtige erkenntnistheoretische
Konzepte der postcolonial studies, die Kiister als einen Eckpfeiler im systemati-
schen und theologiegeschichtlichen Aufriss Interkultureller Theologie beschreibt
(109), gehen so fiir seinen Entwurf verloren. Die fiir die postkoloniale Theorie
zentrale Hybriditdt und wechselseitige Konstruktivitit kultureller und religitser
Identitéiten konnen nicht mehr systembildend in Kiisters hermeneutisches Kon-
zept integriert werden (17); das Verstehen in diesem Entwurf Interkultureller
Theologie ereignet sich zwischen distinkten Identititen und formiert dabei einen
Raum der Interkulturalitit ,dazwischen“ (16). Kiisters Riickgriff auf Homi
Bhabhas Konzept des ,, Third Space® (16) wird diesem damit gerade nicht ge-
recht - fiir Bhabha ist das in-between kultureller Identititen nicht ein Drittes, das
aus zwei distinkten GroBen hervorgeht; er setzt vielmehr umgekehrt an: ,, Hybri-
dity to me is the »third space«, which enables other positions to emerge.“'® Die-
ser dritte Raum befindet sich eben nicht zwischen zwei Kulturen, sondern ist als
Zwischenraum ein Raum der Absenz, der in kulturellen Differenzierungen for-
miert wird und so genau zwischen der Behauptung von Identitit und ihrem Hin-
terfragen liegt. Indem Kiister dagegen Interkulturalitit als greifbaren Raum zwi-
schen den Kulturen skizziert, kann er Interkulturelle Theologie auch als eine ei-
genstindige Disziplin im theologischen Ficherkanon fassen (30 u.6.), die

»ein methodisches Instrumentarium fiir interkulturelle Kommunikationsprozesse ... ent-

wickelt [heuristische Funktion], ... im interkulturellen Diskurs die Dialogregeln ... aus-

handelt [fundamentaltheologische Funktion], ... das kontextuelle Wissen ... sammelt und

bewahrt [anamnetischen Funktion] und einen Habitus des Respekts ... kultiviert und ...
interkulturelle Konflikte ... bearbeitet [ethische Funktion].“ (115f.)

Hier stellt sich die Frage, ob eine so als eigenstindige Disziplin im theologischen
Ficherkanon entworfene Interkulturelle Theologie der partikularen Verortung je-
des theologischen Sprechens Rechnung tragen kann, deren Entdeckung iiber-
haupt erst zum Versuch, Theologie interkulturell zu betreiben, gefiihrt hat.
Wiirde dem nicht eher ein erkenntnistheologisches Konzept von Interkulturalitit
entsprechen, das quer iiber die theologischen Disziplinen die (Inter)Kulturalitiit

10  Bhabha, Homi K., »The Third Space. Interview with Homi Bhabha«, in: Jonathan
Rutherford (ed.), Identity, Community, culture, difference, London 1990, 207-221,
221.
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jedes theologischen Sprachversuchs konstruktiv aufgreift und im Sprechen sicht-
bar macht? Interkulturalitiit wiirde dann nicht als in eine eigene Disziplin ausge-
lagerte Metaperspektive verstanden, sondern als ein Modus theologischen Spre-
chens - wie es etwa in der adverbiellen Form einer Theologie interkulturell zum
Ausdruck kommit.

Insgesamt legt Volker Kiister einen materialreichen Entwurf Interkultureller
Theologie vor, der mit seinem Fokus auf auBereuropdische Theologien jenen
Problemdruck widerspiegelt, der ein theologisches Problembewusstsein fiir die
Interkulturalitiit des Christentum unausweichlich macht - seine Pluralisierung im
Kontext postkolonialer Globalisierung. Fiir einen theologischen Zugriff auf die-
ses Problem zeigt Kiisters Einfilhrung erste entscheidende Wegmarken auf und
wird damit fiir die zukiinftige Systematisierung Interkultureller Theologie ein
wichtiger Orientierungspunkt in kritischer Auseinandersetzung sein.

Judith Gruber

BUNKER, Arnd/MUNDANJOHL, Eva/WECKEL, Ludger/SUERMANN, Thomas
(Hg.), Gerechtigkeit und Pfingsten. Viele Christentiimer und die Aufgabe
einer Missionswissenschaft, Matthias Griinewald, Ostfildern 2010, 268 p., kt.
14,90 Eur[D], ISBN 978-3-7867-2850-4

Die Tagung ,Crossroads - Christentiimer in Bewegungen und Begegnungen®,
die im Oktober 2009 in Miinster stattfand, bildet die Grundlage fiir diesen Band,
an dessen Ende sich die Antritts- und Abschiedsvorlesung von Giancarlo Collet
finden, der von 1989 bis 2010 an der Universitit Miinster Missionswissenschaft
lehrte. Der Sammelband vereint drei groBe Anliegen: er bietet eine Auseinander-
setzung mit der globalen und lokalen Pluralitit von Christentiimern, die vor al-
lem durch die Migration von ChristInnen eine neue Qualitit erbalten hat; er gibt
Einblick in das Leben der Pfingstkirchen, die zwar weltweit einen deutlichen
Aufschwung erfahren, aber von der westlichen Theologie oft nur stereotyp
wahrgenommen werden; und er wiirdigt — nicht zuletzt mit dem Titel ,,Gerech-
tigkeit und Pfingsten“ — das Werk Giancarlo Collets, der im deutschen Sprach-
raum zu den bedeutendsten Vordenkern einer erneuerten Missionswissenschaft
ziihit. In den fiinfzehn Beitrigen der AutorInnen aus Deutschland, GroBbritan-
nien und Brasilien sowie in den beiden Texten Collets werden Konturen einer
weltkirchlichen Orientierung theologischen Denkens sichtbar, die vieles zu den-
ken aufgeben; es lohnt sich, einen Blick auf die einzelnen Beitréige zu werfen.
Der Rostocker Religionswissenschaftler Klaus Hock begreift die globale
Christentumsgeschichte als ,Geschichte kontextueller Christentiimer® (18) und
spricht mit Blick auf die europiische Theologie und Kirche von der ,Notwen-
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digkeit einer grundlegenden Therapie unserer 6kumenischen Amnesie* (31).
Von daher bewertet er das ,Projekt einer »Rechristianisierung« Europas“ skep-
tisch und pladiert fiir eine ,,Hermeneutik des Christlichen im Kontext sikularer
Kultur® (37). Alberto da Silva Moreira, Religionswissenschaftler in Goias (Bra-
silien), sieht es als entscheidende Konsequenz der ,Kreuzungen® religiéser Tra-
ditionen an, dass ,das Konzept der Offenbarung neu interpretiert werden® (57)
muss. Bedenkenswert ist sein Pladoyer fiir ,einen produktiven Begriff des Rela-
tivismus® (58), der nicht eine Vergleichgiiltigung jeglicher Wahrheitsanspriiche
bedeutet. Roswith Gerloff, bis 2008 Senior Lecturer an der Universitit Leeds
(UK), geht den Anfingen der Pfingstbewegung nach und betrachtet diese
»als eine transnationale Bewegung der Postmoderne, die durch die paradoxe Kombina-
tion von Vormodernem und Modernem tragfihige Alternativen zur abendlindischen Lo-
gik, politischer und staatskirchlicher Machtentfaltung und den vielfiltigen Entfrem-
dungsprozessen wie Urbanisierung, Industrialisierung, Migration, Armut oder HIV/Aids
anbietet* (72).
Auch Sergio Sezino Douets Vasconcelos von der Katholischen Universitit von
Pernambuco (Brasilien) setzt sich mit dem Pentekostalismus auseinander, den er
als ein Phinomen ansieht, das - im Gegensatz zum klassischen Protestantismus —
in synkretistischer Weise mit jenem Muster in Austausch steht, das er mit José
Bittencourt Filho die ,,brasilianische religiose Matrix“ (92) nennt. Der Miinster-
aner Pastoraltheologe Reinhard Feiter analysiert die Gemeinden der MigrantIn-
nen, denen gegeniiber nicht eine Haltung des Paternalismus oder der Einverlei-
bung angesagt ist, sondern eine , Anerkennung der Fremdheit, die die Unzu-
ganglichkeit der anderen fiir mich nicht mehr als defizitir beurteilt, sondern als
die Weise, wie die anderen fiir mich leiblich da sind“ (111). Luiz Carlos Susin,
Theologieprofessor in Porto Alegre (Brasilien), geht den Griinden fiir die Aus-
bildung einer ungemein komplexen christlichen Identitit nach und kommt zu in-
teressanten Ergebnissen: ,,Der dynamische und iiberbordende Synkretismus, wie
er fiir die gegenwértige Situation charakteristisch ist, ist durch den Typus des
Katholizismus, der auf den lateinamerikanischen Kontinent gelangte, begiinstigt
worden*® (119). Werner Kahl von der Missionsakademie Hamburg untersucht die
religiosen Vorstellungen westafrikanischer Migrantlnnen; das von ihnen in
Deutschland praktizierte ,,Neupfingsttum* interpretiert er als
Jtraditionelle Religiositit in christlicher Begrifflichkeit. Die Attraktivitit dieser Version
des Christlichen erklirt sich ... aus der dreifachen Anschlussméglichkeit an die biblische
Vorstellungswelt, an afrikanisch traditionelle Konzeptionen und Manipulationen von
Welt und an die Moderne“ (138).
Ludger Weckel, Mitarbeiter des Miinsteraner Instituts fiir Theologie und Politik,
bedenkt die kulturellen und gesellschaftlichen Kategorien theologischer Diskurse:
»Die Wirklichkeit ist der »Ausgangspunkt«, der Standort der Theologie, wihrend
das Evangelium der »Orientierungspunkt« ist: Reflexion der Wirklichkeit, der
christlichen Praxis im Lichte des Evangeliums® (160). Pointiert arbeitet Nancy
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Cardoso Pereira, methodistische Theologin in Rio de Janeiro, die Rolle von
Frauen im sozialen Leben heraus. Angesichts patriarchaler Muster, die auch in
Befreiungsbewegungen wirksam sind, pladiert sie fiir eine Hermeneutik theologi-
schen Denkens und sozialen Handelns, die nicht nur oberflachlich ,,feministisch®
ist: ,,Kriterium bleibt das konkrete Leben der Frauen. Korper und Alltag sind die
Grundlagen der Aufgabe, die lautet, leben zu miissen und zu wollen® (171). Die
bedriingende Relevanz der sozialen Realitit fiir theologisches Denken kommt bei
Boniface Mabanza Bambu (Heidelberg) noch radikaler zur Geltung; mit Blick
auf das Leben von StraBenkindern in Kinshasa, deren ,,Feuer und Kraft“ inspi-
riert, auch wenn es ohnméchtig bleibt, halt er fest:
»Wihrend die Wut und das Feuer der Strafenkinder in der Begrenztheit ihres Wissens
und ihrer Handlungsspielriume eine klare Grenze finden, miindet das groBe Wissen der
Bischofskonferenz und anderer und kirchlicher Institutionen in die Handlungsunfahigkeit,
in die Lihmung*“ (185).
Die Miinsteraner Theologiestudentin Katharina Rensinghoff beschreibt Voraus-
setzungen Okumenischen Lernens und benennt wichtige Problemfelder im Zu-
sammenhang interkultureller/weltkirchlicher Begegnungen und Partnerschaften;
dazu gehoren vor allem ein ,,ausgeprigtes Harmoniebediirfnis und die Angst vor
kritischen Riickfragen zum eigenen Verhalten“ (191) sowie der ,,Mangel an Be-
reitschaft, sich auf personliche Konsequenzen einzulassen“ (193). Norbert Mette
von der Universitit Dortmund weist in seinen Uberlegungen zu den ,,crossroads®
zwischen Norden und Siiden, etablierten katholischen/evangelischen Kirchen und
Pfingstkirchen darauf hin, wie sehr Christlnnen aus dem Norden fiir sich eine
intellektuell iiberlegene Position reklamieren, dabei aber die Chance verpassen,
»sich von den befremdlich wirkenden Auffassungen und Praktiken Dinge sagen zu las-
sen, die durchaus des Nachdenkens wert waren, ohne damit der kritischen Vernunft ab-

schwiren zu miissen, wie etwa die Bedeutung der Leiblichkeit und der Materialitit des
christlichen Glaubens“ (204).

Hadwig Miiller von Missio Aachen sieht es in ihrem Riickblick auf die Tagung
als wichtige Aufgabe der Missionswissenschatt an,
,sich in den Plural der Christentiimer hinein zu begeben, ihre Unterschiedlichkeit gerade
als einen Reichtum zu sehen, den es zu bewahren gilt, sich ihrer verwirrenden Vielfalt
zu nihern, um sie zu verstehen, ohne sie jedoch zugleich zu werten und zu beurteilen®
213).
Die Frage, was nun auf dem Hintergrund dieser Auseinandersetzung mit der
neuen Pluralitit und Hybriditdt der Christentimer tatsichlich die Aufgabe einer
Missionswissenschaft sei, klirt sich zum einen durch Giancarlo Collets Beitrige.
Missionswissenschaft, so Collet in seiner Antrittsvorlesung von 1989, habe ange-
sichts der ,Tertiaterranitit des Christentums® (223) vor allem ,.den Ort zu be-
stimmen, an dem wir Theologie treiben® (238). Und sie sei gefordert, so betonte
er in seiner Abschiedsvorlesung im Jahr 2010, ,die ekklesiologische Bedeutung
von Migrationsgemeinden fiir die GrofSkirchen“ (249) wahrzunehmen und - in
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wortlicher Anlehnung an Apg 2,8 - die unterschiedlichen ,Dialekte“ des Chris-
tentums als Ausdruck einer vielfiltigen, weltweiten Gemeinschaft zu begreifen,
die durch das Pfingstgeschehen konstituiert wird (vgl. 253f.). Zum anderen aber
beginnt hier erst die Auseinandersetzung damit, was die, vielen Christentiimer™
fiir eine zeitgemiBe Missionstheologie bedeuten. Mit dieser Fragestellung ist eine
Herausforderung benannt, die zu den groBen Aufgaben gegenwirtiger christli-
cher Theologie gehort: Auf vielfiltige und glaubwiirdige Weise dem Anspruch
von Gerechtigkeit und dem Impuls von Pfingsten gerecht zu werden. Auch wenn
diese epochale Herausforderung im vorliegenden Sammelband nur exemplarisch
umrissen werden konnte und sich an manchen Stellen Tendenzen einer kultura-
listischen Nord-Siid-Dualitit zeigen (besonders deutlich etwa in der Gegeniiber-
stellung von afrikanischer , Spiritualitit“ und europiischem ,Materialismus® in
den ansonsten sehr erhellenden Kommentaren von Peter Arthur [vgl. 257]), ist
dieses Buch als spannende und wegweisende Einfiihrung in Theorie und Praxis
eines kulturell vielgestaltigen Christentums des 21. Jahrhunderts zu empfehlen.

Franz Gmainer-Pranzl

DEIBL, Jakob Helmut, Geschichte — Offenbarung - Interpretation. Versuch
einer theologischen Antwort an Gianni Vattimo (Religion - Kultur - Recht,
Bd. 9), Lang, Frankfurt a. M./Wien/u.a. 2008, 180 p., Pb. 43,00 Eur[D], ISBN
3-6315-6939-4

Obwohl Papst Johannes Paul II. in seiner Enzyklika Fides et ratio (1998) im
Zuge seiner Kritik an der Infragestellung der Wahrheitsfahigkeit der menschli-
chen Vernunft durch bestimmte Strémungen der zeitgenossischen Philosophie si-
cher auch das ,,schwache Denken“ Gianni Vattimos (*1936) vor Augen hatte, ist
es gerade dieser italienische Vertreter der Postmoderne, der immer neue Versu-
che unternimmt, mit Hilfe der Topoi der ,,schwachen Ontologie“ die christliche
Botschaft zu deuten und ihr neues Leben einzuhauchen bzw. umgekehrt in der
spezifischen Entwicklung der Tradition der Metaphysik die Wirkung des Kern-
gedankens des Christentums, namlich der kenosis qua Herablassung Gottes, auf-
zuweisen. Er ist beseelt von der Uberzeugung, dass das Konzept des ,,schwachen
Denkens“ nichts anderes ist als ,,die Transkription der christlichen Lehre von der
Menschwerdung des Gottessohnes® (Glauben — Philosophieren, 29) in die Spra-
che der nachmetaphysischen Philosophie. Hauptaufgabe dieser Philosophie sei
es, ,die Freiheit, die Geschichtlichkeit und auch die Endlichkeit der menschli-
chen Existenz gegen die Folgen einer radikalen Ausdehnung der metaphysischen
Mentalitat, d. h. der Wissenschaft und der Technik, auf alle Lebensbereiche zu
verteidigen® (Glauben - Philosophieren, 49). In diesem Anliegen fiihlt sich Vat-
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timo zutiefst verbunden mit der christlichen Heilsgeschichte, gemiB der Gott die
» Weisheit der Welt“, d. h. die metaphysischen Triume der natiirlichen, atavisti-
schen Religion mit ihren Begriffen der absoluten Transzendenz und Omnipotenz
des Seins Gottes, Liigen gestraft hat und sich in seiner Unverfiigbarkeit bleibend
geschichtlich offenbart, sodass die Sakularisierung als Essenz des Christentums
erscheint. Wohl verbindet Vattimo und den Papst die Kritik an der Technokratie
und dem Szientismus der Moderne. Ersterer sieht allerdings im Engagement des
Letzteren fiir eine starke Vernunft nur den Versuch, jenes neuzeitliche Subjekt
neu zu inthronisieren, das in seinem Bewusstsein die letzte Instanz der theoreti-
schen und praktischen Wahrheit erkennt.

Jakob Helmut Deibl greift in dem seiner theologischen Diplomarbeit vom
Jahre 2004 entwachsenen Buch ,,Geschichte — Offenbarung - Interpretation. Ver-
suche einer theologischen Antwort an Gianni Vattimo“ diesen Ansatz des
»Sschwachen Denkens® auf und versucht einerseits deren zentralen Termini auf
ihre Bedeutung fiir die Theologie hin zu untersuchen bzw. andererseits auf die
darin offenen Fragen eine theologische Antwort zu geben. Er illustriert und un-
tersucht die zentrale These Vattimos, dass der Ubergang von der Moderne zur
Post- oder Spétmoderne letztlich das spéte Echo der subversiven biblischen Bot-
schaft von Geschichte als Heilsgeschichte sei. Beide sind durch die Aufldsung
starker metaphysischer Vorstellungen bestimmt, insofern im Mittelpunkt der
christlichen Heilsgeschichte die erlésende Offenbarung als kenosis steht und das
Ende der Moderne durch die Verwindung des typisch neuzeitlichen Paradigmas
starker Ich-Fundamente als Voraussetzung ,neuzeitlich-metaphysischer, noeti-
scher oder moralischer Weltbewiltigungsversuche® (Deibl, 52) gekennzeichnet
ist.

In drei grofien Gingen durchschreitet er das Denken Vattimos: In einem
ersten Schritt (11-44) umkreist er die Themen Kenosis und Freundschaft, indem
er das Plidoyer Vattimos fiir ein Christentum der Liebe und Offenheit darstellt,
in dem es schwierig und unsinnig sei, anhand von objektiven Offenbarungsin-
halten das Maf} der Glaubenszugehdrigkeit zu bemessen oder eine Erneuerung
des Glaubens in der Riickkehr zu einem unverwesbaren, ewig auf gleiche Weise
giiltigen Schatz an Offenbarungsgut zu erwarten. Demgegeniiber sieht Vattimo
religiose Erfahrung nur moglich im Modus des Exodus und der Wiederkehr, wie
Deibl im zweiten grofen Schritt (,Die Spur der Spur - Religion als Wieder-
kehr*, 45-152) aufweist. Exodus wird in diesem Zusammenhang als Weg in die
Fremde und die Entfremdung verstanden, d.h. als Geschehen, das wesentlich mit
Wiederkehr verbunden ist, aber nicht mit der Wiederkehr einer ewig-gleichen,
metaphysischen religiosen GroBe. Biblisch inspirierter Exodus ist nicht erinne-
rungsloser Ausbruch aus einer (politischen und religidsen) Abhingigkeit in eine
jede Verantwortung abstreifende Bindungslosigkeit, sondern geschichtliche Ant-
wort auf eine Verheiflung (57f). Wiederkehr zielt nicht ab auf eine Vereinigung
mit den urspriinglichen Erscheinungsgestalten des Gottlichen, sondern besagt ein
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Wahrnehmen des daraus geschichtlich Gewachsenen auf der Basis der Offenheit
fiir den neuen Einbruch des ganz Anderen.

Insofern es hier damit wesentlich um die Gottesfrage in der Moderne bzw.
Spiatmoderne geht, widmet sich die Arbeit in diesem Kontext auch Vattimos Les-
art der marxistischen Religionskritik und vor allem den Wurzeln der Philosophie
Vattimos im Denken Hegels, Nietzsches und Heideggers. Und das ist in der Tat
von zentraler Bedeutung, schlieflich sagt Vattimo selbst von sich, dass er sich
»eine von Nietzsche und Heidegger inspirierte Philosophie aufgebaut“ (Philoso-
phie — Glauben, 26) habe. In diesem Sinne sieht Vattimo die Frage nach der
Moglichkeit einer konstruktiven, zukunftsorientierten, nicht-restaurativen Wie-
derkehr als eine Ubersetzung der Grundfrage der Philosophie Heideggers, die
seiner Meinung nach in dessen Topos der ,,Wiederholung“ liegt. Vattimo spricht
allerdings von Wiederkehr und sieht im Unterschied zu Heidegger nicht im Tod
als solchen, sondern im Sein in Christus, dem neuen Adam, die ureigenste Mog-
lichkeit des Daseins, aus dem sich dem Menschen eine neue Geschichte eroffnet,
und zwar nicht als vereinzeltem Individuum, sondern als Gemeinschaft (vgl.
Deibl, 62f). Vor dem Hintergrund der inneren Verwobenheit von biblischer Re-
ligion und spitmodern-nihilistischer Ontologie mit ihrer Entdeckung der Kraft
dekonstruktiver Relecture zeigt sich die Wiederkehr der Religion als Religion der
Wiederkehr, sodass wir nicht nach der Spur von ihr, sondern vielmehr nur nach
der ,,Spur der Spur® (Vattimo) suchen kénnen. Wenn man sich aber auf Vatti-
mos Gedanken konsequent einldsst — das ist hier die kritische Frage, die im Buch
leider unterbleibt — miisste dann nicht Religion heute letztlich als Suche nach der
Spur der Spur der Spur der Spur der Spur ... begriffen werden. Denn Ge-
schichtlichkeit menschlichen Denkens und Daseins setzt nicht erst in der Spat-
moderne ein, wenn auch das Bewusstsein dafiir erst dort lebendig wird. Um dem
zu entkommen, muss dann Vattimo (und mit ihm Deibl) plotzlich die Spur
schlechthin einfithren, also letztlich dann doch eine Absolutsetzung vornehmen.

Die Spur von Religion begegnet uns heute nicht in ,,unschuldiger Unmittel-
barkeit“ (67), wie der Autor nicht miide wird zu betonen, sondern geprigt von
diversen Entfremdungen und Infragestellungen, nicht zuletzt durch die neuzeitli-
che Religionskritik. Deren marxistische Gestalt lehrt uns, dass jegliche Religio-
sitit, die sich in sakralen Nischen abschottet und jede Weltverantwortung ab-
lehnt, Heilsegoismus darstellt. Die Verabschiedung von idealistischen Gesamt-
konzeptionen an der Wende von der Moderne zur Spitmoderne kann vor diesem
Hintergrund als ,Ubergang von der Utopie zur Heterotopie“ beschrieben wer-
den, insofern letztere auf eine lineare Teleologie und zentralistische Perspektive
verzichtet und von einem ,,Verlust der Mitte“ (im Sinne der postmodernen De-
zentrierung von Sinn) geprigt ist (72).

Dem Aufkldrungsideal der Moderne, das wesentlich durch die Paradigmen
von Entwicklung, Uberwindung und Begriindung - also von Gewalt und Ein-
heitsphantasien — bestimmt ist und in der Verabsolutierung dieses Ideals das Sein
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zum einen auf das Novum als Selbstzweck reduziert und zum anderen dem Dik-
tat der eisernen Kontinuitit einer rein quantitativ-chronologisch begriffenen Zeit
unterwirft, setzt Vattimo die Notwendigkeit einer Wiederkehr im Sinne eines
langen Prozesses der verwindenden Genesung entgegen. Der Impuls dazu findet
sich bereits in Nietzsches Rede von der ,,Chemischen Analyse“, die nach Vat-
timo fiir Nietzsche jene Methode gewesen sei, ,das Werden von Moral, Meta-
physik und Religion zu rekonstruieren® (Nietzsche, 49) und sie in ihrem An-
spruch auf Letztgiiltigkeit zu dekonstruieren. (Deibl, 78) Wenn Nietzsche
zwecks Uberwindung der christlich-metaphysischen Tradition die Notwendigkeit
einer riickldufigen Bewegung mit dem Bild eines Hippodroms beschreibt, er-
scheint es Deibl fraglich, ob dessen Gedanke der ,ewigen Wiederkehr“ im Sinne
der dekonstruktiven zukunftsoffenen ,, Wiederholung® Vattimos gedeutet werden
kann (vgl. Deibl, 80f). Vattimo kritisiert allerdings an Nietzsche und Heidegger
zu Recht, dass deren Versuche der Genesung der Metaphysik selbst zu sehr dem
griechischen Objektivismus verhaftet bleiben. In diesem Abschnitt unterbleibt
leider die kritische Reflexion darauf, dass Nietzsche bei seinem Versuch der
Analyse den Anspruch erhebt, jetzt selbst das , wahre Wesen* dieser Phiinomene
offengelegt zu haben.

Damit riicken aber auch die zentralen postmodernen Begriffe der Dekon-
struktion und der Verwindung ins Zentrum. Vattimo versucht, den Sinn von
Nietzsches Rede vom ,guten Temperament“ und von Heideggers Rede vom
»,Ding®, vom ,, Andenken® (als der eigentlichen Form des Denkens) und von der
» verwindung® im Begriff der ,,pietas® in einem christlichen Kontext einzuholen.
Das ist wohl einer der originellsten Gedanken Vattimos. Er versteht unter ,,pie-
tas® die ,anddchtige Achtung” vor dem konkreten Lebendigen mit seinen Spu-
ren, die es mit Blick auf seine Herkunft an sich tridgt und mit Blick auf die Zu-
kunft hinterldsst, sowie mit seiner Unverfiigbarkeit und Endlichkeit (vgl. Deibl,
91f). Er sieht in ihr die geistige Substanz, die sowohl die Verbundenheit zwi-
schen Lebenden und Toten als auch die Mdglichkeit des gegenseitigen Verste-
hens auf der Basis der Anerkennung ermdglicht und als nicht-verfiigendes ,,Den-
ken des Verdanktseins“ jeglicher Substantialisierung des Daseins vorbeugt und
dessen Ereignischarakter (im heideggerischen Sinn) gerecht wird. Pietit ist somit
der Weg, vielleicht besser die Haltung, in der es dem Denken gelingen kann, fiir
das Verstehen der Wirklichkeit und ihrer Geschichte auf den Rekurs auf meta-
physische Griinde (archai) und deren Absolutheitsanspruch zu verzichten. Die
Tradition der Metaphysik kann und soll nimlich nicht gewaltvoll iiberwunden,
sie kann nur andenkend verwunden werden, wobei es bei dieser Art der Verwin-
dung wesentlich um , Wiederaufnahme-Hinnahme-Genesung-Verdrehung“ (Vat-
timo, Abschied, 114) geht.

Trotz aller Verwindungsdynamik stellt Vattimo das geschichtliche Faktum
bzw. Ereignis der Offenbarung in der Inkarnation - Thema des dritten Teils des
Buches (151-173) - hoch in Rechnung. Er muss sich sogar, wenn er Christus
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nicht bloB als ,Sonderfall der »Art« sinnlich wahrnehmbare Offenbarung Gottes*
betrachtet, sondern als denjenigen, der ,durch seine Inkarnation jedes Erschei-
nen des Gottlichen in Symbolen [ermoglicht]“ (Jenseits der Interpretation, 85),
der Frage stellen, ob er letztlich nicht einem subtilen christlichen Heils- und
philosophischen Deutungsuniversalismus front. Wiirde man allerdings - so be-
tont er - auf jede konkrete Verortung verzichten, filhrte die Verabschiedung der
Metaphysik zur Etablierung eines Relativismus, dessen Kehrseite der Funda-
mentalismus ist. Das konkrete Ereignis der Inkarnation begegnet uns aber nur in
der geschichtlichen Gestalt ihrer Schwiéchung, also in den vielfidltigen Formen
der Sikularisierung und Entmythologisierung, ohne dass aber eine totale Ent-
mythologisierung der Religion durch die Philosophie moglich oder anzustreben
wire. Erlosung und Offenbarung diirfen nicht als dogmatisch-metaphysische
Grofen aufgefasst werden, sie sind vielmehr Inhalte einer Geschichte, die wei-
tergeht und der stindigen Interpretation durch die Menschen bedarf. Die ,,Ge-
schichtlichkeit als Herkunft von einem Ursprung® (Die Spur der Spur, 114) und
damit die Kreatiirlichkeit der Welt, in der die Geschichtlichkeit griindet, sind das
bleibende konkret-positive Moment. Insofern die Inkarnation kenosis bedeutet,
ist sie die Eroffnung jener Schwichung, die die Geschichte der Offenbarung be-
stimmt, in deren sakularisierten Formen Philosophie und Religion verbindet und
die vom letzten Ursprung her grundgelegte Freiheit des Menschen als Liebe und
Verantwortung in Erscheinung treten lasst.

Das vorliegende Buch zeichnet sich dadurch aus, dass der Denkduktus
Vattimos und deren Herkunft von Hegel, Nietzsche und Heidegger auf der Basis
einer fundierten Kenntnis der Quellen nachgezeichnet werden. Allerdings scheint
der Verfasser zu sehr mit der Sprache und dem Denken Vattimos verschmolzen,
was dazu fiihrt, dass nicht nur dessen seduktiv-sirenenhafte Sprache iibernom-
men, sondern auch der notige Abstand, der von Heidegger geforderte ,,Schritt
zuriick® (vgl. Identitdt und Differenz, 39f) und damit auch so manche kritische
Hinterfragung der Sichtweise Vattimos unterbleibt. So miisste man vor allem der
Frage nachgehen, ob Vattimos negativer Begriff der Metaphysik der geschichtli-
chen Realitdt metaphysischen Denkens in allen seinen geschichtsméchtigen Ge-
stalten entspricht. Daher muss auch gefragt werden, ob Vattimos Lesart der Ge-
schichte nicht letztlich auch die Errichtung eines — so sehr beargwohnten - gro-
Ben Einheitsmythos bedeutet, der mit Hilfe des Zauberwortes der Schwiachung
alles unter seine Grofie Erzidhlung subsumiert. Ist so gesehen Vattimo nicht ein
Hegelscher Wolf im Schafspelz des schwachen Denkens, der auf seine Weise die
gesamte Denkgeschichte iiber einen Kamm schert? Es wird auch nicht problema-
tisiert, dass Vattimo Nietzsche unter volliger Ausblendung der Lehre vom
Ubermenschen rezipiert, was vermutlich daran liegt, dass Heidegger die Ideolo-
gie vom Uber- und Untermenschentum als eine Folge der ,Leere der Seinsver-
lassenheit“ bzw. als Kompensation der nihilistischen Leere des eigenen Handelns
durch totalitire Ordnung betrachtet, was wiederum nicht zum Bild Nietzsches als
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des (positiv konnotierten) Verwinders der Metaphysik passte. Oder woher wissen
Vattimo-Deibl, was ein guter oder schlechter Mythos ist? Wird da nicht auch ein
objektiver, Wahrheit beanspruchender Begriff davon vorausgesetzt, was ein gu-
ter (richtiger?) Mythos zu sein hat? Und wie steht es mit den Kriterien, gemaB
denen Vattimo sein Urteil fallt, dass die Geschichte der Metaphysik eine Ge-
schichte von Irrtiimern sei? Beansprucht er hier nicht selbst auch starke Funda-
mente? Warum werden bestimmte Phinomene (Fundamentalismus, Esoterik,
evangelikales Freikirchentum) als , fragwiirdige Verirrungen“ gesehen (was sie
iibrigens auch in meinen Augen sind). Miissten sie im Sinne der Logik Vattimos
nicht einfach auch als Ausdruck der geschichtlichen Entwicklung der Schwi-
chung des Denkens betrachtet werden? Damit im Zusammenhang ist bei Deibl
auch ein subtil moralisierender, wertender Duktus feststellbar, der bisweilen den
Eindruck einer missionarisch-beschworenden Rede annimmt. Nicht zuletzt wire
es ratsam zu versuchen, die Gedanken und Anliegen dieses Denkens in eine all-
gemein-verstindliche Sprache zu iibersetzen, ansonsten verkommt es zu einer
grofien Erzihlung, die sich bloB innerhalb eines hermeneutischen Zirkels bewegt
und nur der versteht, der sein Denken dieser Sprache und Hermeneutik zur
Génze unterwirft.

Emmanuel J. Bauer

GRUBER, Franz, Lieben. Leben mit Leidenschaft und Sinn, Pustet, Regens-
burg 2011, 160 p., kt. 16,90 Eur[D], ISBN 3-7917-2319-7

Wie schreibt man aus theologischer Perspektive ein Buch tiber die Liebe, ohne in
den altbekannten Idealismus zu verfallen oder die Liebe metaphysisch zu iiber-
héhen, so dass von ihrer erotischen und politischen Kraft nichts mehr {ibrig
bleibt? Dass ein theologisches Buch iiber die Liebe ohne diese Fallstricke gelin-
gen kann, zeigt auf eindriickliche Weise der Linzer Dogmatiker Franz Gruber.
In kenntnisreicher Weise nimmt er den groBen Reichtum der eigenen Traditions-
und Diskursgeschichte auf und bringt ihn vor dem Hintergrund gegenwértiger
Lebens- und Erfahrungswelten auf neue Weise zur Sprache. Gruber stellt unter-
schiedlichste Geschichten aus Literatur und Film vor, um die vielfiltigen Dimen-
sionen und Manifestationsformen der Liebe zu benennen. Dabei sind diese Ge-
schichten kein bloBes Darstellungsmaterial, an denen sich die Vollkommenheit
und Uberlegenheit der christlichen Uberlieferung demonstrieren lieBe. Vielmehr
zeugen sie vom ganz normalen Chaos der Liebe, von den Hohen und Tiefen,
Erwartungen und Enttiuschungen, Sinn und Zweifel, Gelingen und Scheitern.
Weil es in der Liebe tendenziell immer auch um das Ganze der eigenen Existenz
geht, wird dieses groBe moderne Projekt Liebe, ,die letzte Utopie der im Dies-
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seits gefangenen Zeitgenossen“ (13), mehr und mehr mit religioser Bedeutung
aufgeladen: ,,Von keiner anderen menschlichen Emotion versprechen sich Men-
schen soviel wie von der Liebe.“ (27) Vor diesem kulturellen Hintergrund begibt
sich das Buch auf eine Spurensuche, wie elementare Erfahrungen von Liebe the-
ologisch gedeutet werden konnen und in welcher Weise sie auch die Rede von
Gott beriihren.

Anhand sieben ausgewdhlter Schliisselworter schreitet Gruber den weiten
Horizont der Erfahrungen von Lieben und Geliebtwerden ab. Erwdhlen, Beglei-
ten, Fiirsorgen, Beleben, Scheitern, Sterben und Heilen. Diese Titigkeitsbegriffe
bilden den roten Faden durch die , Erfahrungsrdume der Liebe“ (10). Hier zeigt
sich bereits die besondere Perspektive, insofern der Fokus auf der Aktivitit des
Liebens selbst liegt, auf den Emotionen und Gefiihlen.

Lieben heiBit immer Erwdhlen (15-37), Anerkennung geben und Anerken-
nung finden. Mit diesem Gedanken beginnt die eigentliche Reise in die Welten
der Liebe. Anerkennung ist nicht nur die Basis jeder Liebesbeziehung, sie ist
auch ., das heifie Kapital in einer sozialen Arena“ (23), um das immer wieder ge-
rungen werden muss. Im religiosen Verhaltnis erweist sich der Erwahlungsge-
danke ebenso als fundamental: Denn Gottes Verhéltnis zum Menschen ist freies,
voraussetzungsloses und liebendes Wohlwollen, bedingungslose Anerkennung
und darin ein Ausdruck seiner Wiirde.

Lieben heiBt auch Begleiten (38-60), den anderen in seiner Identitidt und
Integritit respektieren. Begleitung ist besonders in Phasen der Krise und in den
diirren Zeiten gefragt. Wenn Menschen einander Halt und Stiitze geben konnen,
wird der Wegcharakter der Liebe besonders deutlich erfahrbar. Es ist kein Zu-
fall, dass die Metaphorik des Begleitens auch fiir die Beschreibung des Gott-
Mensch-Verhiltnisses herangezogen wird: Gott erweist sich als eine ,,begleitende
Macht* (60), die den Menschen auf seinem Weg in die Freiheit bedingungslos
unterstiitzt.

Dass Liebe weitaus mehr umfasst als die Zuwendung zu einem anderen
Menschen, zeigt das Kapitel Fiirsorgen (61-79), das die politische und gesell-
schaftliche Dimension der Liebe in den Blick nimmt. Die Grammatik der Liebe
prégt ja nicht nur die personale Beziehung zweier Menschen, auch die gesell-
schaftlichen Funktionssysteme sollten auf diesem Fundament basieren. Es ist und
bleibt ein fundamentaler Anspruch der Moderne, diese Grammatik in die politi-
schen und okonomischen Regelsysteme hinein zu iibersetzen. ,Wir konnen da-
rum nicht von Liebe sprechen, ohne auf ihre politische und ethische Geltung hin-
zuweisen.“ (71). Wie kann also, so die Grundfrage, Liebe in den priméren So-
zialbeziehungen eingeiibt werden und zu Solidaritit, Gerechtigkeit und Empathie
fithren? Gegen alle sozialdarwinistischen Ansitze macht Gruber die vor allem
durch die neuere Hirnforschung breit gestiitzte Einsicht geltend, dass es im
Grunde kein egoistisches Gen gibt, sondern Menschen auf Kooperation, Solida-
ritdt und Riicksichtnahme ausgerichtet sind. Fiirsorgen meint denn auch keinen
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versteckten Paternalismus des vermeintlich Stirkeren gegeniiber dem Schwiiche-
ren, sondern heifit im politischen Kontext vor allem die Einrichtung und Stir-
kung gesellschaftlicher Strukturen und Institutionen fiir ,,den Aufbau des kostba-
ren Wurzelwerks der Solidaritit, aus dem humanes und gutes Leben gedeihen
kann“ (73). Dieses Kapitel zahlt zu den stirksten Passagen des Buches, weil hier
die Strukturen der Liebe fiir den politischen Kontext so freigelegt werden, dass
die religidsen Hoffnungsbilder nicht als Fluchtversuche erscheinen, sondern ent-
schieden auf die Gestaltung dieser Welt und ihre Vollendung zielen.

Dieser Duktus bleibt auch im folgenden Kapitel Beleben bestimmend (80-
101). Hier erweist sich als ein wichtiges Anliegen, die vitale Kraft des Eros, die
sich bereits in den biblischen Schriften, aber von den Hauptstringen der christli-
chen Tradition aus unterschiedlichsten Motiven abgewertet wurde, wieder und
neu zu entdecken. Aber auch da ist der genaue Blick gefordert, weil dem Eros
nicht nur eine zutiefst lebensbejahende Kraft innewohnt, sondern auch eine zer-
storerische Dimension. Eros und Sexualitat lassen sich ausbeuten, vor allem in
der Fixierung auf koérperliche Perfektion und Leistungsbereitschaft wird oft iiber-
sehen, dass menschliches Leben nur gedeihen kann, wenn es ,geniigend Res-
sourcen an Sinn und Kommunikation gibt* (95). Dazu, so Gruber, kann die
christliche Botschaft nur dann glaubwiirdig ihren Beitrag leisten, wenn sie sich
ihrer eigenen Schuldgeschichte offen und ohne Ausfliichte stellt. Die Argumente
fiir die Verunglimpfung der Sexualitit und die Verachtung der Frau konnen wir
heute nicht anders qualifizieren als einen ,,damals intellektuell kunstvoll ausgear-
beiteten Unsinn“ (97). Diese Traditionsstréinge erschweren bis heute einen offe-
nen Diskurs iiber Liebe, Eros, Sexualitit und ihr kompliziertes Verhéltnis zur
Moral.

Den vielfiltigen Erfahrungen von Scheitern widmet sich das anschliefende
Kapitel, in dem die dunklen Seiten der Liebe zur Sprache kommen (102-122).
Nicht nur birgt jede Liebe stets das Risiko des Scheiterns in sich, ihr wird das
Leben durch wachsende Uberforderung schwer gemacht. Verletzungen, Ent-
fremdungen, Affiren, der Mangel an Kommunikation, die zermiirbenden An-
spriiche des Alltags, es gibt tausend Griinde fiir das Scheitern einer groBen, aber
auch kleinen Liebe. Selbst solche traurigen Erfahrungen, die so viele Menschen
unserer Zeit machen miissen, sind nicht das Ende des Lebens, der Weg zum Le-
ben bleibt nicht verschlossen. Denn jede verletzte Liebe, jede gescheiterte Ehe
hat ihre eigene Wahrheit, die bestehen bleibt. Indem aber Gott ,als Ja zum Men-
schen auch in seinem Scheitern bei ihm bleibt, ist er allein das letzte MaB*
(122), offnet er Raum und eine Zeit, damit das Gebrochene und Zerbrochene
geheilt werden kann. Mit Hans Jellouschek betont Gruber: Wenn es den Lieben-
den gelingt, ihre urspriingliche Liebeserfahrung wie einen Brunnen zu schiitzen,
dann kénnen sie auch immer wieder an das Grundgefiihl anschlieBen, ,wie schon
es ist, diesen Menschen gefunden zu haben und mit ihm leben zu wollen und le-
ben zu kénnen* (108). Freilich bleibt dies letztlich unverfiigbar.
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Das vorletzte Kapitel nimmt eine Perspektive in den Blick, dem sich jedes
Liebesverhiltnis zuniichst einmal fundamental widersetzt: das Sterben (123-141).
Denn jede Liebe findet einmal ihr Ende, auch wenn sie von der Hoffnung lebt,
dass letztlich auch der Tod sie nicht ausloschen kann. Daher gehort zur Entfal-
tung einer Liebe auch die Kunst, abschiedlich zu leben. Der tiefe Wunsch, dass
der geliebte Andere den Tod nicht erleidet, kommt aus der Tiefenstruktur der
Liebe selbst und bleibt ihr eingeschrieben. Daher kann das Hohelied formulie-
ren, dass die Liebe stark wie der Tod ist (HId 8,6f), dass sie eine Kraft im Men-
schen ist, ,,die auch nicht vom Tod zunichte gemacht werden kann“ (135).

Das letzte Tétigkeitswort Heilen kniipft unmittelbar an das Kapitel iiber das
Scheitern an und spiegelt nochmals prismatisch die Grundaussagen des Buches:
Liebe ist die stirkste und intensivste Erfahrung, die wir machen konnen, ihr
wohnt auf geheimnisvolle Weise eine heilende Kraft inne - und sie erlaubt tiefe
Erfahrungen von Transzendenz. Eben weil sie im besten Sinne als eine den Tod
iiberwindende Macht erfahren wird, daher wurde sie ,,zur ersten und maBgebli-
chen Metapher fiir Gott“ (158). So lassen sich die Auferstehungsgeschichten der
Bibel als Herzensgeschichten lesen, weil sie von jener unerhorten Erfahrung be-
richten, dass der Tod von der Liebe besiegt wird. Dass dies nur im Modus der
Hoffnung geglaubt und bekannt werden kann, nimmt diesem Gedanken nichts
von seiner Unerhortheit, sondern macht nochmals deutlich, dass Glauben und
Lieben zusammengehoren und die Liebe ein Versprechen ist, dessen endgiiltige
Einlésung nicht in unserer Hand liegt.

Grubers Buch iiber das Lieben, dessen Untertitel treffend Leben mit Sinn
und Leidenschaft heiBt, zeigt exemplarisch, was Religion und Theologie in einer
Fragestellung einbringen konnen, die Menschen tief bewegt und in der das
Ganze ihrer Existenz am Spiel steht. Der Erfahrungsschatz des Glaubens aber
lasst sich nur.dann glaubwiirdig zur Sprache bringen, wenn ein offener Diskurs
méglich ist, wenn sich auch die lehramtliche Verkiindigung stirker in die Such-
bewegung einordnet und sich weniger hinter naturrechtlich problematischen Po-
sitionen verschanzt. Man hitte noch gerne mehr erfahren, was Gruber {iber ver-
schiedene Problemstellungen denkt, etwa iiber die fortschreitende Okonomisie-
rung der Liebe (kann man sich lieben, wenn man kein Geld hat?), {iber die Auf-
l6sung der klassischen Zweierbeziehung, iiber die Entkoppelung von Liebe und
Sex oder iiber die Verfliissigung der klassischen Zuschreibungen, die zu ganz
neuen, ,queren Liebesformen fithrt. Es regt im besten Sinne zum Nach- und
zum Weiterdenken an. Das Buch ist ein klassisches Beispiel, wie man Theologie
in Auseinandersetzung mit den ,,Zeichen der Zeit“ betreibt. Auch von daher ist
ihm eine weite Verbreitung zu wiinschen.

Alois Halbmayr
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KRECH, Volkhard, Wo bleibt die Religion? Zur Ambivalenz des Religiosen
in der modernen Gesellschaft (Reihe .Sozialtheorie), Transcript-Verlag,
Bielefeld 2011, 296 p., Pb. 28,80 Eur[D], ISBN: 978-3-8376-1850-1

Das Buch geht auf die vor zehn Jahren eingereichte Habilitationsschrift von
Volkhard Krech zuriick; fiir die Publikation wurden neuere und teilweise unver-
offentlichte Texte hinzugenommen. Krech merkt im Vorwort daher an, dass die
ilteren Texte des Buches hinsichtlich Forschungsstand, Themenauswahl und em-
pirischer Basis aktualisiert werden miissten. Im Buch werden unterschiedliche
Felder der Religionssoziologie thematisiert: von der theoretischen Diskussion zur
Bestimmung des Religionsbegriffs und des Begriffs der religitsen Erfahrung
iiber Uberlegungen zu Institutionalisierungsprozessen von Religion bis zu ver-
schiedenen Aspekten der gesellschaftlichen Bedeutung von Religion, die der Ver-
fasser unter dem Titel ,, Transformations- und Diffundierungsprozesse® von Reli-
gion zusammenfasst: die Diskussion um Sikularisierung und/oder Individualisie-
rung von Religion sowie die Verhiltnisbestimmungen von Religion und Kultur,
Religion und Politik und Religion und Kunst. Ein aktueller Epilog schlieBt das
Buch ab.

Beziiglich des Religionsbegriffs stellt Krech zuniichst die bekannten Bestim-
mungen des Religionsbegriffs vor, um dann einen eigenen, kommunikationstheo-
retisch entwickelten Religionsbegriff vorzustellen: ,Religion ist diejenige Kom-
munikation, die sich pragmatisch als religios bewihrt.“ (16) Zur Bestimmung
des Religidsen greift der Verfasser auf die Luhmann’sche Unterscheidung von
Transzendenz und Immanenz zuriick sowie auf die Differenz von Unverfiigba-
rem und Verfiigharem. Religion iibersetze Unverfiigbares in Verfiigbares und
stelle Transzendenz mit immanenten Mitteln dar. Im Blick auf die Verhaltnisbe-
stimmung von Religion und Kultur wird der Religionsbegriff nochmals kurz dis-
kutiert, hier vor allem beziiglich religionsphilosophischer Diskussionen des Be-
griffs ,Religion” etwa bei Kant und Schleiermacher und im Neukantianismus,
wobei man hier die Referenz auf Ernst Cassirer und dessen Bestimmung von
Religion als symbolische Form vermisst gerade dann, wenn es um das Verhltnis
von Religion und Kultur geht. Hinsichtlich des zweiten grofien religionssoziolo-
gischen Diskussionsfeldes, dem Komplex Sikularisierung und/oder Individuali-
sierung von Religion referiert der Verfasser weitgehend die bekannten Positionen
und Studien. Unter dem Stichwort ,,politische Religion“ diskutiert Krech nicht
nur die Funktion religitser Symbole im Bereich des Politischen, sondern auch
das Phanomen ,religioser Fundamentalismus* und in diesem Zusammenhang die
Funktion bzw. Position von Religion in demokratischen und pluralistischen Ge-
sellschaften - eine auch fiir die christlichen Kirchen zentrale Debatte:

»Fundamentalistische Bewegungen und integralistische Konzepte ... geben sich nicht mit

formalen, abstrakten und abgeleiteten Werten als Basis einer politischen und gesell-
schaftlichen Ordnung zufrieden. Sie wollen sie stattdessen material bestimmen und zu-
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dem die materialen Werte in eine Priferenzordnung bringen. Im religiosen Fundamenta-
lismus stehen an oberster Stelle naturgemiB religios bestimmte und als solche unverfiig-
bare und unhinterfragbare Werte, von denen sich alle anderen herleiten. Es wird immer
wieder darauf hingewiesen, dass fundamentalistische Bewegungen das Prinzip der Recht-
staatlichkeit, also das staatliche Gewaltmonopol unter der Bedingung der Gewaltentei-
lung, nicht anerkennen. ... Sie richten sich ... gegen die moderne Differenzierung von
Rechtsordnung und Wertorientierung und wollen das Recht mit religidsen Wertschitzun-
gen fundieren.“ (211)

Krech bezieht die Diskussion um den religitsen Fundamentalismus auch auf die
Debatte um eine ,europiische Wertegemeinschaft“ und die damit verbundenen
Mechanismen von Exklusion und Inklusion. Dieser Teil des Buches besitzt m.E.
hohe Aktualitit mit Blick auf die anstehenden Fragen nach der Zukunft der Kir-
chen in einer demokratischen Gesellschaft, nach Rechtfertigung wie Funktion
religivser Uberzeugungen im offentlichen Diskurs, nach der Begriindung einer
christlichen Sozialethik und der Frage, wie material solch eine Ethik sein darf,
ohne ihre grundsitzlich liberale Ausrichtung zu verlieren, und wie material sie
sein muss, um nicht beliebig zu werden.

Die Schwichen des Buches sind zum einen das Alter der Texte — darauf hat
der Verfasser in seinem Vorwort ja selbst schon hingewiesen, zum anderen teil-
weise auch der Eindruck der Disparatheit der Themen und Kapitel, die manch-
mal nur notdiirftig durch systematische Klammern verbunden zu sein scheinen.
Wirklich neu sind die Thesen nicht, und die Bestimmung des Religionsbegriffs
wirft m. E. mehr Fragen auf als Klirungen anzubieten: Ist die Unterscheidung
von Transzendenz und Immanenz allein hinreichend zur Bestimmung des Religi-
osen angesichts der Ambivalenz, die dem Transzendenzbegriff zukommt? Liefert
die kommunikationstheoretische Ausrichtung von Religion ein entscheidendes
Kriterium zur Bestimmung von Religion und der notwendigen Unterscheidung
von Religion und Nichtreligion? Was ist mit den Prozessen der Diffusion und
v.a. Dispersion (H.-J. Hohn) des Religiosen unter spatmodernen Bedingungen,
die auch fiir die Bestimmung des Religionsbegriffs deutliche Auswirkungen ha-
ben?

Am interessantesten sind daher die Uberlegungen, die Krech im Epilog kurz
skizziert, und die eigentlich einer ausfiihrlicheren Darlegung und Ausfaltung be-
diirften: Anmerkungen zum Begriff der Postsikularitit beispielsweise, zur im-
manenten Sakralisierung von Kommunikationsprozessen auch in Bezug auf Kon-
tingenzbewiltigungspraxen, zu funktionalen Aquivalenten von Religion und zu
den Potentialen von Religion in modernen Gesellschaften. Hierzu hétte man sich
mehr gewiinscht, und vielleicht hitte Krech schlichtweg auf die Publikation der
alten Texte der Habilitationsschrift verzichten sollen zugunsten einer kiirzeren,
aber dann auch aktuelleren und innovativeren Variante zu den Themen des Epi-
logs.

Saskia Wendel
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THORNER, Katja, William James’ Konzept eines verniinftigen Glaubens auf
der Basis religioser Erfahrung (Miinchener philosophische Studien — Neue
Folge Bd. 2), Kohlhammer-Verlag, Stuttgart 2011, 240 p., Pb. 34,00 Eur[D],
ISBN: 978-3-17-021718-8

Katja Thorner liefert in ihrer Dissertationsschrift eine ausfiihrliche Darstellung
und Analyse des religionsphilosophischen Konzepts von William James. Dabei
verfolgt sie neben der Darstellung der Konzeption der religivsen Erfahrung des
Subjekts als zentraler Schliissel der Religionsphilosophie von James insbesondere
zwei Thesen: James, so Thorner, habe stets am Glauben an einen personalen
Gott festgehalten, auch in seiner Schrift ,A Pluralistisc Universe®, in der James
einen ,,pluralistischen Pantheismus“ vertreten habe: ,In der dort entwickelten
Vorstellung eines endlichen Gottes, dem die Menschen ihrem Wesen nach ange-
horen, findet das religionsphilosophische Denken von James seinen Abschluss. “
(18). Allerdings weist die Verfasserin selbst auch auf eine Ambivalenz des Ja-
mes’schen Theismus hin hinsichtlich der Vorstellung von Gott als eigenstindiger
Person einerseits und der Konstitution Gottes durch eine Vielzahl eigenstindiger
Individuen andererseits. Als entscheidende Schwierigkeit erweist sich hier Thor-
ner zufolge ein substantiierender Bewusstseinsbegriff, wodurch Gott als ein
tibergrofes Bewusstseinswesen gedacht werden konne, das im Universum um-
herschwebe und das durch das Denken und Handeln des Menschen aufgeblaht
oder geschrumpft werden konne (vgl. 222). Man konnte hier die Frage anschlie-
Ben, inwiefern {iberhaupt ein Konzept eines pluralen Pantheismus noch an der
Vorstellung eines personalen Gottes festhalten kann, oder ob hier nicht ein
grundlegender Widerspruch in James Konzept selbst schon angelegt ist. Die
zweite These bezieht sich auf den Glaubensbegriff von James. Thérner verteidigt
ihn gegen Kritiken, die James Fideismus oder Voluntarismus vorwerfen: , Unter
einer willentlichen Annahme des Glaubens versteht James weder einen Fideis-
mus, der verlangt, dass wir unsere Alltagsiiberzeugungen an der Kirchentiir ab-
legen. Der Wille zu Glauben wird von James auch in diesem Text als eine For-
derung der praktischen Vernunft konzipiert, die keine ,Hinterwelten® postuliert,
sondern dem Menschen als einem empfindenden, handelnden und denkenden
Wesen Rechnung trgt.“ (108). AnstoBig sei der Glaubensbegriff von James al-
lein fir diejenigen, die an einer rationalen Beweisbarkeit des religiosen Glaubens
festhalten oder die Legitimitit der Annahme einer Hypothese, fiir die es keinen
rational ausweisbaren Grund gibt, bestreiten. Es bleibt aber m. E. unklar, wes-
halb genau das Konzept von James nicht fideistisch bzw. voluntaristisch sein
soll, da Thorner keine wirklich iiberzeugenden Griinde gegen diese Annahme
nennt. Gerade der Mangel an rationaler Rechtfertigung religidser Uberzeugung
kennzeichnet ja fideistische Positionen, und genau auf solche Rechtfertigung will
James ja explizit verzichten. Rationale Rechtfertigungen von Glaubensiiberzeu-
gungen (fides quae) sind zudem nicht mit Beweisverfahren zu verwechseln, dass
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der Glaube nicht beweisbar ist, werden auch diejenigen nicht bestreiten, die wohl
seine verniinftige Rechtfertigung im Rekurs auf gute Griinde fiir unverzichtbar
halten im Blick auf universale Geltungsanspriiche, die Glaubensiiberzeugungen
zukommen. Unbegriindbar ist das Aufkommen der Fahigkeit zu glauben, das
,Glaubensgefiihl“ des Glaubens iiberhaupt (fides qua), nicht aber konkrete mate-
riale Gehalte des Glaubens. Moglicherweise konnte hier die Differenzierung von
Jfaith® und ,belief“ weiterhelfen. Bezieht sich der ,Wille zu glauben® auf
faith* und damit ,,fides qua“, wird keiner bestreiten, dass das Aufkommen von
faith letztlich nicht zu begriinden ist — gerade auch im Blick auf die Unge-
schuldetheit des Glaubens. Bezieht sich dieser Wille aber auf ,belief“, also ,fi-
des quae“, verstrickt man sich ohne rationale Rechtfertigung dieser konkreten
Glaubensiiberzeugungen in genau jenem Fideismus, den Thorner bei James nicht
gegeben sieht.

Das Buch ist ein wichtiger Beitrag zur Forschung zur Religionsphilosophie
von William James in seinem Versuch einer umfassenden Darstellung und Nach-
zeichnung des Modells von James, auch wenn man sich noch eine ausfiihrlichere
Anschlussreflexion zur méglichen Rezeption gewiinscht hitte gerade im Blick
auf die Thesen, die Thorner selbst verfolgt hat.

Saskia Wendel

WEINRICH, Michael, Religion und Religionskritik. Ein Arbeitsbuch, Utb-
Verlag, Gottingen 2011, 336 p., Br. 29,90 Eur[D], ISBN 978-3825234539

Dass Religion im 21. Jahrhundert ein Thema von globaler Bedeutung darstellt,
bedarf keiner anderen Begriindung als eines Blicks auf die Nachrichten des Ta-
ges. Der Bochumer evangelische Theologe Michael Weinrich greift es im Zei-
chen von 9/11 mit einem grundsitzlichen Informationsinteresse auf. Sein Ar-
beitsbuch entwickelt die dramatische Aktualitit von Religionen im Horizont des
neuzeitlichen Religionsdiskurses und verschrinkt auf dieser Linie die Religions-
frage mit der ihrer Kritik. Sie wird von auBen aus verschiedenen Perspektiven
auf religiose Traditionen und Uberzeugungen bezogen, entfaltet aber auch eine
Innendynamik. Religionen wie Judentum und Christentum kléren iiber eigene ra-
tional meldepflichtige Vorstellungen und Praktiken ebenso auf, wie sie sich kon-
terkritisch auf die Berechtigung von externen Anfragen, Einwiirfen und auch
Unterstellungen beziehen.

Damit ergibt sich ein komplexes Beziehungsgeflecht, das im Rahmen einer
kompakten Darstellung exemplarische Analysen erfordert. Weinrich bietet sie in
einer Uberschneidung von chronologischer Ubersicht und systematischer Er-
schlieBung. In acht Schritten nimmt er seine Leserinnen mit auf den Weg iiber
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~Anndherungen an den neuzeitlichen Religionsbegriff“ (§1) und die ,Kritik der
Religion®“ (§2) bis zur ,,theologische(n) Rezeption der Aufklarung“ (§3), von der
»Religionskritik” (§4) iiber die ,,Ambivalenz der Religion“ (§5), Formen einer
»funktionalistische(n) Verteidigung der Religion“ (§6), der ,,Religion als Thema
der neueren Theologie“ (§7) bis hin zum Problemzusammenhang von ,,Religion
und Religionen® (§8). Mit dem abschlieBenden Kapitel schlieBt sich ein Kreis,
der die Gegenwart des 21. Jahrhunderts im Zeichen des Problemzusammenhangs
von Religion und Gewalt an die Ausgangsbedingungen des neuzeitlichen Religi-
onsdiskurses koppelt (vgl. 11; 3241.).

Die konzentrierte Themenfilhrung verrdt ein héchst ambitioniertes Vorha-
ben. In klaren Darstellungsbdgen verbindet Weinrich die unterschiedlichsten
Diskurse - an ihren philosophischen, soziologischen, psychologischen und theo-
logischen Schnittpunkten. Sicher fiihrt er durch die klassischen religionskriti-
schen Theorieanlagen wie die theologischen Bearbeitungsfelder der Religions-
thematik. Im Spektrum der Positionen zeigt sich die Interpretationskunst eines
Autors, der sein beeindruckendes Wissen in den Dienst breiter Informationsan-
gebote stellt. Eine klare Linienfithrung bestimmt den souverinen Regisseur in
seiner Darstellung. Brillant die Ausfithrungen zur theologischen Rezeption der
Aufklarung in der protestantischen Theologie des 18. und 19. Jahrhunderts:
Weinrich gelingt es hier exemplarisch, in die intellektuelle Atmosphére der Zeit
einzufithren und den Leser in ein Gesprach mit ihren Akteuren zu verwickeln.
Aber auch in den anderen Partien weifl man sich als Leser immer bestens be-
dient, versorgt mit den entscheidenden Theoriedaten und Argumenten.

Natiirlich muss auch ein solches Werk Raum fiir Nachfragen lassen, etwa
ob Nietzsches Religionskritik nicht stirker erkenntnistheoretisch zu justieren, ob
Wittgenstein angemessen unter dem Stichwort ,Religionskritik“ zu verhandeln
ist oder wie es um Horkheimers religiose Sensibilitit in seinem Spatwerk steht.
Den Rang des Arbeitsbuches schmilert das nicht. Anderes indes durchaus, und
das betrifft konzeptionelle Entscheidungen. Im methodisch ausgewiesenen Be-
wusstsein notwendiger Materialkonzentration wihlt Weinrich einen neuzeitlichen
Zugang, den er in die Gegenwart des 21. Jahrhunderts verlangert. Dann darf
man auch rezente religionskritische Formate erwarten, die der Autor jedoch aus-
lasst, wéhrend er religionssoziologisch und theologisch durchaus aktuelle An-
sitze einbezieht (§7.5; §8). Eine konfessionelle Verengung zeigt sich im Ver-
zicht auf katholisch-theologische Positionen - oder will der Autor ernsthaft sug-
gerieren, eine einschldgige Auseinandersetzung mit dem Religionsthema finde
sich dort nicht? Da das Arbeitsbuch beansprucht, ,in den neuzeitlichen Religi-
onsdiskurs in seiner ganzen Breite“ (9) einzufithren, der Autor aber keine An-
stalten macht, es bewusst aus exklusiv protestantischer Perspektive zu schreiben,
muss diese Darstellungsform befremden, auch wenn man mit Weinrich zurecht
keine ,, Vollstindigkeit“ (9) erwartet. SchlieBlich fehlen nicht zuletzt wichtige re-
ligionsphilosophische Positionen (William James, Charles Sanders Peirce) — wo-
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bei sich in diesem Hinweis Bedenken gegeniiber der Auffassung des Verfassers
niederschlagen, die ,Verteidigung der Religion“ sei ,im 19. Jahrhundert der
Theologie iiberlassen® worden (185).

So macht Weinrichs hervorragendes Buch auf ein bleibendes Desiderat auf-
merksam: auf ein Handbuch der Religionskritik der Neuzeit, das genealogisch
angelegt ist und systematische Analysen bietet, das zwischen den Konfessionen
verantwortet ist und die laufenden Diskurse erreicht. Dass dies aus einer Hand
kaum oder gar nicht zu schreiben ist, belegt dieses in vieler Hinsicht bemer-
kenswerte Arbeitsbuch. Sein hoher Wert steht auBer Frage.

Gregor Maria Hoff

MEIER-HAMIDI, Frank/MULLER, Klaus (Hg.), Personlich und alles zugleich.
Theorien der All-Einheit und christlichen Gottrede (ratio fidei 40), Verlag
Friedrich Pustet, Regensburg 2010, 264 p., Pb. 39,90 Eur[D], ISBN 978-3-
7917-2253-5

Die Herausgeber lassen keinen Zweifel iiber die Bedeutung der in der vorliegen-
den Studie behandelten Thematik aufkommen. Entsprechend pathetisch attribu-
iert er sie im einleitenden Problemaufriss:
. Diese Denkform gehort von den ersten Anfingen an zum Erbe der religdsen und philo-
sophischen Tradition des Okzidents, riickt auch nicht selten privilegiert in den Rang einer
Briickenfunktion zwischen dstlichem und westlichen Denken ein - und wird in letzterem
dennoch immer wieder und bis heute in der Instanz der monotheistischen Denkform des
Gottesdiskurses zuriickgewiesen. “ (9)
Die Rede ist vom Theorem der All-Einheit, besser bekannt als Monismus. Klaus
Miiller, der, nicht nur als Mitherausgeber, sondern auch als Autor des breitan-
gelegten und wegweisenden Problemaufrisses, betitelt ,Gott ~ grofer als der
Monotheismus? Kosmologie, Neurologie und Atheismus als Anamnesen einer
verdrangten Denkform“ (9-46), firmiert, stellt dabei die Leistungsfihigkeit des
All-Einheits-Theorems im Blick auf die Kosmologie (10-21), Neurologie (21-
38), sowie dem Atheismus (38-46) heraus. Dabei schickt Miiller unmissver-
standlich voraus, dass ,,nicht ein paar beliebige Frageperspektiven zusammen ge-
zwungen sind, die sich eben faktisch und aktuell aufdringen, sondern es ... um
genau den Grundbestand metaphysischen Fragens“ (9) geht. Die Vermittlungs-
versuche zwischen Naturwissenschaft und Theologie konnen aber nicht — wie
Miiller im ersten Abschnitt zur Kosmologie festhalt -, wie nur allzu oft versucht,
erfolgreich am Schnittfeld des ungleichen Zwillingspaares Schopfung-Evolution
erfolgsversprechend verhandelt werden. Miiller begriindet dies, indem er auf den
Ursprung des Schopfungsgedanken verweist:
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Schopfungsgedanke wie Monotheismus entwachsen einer offensiven Uberbietungsthe-

ologie.“ (13)
Dabei ist ein Zugang zum Theologumenon des Schopfungsgedanken, exklusiv
aus der Verarbeitung der Historie zu deduzieren, die Israel im babylonischen
Exil vollzog. Ist das so, begegnen sich ,,Monotheismus“ und , Kosmotheismus®
— wie Miiller unisono mit Jan Assmann summiert — vice versa, jedoch dient die-
ser Gedanke keineswegs als Alter-Ego fiir moderne, naturwissenschaftliche Dis-
kurse:

,Was die beiden Alternativen in Gegensatz bringt, ist der jeweilige Rang des Differenz-

gedankens in ihm: Der Monotheismus setzt einen scharfen Schnitt zwischen Gott und

Welt ... . Kosmotheismus, kennt auch Differenzen, viele sogar, aber eben als einbegrif-
fen in eine letzte, das Ganze bildende und tragende Einheit, die All-Einheit.* (15)

Der Streit dieser beiden Modelle, die ,,an der Frage des Verhaltnisses zwischen
Weltlichem und Géttlichem, Endlichem und Unendlichem® (15) laborieren, ent-
fachte erneut in der Neuzeit und fithrte in bekannte Diskussionen, die in den
Deutschen Idealismus und dessen Rezeption miindeten. Miiller erblickt vielmehr
hinter dem Kosmotheismus die wegweisende Option, das Gesprich zwischen
Naturwissenschaft und Theologie auf ,ein ganz anderes Gesprachsplateau® (16)
zu heben:

»Schon die Vorsokratiker haben sich Gedanken iiber Riickfihrung des Vielfiltigen auf

eine letzte Einheit gemacht. Die heutige Frage nach Moglichkeiten und Grenzen einer

Einheit der Physik oder die Suche nach der Weltformel, der GUT - Great Unifying The-

ory — und den diese nochmals iiberbietenden Stringtheorien (oder M-Theorien) folgen

noch immer dieser Intuition. “ (16)

Von hier aus wagt Miiller einen Briickenschlag, wenn er dieses Denken ,,als eine
philosophisch-theologisch[es] GUT“ (17) versteht, um daran ankniipfend zu
summieren: ,,Dann wire gleichwohl eine Briicke geschlagen zwischen dem »Und
Gott sah, dass es gut war« der Genesis und der GUT der zeitgendssischen Kos-
mologie. (20) In einem zweiren Schritt wendet sich Miiller der Neurologie als
Gesprichspartner zu und zwar unter den Brennpunkten von Bewusstsein und
Freiheit. Im Blick auf das Bewusstsein weist Miiller nicht nur die positivistischen
Utopien zuriick, die prophezeien, dass das Phanomen des Bewusstseins ,,im
Gang des weiteren neurowissenschaftlichen Fortschritts“ (25) aufgelost wird,
sondern begegnet auch der Emergenztheorie mit Skepsis. Einen Ausweg erblickt
er in der ,panpsychistische[n] Option“ (27) der Prozessphilosophie im Anschluss
an Whitehead, wenn er moniert: ,,Ausgeschlossen freilich ist ein Paradigmen-
wechsel ... auf dieser Ebene nicht.* (27)

Das damit auf das Engste verbundene Problem der Freiheit, Idsst sich we-
der — so die These Miillers — mit den Positionen des ,,Inkompatibilismus®, die
das Faktum der Kausalitit als Determinierung sieht, die Freiheit a priori verab-
schiedet, noch des ,Kompatipilismus®, die ein Nebeneinander von Kausalitat
und Freiheit sehr wohl denken kann, auflgsen. Als eine dritte Variante, gleich-
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sam als Weg der goldenen Mitte, bestimmt er die Debatte zwischen Jirgen Ha-
bermas und Dieter Henrich. Im Blick auf die Erste-Person-Perspektive spricht
sich Habermas, fiir ,einen epistemischen (nicht ontologischen!) Dualismus der
Beschreibungsperspektive als unhintergehbar[e]“ (33) Instanz aus. Im Kontext
dieser Detranszendentalisierung ,,wird das Ich als eine aus dem Zusammenspiel
von Teilnehmer- und Beobachterperspektive hervorgehende soziale Konstruktion
bestimmt.“ (33) Der Grund des Bewusstseins, wird aber — in Anlehnung an
Schellings Naturphilosophie (mit der sich Habermas im Rahmen seiner Disserta-
tion eingehend beschiftigte) — deutlich unterbelichtet. Hier pflichtet Miiller, wie
so oft, Dieter Henrichs Argumentation bei, bei dem

der Gedanke selbstbewusster und freier Subjektivitit, die einerseits als unhintergehbar

und wirklich ausgewiesen ist, aber sich zugleich als kontingentes Element der Welt weiB

— und dass sie nicht iiber das eigene Aufireten verfiigt, also auf einen sie freisetzenden

Grund verwiesen ist.“ (36)

Kants Theorem iiber die ,regulativen Ideen” fallt dabei mit Henrichs Konzept
eines ,,Abschlussgedanken, in dem es zu einer Wirklichkeitskontinuierung® (37)
kommt, zusammen.

Als drittes und letztes Diskussionsfeld bestimmt Miiller das Theodizeeprob-
lem, das - mit Georg Biichner gesprochen - den Fels des Atheismus bildet.
Miillers Einwurf besteht in einer Modifikation des Pradikats der Allmacht, wenn
er im Blick auf Hans Jonas argumentiert:

,Man kommt aus den genannten Aporien nur heraus, wenn man das Gottespradikat der

Allmacht preisgibt oder wenn man es grundlegend modifiziert - und zwar in dem Sinn,

dass diese Allmacht nicht als ein Alles-Wollen-und-Verwirklichen-Konnen, sondern als

Liebe verstanden werden kann. “ (39)

Dabei steht Gott der Welt immer schon gegeniiber und bemiiht sich, Beziehung
zu stiften, die als Liebe betitelt werden kann: Gott begegnet der Welt nicht als
Schopfer, sondern steht ihr gleichsam als Alter-Ego gegeniiber und ,lockt und
iiberredet das Seiende, seine eigenen Moglichkeiten auszuschopfen und darin
seinen Willen zu erfiillen, ohne die Eigenschaft des Geschaffenen dabei zu tber-
gehen oder auBer Kraft zu setzen.* (40)

Schopfung als Beziehung zu denken, erdffnet einen Zugang zu
bibeltheologischen Referenzmarken, wie etwa der Basileia-Botschaft oder der
prisentischen Eschatologie. Die paradigmatisch am Theodizeeproblem ange-
zeigten Aporien, werden aber letztlich - so auch der Kritikpunkt Miillers an
Whitehead — im Paradigma des Prozesses aufgelost. Dies zu vermeiden, bemiihte
sich der Whitehead-Schiiler Charles Hartshorne, der das Prozessparadigma einer
ontologischen Fundierung zufiihrt: ,,Indem der Gedanke gefasst wird, dass iiber-
haupt nichts ist, ist ja etwas - namlich der Gedanke, dass {iberhaupt nichts ist. ...
Gibt es aber iiberhaupt etwas, muss es auch Gott geben.“ (43) Hartshornes on-
tologische Fundierung des Prozessparadigmas lidsst Miiller nun mit Henrichs
Konzept eines Abschlussgedankens korrelieren:
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,Weil sich das Subjekt als unhintergehbar wirklich gewahrt, stellt sich die Frage nach
dem, was als Wirkliches sein eigenes, kontingentes Wirklichsein griindet und trigt und
in welchem Verhiltnis es mit seinem eigenen Wirklichsein zu jener in den Abschlussge-
danken angezeigten Wirklichkeit steht.“ (43)

Damit erblickt Klaus Miiller im Panentheismus die Synthese der Dialektik von
Thomismus qua Gott-Welt-Differenz und Spinozismus qua pantheistischer Mo-
nismus, die mit seiner Vorstellung einer All-Einheit zusammenfallt. Noch einmal
Miiller:
~Es wird geleitet von der transzendentallogischen Intention, Differenz nicht als ein Ur-
spriingliches in Geltung zu setzen, weil diese nur auf der Folie einer Einheitsintuition
iiberhaupt in seiner begrifflichen Struktur und Leistung fassbar wird, dabei aber schon
kraft des »All-« in der »All-Einheit« eben Vieles eingeschlossen zu denken und in seiner
Vielheit nicht auszuléschen .“ (45)
Den referierten Prolegomena folgend, vertiefen zwolf Beitrdge die These einer
All-Einheit. Dabei bemiiht sich der Band um eine weitere Gliederung in vier
Sektoren, wenn zwischen , Theorien der Alleinheit im Idealismus Hegels und
Schellings“ (47-117), ,Rezeption und Kritik idealistischen Gottdenkens“ (118-
169), ,,Panentheismus und Platonismus® (170-211), sowie ,Ringen mit der Al-
leinheit im 20. Jahrhundert: Exemplarische Gestalten (212-257) differenziert
wird. Eine eigene Systematik entwickelt die redaktionelle Konzeption dabei
nicht. Vielmehr handelt es sich um einzelne Fragmente, die einen AnstoB hin zu
einem Paradigmenwechsel eines ,,Panentheistic turns“ geben mdchten. Die Bei-
triige gehen auf eine Tagung aus dem Jahr 2008 zuriick, die sich — wie auch der
daraus hervorgehende Band - der ,Klarung aktueller theologischer Kontroversen
um die Wiederentdeckung monistischer Tradition® (7) verschreiben. Der Band
dokumentiert eindrucksvoll die Leistungsstirke und Kontextualisierungskompe-
tenz des All-Einheits-Theorems und bietet mit Miillers Problemskizze auch dem
diskursfernen Leser die Option eines Einstiegs in die Welt, wo Gott ,,personlich
und alles zugleich ist“.

Klaus Viertbauer
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Das neuzeitliche Religionsversténdnis hat seine Wurzeln
im Humanismus der Renaissance und entwickelt sich im
17. Jahrhundert als ein Mittel zur Befriedung der
nachreformatorischen Konfessionen. Im Zuge der
Aufklarung gerat die Religion dann in den Strudel der
Kritik. Philosophische, soziologische und psychologische
Religionskritik ergénzen einander und geben eine
vernichtende Prognose: Eine verniinftige Bearbeitung der Defizite werde zur
Uberwindung der Religion fiihren. Das Buch fiihrt in die Fiille der unterschiedlichen
Positionen zu Religion und Religionskritik ein, dokumentiert exemplarische Texte und
stellt durch Interpretationen einen Zusammenhang her, der zu weiterer Vertiefung
anregen will.

Neben Klassikern wie Marx, Nietzsche und Freud werden auch weniger bekannte
Positionen von Husserl bis Luhmann vorgestellt.

Maria do Mar Castro Varela /
Nikita Dhawan

Postkoloniale Theorie
Eine kritische Einfiihrung
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transcript Verlag 2012
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Die koloniale Beherrschung hat weder Kultur, Philosophie [rrmmscci] costvans trmine oy mres
oder Literatur noch aktuelle politische Debatten unberihrt P s
gelassen. Es ist daher kaum erstaunlich, dass

postkoloniale Studien aktuell zu den einflussreichsten kritischen Interventionen zdhlen.
Postkoloniale Theorie zielt darauf ab, die verschiedenen Ebenen kolonialer Begegnungen
textlich, figural, rdumlich, histo-risch, politisch und wirtschaftlich zu analysieren. Der
Fokus liegt dabei nie auf einzelnen Landern, Regionen oder gar Diszip-linen. Vielmehr
wird versucht, die sozio-historischen Interdependenzen und Verflechtungen zwischen
den Landern des »Sii-dens« und des »Nordens« herauszuarbeiten.

Ironischerweise wird es dabei mit jedem Jahr schwieriger, zu beschreiben, was genau
Postkolonialismus als Theorierichtung ausmacht - der Begriff widersetzt sich einer
exakten Markierung. Weder bezeichnet er einen spezifisch historischen Zeit-raum noch
einen konkreten Inhalt oder ein klar bestimmbares politisches Programm.

Diese Einfuhrung offnet das weite Feld postkolonialer Theoriebildung Uber eine kritische
Debatte der Schriften der drei prominentesten postkolonialen Stimmen - Gayatri C.
Spivak, Homi K. Bhabha und Edward W. Said. Der stark tiberarbeitete und aktualisierte
Band wirdigt insbesondere die neuen Schriften Spivaks und Bhabhas kritisch und setzt
sich ausfiihrlich mit den gegenwértigen Diskussionen um Religion, Globalisierung und
Dekolonisierung auseinander.
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Die Schépfungstheologie gehdrt zu den zentralen Inhalten des theologischen Studiums.
Jeder, der sich mit Religion beschaftigt, wird friiher oder spater mit dem Problem der
Ursache und Erzeugung des Bestehenden konfrontiert — das gilt fiir alle Religionen und
Konfessionen. Die Einflihrung geht die Fragen in interdisziplindrer und dialogischer Weise
an. Besondere Brisanz erhélt diese schépfungstheologische Ubersicht durch Einbeziehung
der aktuellen Debatten um Kreationismus, Evolutionstheorie und »intelligent design«.

Hermann Stinglhammer ist Professor fiir Dogmatik und Dogmengeschichte an der
Katholisch-Theologischen Fakultdt der Universitat Passau.
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Martin Buber war mit seinem philosophischen, theologischen B e
und literarischen Werken eine der zentralen Figuren des
europadischen Geisteslebens. Und er ergriff auch in politischen
Fragen beherzt Partei. Schon zu Beginn der zionistischen Bewegung und der jiidischen
Einwanderung nach Paldstina sah er kiinftige Konflikte voraus und warb dafiir, gute
Beziehungen zu den Arabern aufzubauen, denn er ahnte: ,Das Nebeneinander zweier
Vélker auf dem gleichen Territorium muss aber, wenn es sich nicht zum Miteinander
entfaltet, zum Gegeneinander ausarten.”

Martin Buber beobachtete die politische Entwicklung in Paldstina genau. Immer wieder
warnte er vor blindem Gewaltdenken, denn die Anhdnger einer aggressiven Linie seien
~im Begriff, das Arabertum, im Land und auBerhalb des Landes, gegen uns
zusammenzuschweiBen".

Dieser Band versammelt die zentralen politischen Schriften, mit denen zum ersten Mal
ein umfassendes Bild entsteht, sowohl in seiner inner-jiidischen Politik wie auch in
seinen hellsichtigen Stellungnahmen zu judisch-arabischen Problematik. Sie machen
Buber zum Vater der israelischen Friedensbewegung und haben bis heute nichts von
ihrer Brisanz verloren.

Zweltnusendeins
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Der Koran als Text der Spatantike
Ein europaischer Zugang

Verlag der Weltreligionen Berlin, 2. Aufl. 2011
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Ist der Koran ein rein islamischer und damit uns fremder
Text? Oder ist er nicht eher eine neue und eigenwillige
Stimme in jenem Konzert spatantiker Debatten, in denen
auch die theologischen Grundlagen der jlidischen und
christlichen Religion gelegt worden sind? Nicht den Koran
missen wir aufgrund neuer Handschriftenfunde oder mit
Hilfe linguistischer Experimente ummodellieren -

unsere Perspektive auf den Koran milssen wir entscheidend &ndern, wenn wir seine
revolutionare Neuheit in den Blick bekommen wollen. Angelika Neuwirth, Leiterin des
Forschungsprojekts Corpus Coranicum - Textdokumentation und historisch-kritischer
Kommentar zum Koran an der Berlin-Brandenburgischen Akademie der Wissenschaften,
liest den Koran als Text der Spatantike, einer Epoche, die auch fiir die européische
Kulturgeschichte formativ war. Der Koran wird so als ein vertrauter Text erkennbar, den
wir unbeschadet zum ,européischen Erbe' rechnen kénnten, trennten ihn nicht uralte
Vorurteile von einer unvoreingenommenen Wahrnehmung. Mit diesem Band eréffnet
Angelika Neuwirth ihre groBe kommentierte Koranausgabe, die ab 2011 im Verlag der
Weltreligionen erscheinen wird.

Andreas Fingernagel (Hg.)
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Europa und der Orient: Wissenschaftlicher Kulturaus-
tausch im Mittelalter - das Begleitbuch zur Ausstellung
»Juden, Christen und Muslime. Interkultureller Dialog
in alten Schriften" im Prunksaal der Osterreichischen
Nationalbibliothek (7.5.-7.11.2010) zeigt, welch groBe
Bedeutung der interkulturelle Dialog fir die Entwick - e
lung der Zivilisationen hatte. Religios motivierte Fragestellungen gaben welfach den
AnstoB fur die wissenschaftliche Auseinandersetzung. Gleichzeitig verhinderten sie aber
auch die Akzeptanz kulturiibergreifender Erkenntnisse.

Die Ausstellung stellt die seit der Antike viel diskutierten Themen Medizin, Astronomie
und Astrologie in den Vordergrund. Die durch prachtvolle Abbildungen illustrierten und
ausfihrlich beschriebenen mittelalterlichen Handschriften und Drucke belegen eindrucks-
voll, wie grundlegende Erkenntnisse auf den Gebieten dieser Wissenschaften tiber
sprachliche, religiose und kulturelle Grenzen hinweg tradiert wurden.

Dr. Andreas Fingernagel, geboren 1957 in Salzburg. Seit 1995 Mitarbeiter der Osterrei-
chischen Nationalbibliothek, Leiter der Sammlung von Handschriften und alten Drucken.
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Beten wir alle zum gleichen Gott?
Wie Juden, Christen und Muslime glauben

»Wir glauben doch alle an den gleichen Gott". Dieser Satz
ist nicht selten zu héren, wenn es um das Miteinander der
Wie Juden, Christen und Religionen geht. Aber die Antwort auf die Frage nach dem
m  Muslime glauben Gottesglauben von Juden, Christen und Muslimen kann
auch differenzierter ausfallen - sie muss es sogar.

Deshalb nahert sich der Autor dem Geheimnis Gottes, indem er in das Innerste der drei
Weltreligionen Christentum und Islam eintaucht: das Gebet. Im Beten mit seinen
unterschiedlichen Formen und Inhalten spiegelt, wie und als wen die Gott erfahren.

Aus diesen Beobachtungen entwickelt Andreas Renz theologische Reflexionen der
Glaubenserfahrung. Diese fiihren zu den heiligen Schriften und religiésen Traditionen
zuriick, zur systematischen Gotteslehre und zu den mystischen Traditionen der
Religionen.

So wird eine Perspektive erdffnet, wie Juden, Christen und Muslime je auf ihre Weise und
doch gemeinsam vor dem einen Gott und Schopfer stehen kénnen.

Dr. Andreas Renz, geb. 1970, ist Fachreferent fur interreligiosen Dialog im Erzbistum
Minchen und Freising und Lehrbeauftragter an der LMU Minchen. Er hat das
internationale wissenschaftliche Netzwerk , Theologisches Forum Christentum - Islam™
mitbegriindet und lebt in Miinchen.

Petrus Bsteh / Brigitte Proksch (Hg.)

P e, Brigsh Prskoat (g |

Das Charisma des Ursprungs
und die Religionen

Dot v it ot Kt O gt

Das Charisma des Ursprungs
und die Religionen

Das Werden christlicher Orden
im Kontext der Religionen

(Spiritualitdt im Dialog 3)
LIT Minster 2011, 376p., Pb. 29,90 Eur[D]
ISBN 978-3-643-50281-0

L

Dieser Band bietet eine faszinierende Spurensuche in der Entstehungsgeschichte der
groBen Orden. Er richtet sein Interesse auf den breiten Zusammenhang der jeweiligen
Zeit, ihre Prégung durch Religionen, Weltanschauungen und Kulturen. Besonders
berticksichtigt wird der Kontext der anderen Religionen, vor allem des Judentums und
des Islams. - Der Bogen spannt sich von den Anfangen und Griindungscharismen, vom
Propheten Elia iiber die Benediktusregel, Franziskus beim Sultan, die sufisch beeinflusste
Seelenburg Teresa von Avilas bis hin zu Ignatius von Loyola. Ein Beitrag zur christlichen
Spiritualitdt und eine Ermutigung zur Begegnung mit anderen Religionen.



Martina von Blasberg-Kuhnke
Biilent Ucar
Arnulf von Scheliha (Hg.)

Religionen in der Schule und die
Bedeutung des Islamischen
Religionsunterrichts

(Verdffentlichungen des Zentrums fir Interkulturelle
Islamstudien der Universitat Osnabriick 1)

V&R unipress Universitdtsverlag Osnabriick 2010
330p., Hc. 46,90 Eur[D]
ISBN 978-3-89971-611-5

Ist Religionsunterricht in der Schule eigentlich noch zeitgemaB? Waren nicht
Ethikunterricht, Religionskunde oder ein integrativer Religionsunterricht bessere
Alternativen zum bisherigen Modell religiésen Lernens in den Schulen auf Grundlage von
Art. 7 III GG? Ist es noch zeitgerecht, Glaubenssatze der verschiedenen Religionen als
bestehende, aber gleichsam miteinander konkurrierende Wahrheiten am Lernort Schule
zu vermitteln?

Dieser Band greift gesellschaftliche Diskurse zur Rolle von Religion an dffentlichen
Schulen auf und untersucht Handlungsfelder religionspadagogischen Handelns am
Lernort Schule und bringt sich so in die Diskussion Uber die Verortung von Religionen im
Rahmen des Religionsunterrichts in der bundesdeutschen Schullandschaft ein.

Detlef Witt s e

L remos 5
Buddhismus und Christentum
Die tiefgriindigen Wechselbeziehungen ,
zwischen Buddhismus und Christentum in b Bugfi_mfﬁ‘fu;
den ersten Jahrhunderten f} s G

t

(Eremos 5) \
LIT-Verlag Miinster 2010, 120 p., geb. 19,90 Eur[D]

ISBN 978-3-643-10781-7

In den ersten Jahrhunderten hatte das junge Christentum
nach Persien, Indien und China eine starke Expansion. Der
Autor konzentriert sich auf die friilhe Phase der Begegnung
von Christentum und Buddhismus. Diese bislang wenig
beachtete Begegnung der beiden Weltreligionen fand an den alten SeidenstraBen statt.
Die hier vorgestellte Kernthese besteht darin, dass die Person Jesus Christus, der von
sich sagte: "Ich bin das Licht der Welt (Joh 8,12)", schon ab dem 1. Jahrhundert als
Buddha Amitabha, als Buddha des unermesslichen Lichtes, in den Buddhismus integriert
wurde. - Sollten sich die vom Autor subtil und vehement vertretenen Darlegungen weiter
erharten lassen, dann wére das Eindringen christlicher Grundgedanken in den buddhisti-
schen Kanon ein starker Katalysator gewesen, der die Lehre Shakyamuni Buddhas ent-
scheidend beeinflusste und in den Mahayana-Schulen fruchtbar werden lieB.

Detlef Witt, geboren 1920 in Berlin, wurde durch Krieg und Kriegsgefangenschaft ge-
préagt; natur- und geisteswissenschaftliche Studien in Tbingen, Miinchen und Oxford
(Indologie); Theologe, Zen-Meditation, u. a. bei Karlfried Graf Dirckheim, P. Enomya
Lassalle SJ, Kiichi Nagaya Roshi, 1972 Griindung des ersten christlichen Zen-Zent-
rums/Beuron, ab 1980 christlich-buddhistisches Zen-Zentrum in Eintiirnen/Bad Wurzach,
Zen-Lehrer und spiritueller Autor.




Harry H. Behr
Christoph Bochinger
it s Mathias Rohe
; i Hansjorg Schmidt (Hg.)
Was soll ich hier?
Was soll ich hier?

i Schilber als

Leheaswelr

mustimischer Schi
Herusforderang fie den

Tslamischen Refigionsustecrioht

Lebensweltorientierung muslimischer
Schiilerinnen und Schiiler als
Herausforderung fiir den Islamischen
Religionsunterricht

bam o g

i (Islam und Bildung 2)
LIT-Verlag Minster 2011, 248 p., Pb. 24,90 Eur[D]
ISBN 978-3-643-10090-0

Die Anfrage eines Schiilers im Islamischen Religionsunterricht berihrt eine zentrale
integrationspolitische Frage: Wie verorten sich junge Muslime in der Welt? Welche
Auswirkung hat das auf ihre Identitdten? Zwischen der Selbstwahrnehmung, der
Erfahrung von religitser Gemeinschaft und dem Blick auf die Gesellschaft bestehen
Wechselwirkungen, die sich auf die Motive des Handelns auswirken. Welchen
Lebensentwurf regt islamischer Religionsunterricht hier an, was vermittelt er fir das
Zusammenleben in der Gesellschaft? Der vorliegende Band fasst hierzu die Ergebnisse
der dritten bundeslanderibergreifenden Hohenheimer Fachtagung "Auf dem Weg zum
Islamischen Religionsunterricht in Deutschland" zusammen.

Stephen Prothero

: ot
Waseiivt anas fie (FaiTE DIE NEUN

Ubersetzt von Stefan Matzi WEEL,
ersetzt von Stefan Matzig PDOTICTIAONDTN
Diederichs Verlag Minchen 2011 RELIGIONEN

448 p., geb. 22,99 Eur[D]
ISBN 978-3-424-35048-7

Glauben die Frommen dieser Welt letztlich an den gleichen e
Gott? Ja, sagt der Zeitgeist. Nein, widerspricht der
amerikanische Religionswissenschaftler und Bestsellerautor
Stephen Prothero. Die Weltreligionen markieren Wege zu
verschiedenen Gipfeln. Ihre Mythen, Rituale und Gebote
pragen nicht nur besondere Glaubenswelten, sondern auch
Lebensordnungen. Wo sich die Wege kreuzen, kénnen noch immer blutige Konflikte
entstehen.

Umso wichtiger, die neun gréBten Religionen unserer Zeit von innen heraus zu
verstehen: Islam (Weg der Demut), Christentum (Weg der Erlésung), Konfuzianismus
(Weg der Schicklichkeit), Hinduismus (Weg der Verehrung), Buddhismus (Weg des
Erwachens), Judentum (Weg des Exils und der Heimkehr), Daoismus (Weg des
Wachstums), Yoruba (Weg der Magie) und Atheismus (Weg der Beweise und
Begriindungen). Ein Standardwerk und zugleich ein Schliissel zum Verstandnis der
Glaubenskriege unserer Zeit.



Michael von Briick

Einfiihrung in den Buddhismus

Michae

Verlag der Weltreligionen
Frankfurt/Leipzig 3. Aufl. 2011
601 p., geb. 24,80 Eur[D]
ISBN 978-3-458-71001-1

In der europdischen Rezeption ist die Frage gestellt

worden, ob der Buddhismus eine Wissenschaft, eine
Philosophie, eine Religion oder eher ein praktisches
Meditationssystem sei. Michael von Briick zeigt in seiner
Einflihrung, daB der Buddhismus dies alles zugleich ist,

und mehr: Er ist eine Wissenschaft von den psychischen
Prozessen und Faktoren, die Wahrnehmung und

Denken beeinflussen. Er ist eine Philosophie, die eine konsistente Erkenntnistheorie,
Kosmologie und Anthropologie entwickelt hat. Er ist eine Religion, die durch ethische
Anweisungen und kultische Praxis Werte flr groBflachige kulturelle Rdume geschaffen
hat. Er ist ein praktisches Meditationssystem, das durch unterschiedliche Methoden die
bewuBte Achtsamkeit im alltdglichen Leben, die Kontrolle der Emotionen und Gedanken
sowie die Integration kérperlicher und mentaler Vorgange ermdglicht.

Der Buddhismus ist aber vor allem ein spiritueller Weg, der alle Lebensbereiche erfassen,
durchdringen und transformieren will. Er lehrt keine weltabgewandte Jenseitigkeit,
sondern will mittels innerer Erfahrung und rationaler Argumente das Leben des Einzelnen
wie die gesamte Gesellschaft positiv beeinflussen, mit dem Ziel des Mitgefiihls und der
Befreiung vom Leid.

Nach einer Darstellung der Grundlagen des Buddhismus, seiner Voraussetzungen und
Ziele sowie des Schriftenkanons erdrtert von Briick detailliert die unterschiedlichen
Schulrichtungen: Theravada und Mahayana, den Tantrismus (Tibetischen Buddhismus)
ebenso wie den chinesisch- japanischen Zen-Buddhismus. Dariber hinaus beschreibt von
Brlick die Begegnung der ostlichen und der westlichen Religionen, insbesondere den
Dialog von Buddhismus und Christentum.

Hansjorg Schmid

Ayse Basol-Giirdal

Anja Middelbeck-Varwick
Biilent Ucar (Hg.)

Zeugnis, Einladung, Bekehrung
Mission in Christentum und Islam

(Theologisches Forum Christentum - Islam)
Pustet Verlag Regensburg 2011

296 p., Pb. 22,00 Eur[D]

ISBN 978-3-7917-2322-8

Christentum und Islam gelten als ,missionarische
Religionen". Ihre Ausbreitungsgeschichten und
wechselseitigen Missionierungsbemuhungen werden immer wieder als Dialoghindernisse
beschrieben. Somit zahlen Mission und Einladung (da'wa) zu den schwierigen Themen
christlich-islamischer Beziehungen. Christliche und muslimische Wissenschaftler
unternehmen den Versuch, den Wahrheitsanspruch ihrer Religionen angesichts von
Pluralismus, Religionsfreiheit und Dialog neu zu bedenken. Miteinander fordern sie zu
einem selbstkritischen Umgang mit der Praxis von Einladung zum Glauben auf und
suchen nach Wegen einer gemeinsamen Zeugenschaft. Die Vielstimmigkeit an Positionen
zeigt aber auch, wie umstritten das Thema nach wie vor ist.




Burkhard Schnepel
Gunnar Brands
Hanne Schonig (Hg.)

Orient - Orientalistik - Orientalismus
Geschichte und Aktualitit einer Debatte

Briant - Brigntalielix - (Postcolonial Studies 5)
@rientalizsmus

Gerchichte vad Akcualt Verlag transcript Bielefeld 2011
e 312 p., Pb. 29,80 Eur[D]
ISBN 978-3-8376-1293-6

o] seessia vimis

Dass der Orient eher ein Konstrukt des Westens als eine eigenstandige geographische
Einheit darstellt, ist seit den Debatten, die Edward Saids wirkmachtiges Buch
»Q0rientalismus« ausgeldst hat, bekannt.

Dieser interdisziplindre Band untersucht die gegenseitigen Beeinflussungen und
dialektischen, auch imaginativen Austauschbeziehungen zwischen »Orient« und
»0Okzident« im geschichtlichen Riickblick. In den Fokus der Beobachtungen und Analysen
geraten dabei zugleich die gegenwartigen Prozesse der »Orientalisierung« - aber auch
der »Auto-Orientalisierung« und »Okzidentalisierung« - in einer sich stets weiter
globalisierenden, postkolonialen Welt.

Jiirgen Werbick

S Wik

Vergewisserungen im interreligiosen Feld

Vergewissen

interreligits
(Religion - Geschichte - Gesellschaft 49)
LIT Minster 2011, 360p., Hc. 39,90 Eur[D]
ISBN 978-3-643-10818-0

Der unvoreingenommene Blick auf ,die anderen® untergrébt die Selbst-Gewissheit,
macht sie pords, so dass Fragen eindringen kénnen: Was haben mir die Wahrheiten der
anderen zu sagen? Ist meine Glaubensuberzeugung erkauft durch Ausblendungen und
Blickverengungen, die ich mir als religidser Weltbiirger nicht erlauben dirfte? Das
interreligidse Feld ermdglicht und erfordert neue Formen religiéser Vergewisserung. Das
ist die These dieses Buches, die an zentralen Herausforderungen christlichen
Selbstverstindnisses konkretisiert wird: Sékularisierung, die Herausforderung des
religiésen Pluralismus, die Angst vor dem Verlust religitser Gewissheiten, Mystik als
interreligiése ReferenzgréBe, Religionskritik und Kritik der Religionskritik, Zeugnis u.a.m.



Volker Kiister (Hg.)

Vefier Koster {4

Mission Revisited S =5
s . Mission Revisited

Between Mission History and
Intercultural Theology

(ContactZone 10)

LIT Berlin 201, 200p., Pb. 19,90 Eur[D]
ISBN 978-3-643-90038-8

In the light of the centennial of the World Mission Conference in Edinburgh (1910-2010)
Dutch missiologists reflect on issues on the borderline between Missiology and
Intercultural theology, with some international guests joining the choir. Organized in four
parts their contributions open up new perspectives on the future of the discipline in
terms of foundational theology, contextuality, gender and methodology.

José Maria Vigil (Hg.) .
TOWARD =
Toward a Planetary Theology PLANETARY THEOLOGY
Along the Many Paths of God i 1 e P o

M. Amaladoss, M. Barros, A. Brighenti, E.K-F. Chia,
A. Egea, P.F. Knitter, D.R. Loy, L. Magesa, J.
Neusner, I.A. Omar, T. Okure, R. Panikkar, P.C.
Phan, A. Pieris, R. Renshaw, J.A. Robles, K.L.
Seshagiri, A.M.L. Soares, F. Teixeira

& International Theological Commission of
ECUMENICAL ASSOCIATION OF THIRD WORLD
THEOLOGIANS (EATWOT)

Dunamis Publishers Montreal 2010
198p., Pb., ISBN 978-0-9680828-6-7

Wilfred Cantwell Smith’s project of a “world theology” resurrected in this book, is

not only valid but urgent. Without in any way diminishing the distinctive profile of each
religion, I believe we can find “family characteristics” within all the religions that provide
the foundation for a multifaith, world theology that sets aside claims of superiority of one
religion over all the others and calls all religions to engage each other for the well-being
of all sentient beings, and of the planet itself. Paul KNITTER



Karlheinz Ruhstorfer -
SEeTARTIC
Gotteslehre dE NKEN

(G _.rt. Gl b D k SYSTEMATISCHE THEOIOGIE
egenwadrtig Glauben Denken. LR el

A} ;
Systematische Theologie 2) GOTTESLEHRE

VON KARLUHFINZ RUTISTORTCR

Schoningh Paderborn 2010
385p., Pb. 48,00 Eur[D]
ISBN 978-3-506-77054-7

Gott bewegt die Menschen. Wer aber ist der Gott, der den
christlichen Kulturkreis bis heute bestimmt? Auskunft
dartiber gibt die Bibel: Gott ist Liebe. Dies ist die wohl
schonste Definition Gottes und der Grundsatz der
christlichen Welt.

Die vorliegende Gotteslehre zeigt, wie ausgehend von der geistigen Situation des
beginnenden 21. Jahrhunderts ein Zugang zu dem Gott gefunden werden kann, der
zugleich Gott und Mensch, Ewigkeit und Zeit, Einheit und Dreieinigkeit ist. Dabei werden
die Grenzen zwischen Theologie und Philosophie, zwischen den Konfessionen, aber auch
zwischen dem Glauben und der sdkularen Welt lberschritten. Der dreieine Gott zeigt sich
dabei als das Movens unserer Geschichte. Die spekulative Theologie, das moderne
Denken und die Dekonstruktion des Christentums sind bedingt durch die Heilige Schrift.
Gott bewegt die Menschen - gegenwartig.

FERDINAND SCHONINGH
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Monika und Udo Tweruschl

i

SCHOPFUNGSMYT

B Monika Tworuschka
" Udo Tworuschka

Schépfungsmythen

(Wissen im Quadrat)

Primus Verlag Darmstadt 2011
100 p., geb. 14,95 Eur[D]
ISBN 978-3-89678-736-1

Wer hat die Welt, den Menschen, die Tiere geschaffen? Gibt es einen Schopfer, oder ist
alles irgendwie ,geworden"? In ihren Schépfungsmythen geben Menschen aller Kulturen
Antworten auf die Frage nach der Weltentstehung. Viele Mythen besitzen auffallende
Ahnlichkeiten trotz groBer Unterschiede von Zeit und Raum. Oft ist von der Schopfung
aus einem Chaos die Rede. Zahlreiche Erzahlungen sehen in der Schopfung einen
handwerklichen Vorgang. Die Schépfergottheit wird als Schmied (Finnland, Polynesien),
Topfer, GieBer, Weber und Kinstler dargestellt. Schopfung durch das Wort oder das
Einhauchen des Atems in den geschaffenen Menschen bildet ebenfalls ein Grundelement
vieler Mythen. Monika und Udo Tworuschka geben dem Leser mit diesem Band einen
spannenden Uberblick iiber Schépfungsmythen aus allen Zeiten und Kulturen: Agypten,
Vorderer Orient, Germanien Nordeuropa, Griechenland, Rom, Iran, Indien, China, Japan,
Nord-Mittel und Siidamerika, Afrika sowie Australien und Polynesien.



Zeit und Sinn Hans-Joachim Héhn

Zeit und Sinn
Religionsphilosophie postsdkular

Schoningh Paderborn 2010
247p., Pb. 28,00 Eur[D]
ISBN 978-3-506-77016-5

dinand Schoningh

Dass Religion und Glaube endlich zur Vernunft kommen, ist eine bis heute aktuelle
Forderung der Aufkldrung. Aber in »postsékularen« Zeiten gehdrt es auch zur Sache der
Vernunft, sich um ihrer eigenen Sache willen fiir die Sache der Religion zu interessieren.
Langst haben die Krisen und Konflikte der Moderne die aufkldrerische Gleichsetzung von
Vernunft und Fortschritt als voreilig erwiesen. Wenn es zutrifft, dass moderne
Gesellschaften sich auf Dauer ihrer Rationalitat nicht sicher sein konnen und angesichts
der Riickkehr religidser Phanomene in die mediale und politische Offentlichkeit sich auch
Zweifel an ihrer Sakularitdt melden, dann ist von der Philosophie mehr als Kultur- und
Religionskritik zu erwarten. Es ist Zeit fir ein kritisch-affirmatives Verhaltnis von
Vernunft und Religion, das die Sache der Religion vom Standpunkt des Denkens her
rekonstruiert, ohne dabei den Vernunftsubjekten den Standpunkt der Religion
aufzundétigen.

Christian Rutishauser

Vom Geist ergriffen,
dem Zeitgeist antworten

Christliche Spiritualitat fiir heute
Matthias-Griinewald Ostfildern 2011

144p., Pb. 16,90 Eur[D]
ISBN 978-3-7867-2869-6

Spiritualitét ist ein Modewort und gleichzeitig viel mehr als das. Aus einem christlichen
Verstédndnis heraus geht es um ein Leben, das sich durch den Geist des Evangeliums
pragen ldsst. Weil dies nicht abgeschieden von aktuellen gesellschaftlichen und religiésen
Einfliissen geschieht, steht es Christinnen und Christen gut an, sich den
Herausforderungen der Gegenwart zu 6ffnen. // Christian Rutishauser greift einige dieser
Herausforderungen exemplarisch auf, wie etwa den religiosen Pluralismus der Gegenwart
oder die Erkenntnisse der Evolutionslehre. Aus einer christlichen Weltsicht heraus tritt er
in einen so klugen wie fruchtbaren Dialog — immer mit dem Ziel, aus dem Besten der
christlichen Tradition zu schépfen und sie fiir die Fragen der Gegenwart fruchtbar zu
machen.



Irmgard Kampmann

MEISTER

ECKHART Meister Eckhart Brevier
BREVIER = = c

Worte fiir jeden Tag

Kosel Miinchen 2010
464 p., geb. EUR 19,99 [D]
ISBN 978-3-466-36897-6

Die Mystik Meister Eckharts hat (iber die Jahrhunderte
nichts von ihrer Kraft und Faszination verloren. Seine
Predigten und Vortrége bergen eine Fiille alltagstauglicher
Orientierungshilfen. Fiir jeden Tag des Jahres finden Sie
einen Weisheiten-Schatz mit Erlduterungen zum heutigen
Verstdndnis.

Mit Meister Eckhart durch das Jahr. Ein immerwéhrender Weisheits-Kalender in
hochwertiger Ausstattung

Dr. Irmgard Kampmann, geb. 1952, lebt als freie Dozentin und Autorin, philosophische
Beraterin und spirituelle Begleiterin in Bochum. Sie ist Mitglied der Meister-Eckhart-
Gesellschaft.

John Anthony McGuckin

The Orthodox Church
An Introduction to its History, Doctrine
and Spiritual Culture

Wiley-Blackwell West Sussex 2010
480p., Pb. 30,00 Eur [D], ISBN 978-1-4443-3731-0

At once a comprehensive study of Eastern Orthodoxy - its
historical development and theology - The Orthodox
Church is also an engaging assessment of Orthodoxy's
political role in today's secularized Western world. By
tracing Orthodoxy's roots in Christian antiquity - and the
formation of its biblical, doctrinal, and spiritual culture -
the book explores and explains the riches of Eastern
Christian traditions. Scholarly, timely, and always thought provoking, The Orthodox
Church provides Orthodoxy with the long-awaited voice to engage in a meaningful dialog
with contemporary Western culture.

Written by one of the leading Orthodox theologians in the English-speaking world, The
Orthodox Church: An Introduction to the History, Theology, and Spiritual Culture will
unlock the deep mysteries of Eastern Christianity to Westerners.

John Anthony McGuckin is Nielsen Professar of Early Church History at Union Theological
Seminary, and Professor of Byzantine Christian Studies at Columbia University in New
York. A Stavrofor priest of the Romanian Orthodox Church in America, Professor
McGuckin is the author of more than twenty books on religious and historical themes and
is considered one of the leading experts of the early Christian and Eastern Orthodox
tradition writing in English today.



Nikolaus Wandinger L e e
Petra Steinmair-Pésel (Hg.)

Im Drama des Lebens Gott begegnen
Einblicke in die Theologie J6zef
Niewiadomskis

(Beitrage zur mimetischen Theorie. Religion - Gewalt
- Kommunikation - Weltordnung, Bd. 30)

LIT Miinster 2011, 656 S., 39.90 Eur[D]

ISBN 978-3-643-50272-8

Protologie und Eschatologie, Soteriologie und Opfer, Anthropologie, Ekklesiologie und die
(post-)moderne Existenz in einer von Markt und Medien strukturierten Welt: Wie bei
wenigen anderen Theologen sind beim Innsbrucker Dogmatiker Jézef Niewiadomski
Theologie und Biographie, Beruf und Berufung, Glaubenspraxis und -reflexion aufs
Engste verwoben. Die dramatische Durchdringung von Leben und Arbeit wird auch in
den Beitrdgen dieser Festschrift zum 60. Geburtstag greifbar, die den Menschen und
Seelsorger Niewiadomski ebenso wiirdigen wie den Forscher, akademischen Lehrer und
Dekan der theologischen Fakultat.

Thomas Fornet-Ponse

Okumene in drei Dimensionen
JlUdische AnstdBe fiir die innerchristliche
Okumene

(Jerusalemer Theologisches Forum 19)

Aschendorff-Verlag Minster 2011
516 p., Pb., 52,00 Eur[D]
ISBN 978-3-402-11023-2

Trotz groBer Fortschritte im jiidisch-christlichen Gespréch
wurde in der 6kumenischen Theologie bislang kaum
versucht, das Judentum als eigenes Subjekt in den
innerchristlichen skumenischen Dialog einzubeziehen.
Eine Anderung strebt dieses Buch an, indem es philosophische, theologische und
judaistische Perspektiven miteinander verbindet. Damit wird eine Grundlage geliefert,
auf der sich sowohl neue Einsichten fiir die 6kumenische Hermeneutik aufzeigen als auch
Lésungsvorschlédge fiir einige Kernprobleme der Okumene - das Verhaltnis von
Universalkirche und Ortskirchen sowie von Primatialitdt und Kollegialitét — formulieren
lassen. Die vorliegende Arbeit wurde 2011 mit dem ersten Preis der Dr. Kurt-Hellmich-
Stiftung fiir Okumenische Theologie, Regensburg, ausgezeichnet.

Thomas Fornet-Ponse, geb. 1979, studierte Katholische Theologie, Philosophie und Alte
Geschichte in Bonn und Jerusalem. Seine Promotion im Fach "Fundamentaltheologie und
Okumene" erfolgte durch die Paris-Lodron-Universitdt in Salzburg.



Johannes Herzgsell

Das Christentum im Konzert der
Weltreligionen

Ein Beitrag zum interreligiosen Vergleich und
Dialog

Pustet-Verlag Regensburg 2011
600 p., Pb., 29,90 EUR[D]
ISBN 978-3-7917-2385-3

Wie soll sich das Christentum im Ensemble der
Weltreligionen situieren? Zur Beantwortung dieser
virulenten Frage fiihrt der Autor in die fiinf groBen
Weltreligionen ein, um dann unter mehreren Aspekten
das Christentum mit den anderen Religionen zu
vergleichen. Dabei kommen verschiedene Wissenschaften zum Zug, u. a. die
Religionswissenschaft, komparative Theologie, Dogmatik, Fundamentaltheologie und
Theologie der Religionen. Mit seinem detaillierten interreligiosen Vergleich bietet das
Buch eine breite informative Grundlage fiir den interreligiésen Dialog und gibt ihm eine
Orientierung.

Johannes Herzgsell S1, Dr. theol., geb. 1955, ist seit 2011 Professor fiir
Religionsphilosophie, Religionswissenschaft und Grundlegung der Theologie an der
Hochschule fir Philosophie in Minchen.

Klaus Berger
Kommentar zum Neuen Testament
Giutersloher Verlagshaus Gitersloh 2011

ca. 1040 p., geb. 44,00 Eur[D]
ISBN 978-3-579-08129-8

- Kommentar zum

Ne{len ! Das Neue Testament, in nur einem Band erschlossen!
TeStaH}ent . - Einzigartig in seiner Knappheit und Kompaktheit
- Informativ, debattenfreudig, auf der Hohe der aktuellen
Forschung
- Fur alle an der Bibel Interessierten
Ein wahrhaft einzigartiges Werk: In nur einem Band
kommentiert der wohl bekannteste Bibelwissenschaftler
im deutschen Sprachraum alle Schriften des Neuen
Testaments. Am Beginn jeder Auslegung steht jeweils die Erorterung der wichtigsten
Einleitungsfragen, daran schlieBt die Kommentierung des Textes an. Abschnitt flr
Abschnitt werden seine Gedankenfiihrung und theologische Aussage erschlossen und der
religidse Gehalt zuganglich gemacht. Nicht selten zeichnet der Autor dabei
ungewdhnliche Linien in seine Deutungen ein. Ob im Blick auf die Datierung einzelner
Schriften, hinsichtlich ihrer geografischen Verortung oder ihrer theologischen
Grundaussage: Immer wieder findet Klaus Berger gute Griinde dafiir, nicht das zu
sagen, was alle sagen. Ein ebenso informatives wie zur Debatte einladendes Buch!

Dr. Klaus Berger, geboren 1940, war Professor fiir Neutestamentliche Theologie an der
Universitdt Heidelberg. Mit zahlreichen Biichern hat er einer groBen Zahl von Menschen
einen Zugang zur Bibel und zum christlichen Glauben eréffnet. Aufgrund seiner
Ausbildung in Judaistik, Orientalistik und Patristik versucht er, neue Denkwege in der
Auslegung zu erschlieBen, was ihm oft die Kritik der Fachkollegen eintragt.
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Hauptsache gesund?

Ethische Fragen der Pranatal- und
Praimplantationsdiagnostik - Zur aktuellen
Debatte

Kosel Verlag 2011
272 p., geb. 19,99 Eur[D]
ISBN 978-3-466-36871-6

»Gute Hoffnung« in Zeiten der Pranataldiagnostik: Eltern
erwarten von vorgeburtlichen Untersuchungen die
Bestatigung, dass ihr Kind gesund ist. Und missen nicht

selten Gber Leben und Tod entscheiden. Auf diesen +

Konflikt sind die wenigsten vorbereitet! Dirfen wir im

Labor iiber wertes und unwertes Leben entscheiden? Diirfen Normen wie Tétungsverbot
und Gleichbehandlungsgrundsatz ausgehebelt werden? Allein mit dem Ziel, Krankheit
und Behinderung vorzubeugen? Diese Fragen scheinen tabu - doch wir miissen uns
ihnen stellen. Schwangere und Paare nicht allein lassen, ihnen aber die Verantwortung
fiir ihre Entscheidungen zumuten: Das ist Ziel dieses Buches. In einer emotional
geladenen Debatte bleibt es unaufgeregt sachlich. Allen medizinischen und beratenden
Fachleuten hilft es, ihr Handeln zu reflektieren.

Prof. Dr. Hille Haker, geb. 1962, ist Professorin fiir Moraltheologie an den Universitdten
Chicago und Frankfurt. Als anerkannte Fachfrau fur Medizin- und Bioethik beriet sie u.a.
die Bundesarztekammer und die Deutsche Bischofskonferenz. Sie ist Mitglied der
Ethikberatergruppe (EGE) der Europdischen Kommission.
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Forschung contra Lebensschutz?
Forschung contra

Lenbi”SSChitZ? | Der Streit um die Stammzellforschung
er Streit um die - %
Stttk (Quaestiones disputatae 233)

Verlag Herder 2009
408 p., kt. 38,00 Eur[D]
ISBN 978-3-451-02233-3

Der vorliegende Band setzt bei der in Deutschland vor
allem im Zusammenhang der Novellierung des
. Stammzellgesetzes leidenschaftlich gefiihrten Debatte an,

HERDER | um gerade da, wo gemeinsame Voten nicht oder noch

| nicht méglich erscheinen, den Prozess des Fragens und
Suchens, des Begriindens und Kldrens fortzusetzen.

Mit Beitrdgen u.a. von: Antonio Autiero, Jan P. Beckmann, Stephan Ernst, Konrad
Hilpert, Christian Kummer S1, Giovanni Maio, Albrecht M. Miiller, Annette Schavan,
Eberhard Schockenhoff, Ludwig Siep, Gustav Steinhoff, Claudia Wiesemann u.a.

Konrad Hilpert, Inhaber des Lehrstuhls fiir Moraltheologie an der Katholisch-
Theologischen Fakultét der Ludwig-Maximilians-Universitat Miinchen. Er ist Mitglied
mehrerer Ethikkommissionen und derzeit Vorsitzender der Arbeitsgemeinschaft der
deutschen Moraltheologen.
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