O WAHR ES IsT, daf} die Bewahrung

des Uberkommenen — selbst dort, wo
dieses Uberkommene weit iiber das
dogmatisch-unverinderliche Wesen der
Kirche und ihrer Lehre hinausgeht —,
richtig verstanden und durchgefiihrt,
auch ein wesentlicher und unaufgebba-
rer Beitrag zur Gestalt der christlichen
Wirklichkeit in der neuen Zeit ist, so

sehr ist aber auch der Wille zur Erobe- -

rung einer neuen Zukunft fiir das Chri-
stentum in einer neuen Zeit unerlidBlich.
Ja, wir haben darin gerade ein sehr we-
sentliches Kriterium dafiir, ob der Wille
zur Bejahung des guten Alten gesund
und echter Wille zur Tradition ist oder
blof das Ressentiment einer iiberlebten
Haltung.»

Alt und Neu

Diese Sitze stehen in der Einleitung zum
Memorandum iiber «Theologische und
philosophische Zeitfragen im katholi-
schen deutschen Raum», das Karl Rah-
ner im Auftrag und als Mitarbeiter des
Wiener Seelsorgeamtes 1943 verfaB3t hat-
te. Mit diesem Gutachten reagierte das
Wiener Ordinariat auf die 17 «Beunruhi-
gungen» des Freiburger Erzbischofs
Conrad Grober, die dieser am 18. Januar
1943 an alle deutschen Bischofe und Erz-
bischofe verschickt hatte. Erzbischof
Grober behauptete in diesem Rund-
schreiben, daB3 es im deutschen Klerus
eine Spaltung zwischen «Neuerern» und
Konservativen gibe. Dabei gehe die Ge-
fahr von jenen aus, die in der liturgischen
Praxis und in der Pastoral Reformen
suchten, weil diese auf einem falschen
Glaubensverstindnis (Glaubensbegriin-
dung aus innerer Erfahrung) und auf
einem falschen MaBstab fiir die Kirchen-
reform (Alte Kirche und 0stliche Patri-
stik) beruhe. Erzbischof Grober formu-
lierte in seinem Text keinen andern Vor-
wurf so héufig als den des «Protestantis-
mus», den er jeweils nur in einem negati-
ven Sinn verwendet.

Unter den Reaktionen auf die Vorwiirfe
des Freiburger Erzbischofs (u. a. antwor-
teten der Erzbischof von Breslau, die
bayerische Bischofskonferenz, die west-

deutschen Bischofe und der «Rheinische

Kreis der Reformfreunde») ragt das «Wie- -

ner Memorandum» durch seinen Umfang
und durch seine grundsitzliche Argumen-
tation heraus. Verstandlich ist diese Reak-
tion vor allem deshalb, weil in den 17 Be-
anstandungen die Mitarbeiter im Seelsor-
geamt (um Domkapitular Karl Rudolf) als
«die Wiener Aktivisten» direkt genannt
wurden. Da das Memorandum aus der
Position der Angegriffenen heraus ge-
schrieben wurde, fallen darin zuerst ein-
mal seine strategischen Momente auf: die
entschiedene Zuriickweisung der Kritiken
von Erzbischof Gréber, um dann im Ver-
lauf des Gutachtens doch manche seiner
Vorwiirfe als berechtigt anzuerkennen
(z.B. K. Rahners eigene Kritik an O. Ca-
sel, G. Koepgen und am Rheinischen Re-
formkreis).

Mehr als fiinfzig Jahre nach seiner Ent-
stehung ist die Lektiire des «Wiener Me-
morandums» noch immer faszinierend.
Denn in der Widerlegung der Vorwiirfe
von Erzbischof Grober als dem Aus-
gangsmaterial entwickelt K. Rahner sei-
ne eigene theologische und pastorale
Konzeption. Deutlich wird dies schon
darin, daB er sich im theologischen Teil
seines Gutachtens stirker an den Bean-
standungen als im philosophischen Teil
orientiert, wo er weit iiber den vorgege-
benen Fragerahmen des Freiburger Erz-
bischofs hinausgeht. Hier treibt K. Rah-
ner «Philosophie in der Theologie»,
wenn er feststellt, da3 die Probleme der
neuzeitlichen Philosophie die Probleme
der christlichen Philosophie sein miis-
sen, da mit Kant und dem deutschen
Idealismus «ein echt metaphysisches
Fragen aufbrach», das der christlichen
Philosophie in der Neuzeit verlorenge-
gangen sei. In dieser Perspektive greift
K. Rahner im philosophischen Teil die
im Einleitungsabschnitt formulierte Fra-
ge nach dem «Alten und Neuen» noch
einmal ausdriicklich auf («Altes und
Neues in der Philosophie»), wenn er
schreibt, daB die neuzeitliche Philoso-
phie in ihren groBen Vertretern einer

«Philosophie im Dienste der Theologie»

Wesentliches zu sagen habe, weil sie bis-

. lang Unabgegoltenes zur Sprache bringe.

(Vgl. letzte Seite) Nikolaus Klein
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VERGESSEN UND ERINNERN

Zu Dan Pagis Gedichtband «Erdichteter Mensch»*

Die Bukowina «war eine Gegend, in der Menschen und Bii-
cher lebten», schrieb Paul Celan uiber die Region seiner Her-
kunft. Auch Dan Pagis, einer der bedeutendsten Dichter he-
braischer Sprache in unserem Jahrhundert, stammt aus dieser
Landschaft. Er wurde 1930 in Radautz, in der Nihe von Czer-
nowitz geboren und ist 1986 in Jerusalem gestorben.

Es ist ein ganz besonderer Gliicksfall, daf} eine Auswahl seiner
Gedichte nun in einer hebraisch-deutschen Ausgabe vorliegt,
die belegt, daB es dies noch gibt: kongeniale Ubertragungen
von Gedichten. Tuvia Riibner, der selbst zu den herausragen-
den Dichtern Israels zahlt und als Professor der Universitat
Haifa hebriische und europiische Literatur lehrt (von ihm
liegt seit 1990 der Band «Wiistenginster» in deutscher Uberset-
zung vor), hat die Gedichte Dan Pagis’, mit dem er vierzig
Jahre lang befreundet war, ins Deutsche iibertragen. Deutsch
war die Sprache seiner wie auch die von Dan Pagis’ Mutter.
Tuvia Riibner fiigte den Gedichten ein luzides Nachwort an,
das Personlichkeit und Werk des Dichterfreundes vergegen-
wartigt. :

Dichter und Wissenschaftler

Dan Pagis als auch Tuvia Riibner sind hommes de lettres von
Rang. Dan Pagis schopft in seinen Gedichten aus den verschie-
denen Sprachschichten und Traditionen des Hebriischen, ar-
beitet mit Anspielungen auf die hebriische Bibel, die hebra-
ische Liturgie und insbesondere auch mit jenen auf die profane
hebriische Dichtung, die durch alle Jahrhunderte hindurch
auch in Europa, vornehmlich in Spanien, geschrieben wurde.
Tuvia Riibner hat den Gedichten durch knappe Erlduterungen
einen Schliissel fiir die schwerer erkennbaren Anspielungen
und Anverwandlungen des hebriischen Erbes mitgegeben, die
den Leser auf die verschiedenen Bedeutungsschichten der Ge-
dichte aufmerksam machen.

Dan Pagis, der Dichter, war zugleich ein hervorragender Wis-
senschaftler an der Hebriischen Universitit in Jerusalem, dem
die Welt die entscheidenden Forschungen iiber die mittelalter-
liche weltliche hebriische Poesie vor allem Spaniens verdankt.
Dan Pagis befaBte sich in der letzten Zeit seines Lebens mit der
hebriischen Ritseldichtung des 17. und 18. Jahrhunderts, die
auch in Italien und Holland geschrieben worden war.

Die Gedichte des Bandes «Erdichteter Mensch» folgen nicht
der Chronologie, sie sind um Themen und Motivkreise aus
verschiedenen Schaffensperioden gruppiert und geben dem
Leser trotzdem Einblick in Entwicklungsprozesse dieses dich-
terischen Werkes, das in seinen Anfingen sich — vor der Auf-
hebung strenger Reimstrukturen — an Formen literarischer
Traditionen band und zuletzt schlieBlich Prosagedichte neben
Versgedichte in freier thythmischer Fiigung setzte, fiir deren
Kargheit und ratselhafte Prézision sich zumindest im deut-
schen Sprachraum keine Analogie findet. Dan Pagis hat seine
beiden Welten, die des Dichters und die des Wissenschaftlers,
immer streng voneinander getrennt gehalten: In einem spite-
ren Interview, so berichtet Tuvia Riibner, hat er, im Tone des
ihm eigenen Humors, diese «Spaltung» so beschrieben: «Ich
arbeite jetzt an einem Buch iiber emblematische Raitseldich-
tung unserer Italiener und Holldnder aus dem 17. und 18.
Jahrhundert, das mich iiberaus packt. Dennoch muBte ich von
Zeit zu Zeit eine Pause einlegen, um Gedichten, die sich in mir
angesammelt hatten, freien Lauf zu lassen. Wie ich damit
fertig werde, mit Forschung und Dichtung? Nun, das ist wie

*) Dan Pagis, Erdichteter Mensch. Gedichte. Hebraisch/deutsch. Ausdem
Hebriischen iibertragen und mit einem Nachwort versehen von Tuvia
Riibner. Jidischer Verlag, Frankfurt am Main 1993.
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Schizophrenie. Und wie bei einem guten Psychiater habe ich
fiir beide zu zahlen, einen recht hohen Preis.»

Als Dan Pagis vier Jahre alt war, verlor er seiné Mutter, die
GroBeltern erzogen ihn. Sein Vater war damals schon ins
damalige Palastina aufgebrochen, um dort fiir die Familie eine
neue Existenzméglichkeit zu griinden. Als Dan Pagis elf Jahre
alt war, wurde er aus Radautz vertrieben und in die ruméni-
schen Konzentrations- und Arbeitslager verbracht. 1946 kam
er ins Land Israel und sah als Siebzehnjihriger seinen Vater
wieder, der ihn, damit er die hebriische Sprache schneller erler-
ne, mit einer Jugendgruppe in den Kibbuz Merchavia sandte.
Dort fand er Tuvia Riibner, der 1941 als einziger seiner Familie -
aus Bratislava hatte flichen konnen. Eine auBerordentliche
Sprachbegabung ermdglichte es Dan Pagis, schon bald seine
ersten hebréischen Verse niederzuschreiben, die in ihrer dichte-
rischen Kraft bereits in ihren Anfingen Lea Goldberg, die grofle
hebriische Dichterin, hatten aufhorchen lassen.

Die Zeit der Verfolgung blieb in Dan Pagis’ Gedichten fiir
Jahrzehnte ausgespart. Sehr spét erst, und oft verschliisselt,
sprechen die Gedichte von Verfolgung und Ausgrenzung.
1982, vier Jahre vor seinem Tode, schreibt Dan Pagis das kurze
Prosastiick «<Das Andenken»: «Meine Geburtsstadt, Radautz
in der Bukowina, hat mich ausgeschieden, als ich zehn Jahre
alt war. Noch am selben Tag vergaB sie mich, wie die Toten,
und auch ich vergaB sie... Gestern, nach vierzig Jahren,
schickte sie mir ein Andenken. Wie eine lastige Tante, die des
gleichen Bluts wegen Zuneigung und Liebe fordert. Ein neues
Foto, ihr letztes Winterportrat. Ein Wagen mit Verdeck wartet
im Hof.» Es ist der Wagen fiir ein Begrébnis, ein Greis der
Beerdigungsvereinigung der jlidischen Gemeinden steht bei
dem Wagen: «Also ein Begribnis . .. Immerhin, ein préchtiges
Begribnis: ringsum im starken Wind driangen sich Tausende
Schneeflocken, jede ein Stern fiir sich in Form eines Kri-
stalls... Alle Schneeflocken sind doch von gleicher Struktur:
sechs Zacken, eigentlich ein Davidsstern. Gleich fallen alle
zusammen, vermengen sich, unkenntliche Masse, sind einfach
Schnee. Darunter hat meine alte Stadt auch mir ein Grab
bereitet.» In diesem spiten Trauer- und Abschiedstext klingt
auch eines der Kernmotive der Dichtung von Dan Pagis an:
das Vergessenwollen und Nichtvergessenkdnnen. Das titelge-
bende Gedicht «Anweisung zur Flucht iiber die Grenze» steht
durch seine beiden ersten und letzten Verse ganz im Zeichen
dieses Traumas: «Erdichteter Mensch, fahr doch, hier ist der

- PaB3. / Du darfst dich nicht erinnern. . . der neue Name bereit in

deiner Kehle. / So fahr doch, fahr. Du darfst nicht vergessen.» -
Im Hiatus zwischen Erinnern und Vergessen liegt der Schliissel
zum Uberlebenkdnnen. Mit der Zeit als Feind: So sitzt in «<Die
Freiheitsmaschines» ein sibirischer Fuchs im Laufrad, in sei-
nem Gefingnis, das «einen schwindelerregenden Pfad vor sei-
ne vierhundert FiiBe» rollt. Mit seinem Rad, das wichentlich
geolt wird, ist er allein und kdampft heimwehmiide mit der Zeit.

Paradoxe Zeiterfahrung

Zu den dunkelsten Gedichten des Bandes gehort «Augenblick
im Louvre»: Das Ich eilt zu einem wichtigen Treffen. In einem
Glaskasten wird es von Pharaos Schreiber erwartet. Ganz Ohr
sitzt er da, mit gekreuzten Beinen und wartet auf seines Be-
trachters Diktat. «Wir beide also./ ... Also was. / Er ist ge-
brannter Lehm, ich einer, der sich verhértet./ Was schreibe ich
ihm vor. / Er sieht mein Schweigen, gribt es in eine leere Tafel
ein. / Ich werfe einen Blick auf die Uhr, verschwinde / aus dem
Glas, aus seinem Gesicht./ Er merkt nicht, daB-ich schon war./
Er erwartet mich./ Ich komme schon zu spit.» Das Vergehen,
das Schwinden aus der Welt wird zu Versen.
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Nicht allein die Frage nach der individuellen Lebensspanne
Zeit wird hier aufgeworfen, vielmehr die nach paradoxer Zeit-
erfahrung schlechthin. «Zusammenkunft»-nennt Dan Pagis
ein Gedicht, in dem auf einem Bild im letzten Zimmer des
Hauses «ein chinesischer Reiter seidenfadengewoben» auf den
Betrachter zugaloppiert und, von China her, doch niemals
ankommt. «Am Ende der Jahre, da mir klar wird: wir irrten,/
wir waren beide eins, ineinandergewoben,/ weiB8 ich nicht
mehr, wo er ist: ob in der Wolke verweht,/ ob mit dem Haus
verbrannt.» Ein anderes Gedicht ist in den Band aufgenom-
men, in dem der Betrachter als Gefangener der Zeit nicht wie
in «Zusammenkunft» mit einer bildlichen Darstellung eins
wird, sondern sich aus einem Bild entfernt. Es ist ein Ab-
schiedsgedicht fiir des Dichters Mutter — mit der auch im
Original deutschen Uberschrift «Leben». Auf einem braunen
Foto blickt die Mutter im Monat ihres Todes aus dem Fenster,
ihr Kind blickt sie an und entfernt sich aus dem Bild: Ich
«werde alt,/ werde behutsam alt/ leise, leise,/ um sie nicht zu
erschrecken». Wihrend das Kind aus dem Bild tritt, halt es
seinen Ball - Emblem seiner vielleicht moglichen Autonomie —
fest, entfernt sich in die mutterlose Zeit, in der die Verfolgung
bald einsetzt. Im Gedicht: der Prozef3 des Abschieds mit der
nachfolgenden Spaltung als paradoxe Chance zu iiberleben. In
dem groBen Zyklus «Zwolf Facetten eines Smaragds», im
Nachwort in Anne Birkenhauers schoner Ubersetzung aus den
«Straelener Manuskripten» zitiert, teilt sich das Ich in zwolf
Aspekte. Kein Werden gibt es, schreibt Tuvia Riibner, «nur
ein Gewordensein: die zwolf Facetten sind synchron». Das Ich
verbirgt sich, indem es sich als Smaragd beschreibt. Riibner
nennt dieses dichterische Verfahren «das jahe Sichtbarmachen
des Unldsbaren». Und er weist darauf hin, wie sein Dichter-
freund allein mit den Mitteln des Paradoxons diesem Verlan-
gen, sichtbar zu machen, was sich sprechend zugleich verbirgt,
schreibend gerecht werden konnte. Erinnern muB sich ein
Mensch, um etwas vergessen zu konnen. Auch aus dieser
Paradoxie leben viele Gedichte des Bandes und sind damit
zugleich ritselhaft konzise Gebilde iiber die menschliche Er-
fahrung von Zeit. Und immer schlieBt dies zugleich auf kom-
plexe Weise die Erfahrung von Verlust und Klage mit ein.

Riitsel der Selbstwahrnehmung

Um diese Erfahrung in einen Proze8 kinstlerischer Erkennt-
nis iiberfithren zu kénnen, setzt er Fragen und Aporien seiner
eigenen Poetik, fiir die die Mittel iiberkommener Metaphern
und Bilder nicht reichen, ihrerseits in Dichtung um: «Vier
unterhielten sich iiber Fohren. Einer bestimmte ihren Begriff
nach Art und Gattung. Einer erwihnte ihre Nachteile fiir die
Holzindustrie. Einer zitierte Gedichte liber Fohren in ver-
schiedenen Sprachen. Einer schlug Wurzeln, breitete Zweige
aus und rauschte.»

In dem groBen, siebzehn Stiicke umfassenden Zyklus «Hirn»,
fiir den es Tuvia Riibner meisterlich gelang, an entscheidender
Stelle mit Rhythmus und Reim die Anspielung an Dantes
Gottliche Komddie im Deutschen zu schaffen, lesen wir liber
Erinnern und Zeit im elften Stiick: «Allein sich selbst/ will es
treu sein,/ frei und leer/ von jeder Erinnerung/ wie ein Spie-
gel.»

Der Spiegel wiederum ist ein Emblem fiir Grenze und auch fiir
Gefangenschaft. Schon 1964 tritt er auf in «Blittern im Al-
bum»: Fiir die Zeit der Betrachtung von Photographien eilt
das Ich durch seine Lebensspanne Zeit. Im Beginn liegt da ein
kleines Kind, geborgen. Das blitternde Ich sieht sich von
auBBen, nennt sich «er» und sieht: Schon «tritt er ins Klassen-
bild», schon'steht er mit einer Frau am Strand, und die Spuren
verlaufen sich im Sand. «Mittlerweile ruht er schon aus, er-
wachsen, vergilbend/ in einem Gedankenfoto: Hand an der
Stirn,/ Abendddmmerung. Noch bevor er die Loésung fand,/
geht er behutsam den halbdunklen Korridor entlang,/ so wie
ein Dieb, und findet/ am Ende sich selbst auf sich wartend im
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Spiegel:/ zu grelles Licht/ die Blitzlampe fingt/ sein Portrit/
und verdunkelt/ die gldsernen Linsen der Augen.» Der para-
doxe Einfall von Licht, das vor dem erhellten Spiegel Dunkel
fiir die Augen bewirkt und den geblendeten Betrachter nichts
sehen 14Bt, gibt das Ritsel der Selbstwahrnehmung auf. Als
teilte sich das Ich in den Betrachter und den zu Betrachtenden
und beide diirften eins nicht mehr werden vor diesem Spiegel,
der trennt wie eine Wand. Das Gedicht «Irrtiimer» setzt so ein:
«Du meinst, ich kime endlich, aber/ es sind bloB die schweren
Schritte des Regens.» Und es schlieBt mit den Versen: «Du
meinst, das sei ich, aber das bin bloB ich.» Es ist nicht etwa die
Technik des Vexierspiels, die die Kraft dieser Verse bewirkt, .
vielmehr ist es die nur im Paradoxon sichtbar zu machende

- Frage nach der Identitiat. Dan Pagis’ Gedichte stellen stets die

VerliaBlichkeit des Raum-Zeitkontinuums aus wechselnden
Perspektiven in Frage. Ein Prosagedicht aus dem Nachlal
lautet so: «Wie der zerstreute Professor, der zu Hause anrief
und fragte: <Ich bin hier, wo habe ich zu sein?>, so rief ich an
und fragte: <Ich bin Dan und wer habe ich zu sein?>, und vor
lauter Zerstreutheit merkte ich nicht, daB3 die Linie besetzt
war.» Hinter solcherart Sprachspielen bricht die Frage nach
der Kontinuitdt und Lebbarkeit eines Lebensentwurfes auf
dem Hintergrund von Trauer und Trauma auf. In den Band
sind Gedichte aufgenommen, die so leise wie behutsam diesen
Prozef3 der Selbstvergewisserung im Gedicht thematisieren.

 Immer wieder geschieht es in einer schwebenden Buchstaben-

zauberleichtigkeit, in der fiir die Dauer gesprochener Verse
die Grenze zwischen Vergangenheit und Gegenwart, ja, zwi-
schen Tod und Leben aufgehoben scheint. «Das Portrét» zeigt
dieses dichterische Verfahren: «Das Kind/ sitzt nicht still./ Die
Linie der Wangen/ will mir nicht gelingen./ Ich ziehe einen
Strich/ und das Gesicht ist voll Runzeln./ Ich tauche den Pinsel
ein/ und die Lippen verkriimmen sich, das Haar wird wei},/ die
Haut blau und schilt sich von den Knochen./ Ist nicht mehr
da./ Der Alte ist nicht mehr da, und ich,/ wo soll ich nun hin?»
Die Verse konnotieren fiir den Kenner des Hebriischen den
Bruderverrat an Joseph, den Riibner in seiner Anmerkung
nach der Neuen Jerusalemer Bibel mit den Worten Rubens
zitiert: Als Ruben zur leeren Zisterne zuriickkam, sagte er:
«Der Kleine ist ja nicht mehr da. Und ich, was soll ich jetzt
anfangen?»

Besonders die Gedichte mit biblischen Motiven und Gestalten
kreisen um Gewalt, Verlust und Mord. Jona und Hiob sind
gegenwiirtig wie Kain und Abel. Nicht ein Wiedererkennen
der biblischen Gestaltén und Grundmuster menschlicher Er-
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fahrung im Heute ist dies, sondern das Sichtbarmachen einer
unertriglichen Weltverdunkelung. Die wenigen in den Band
aufgenommenen Gedichte, die die Schoah bezeugen, fiihren
in der Totenklage an die Grenze des Verstummens. Das Ver-
stummen selbst schlieBlich ist das Gedicht in den Versen unter
der Uberschrift «Mit Bleistift im versiegelten Waggon ge-
schrieben»: «Hier in diesem Transport/bin ich Eva/ mit Abel

meinem Sohn/ seht ihr meinen groBen Sohn/ Kain, Adams
Sohn,/ sagt ihm, daf} ich»

Adams Sohn, Ben Adam, heit im Hebréischen zugleich
«Mensch». So schliet die Suche und Frage nach Kain zugleich
die nach der Natur des Menschen ein. Das letzte Gedicht gilt
dem Schweigen und endet mit den Worten: «Ich widerrufe nur,
was ich schwieg.» Karin Lorenz-Lindemann, Saarbriicken

Kant und die nicht erledigte Theodizeefrage

Verschiedene Bewiltigungsversuche von Leiden, Tod und Untergang

Leiden, Tod und. Untergang gibt es von Anfang an in der
Natur, in der Geschichte der Menschen und im Zusammen-
leben der Menschen. Menschen haben von Anfang an diese
Widerfahrnisse auf verschiedene Weise zu bewidltigen ver-
sucht: z.B. durch Techniken, die das Uberleben und Leben
sicherer machen sollten; durch Institutionen und soziale Syste-
me, die bewihrte Bewiltigungsversuche von Leiden auf Dau-
er stellen sollten; durch Mythen, Religionen, Marchen, Sym-
bole und Metaphern, die den unheilen Weltzustand von Got-
tern und iibermenschlichen Michten aus oder durch einen
urspriinglichen Siindenfall der Geister oder der Menschen ver-
standlich machen oder gar Trost bieten sollten.

Seitdem Menschen den einen Gott zu denken versuchen im
Unterschied, ja im Gegensatz zu den vielen Gottern der My-
then, von dem sie dazu noch sagen, er sei ein der Welt gegen-
iiber freier, allmichtiger, gerechter und guter Schopfergott,
der die gefallene Welt als Natur und Geschichte erlésen wolle,
miissen sie mit besonders quilenden, ja nicht endgiiltig beant-
wortbaren Fragen nach der Verantwortung dieses Gottes fiir
die Widerfahrnisse von Leiden, Tod und Untergang in der von
ihm geschaffenen Welt leben. Diese Fragen gehoren zu der
heute so genannten Theodizeefrage. Sie lauten etwa: Warum
miBlang Gott seine Schopfung so sehr? Warum hat sein groer
Erlosungsversuch durch Menschwerdung, Tod und Auferste-
hung seines Sohnes, von dem die Christen sprechen, das grau-
enhafte schuldlose Leiden sowie das Leiden, das durch
menschliche Schuld und Unmenschlichkeit verursacht ist,
nicht weggenommen? Wie kann der Gott, der doch gut und
nicht bose und neidisch sein soll, all das zulassen? Warum
nimmt er, wie schon Epikur fragte, die Leiden und das Unheil
nicht weg, wenn er das doch will und kann? Die Antwortversu-
che von Menschen auf die Theodizeefrage sind — auch nach
ihren jeweiligen individuellen, sozialen und kulturellen Le-
bensbedingungen — inhaltlich sehr verschieden. Das zeigen
z.B. die Antwortversuche der friithen Juden und Christen im
vorderen Orient im Kontext und in den Auseinandersetzun-
gen mit den damaligen Hochreligionen. Das zeigen die Ant-
wortversuche des hellenisierten und romanisierten européi-
schen Christentums, die heute weithin auch fiir Menschen in
Europa unglaubwiirdig sind. Das zeigen auch die gegenwarti-
gen Synkretismen und Inkulturationsversuche des Christen-
tums in Lateinamerika, Afrika, Asien. Auf die Theodizee-
frage gibt es nicht die Antwort eines sogenannten reinen, kul-
“turinvarianten Christentums. Wer eine solche — aus welchen
theoretischen und praktischen Griinden auch immer - formu-
liert und unterstellt, der hypostasiert und vergegenstédndlicht
etwas, das sehr weit entfernt ist von dem Denken und Leben
derjenigen, die ihre Leiden im Blick auf Gott und Jesus Chri-
stus zu verstehen versuchen. Er vergifit in der Regel auch die
Gottesferne und die Gottverlassenheit, von der nach den bibli-
schen Texten z.B. Hiob und Jesus am Kreuze sprachen und
von der der sterbende Guardini gesprochen haben soll: «Er
werde sich im Letzten Gericht nicht nur fragen lassen, sondern
auch selber fragen; er hoffe in Zuversicht, daB ihm dann der
Engel die wahre Antwort nicht versagen werde auf die Frage,

“

die ihm kein Buch, auch die Schrift selber nicht, die ihm kein
Dogma und kein Lehramt, die ihm keine «Theodizee» und
Theologie, auch die eigene nicht, habe beantworten kénnen:
Warum, Gott, zum Heil die fiirchterlichen Umwege, das Leid
der Unschuldigen, die Schuld?» '

. Leibniz entwickelte im Unterschied zu dieser allgemeinen

Theodizeefrage am Beginn des 18. Jahrhunderts unter dem
von ihm neu geschaffenen Begriff Theodizee durch Synthese
griechischer, christlicher, neuzeitlicher Denkelemente einen
engeren, spezifischen Denkrahmen. In diesem beanspruchen,
vor allem im 18. Jahrhundert, aber auch bis heute, Philoso-
phen, Theologen, Kiinstler und Schriftsteller, Anklagen gegen
Gott wegen der Leiden und des Unheils vor dem Gerichtshof
der Vernunft widerlegen zu kénnen. Kant verdffentlichte 1791
die kleine Schrift «Uber das MiBlingen aller phllosophlschen
Versuche in der Theodizee».? Diese Schrift ist in der Entwick-
lung des Kantischen Denkens und bis heute in den Diskussio-
nen iber die Theodizee sowie iiber die Theodizeefrage, vor
allem in den letzten Jahren, von groBer Bedeutung. Zu den
gegenwirtigen Diskussionen iiber die nicht erledigte Theodi-
zeefrage gehort auch die Auseinandersetzung mit der Frage
der Leistungsfihigkeit und der Grenzen der verschiedenen -
Theodizeen des 18. Jahrhunderts sowie der Weiterentwick-
lungsversuche dieser Theodizeen. Idealisten (vor allem Hegel
und Schelling), Neuscholastiker und analytische Religionsphi-
losophen (z. B. Plantinga, Swinburne) geben namlich vor, zur
Rechtfertigung Gottes wegen der Leiden im Blick auf Gott
von ontologischen Grundannahmen, von ontotheologischen
Gottesvorstellungen sowie von einer Modallogik aus, die bes-
ser sei als die von Leibniz, Uberzeugenderes und Trostlicheres
als Kant sagen zu konnen.

Kants Beitrag zur Orientierung im Denken

‘Kant hat die Leistungsfihigkeit und Grenzen der Vernunft des

endlichen Menschen neu vermessen. Er kritisiert hierbei die
«ihre Schranken verkennenden» (105) und jenseits der Schran-
ken der Vernunft «verniinftelnden oder iiberverniinftelnden»
(117) Spekulationen. Hierzu gehoren fiir ihn z.B. die Spekula-
tionen der rationalen Metaphysik, die vorgeben, iiber das
Wesen und die Eigenschaften der Seele, der Welt und Gottes
immergiiltige, geschichts- und erfahrungsfreie Erkenntnisse
zu besitzen. Kant kritisiert jedoch auch Konzepte einer hal-
bierten Vernunft, die sich weigern, nach der Anpassung der
Vernunft an'die engen und strengen Methoden der modernen
Wissenschaften letzte Fragen iiberhaupt noch zu stellen oder
gar nach Antworten auf diese zu suchen. Konzepte einer hal-
bierten Vernunft kritisiert Kant etwa unter den Titeln Empiris-
mus, Materialismus, Atheismus, Fatalismus, Skepsis. Heute
diskutiert man ahnliche Konzepte etwa unter den Titeln ent-
zauberte Vernunft und Wissenschaft, instrumentelle oder

! Bericht Walter Dirks von seinem Besuch bei dem bereits vom Tode
gezeichneten Romano Guardini, in: E. Biser, Interpretationen und Verin-
derungen, Paderborn 1979, 132-133, :

2 In: I. Kant, Werke in sechs Banden, Hrsg. von W. Weischedel, Darmstadt
1966, 6, 103-124; im folgenden zitiert mit einfachen Seltenzahlen im Text.
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funktionale Vernunft und Rationalitit, kiinstliche Intelligenz.
Nach Kant kann eine iiber sich und ihre Grenzen aufgeklérte
kritische Vernunft und Philosophie auf zweifache Weise im
Denken orientieren: durch begriindete Kritik unglaubwiirdig
gewordener religioser, wissenschaftlicher oder weltanschauli-
cher Deutungen der Welt und des Menschen sowie durch
Entwicklung und Diskussion von begriindeten letzten Fragen
und Antwortversuchen. Letzte Fragen sind fiir Kant nach
seiner Vernunftkritik «belédstigende» Fragen, die die menschli-
che Vernunft «nicht abweisen kann, denn sie sind ihr durch die
Natur der Vernunft selbst aufgegeben, die sie aber auch nicht
beantworten kann, denn sie iibersteigen alles Vermdgen der
menschlichen Vernunft».> Solche Fragen sind etwa die be-
kannten vier Fragen Kants: «1) Was kann ich wissen? —2) Was
soll ich tun? 3) Was darf ich hoffen? 4.) Was ist der Mensch?»*

Philosophisches Orientierungswissen im Sinne Kants kann
man - ohne strenge Bindung an Kants fiir heutige Leser erldu-
terungsbediirftigen Sprachgebrauch — thesenhaft kurz etwa so
kennzeichnen: Philosophisches Orientierungswissen besteht
in begriindeten inhaltlich folgenreichen Antwortversuchen auf
letzte Fragen von Menschen, die diese nicht beliebig zur Dis-
position stellen, an die sie sich in ihrem Denken, Handeln,
Hoffen, im Gliick und im Ungliick, im Leben und im Sterben
zu halten versuchen. Das unterscheidet philosophisches
Orientierungswissen etwa von téglichen Nachrichten, die mor-
gen nicht mehr neu sind, aber auch von wissenschaftlichen
Ergebnissen, die im ProzeB der Forschung korrigiert oder
iberholt werden. Philosophisches Orientierungswissen unter-
scheidet sich jedoch auch von Sinnsuchbewegungen, von Erlo-
sungswissen und Selbsterlosungstechniken mancher neuen
Arbeiten an Mythen und an der Gnosis. Solches Orientie-
rungswissen kann jenseits der Grenzen der menschlichen Ver-
nunft das sogenannt Transzendente, Umgreifende, Absolute,
Unbedingte nicht wie ein verfiigbares Objekt vergegenstandli-
chen oder wie ein Idol oder einen Gotzen verehren. Es weil3

durch die Traditionen der européischen Aufklarung seit den

frithen Israeliten und Griechen, durch die Traditionen des
Bilderverbotes und der negativen Theologie, da3 jeder Ver-
such, iiber das Andere zu denken und zu sprechen, jeden
«kohirenten Diskurs» sprengt.’ Philosophie im Sinne Kants
kann iiber das, was die Grenzen der Vernunft iibersteigt, nicht
schweigen; sie besitzt hierbei jedoch keine GewiBheit. Zum
Denken und Sprechen aus dieser Perspektive des Philosophie-
rens gehoren daher z.B. folgende Sitze: «Ich wei3, daB ich
nichts wei3.» (Sokrates) oder das, was Kant am 11. 9. 1798 an
Christian Garve iiber das MiBlingen seines Systemversuchs
schrieb: «Ein Tantalischer Schmerz, der indessen doch nicht
hoffnungslos ist.»°

Kants Arbeit an der nicht erledigten Theodizeefrage

Zu letzten Fragen, die die menschliche Vernunft «belédstigen»
und auf die Menschen Antworten suchen miissen, gehort fiir
Kant von seinen frithen Schriften an auch die Theodizeefrage.
Auch als er 1791 die Schrift «Uber das Mifllingen aller philoso-
phischen Versuche in der Theodizee» vorlegte — worunter er
ausdriicklich nicht nur das MiBlingen aller bisher von Leibniz

3 Kritik der reinen Vernunft A VII; Werke, a.a.0., 2,11.

* Logik A 26; Werke, a.a. 0., 3,448,

® S. hierzu: E. Lévinas, AuBer sich, Miinchen 1991, 79: «Die Gotter, wenn
sie auch auf Gipfeln wohnen, sind im philosophischen Diskurs prasent. Sie
bleiben es, auch nach ihrem Riickzug auf jene mythischen Stiitten, in dem
MaBe, wie der philosophische Diskurs die Mythen einkleidet oder sich in
diese fliichtet. Der Gott der Bibel, dessen Wege unbekannt sind, dessen

Anwesenheit in Abwesenheit besteht und dessen Abwesenheit sich als -

Anwesenheit aufdrangt, dem der Glaubige gleichzeitig treu und untreu ist,
an den er glaubt und gleichzeitig nicht glaubt, offenbart sich dagegen im
Bruch des kohdrenten Diskurses. Und doch stimmt der westliche Mensch,
unverbesserlicher Philosoph der er ist, dieser Trennung zwischen Glauben
(oder dessen Restbestand) und Philosophie nicht zu. Er will einen Diskurs,
der auch noch diesen Bruch in sich aufnimmt.»

¢ I. Kants Werke, hrsg. von E. Cassirer, 11 Bde. Berlin 1912-1921, 10,351.
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und seinen Nachfolgern im 18. Jahrhundert entwickelten
Theodizeen verstand, sondern auch das aller zukiinftigen —, da
arbeitete er gleichzeitig an der damit fiir ihn nicht erledigten
Theodizeefrage. Daher unterschied er in der kleinen Schrift
zwischen der illegitimen «doktrinalen Theodizee» und der le-
gitimen, ja fiir jeden, der -sich in der Moderne im Denken
orientieren will, notwendigen «authentischen Theodizee».
Was er mit dieser Unterscheidung meint, werden wir noch
sehen. Soviel ist deutlich: Kant verabschiedet sich nicht wie
Zeitgenossen, z.B. Voltaire und Wezel, literarisch, ironisch,
zynisch von der Theodizee. Die «authentische Theodizee», bei
der es um die Theodizeefrage geht, ist fiir Kant keine «wahr-
haft ruchlose Denkungsart» (Schopenhauer), keine sinnleere
und sinnlose Frage, iiber die eine wissenschaftliche Philoso-
phie schweigen muB, weil sie-dariiber nichts sagen kann. Sie
gehort fiir ihn auch nicht, wie Luhmann formuliert, zur erle-
digten Vergangenheit. Fiir Luhmann gehéren ja sowohl die
neuzeitlichen Theodizeen als auch Hiobs Klagen und Fragen
an Gott und auch «alteuropéische» Vorstellungen von Schuld
und Gewissen zur erledigten Vergangenheit. Sie seien Pro-
blemlosungsverfahren wenig differenzierter Gesellschaften.
Im soziokulturellen EvolutionsprozeB hitten inzwischen diffe-
renziertere Gesellschaften neue wissenschaftliche Steuerungs-
mechanismen und Probleml6sungsverfahren entwickelt.

Das MiBlingen jeder doktrinalen Theodizee

Wenn Kant vom MiBlingen aller bisherigen und kiinftigen
Theodizeen spricht, meint er die und nur die Theodizeen, die
er doktrinale nennt. Diese ist fiir ihn eine Theodizee, die
beansprucht, «Auslegung der Natur (zu) sein, sofern Gott
durch dieselbe die Absicht seines Willens kund macht», eine
Theodizee, die «jenen Willen (sc. des gottlichen Gesetzge-
bers) aus den Ausdriicken, deren sich dieser bedient hat, in
Verbindung mit den sonst bekannten Absichten des Gesetzge-
bers, herausverniinftelt» (115-116). Eine doktrinale Theodizee
ist damit selbst innerhalb der Geschichte der monotheistischen
Gottesvorstellungen nur ein ganz bestimmter kognitiver Er-
kldrungs- und Bewailtigungsversuch von Ubel und Leiden. Sie
ist ein Denkmodell, das eine sehr voraussetzungsreiche Syn-
these unterstellt von griechischen, christlichen und neuzeitli-
chen Denkelementen am Beginn der frithen Aufklirung in
Deutschland und Europa.’ Kants Kritik der drei unbegriinde-
ten und unhaltbaren Voraussetzungen der doktrinalen Theo-
dizee zeigt, daB3 das Denkmodell der Theodizee nicht unbe-
grenzt verallgemeinerungsfihig ist:

In einem TheodizeeprozeB ist die erste Voraussetzung zur Ver-
teidigung und Entlastung Gottes wegen seiner Verantwortung
bzw. Mitverantwortung fiir die Ubel und Leiden in der Welt:
Die Welt als Natur im Ganzen ist ein geordnetes Ganzes, das
ein verniinftiges Endziel und einen Endzweck hat, die die
menschliche Vernunft als Ziel und Zweck des Willens und der
Weisheit des gottlichen Schopfers und Gesetzgebers erkennen
kann. Kants Argument gegen diese Gesamtteleologie der Welt
lautet: Es gibt unbestreitbar viele Formen des «Zweckwidri-
gen» in der auBermenschlichen Welt und in der Welt sittlich
und verantwortlich handelnder Menschen mit ihrer Schuld
und ihren Verbrechen. Schon die Weisheit der Natur ist uns oft
«ein verschlossenes Buch» (116). Einen Endzweck, der die
Einheit der Welt der Natur und der Welt des Menschen leitet,
konnen wir jedoch nicht erkennen — «eine Einsicht, zu der kein
Sterblicher gelangen kann» (115). Eine Einsicht in die Gesamt-
teleologie. der Welt ist verschieden von einer physikalischen
Weltformel oder einer biologischen Formel des Lebens, die
uns kalt 148t. Wenn die Welt als Ganzes trotz aller Ubel und
Leiden teleologisch geordnet wire, wiire sie ein zustimmungs-

7 Daher pladierte ich schon vor 30 Jahren gegen eine Riickiibertragung des
Theodizeebegriffs zur Bezeichnung anderer, vor allem fritherer kongniti-
ver Bewiltigungsversuche von Leiden, besonders solcher in einfachen
Gesellschaften, die durch Mythen integriert sind.
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fahiger Zusammenhang, ein «Ausdruck» fiir die alles lenken-
de «Weisheit» des guten und allméchtigen gottlichen Willens.

Kant verteldlgt bei seinen Uberlegungen zur Theodizee zu-
nichst wie Leibniz, seine Nachfolger und die Physikotheolo-
gen die wenn schon nicht beste, so doch beste aller méglichen
Welten. Erst als er — recht spit — das Zweckwidrige in diese
Weltsicht nicht mehr aufheben kann, scheitert fiir ihn jede
Moglichkeit einer Theodizee. Er kann jetzt nicht mehr wie
Leibniz im Blick auf das gute Ganze das Bdse, Ubel und
- Leiden als «Beinahe-Nichts» depotenzieren und verharmlo-
sen. Auch die Betrachtung der Weltgeschichte kann fiir Kant
jedoch, anders als fiir Hegel, das Zweckwidrige, Leiden, Tod
und Untergang nicht aufheben.

Damit ist fiir Kant auch die zweite Voraussetzung einer jeden
Theodizee unhaltbar: der Anspruch der Vernunft, in einem
mit der Gerichtsmetapher beschriebenen ProzeB - Leibniz
hatte vom «Tribunal unserer Vernunft» gesprochen — Gott
- wegen der Leiden und des Zweckwidrigen zu rechtfertigen
und zu entlasten. Die Vernunft tritt in diesem ProzeB in dreifa-

cher Funktion auf: als Ankldger, als Verteidiger und als Rich-

ter. Kant lehnt diese Theodizeeprozesse radikal ab. Die Argu-
mente der Verteidigung seien oft drger als die der Anklage.
«Man nennt dieses, die Sache Gottes verfechten; ob es gleich
im Grunde nichts mehr als die Sache unserer anmaBenden,
hiebei aber ihre Schranken verkennenden, Vernunft sein
mochte» (105).

Die dritte Voraussetzung einer Theodizee ist ein bestimmter,
schr begrenzter Gottesbegriff: Gott wird gedacht als «Weltur-
heber», als Konig und Fiirst, als Gesetzgeber, als Architekt
und Baumeister, der nach seiner Vernunft und seinem Willen
eine gute Weltordnung entwirft und diese dann souverin
schafft. Dieser Gottesbegriff ist fiir Kant nicht nur durch das
Zweckwidrige belastet, ja unglaubwiirdig, er ist fiir eine kriti-
sche Vernunft die Vergegenstdndlichung und Vergottlichung
einer leicht durchschaubaren technomorphen Projektion. Die
Grenze des Gottesbegriffes der Theodizee wird fiir Kant auch
daran deutlich, daf} fir ihn bei seinen ethisch-praktischen
Erorterungen und bei seinen Uberlegungen dariiber, was der
Mensch im letzten hoffen konne, ganz andere Fragen an Gott
zentral sind. Etwa: Welche Bedeutung hat fiir den nach seiner
«gereiften Urteilskraft» sittlich Handelnden bei Gewissens-
konflikten und Schulderfahrungen das Nachdenken iiber
Gott? Was ist das fiir ein Gott, von dem Kant sagt, daB wenn
«ein jeder, so viel, als in seinen Kriften ist,» tut, «um ein
besserer Mensch zu werden», «er hoffen konne, was nicht in
seinem Vermogen ist, werde durch hohere Mitwirkung ergénzt
werden».®

Drei Fragen zur authentischen Theodizee -

Erstens: Warum verlangt Kant auch bei der Theodizeefrage —
der letzten Frage nach dem Zusammenhang von Leiden,
Schuld, Verbrechen, Tod und Untergang mit glaubwiirdigen
Vorstellungen von Gott — nicht Verabschiedung, sondern auf-
richtige Priifung? Der zweite Satz der Schrift iiber das «MiBlin-
gen» gibt hierauf folgende Antwort: Obwohl die «Sache» der
Theodizee nicht die «Sache Gottes» ist, sondern die der
menschlichen Vernunft, die ihre Schranken verkennt und
- heuchlerisch ist, muf3 diese Sache «aber doch gebilligt werden
(-..), als (jenen Eigendiinkel bei Seite gesetzt) der Mensch als
ein verniinftiges Wesen berechtigt ist, alle Behauptungen, alle
Lehre, welche ihm Achtung auferlegt, zu priifen, ehe er sich
ihr unterwirft, damit diese Achtung aufrichtig und nicht erheu-
chelt sei» (105). Wie bei wirtschaftlichen, sozialen, rechtlichen
und politischen Institutionen so verlangt Kant auch bei den
Kirchen und religiosen Institutionen sowie deren Begriindun-
gen und Lehren eine kritische Priifung, wenn sie frag-wiirdig
geworden sind, damit die «Achtung aufrichtig und nicht erheu-

8 Die Religion innerhalb der Grenzen der bloBen Vernunft, in: Werke
(Weischedel), a.a.0., 4,703.
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chelt sei». Aufklarung bedeutet fiir Kant auch angesichts der
Leiden im Blick auf Gott nicht einfach Emanzipation von der
«Vormundschaft», dem «Leidbande», dem «Gingelbande»
der Natur (Herder, Schiller), nicht «nur Furie des Verschwin-
dens» (Hegel)’, Abschiitteln «der Tradition aller toten Ge-
schlechter», die «wie ein Alp auf dem Gehirne der Lebenden»
lastet (Marx)."” Freiheit, Autonomie und Selbstbestimmung
heiBt fiir ihn auch in diesen Zusammenhéngen nicht, mit sich,
seinen Mitmenschen oder der Natur tun und lassen, was man
will und wiinscht, was jeweiligen Bediirfnissen, Interessen,
Mentalitaten oder einfach der Lust entspricht.

Zweitens: Wie definiert Kant die authentische Theodizee?
Kant unterscheidet die authentische Theodizee von der doktri-
nalen Theodizee so: Sie ist Auslegung des gottlichen Willens,
«aber alsdann nicht Auslegung einer verniinftelnden (spekula-
tiven), sondern einer machthabenden praktischen Vernunft,
die, ..., als die unmittelbare Erklarung und Stimme Gottes
angesehen werden kann» (116). Wenn man diese auBerordent-
lich kontrovers gedeutete allgemeine Aussage, fiir die Kant
selbst unmittelbar anschlieBend die biblische Gestalt des Hiob
als «authentische Interpretation» anfiihrt, angemessen verste-
hen will, sollte man, auch im Blick auf andere Aussagen Kants,
einige Unterscheidungen beachten. Kant denkt bei dem, was
angesichts der Widerfahrnisse von Leiden die praktische Ver-
nunft als Erkldrung und Stimme Gottes zu sagen versucht,
nicht im Denkrahmen der platonisch-neuplatonischen Tradi-
tion, auch nicht in der durch Augustinus christianisierten, nach
der die Vernunftseele nur durch den Weg nach Innen die
‘Wabhrheit erfassen kann, oder im Denkrahmen derjenigen, die
das Gewissen verstehen nur als ein psychologisch-soziologisch
erklirbares Uber-Ich. Kants praktische Vernunft reprisen-
tiert auch kein bloBes Sollen der «sich in sich verhausenden
Subjektivitat» (Hegel)"!, auch keine subjektivistisch verkiirzte
Transzendentalphilosophie, die heute transformiert werden
miisse von der Struktur von Sprache und Sprechakten aus zu
einer intersubjektiven, kommunikativen  Transzendentalphi-
losophie (Apel). Fiir die «gereifte Urteilskraft» der prakti-
schen Vernunft ist der andere Mitmensch («die Menschheit,
sowohl in deiner Person, als in der Person eines jeden ande-
ren») konstitutiv. Sicher kann man die konstitutive Bedeu-
tung des Anderen fiir eine Begriindung der Ethik weiterent-
wickeln oder anders begriinden. Soviel ist jedoch unbestritten:
Kant hebt trotz aller Verstrickungen des modernen Subjekts
als Tater, als Opfer, als Titer und Opfer das Gewissen-Haben
des kritischen Subjekts nicht auf durch Instanzen, die an seiner
Stelle fiir ihn Gewissen sind. Das unterscheidet Kant sowohi

- von Hegels Thesen iiber den Staat und die staatlichen Gesetze

als auch von Dostojewskijs «GroBinquisitor», der den nach
Sevilla wiederkehrenden Jesus gefangennehmen 14Bt. Jesus
habe durch seine illusionaren FreiheitsverheiSungen die Men-
schen durch seine Botschaft von der Gewissensfreiheit un-
gliicklich gemacht. Er «store» jetzt die Kirche, die die Men-
schen, die «Wunder, Geheimnis, Autoritdt» wiinschten und
brauchten, wieder gliicklicher mache.

Drittens: Wie versteht Kant die biblische Gestalt des Hiob?
Kant versteht die Gestalt des Hiob als «authentische Interpre-
tation» (116) bzw. als «authentische Theodizee». Er liest den

- biblischen Text nicht im kirchlich festgelegten Denkrahmen

der gottlichen Offenbarungen, sondern als Zeugnis eines Lei-
denden, der im Blick auf Gott seine Widerfahrnisse zu verste-
hen versucht. Er versteht Hiob nicht, wie zumeist in der christ-
lichen Tradition, als den groBen Dulder («Der Herr hat’s gege-
ben, der Herr hat’s genommen; der Name des Herrn sei ge-

® G.WF. Hegel, Phanomenologic des Geistes, Theorie Werkausgabe,
Frankfurt 1970, 3,436.

' K. Marx - F. Engels, Werke in 40 Banden (MEW), hrsg. vom Institut fiir
Marxismus-Leninismus beim ZK der SED, Berlin 1957 ff., 8,115. :

! Vorlesungen iiber die Asthetik, a.a.O., 14,105.

2 Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, a.a.0., 4,61.
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lobt!» [Hiob 1,21]), sondern als Rebell. Gegen seine theologi-
sierenden Freunde, die auch Hiobs schuldlose Widerfahrnisse

nur als Strafe fiir Hiobs vergessene oder verdrangte Schuld

erkliren und die damit wider besseres Wissen «eine Uberzeu-
gung (...) heucheln, die sie in der Tat nicht haben» (117),
verteidigt Hiob seine Unschuld und wendet sich anklagend
und fragend ohne Selbst- und Fremdbetrug, ohne «Trug fiir
Gott»" an Gott, «wo diese List ohnedas ungereimt ist» (119).
Die biblische Geschichte endet fiir Kant damit, «daB, indem
Hiob gesteht, nicht etwa frevelhaft, denn er ist sich seiner
Redlichkeit bewuBt, sondern nur unweislich liber Dinge abge-
sprochen zu haben, die ihm zu hoch sind, und die er nicht
versteht: Gott das Verdammungsurteil wider seine Freunde
fillet, weil sie nicht so gut (der Gewissenhaftigkeit nach) von
Gott geredet hitten als sein Knecht Hiob» (118).

‘Distanz zu Kants Sprachgebrauch

Selbst diejenigen, die heute tiberhaupt noch iiber die Theodi-
zeefrage diskutieren, sprechen in einer sehr groBen Distanz zu
Kants Sprachgebrauch. Ich nenne drei Griinde:

> Kants Denken und Sprechen iiber die authentische Theo-
dizee auf einer hochabstrakten Ebene ist sehr weit entfernt
von dem Denken und Sprechen authentisch leidender Men-
schen. Dabei ist die erste Reaktion auf Widerfahrnisse von
privaten und gesellschaftlich-politischen Leiden nicht Spre-
chen, sondern Sprachlosigkeit, Verstummen, Verzweiflung,
Verbitterung oder Klagen, Anklagen, Zeichen des Protestes.
- Wer unter Hunger, Gewalt, Folter, Krieg leidet, sucht Uberle-
benschancen. Erst wenn «die Vernunft allméhlich wieder-
kommt» (Lessings Nathan), ringen Menschen um Ausdrucks-
moglichkeiten von Leiden. Was Adorno zunichst iiber die
Unméoglichkeit von Gedichten nach Auschwitz sagte, aber
spiter korrigierte, ist inzwischen im Grunde durch Untersu-
chungen tber Darstellungen der Kunst, der theratur von
Filmen, von autobiographischen Berichten bestitigt: Jede
Darstellung der wirklichen Erfahrungen vom Holocaust,
selbst bei Betroffenen, ist notwendigerweise eine Perspekti-
vierung, Distanzierung und damit Verharmlosung der grauen-
haften Erfahrungen. Auch der Hiob der Bibel, der fiir Kant
das zentrale Beispiel einer authentischen Theodizee ist, ist
eine literarische Gestalt, kein authentisch leidender Mensch.
D> Der Sammelbegriff des Zweckwidrigen, unter dem Kant
seine Einwinde gegen die doktrinale Theodizee darstellt, um-
fat auf einer hochabstrakten Ebene auBerordentlich ver-
schiedene Formen von Leiden und Leidenserfahrungen: Lei-
den und Sterben in der aulermenschlichen Natur, geschicht-
lich sehr verschiedene grauenhafte, unschuldige und von Men-
schen verschuldete Leiden und Verbrechen, Tod und Unter-
gang in der menschlichen Geschichte, die namenlosen Zersto-
rungen, Beschiddigungen und Verletzungen, die Menschen
sich und ihren Néchsten auf der zwischenmenschlichen Ebene
antun. Kant spricht beim Bosen nicht wie gnostisch-metaphy-
sische Spekulationen iiber Wesen und Ursprung iibermensch-
licher Michte und Krifte, sondern beschrinkt sich im wesent-
lichen auf das Moralisch-Bose, fiir das er, wenn auch nicht
widerspruchsfrei und fiir ibn selbst iiberzeugend, durch d1e
Konstruktion der «intelligiblen Tat» eine Erklarung sucht.”
Aber kann man mit Kants Begriffen genau genug die Schuld
beschreiben, in die Menschen als Titer, 6fter als Opfer, noch
ofter als Tiater und Opfer verstrickt sind? Dazu kommt, daf3
der Sammelbegriff des Zweckwidrigen wie der der privatio
boni immer schon verharmlosend unterstellt, so gebe letztlich

 Hiob 13,7: «Wollt ihr Gott verteidigen mit Unrecht und fiir ihn List
brauchen?»
8. hierzu: J.E. Young, Beschreiben des Holocaust. Darstellung und Fol-
en der Interpretation, Frankfurt 1992.
Die Religion innerhalb der Grenzen der bloBen Vernuntft, a. a. O., 4,688;
s. vor allem den Abschnitt: «Vom Ursprung des Bosen in der menschlichen
Natur» (4,688-694).
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in allem den guten Endzweck bzw. das gute geordnete Welt-
ganze. Aber stimmt das? Ist dieser Sprachgebrauch nicht im
Blick auf die wirklichen Leiden und Leidenserfahrungen «von

" der Heterodoxie des Feindes nicht unangesteckt geblieben»
. (Lcssmg)1 , weil bei diesem Denken das Leiden und Ubel

immer nur vom Positiven aus durch Negation gedacht werden
kann? Auch wer Kants verschiedene Texte daher quer zum
Strich derjenigen liest, die seine Position fest-geschrieben ha-
ben, um sie dann besser widerlegen oder weiterentwickeln zu
konnen, der muB sich der Distanz dieser Begriffe und dieses
Sprachgebrauchs zu den authentischen Leiden und Leidenser-
fahrungen bewuflt sein.

> Die Distanz zu Kants Sprachgebrauch im Zusammenhang
der Theodizeefrage lieBe sich von denen, fiir die die Versuche
der jlidisch-christlichen Gottesrede in den Traditionen des
Bilderverbots und der negativen Theologie nicht zu erledigten
Vergangenheit gehdren, auch an Kants Verwendung des Got-
tesbegriffs zeigen. Ist z.B. fir Kant nach seiner Kritik der
doktrinalen Theodizee und damit des rationalen Begriffs von
Gott als einem Weltschopfer, Architekten, Baumeister und
Gesetzgeber jedes Sprechen von Gott in der theoretischen
Philosophie unméglich? Kann Gott bei einer Begriindung des
sittlichen und politischen Handelns nur nach dem Modell der
praktischen Vernunft Kants gedacht werden? Kann man etwa
nicht wie Lévinas die Spur Gottes, seine Ndhe und Distanz,
seine Anwesenheit in seiner Abwesenheit, vom Anderen aus
zu denken versuchen?

Die auch heute nicht erledigte Theodizeefrage

 Natiirlich ist die Theodizeefrage fiir viele Menschen keine

Frage. Wer gegen Hunger, Krankheit, Gewalt, Folter, Krieg
um sein Uberleben kampft stellt keine letzten philosophi-
schen Fragen. Wer in der «Kultur der Analgetika» (Kola-
kowski) die Wahrnehmung von eigenem und fremdem Leid
verloren hat und sich — wenn auch nur fiir kurze Zeit — durch
einfache Drogen oder durch sublime Verdrangungsmittel eine
scheinbar heile Welt vortduscht, der stellt und erdrtert eben-

falls keine letzten philosophischen Fragen.

Nach dem unterstellten Tod Gottes geht es einigen auf der
wissenschaftlichen und literarischen Ebene und bei 6ffentli-
chen Diskussionen um eine Kosmodizee, Soziodizee, Anthro-
podizee, um Rechtfertigungsmoglichkeiten und Entlastungen
der Welt, der Gesellschaft, des Menschen trotz allen Ubels
und Leids. Andere arbeiten seit der Spitmoderne an einer
nicht nur #sthetischen und nicht nur harmlosen Wiederholung
von Mythen alter und neuer Gétter, mit denen sie hoffen, das
Dasein und die Welt ertraglich machen zu kénnen.

Auch Juden, Christen, Muslime, denen durch ihre Lebensbe-
dingungen in der gegenwirtigen Welt auf verschiedene Weise
ihre Herkunftsorientierungen frag-wiirdig geworden sind, zu
denen ja auch angesichts der Widerfahrnisse von Leiden das
Denken und Sprechen iiber den einen Gott gehort, beschéfti-
gen sich oft nicht mehr mit Fragen im Umkreis der Theodizee-
frage. Die einen haben mit allen Traditionen gebrochen und
passen sich an sogenannt moderne Mentalititen-an. Andere
leben noch von Restbestanden traditioneller Lebensformen.
Andere wenden sich mehr oder weniger fundamentalistisch
gegen die neuzeitliche Aufklirung der Menschen und Frei-
heitsrechte, die modernen Rechts- und Verfassungsstaaten.
Wieder andere suchen — bei aller Kritik und Distanz zu Tradi-
tionen - unerledigte Potentiale der traditionellen Rede iiber
und zu dem einen Gott zu vergegenwirtigen.

Was kénnen heute Philosophen ohne Verharmlosungen und
Verdrangungen, ohne Selbst- und Fremdbetrug, ohne «Trug
fiir Gott» (Hiob) sagen zu den grauenvollen namenlosen Lei-
den, den schuldlosen und den von Menschen verursachten, in

¥ G.E. Lessing, Gesammelte Werke, hrsg. von P.Rilla, 10 Bde., Berlin
1954-1958, 8,197.
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der Natur, in der menschlichen Geschichte sowie im menschli-
chen Zusammenleben? Vielleicht zweierlei: Wenn sie iiber diese
Frage nicht schweigen konnen, gibt es fiir sie keine fiir alle
verbindlichen Begriffe und Sprechweisen, keinen gemeinsamen
letzten Erfahrungshorizont ihres Denkens und Sprechens. Wenn
sie bei aller Distanz in Traditionen der jiidisch-christlichen-isla-
mischen Gottesrede Antworten suchen, stehen sie bei aller Kri-
tik der modernen Theodizeen, die Gott vor dem Gerichtshof der

Vernunft zu rechtfertigen und zu entlasten versuchen, vor der
Theodizeefrage.” Willi Oelmiiller, Miinster/Westf.

'S, hierzu die Ergebnisse von vier Kolloquien: W. Oelmiiller, Hrsg., Lei-
den, Kolloquien zur Gegenwartsphilosophie 9, Paderborn 1986; M.M. Oli-
vetti, Hrsg., Teodicea oggi? Archivio di Filosofia 56, Padova 1988; W. Oel-
miiller, Hrsg., Theodizee - Gott vor Gericht? Miinchen 1990; W. Oelmiil-
ler, Hrsg., Woriiber man nicht schweigen kann. Neue Diskussionen zur
Theodizeefrage, Miinchen 1992.

Ungenutzte Chancen fiir Frauen im Kirchenrecht

Widerspriiche im CIC/1983 und ihre Konsequenzen

Vom 2. Vatikanischen Konzil (1962-1965) war der Auftrag
erteilt worden, «entsprechend den Konzilsbeschliissen neue
Rechtsnormen zu schaffen und dadurch die konziliaren Aussa-
gen in anwendbares Recht zu transformieren».! Der erste An-
stoB zu der lingst filligen Reform des CIC/1917 kam von
Johannes XXIII. Zu Beginn des Jahres 1959 kiindigte dieser
Papst sowohl ein 6kumenisches Konzil an als auch «ein <ag-
giornamento» des CIC zur Anpassung des Kirchenrechts an die
Erfordernisse der heutigen Zeit. . . und bestitigte diese Vor-
haben in seiner Enzyklika <Ad Petri Cathedram> vom 29, Juni
1959».2 Im Hinblick auf die anstehende Reform des Kirchen-
rechts war — neben anderen Konzilsdokumenten, zum Beispiel
der Liturgiekonstitution «Sacrosanctum Concilium», dem De-
kret iiber die Hirtenaufgabe der Bischofe «Christus Dominus»
sowie dem Dekret iiber das Laienapostolat «Apostolicam ac-
tuositatem» —vor allem die Kirchenkonstitution «<Lumen Gen-
tium» von groBer Bedeutung. In dieser Konstitution, die eine
Ekklesiologie entwickelt, die - trotz aller Einschrankungen —
von der Gemeinschaft aller Glaubenden als «Volk Gottes»
ausgeht und damit das Gemeinschaftliche gegeniiber dem Un-
terscheidenden (zum Beispiel zwischen Klerikern und Laien)
hervorhebt’, stehen die programmatischen Worte:

«Eines ist also das auserwihlte Volk Gottes: <Ein Herr, ein
Glaube, eine Taufe> (Eph 4,5); gemeinsam die Wiirde der
Glieder aus ihrer Wiedergeburt in Christus, gemeinsam die
Gnade der Kindschaft, gemeinsam die Berufung zur Vollkom-
menheit, eines ist das Heil, eine die Hoffnung und ungeteilt die
Liebe. Esist also in Christus und in der Kirche keine Ungleich-
heit aufgrund von Rasse und Volkszugehorigkeit, sozialer
Stellung oder Geschlecht; denn <s gilt nicht mehr Jude und
Grieche, nicht Sklave und Freier, nicht Mann und Frau; denn
alle seid ihr einer in Christus Jesus> (Gal 3,28; vgl. Kol 3,11)».*
Die in diesem Konzilstext ausgedriickte Anerkennung einer
fundamentalen Gleichheit aller Glieder des Volkes Gottes —~
vor und jenseits aller Unterschiede — hat ihren Niederschlagim
CIC/1983 gefunden, und zwar in den CC. 204 und 208. C.204 §
lenthilt die Aussagen des Konzils iiber das gemeinsame Prie-
stertum aller Glaubigen und betont ihre Berufung in bezug auf
die Sendung der Kirche. Er lautet:

«Glaubige sind jene, die durch die Taufe Christus eingeglie-
dert, zum Volke Gottes gemacht und dadurch auf ihre Weise
des priesterlichen, prophetischen und koniglichen Amtes
Christi teilhaft geworden sind; sie sind gemdB ihrer je eigenen
Stellung zur Ausiibung der Sendung berufen, die Gott der
Kirche zur Erfiillung in der Welt anvertraut hat.»

C.208 hebt die Gleichheit aller Glaubigen aufgrund ihrer
«Wiedergeburt in Christus» hervor:

! H. Schmitz, Der Codex Iuris Canonici von 1983, in: Handbuch des katho-
lischen Kirchenrechts. Regensburg 1983, S. 36f.
? Schmitz (Anm. 1) S. 35f.
® Vgl. H. Rikhof, Die Kompetenz von Priestern, Propheten und Konigen.
Ekklesiologische Erwigungen zur Macht und Autoritét der Christgliubi-
gen, in: Concilium 24 (1988) S. 204. ‘

Lumen gentium Nr. 32.
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«Unter allen Glaubigen besteht, und zwar aufgrund ihrer Wie-
dergeburt'in Christus, eine wahre Gleichheit in ihrer Wiirde
und Titigkeit, kraft der alle je nach ihrer eigenen Stellung und
Aufgabe am Aufbau des Leibes Christi mitwirken.»

Bei einem Vergleich der Formulierungen von C. 208 und dem
oben zitierten Text aus der Kirchenkonstitution LG fillt auf,
daB der Satz: «Es besteht unter ihnen (den Glaubigen) keiner-
lei Ungleichheit aufgrund von Rasse oder Volkszugehorigkeit,
sozialer Stellung oder Geschlecht», der der Formel in LG Nr.
32 genau entspricht, in 'C.208 fehlt, wihrend er in frithen
Formulierungen der Lex Ecclesiae Fundamentalis (LEF), die
zu den ersten Entwiirfen der Codexreformkommission gehor-
te, noch auftaucht, zum Beispiel in Art. 10 des LEF-Entwurfs
von 1971. Bereits im spiteren Entwurf der LEF von 1976 wurde
er gestrichen. Die Mehrheit der CIC-Reformkommission (in
der keine einzige Frau als Mitglied vertreten war!) hat es ohne
Angabe von Griinden abgelehnt, den Nachsatz unter anderem
iber die Gleichheit der Geschlechter im endgiiltigen Codex
wieder aufzunehmen.’ R. Puza stellt zu diesem Vorgehen die
Frage: «Wollte man damit die Ungleichbehandlung der Ge-
schlechter im Kirchenrecht verfassungsrechtlich zementie-
ren?»°

Da es sich bei den CC.204 § 1 und 208 um Grundrechtsnormen
handelt, die alle Glieder des «Volkes Gottes» betreffen,
kommt ihnen die Funktion von Leitsitzen fiir die Interpreta-
tion der tbrigen Bestimmungen zu. Aufgrund der inhaltlichen
Riickkoppelung dieser Kanones an die Kirchenkonstitution
des 2. Vatikanischen Konzils, ndherhin an das Kirchenbild des
«Volkes Gottes», steht «der Gedanke der Gleichheit aller
Kirchenglieder im Vordergrund»; deshalb sind «bestehende
Ungleichheiten» unter ihnen «darauthin zu befragen, ob sie
mit dem Gleichheitsprinzip als vereinbar gedacht werden kon-
nen, und dann zu beseitigen, wenn dies nicht der Fall ist».”

Auf dem Prinzip der fundamentalen Gleichheit aller Glaubi-
gen, wie sie programmatisch in C. 208 als Leitlinie ausgedriickt
ist, basieren die einzelnen kirchlichen Grundrechte der Kir-
chenglieder (CC.212 § 2 u. 3; 213-220), die ihnen aufgrund

* Vgl. dazu R. Puza, Katholisches Kirchenrecht, 2. Aufl. Heidelberg 1993,
S.198f.; H. Schnizer, Individuelle und gemeinschaftliche Verwirklichung
der Grundrechte, in: E. Corecco u. a., Hrsg., Die Grundrechte der Chri-
sten in Kirche und Gesellschaft (Akten des I'V. Internationalen Kongresses
fiir Kirchenrecht), Freiburg 1981, S. 426f.

¢ Puza (Anm. 5), S.199; dhnlich Schnizer (Anm. 5), S. 427: Auf diese Weise
«ist allerdings auch moglicherweise bewuBt ein ausdriicklicher Ausspruch
tiber die Gleichheit der Geschlechter vermieden und damit ein méglicher
Ansatzpunkt fiir eine Diskussion iiber die Rechtsstellung der Frau in der
Kirche gestrichen worden.»

7 Puza (Anm. 5), S.199; dhnlich Chr. Huber, Das Grundrecht auf Freiheit
bei der Wahl des Lebensstandes. Eine Untersuchung zu C. 219 des kirchli-
chen Gesetzbuches (Dissertationen Kanonistische Reihe, hrsg. v. W. Ay-
mansu. a., Bd. 2) St. Ottilien 1988, S. 149: «Der Grundsatz von der wahren
Gleichheit der Glaubigen hindert zwar nicht, da8 es einen rechtlichen
Unterschied je nach Stellung und Aufgabe gibt, zum Beispiel zwischen
Klerikern und Laien. Er verbietet aber nach Ausweis der dogmatischen
Kirchenkonstitution . . . <Lumen Gentiums, welche die unmittelbare Quel-
le des C. 208 darstellt, jede <Ungleichheit anfgrund von Rasse und Volkszu-
gehorigkeit, sozialer Stellung oder Geschlechts.»
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ihrer Wiirde als «Kinder Gottes» zukommen. Sie «umschrei-

ben <eine geistliche Freiheit, welche dem einzelnen Gldubigen -

die aktive Teilhabe an der Sendung der Kirche sichern und es
ihm erméglichen soll, seiner Berufung und Begabung folgend
am Leben der Communio teilzunechmen>».® Eines dieser
Grundrechte (C.219) beinhaltet die freie Standeswahl; es lau-
tet:

«Alle Glaubigen haben das Recht, ihren Lebensstand frei von
jeglichem Zwang zu wihlen.»

Der Begriff «Lebensstand» 148t sich im Hinblick auf die allen
Glaubigen gemeinsame Heilssendung folgendermaBen um-
schreiben: «Lebensstand ist der. . . in freier Entscheidung als
Antwort auf eine spezielle Berufung iibernommene und durch
einen duBeren Rechtsakt begriindete ekklesiale Ort eines
Gléaubigen, ...dem der Charakter der Ganzheitlichkeit und
der Dauerhaftigkeit eignet.»’ Das kirchliche Grundrecht
(C.219) ist also vergleichbar dem allgemeinen Menschenrecht
auf freie Berufswahl im «profanen» Bereich, auf freie Entfal-
tung der Personlichkeit.

Welche kirchlichen «Lebensstéinde» sind nun in diesem Gesetz
im einzelnen vorausgesetzt?

Es sind der Ehestand, der Klerikerstand sowie der Stand des
geweihten oder apostolischen Lebens, zum Beispiel der Or-
densstand.”

Einschrinkungen des Grundrechts der Gleichheit fiir Frauen

Dieses Grundrecht auf Freiheit bei der Wahl des Lebensstan-
des (C.219) ist jedoch fiir Frauen in der Kirche wesentlich
beschnitten, und zwar durch C. 1024, demzufolge Frauen trotz

Taufe, Firmung, theologischer Ausbildung und nicht zuletzt .

trotz vorliegender religioser Berufung als rechtlich weiheunfi-
hig eingestuft werden, wie aus dem Wortlaut der Bestimmung
hervorgeht: «Die heilige Weihe empféngt giiltig nur ein getauf-
ter Mann.» Dementsprechend kommentiert — sachlich zutref-
fend - N. Ruf" den Kanon: «Ungetaufte (zu erg.: Ménner; die
Vi.) und Frauen konnen das Weihesakrament nicht giiltig
empfangen.» Frauen, auch wenn sie glaubig und getauft sind,
sind damit von vornherein von den Amtern: Diakonat, Prie-
ster- und Bischofsamt ausgeschlossen (die sémtlich eine sakra-
mentale Weihe voraussetzen) — mit allen sich daraus fiir sie
ergebenden schwerwiegenden Folgen.

Dem wiederholt erhobenen Vorwurf, es handele sich hierbei
eindeutig um eine rechtlich-institutionelle Diskriminierung

der Frau um ihres Geschlechtes willen”, wird allerdings entge-

gengehalten, «die Frage des Ausschlusses der Frau vom Wei-
hesakrament sei unter dem Gesichtspunkt der Rechtsbe-
schrankung iiberhaupt nicht zu fassen, weil es ein Recht auf
Weiheempfang nicht gebe».” Mit diesen entgegengesetzten
Auffassungen setzt sich Christian Huber in seiner bemerkens-
werten Dissertation™ eingehend auseinander und kommt da-
bei zu folgendem Ergebnis: Wenngleich C.219 zwar «kein
subjektives Recht auf die Weihe begriindet, so setzt er doch

§ Huber (Anm. 7), S. 53 mit Anm. 52 (unter Berufung auf W. Aymans);
siehe auch M. Kaiser, Die rechtliche Grundstellung der Christgldubigen,
in: Handbuch des katholischen Kirchenrechts, S. 174.

° Huber (Anm. 7), S.25.

 Huber (Anm. 7), S.22-24; Kaiser (Anm. 8), S.178.

! Das Recht der katholischen Kirche, Freiburg 4. Aufl. 1983, S.239.

2 Vgl. 1. Raming, Der AusschluB der Frau vom priesterlichen Amt —
gottgewollte Tradition oder Diskriminierung? Ko6In-Wien 1973; dies.: Frau-
enbewegung und Kirche. Bilanz eines 25jihrigen Kampfes fiir Gleichbe-
rechtigung und Befreiung der Frau seit dem 2. Vatikanischen Konzil, Wein-
heim 2. Aufl. 1991; G. Heinzelmann, Die geheiligte Diskriminierung,
Bonstetten 1986; L. Boff, Kirche: Charisma und Macht. Studien zu einer
streitbaren Ekklesiologie, Diisseldorf 1985, S. 71f.

® Huber (Anm. 7), S.147f. So wird auch in der Erklirung der Glaubens-
kongregation «Inter insigniores» vom 15. 10. 1976 (AAS 69 [1977], S. 98-
116; dt. in: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls, H. 3, Bonn 1976,
S.19f.) argumentiert: Es sei nicht einzusehen, «wie man den Zugang der
Frau zum Priestertum aufgrund der Gleichheit der Rechte der menschli-
chen Person fordern kann, die auch fiir die Christen gelte».

¥ (Anm. 7), S.148-153.
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voraus, daB jeder Glaubige als Triger des Rechtes auf Freiheit
bei der Wahl des Lebensstandes grundsitzlich die gleiche
Wahimdglichkeit im Hinblick auf einen bestimmten Lebens-
stand - auch im Hinblick auf den Klerikerstand — hat. Diese
Moglichkeit aber wird durch die Norm des C.1024 fir die
Hilfte der Glidubigen radikal beschnitten. Die Frage nach dem
Verhiltnis zwischen C.219 und C.1024 beriihrt also nicht eine
eventuelle Verletzung eines subjektiven Anrechts, sondern

" fragt nach der Wahrung des alle Grundrechte iibergreifenden

und in C.208 niedergelegten Grundsatzes von der fundamen-
talen Gleichheit aller Gldaubigen ... Wenn daher mit C.1024
allen Frauen grundsitzlich die Moglichkeit genommen wird,
den klerikalen Lebensstand zu wihlen, dann handelt es sich
dabei um eine rechtliche Ungleichheit aufgrund des Ge-
schlechts. Die Norm des C. 1024 widerstreitet also dem Recht
des C. 219, niherhin dessen Charakter als kirchlichem Grund-
recht, das aufgrund von C.208 fiir alle Gldubigen in gleichem
Umfang gelten miilite. Aus dieser Feststellung ergibt sich fiir
die Diskussion um die Frauenordination eine nicht unbedeu-
tende Konsequenz: Nicht die Kritiker der kirchlichen Praxis
stehen unter Argumentationszwang, sondern diese Praxis
selbst bedarf der theologischen Rechtfertigung.»

In diesem Zusammenhang weist Huber auf die groBe Bedeu-
tung des Weihesakramentes und der dadurch begriindeten
(klerikalen) Dienste in kirchenpolitischer Hinsicht hin - seien
doch «die wichtigen Entscheidungen in der Kirche an Amter
gebunden, welche die sakramentale Weihe voraussetzen. Die
Beschriankung des giiltigen Weiheempfangs auf den Mann be-
deutet damit gleichzeitig, daf Frauen an allen wichtigen kirch-
lichen Entscheidungen hochstens beratend teilnehmen. Die
Durchbrechung des Gleichheitsgrundsatzes fiir den Fall des
Weiheempfangs hat also eminent praktische Folgen fiir das
Leben der Kirche wie auch der einzelnen Glédubigen.. .».
Huber resiimiert abschlieBend seine Analyse wie folgt: «Der
Vorbehalt des Weihesakramentes fiir den Mann in C.1024 ist
eine dem auf der Gleichheit der Gldubigen (C. 208) aufbauenden
Grundrecht des C. 219 zuwiderlaufende Bestimmung, die unbe-
dingt einer stichhaltigen theologischen Begriindung bedarf.»

Konsequenzen

Eine stichhaltige theologische Begriindung bzw. «theologisch
zwingende Rechtfertigung»” ist jedoch von der Kirchenleitung
nicht erbracht worden - sondern alles andere als das.

Theologische Versuche, den Ausschlu8 der Frau von sakra-
mentaler Weihe und vom (Priester-)Amt zu begriinden oder
zu rechtfertigen, sind dadurch gekennzeichnet, daf3 sie von
einer (seinsméBigen und oft auch ethischen) Vorrangstellung
des Mannes gegeniiber der Frau ausgehen, die sie durch be-
stimmte Bibeltexte und davon abhéngige Texte aus der kirchli-
chen Tradition (zum Beispiel aus der Patristik und mittelalter-
lichen Theologie) abstiitzen. Dabei werden diese «Traditions-
stiitzen» unhinterfragt iibernommen, also nicht auf ihre Zeit-
bedingtheit hin iibelépriift, sondern als gottliche Offenbarungs-
aussagen gewertet.'s Somit kommt das Verbot der Frauenordi-
nation nicht «ohne misogynistische Theologie» aus. «Solange
Frauen nicht zu allen kirchlichen Amtern zugelassen werden,
besteht der Zwané, Frauenhaf} und Verketzerung theologisch
fortzuschreiben.»”" Dariiber hinaus verlieren lehramtliche
Verlautbarungen, wie zum Beispiel die Erkldarung der Glau-
benskongregation «Inter insigniores»®, allein schon dadurch
jeglichen Anspruch auf Verbindlichkeit, weil ausschlieBlich

¥ Huber (Anm. 7), S. 15L.

' Vgl. dazu u. a. P. Hiilnermann, Lehramtliche Dokumente zur Frauenor-
dination. Analyse und Gewichtung, in: Theologische Quartalschrift 173
(1993), S.204-218, bes. S.217f.; ferner Raming, Ausschlul (Anm. 12);
dies.: «Die zwOlf Apostel waren Ménner . . .». Stereotype Einwinde gegen
die Frauenordination und ihre tieferen Ursachen, in: Orientierung 56
1992), S. 143-146: . )

7 E. Schiissler Fiorenza, Neutestamentlich-friihkirchliche Argumente zum
Thema Frau und Amt, in: Theologische Quartalschrift 173 (1993), S. 185.

% Siehe Anm. 13. '
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Minner sich dabei die Kompetenz anmaBen, Beschreibungen
der «Natur» der Frau und daraus resultierend Begrenzungen
des kirchlichen Tétigkeitsbereichs fiir Frauen vorzunehmen,
also eine «Theologie» von Miénnern fiir Frauen zu entwickeln.
Aus all dem folgt:

Da es keine stichhaltigen theologischen Griinde fiir den Aus-
schlufl der Frau von der Ordination gibt, mufl der Frau als
Glied des «Volkes Gottes» das Recht der freien Standeswahl
(C.219) auch in bezug auf das Klerikat in vollem Umfang
gewihrleistet werden. Aufgrund des Gleichheitsgrundsatzes
(C.208), der auf der Kirchenkonstitution «Lumen Gentium»
Nr. 32 basiert, haben Frauen einen «strukturellen Anspruch»
(nicht gleichzusetzen mit personlichem, subjektivem An-
spruch) auf das Priestertum, das heiBt, ihnen muf3 der Zugang
zu diesem Amt «unter den gleichen Bedmgungen und Umstién-
den» wie dem Mann erdffnet werden.” Wenn Minner der
Kirche, «welche die Macht und das Recht haben zu entschei-
den», Frauen «den Zugang zum Prlestertum verwehren», la-
den sie «objektive Schuld» auf sich.”” Denn «in der Wahl eines
Lebensstandes» antworten die Glaubigen als Glieder der Kir-
che auf ihre «spezifische Berufung» und konkretisieren so ihre
«christliche Berufung» und ihre «Teilhabe an der kirchlichen
Sendung». Daher hat die kirchliche Gemeinschaft nicht die
Freiheit, «die in ihrer Mitte zutage tretenden Geistesgaben
und Berufungen zuriickzuweisen», sie ist im Gegenteil auf
diese angewiesen (vgl. 1 Kor 12,1-11. 12-25; 1 Thess 5 ,19); die
Wabhl eines bestimmten Lebensstandes darf also nicht «unge-
rechtfertigt behindert werden»?, sondern: positiv ausge-

b Vgl. D. Mieth, Haben Frauen ein Recht auf das Priestertum?, in: Theolo-

glsche Quartalschrift 173 (1993), S. 244; dhnlich Huber (Anm. 7), S. 148f.
Mieth (Anm. 19), S. 244.

% Huber (Anm. 7), S. 59 mit Anm. 87.

driickt: Nach C.233 § 1 besteht fiir die ganze christliche Ge-
meinschaft sogar «die Pflicht», geistliche Berufungen zu for-
dern, «damit in der ganzen Kirche fiir die Erfordernisse des
geistlichen Amtes ausreichend vorgesorgt wird». In besonde-
rer Weise wird dem zusténdigen Bischof die Verantwortung
fiir die Forderung geistlicher Berufungen, vor allem der «prie-
sterlichen und missionarischen Berufe», auferlegt (vgl.
C.385). Kein «kanonisch Geeigneter» darf nach C.1026 vom
Empfang der Weihen abgehalten werden.

Und was macht nun die «kanonische Eignung» aus — woran ist
sie erkennbar? Als Kriterien gelten: die religiose Berufung
zum geistlichen Amt, das heifit der freie; religids motivierte

Wille zu dessen Ubemahme die Befahlgung dazu und der’

kirchliche Bedarf.?

Solange die genannten Qualititen (vor allem die geistgewirkte
Berufung zu geistlichen Amtcrn) den Frauen jedoch von den
verantwortlichen Amtstrigern in der Kirche abgesprochen
werden und sie allesamt gegen das Grundrecht auf Freiheit bei

" der Wahl des Lebensstandes (C. 219) auf den Laienstand fixiert

werden, achtet man(n) weder die Menschen- und Personwiir-
de der Frau, noch wird die Freiheit des Wirkens Gottes respek-
tiert, dessen Geist «einem jeden zuteilt, wie er/sie will» (1 Kor
12,11).2 Diesem freien Wirken der géttlichen Geisteskraft ge-
geniiber aber ist einzig und allein die Haltung der Ehrfurcht
geboten, die sich darin zeigt, da3 von seiten der Amtskirche
dafiir Sorge getragen wird, daf§ die von Gott geschenkten

verschiedenartigen Charismen fiir den Aufbau der Kirche voll -

zur Entfaltung kommen kénnen!
Ida Raming, Greven (Westfalen)

2 Huber (Anm. 7), S. 69.
? vgl. dazu Raming, Ausschlu8 (Anm. 12), S. 226f mit Anm. 16, 17, 18.

Ambivalenz der Freigebigkeit

Zu einer Ausstellung im Louvre

Oft sieht es so aus, als lebten wir in einem Zeitalter der
«Rechte», zumindest aber der «Rechtsanspriiche», des An-
rechts auf «soziale Gleichheit» (im weitesten Sinne des Wor-
tes). Natiirlich weiB jeder, daB dieser Eindruck und die mit
ihm verbundenen Erwartungen keineswegs unberechtigt, da3
wir jedoch von der Realisierung solcher Ideen und der Einlo-
sung der entsprechenden Forderungen weit entfernt sind. Je-
denfalls aber ist nicht zweifelhaft, daB in einer von diesen
Prinzipien und Erwartungen bestimmten (modernen) Welt
eine Denkweise als suspekt und obsolet gelten kann, die im
Zusammenleben der Menschen seit Jahrtausenden eine auBer-
ordentlich grofe Rolle spielte. Man braucht nur das Wort
«Almosen» in den Mund zu nehmen, um jene sozial- und
mentalitidtsgeschichtliche Verdnderung spiirbar werden zu las-
sen, die dominant geworden ist: die Uberwindung der «Gabe»
durch die «Forderungy».

Damit ist, zugespitzt formuliert, eine enorme kulturelle, ge-
sellschaftliche und politische Entwicklung anvisiert, iiber die
man lange diskutieren kann. Um keine MiBverstiandnisse auf-
kommen zu lassen: ich werde hier nicht die Gabe gegen die
Forderung ausspielen; es soll ndmlich nur auf die auBerordent-
lich wichtige «Synopse» des bekannten Genfer Literaturwis-
senschaftlers und Philosophen Jean Starobinski hingewiesen
werden, mit der er an die «Gabe» als einen menschlichen
Grundgestus erinnert.

Starobinski hat in diesem Friihjahr (vom 20. Januar bis 18.
April) im neuen Richelieu-Fliigel des Louvre eine Ausstellung
iiber das Thema «Largesse» prisentiert, die von den Veran-
staltern als ein «Parti pris» eines theoretischen Interpreten
gedacht war, also als eine Art «Stellungnahme» oder auch
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«Bekenntnis».! Mit groBer Sachkenntnis und Sensibilitét hat er
eine stattliche, jedoch nicht iibergroBe Auswahl von Kunst-
werken, zumeist aus den Bestdnden des Louvre, zusammenge-
tragen, um unter dem genannten Stichwort, das man mit «Frei-
gebigkeit» und «GroBziigigkeit» libersetzt, die «Gabe» und
das Geben in der ganzen Vielfiltigkeit und Vielschichtigkeit
dieses «Phédnomens» zu zeigen. In der Ausstellung fiihren
jeweils kurze kommentierende Texte in die einander zugeord-

‘neten Gemailde, Zeichnungen und Graviiren ein, und ein vor-

ziiglich gestalteter Katalog erschlie8t mit ausfiihrlichen Refle-
xionen Starobinskis die Absicht dieser interessanten und be-
achtenswerten Prisentation.?

Der Betrachter wird — um einige Beispiele zu nennen - kon-
frontiert mit Correggios Zeichnung der den Apfel darreichen-
den Eva, mit der Pierre Mignard zugeschriebenen Allegorie
des Friihlings, mit der Video-Vorfiihrung der Krénungsszene
aus Eisensteins Film «Iwan der Schreckliche», in der Iwan mit
Goldmiinzen iiberschiittet wird. Jan Harmensz Muller, nach
einem Gemailde von Cornelisz van Haarlem, und Salvator
Rosa zeigen die unberechenbare Fortuna, Christoforo Robet-
ta und Hendrick Goltzius die Allegorie der «<Abondance», des

! Zwei vorangehende Ausstellungen dieser Art waren 1990 von Jacques
Derrida («Mémoires d’aveugle») und 1992 von dem Filmemacher Peter
Greenaway {«Le Bruit des nuages») arrangiert worden.

% Der in dem Verlag «Réunion des Musées Nationaux» erschienene Kata-
log (Paris 1994) heifit: «Jean Starobinski — Largesse» (ISBN 2-7118-2931-6);
er enthilt auBer dem exzellenten Text Starobinskis eine eingehende Be-
schreibung der Exponate, eine Bibliographie sowie «Textes siir le don»
(S.175-184), u. a. von Baudelaire, Corneille, Fourier, Huysmans, Goethe,
Rabelais, Rousseau, de Sade, Seneca.
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Uberflusses. Auch das Urteil des Paris von Marcantonio Rai-
mondi steht im Kontext der Fortuna, ebenfalls, ein wenig
iiberraschend, die Paolo Farinati zugeschriebene Zeichnung
des Epimetheus, der die unheilschwangere Biichse der Pan-
dora 6ffnet.

Die biblische Uberlieferung wird in erster Linie unter dem
Begriff der «Charité» dokumentiert. Man sieht Moses, der an
den Felsen schligt, von Frans Floris; Moses, der die Gesetzes-
tafeln empfingt, von Jean-Jacques Lagrenée; von Sebastidn
de Herrera Barnuevo den Propheten Elias, der die Geschenke
der Witwe von Sarepta entgegennimmt. Der Kupferstich-Zy-
klus des Franzosen Abraham Bosse stellt die Werke der Barm-
herzigkeit dar. Man sieht die wohltitige Dame von Jean-Bap-
tiste Greuze, von Rembrandt den guten Samariter, die Bettler-
Familie, die das Almosen empfingt, die Bettlerin, die ihre
Hand ausstreckt. Starobinski spricht ausdriicklich die Unter-
scheidung zwischen den «guten», den «wiirdigen» Armen, zu
denen man «Witwen und Waisen» zdhlte und die ihre Not
verborgen halten, und den «bdsen», «unwiirdigen» Armen an,
den Betriigern, Faulenzern, Spielern, Saufern - eine diskrimi-
nierende Kasuistik, die Rembrandt nicht akzeptiert habe; fiir
ihn habe gegolten: «Le réel est un, traversé de splendeur et de
misére; aucune frontiére n’y sépare le profane et le religieux,
I'ici-bas et le spirituel, le monde biblique et I'univers ordinai-
re.» (100, vgl. 99, 104)

Erwihnt seien noch die von Starobinski einbezogene anonyme
Photographie eines bettelnden Midchens, Millets Ahrenlese-
rinnen (von der Natur beschenkt?), die aus der Schule Rem-
brandts stammende Darstellung der Sara, die Abraham ihre
Sklavin Hagar zufiihrt, Anton Van Dycks Herabkunft des
Heiligen Geistes, die Photographie eines betenden Médchens
von der Photographin Julia Margaret Cameron sowie Martin
Schongauers Kupferstich des hl. Martinus von Tours. Bei die-
sen Beispielen geht es mir natiirlich nicht um 4sthetische Wer-
tungen, sondern nur um den Hinweis auf die thematische
Verschiedenartigkeit und die anthropologische Hintergriin-
digkeit der von Starobinski vorgenommenen Auswabhl.

Provokation oder Frage

In der Mitte der Ausstellung, in einer Art Pavillon, der wie ein
sakulares Heiligtum wirkt, ist eine Doppelseite aus dem spéten
Prosa-Gedicht «Un Coup de dés jamais n’abolira le hasard»
(1897) von Stéphane Mallarmé iiber den Zufall groBflichig
reproduziert: offenbar das geistig-spirituelle Zentrum der

Ausstellung, als Provokation gedacht oder auch nur als Frage,
als Denkansto. Da bereits der Sinn der Aussage Mallarmés
schwer zu entschliisseln ist’, muB auch in vieldeutiger Unklar-
heit bleiben, warum Starobinski diesen «Text» so nachdriick-
lich hervorgehoben hat. Der Mallarmé-Literatur mag man
entnehmen, daB die kryptischen Worte des Dichters, in diirre
Aussagen-Prosa iibersetzt, wahrscheinlich eine durchaus
nachvollziehbare Erkenntnis aussprechen: Die Realitiit, wie
sie nun einmal ist, ist etwas Ungeordnetes, Ungeformtes, «Zu-
falliges», und es ist die Aufgabe der Kunst, diesen «hasard»
auszuldschen oder aufzuheben durch die kiinstlerisch-symbo-
lische Tat, ein Unterfangen, das allerdings zum Scheitern ver-
urteilt ist. «Der hasard bestimmt den kunstfernen Bereich, den
es fiir die Kunst fruchtbar zu machen gilt. Das geschieht durch
die immer wiederholte Suche, den hasard zu 16schen. Der Sinn
muf} dabei in der Suche selbst gesehen werden. Es ist eine
Suche, die kein Ziel haben kann, die auf olie> basiert.»* Nach
Mallarmé¢ ist jedes Denken, also auch jedes Gedicht, jedes
Kunstwerk ein «Wiirfelwurf» — «Toute Pensée émet un Coup
de Dés» — so lautet der letzte Satz des Gedichts, aber der
Wiirfelwurf vermag den Zufall nicht auszuléschen: «Un Coup
de dés jamais n’abolira le hasard.»

Diese subtile, in gewissem MaBe pessimistische Metaphysik
Mallarmés ist in dem reproduzierten Satz so sehr verschliisselt,

> Vgl. R. Greer Cohn, L'(Euvre de Mallarmé Un Coup de dés. Paris 1951,
16: «un des écrits les plus indéchiffrables qui ait jamais existé dans aucune
littérature»; neben diesem umfangreichen Kommentar vgl. etwa G. Da-
vies, Vers une Explication rationnelle du Coup de dés. Essai d’exégese
mallarméenne. Paris 1953; M. Bowie, Mallarmé and the Art of Being
Difficult. Cambridge u.a. 1978; G. Regn, Konflikt der Interpretationen.
Sinnrétsel und Suggestion in der Lyrik Mallarmés. Miinchen 1978. — Der
Text von «Un Coup de dés. . .» findet sich in: (Euvres completes de Stépha-
ne Mallarmé. Bibliothéque de la Pléiade, hrsg. v. H. Mondor u. G. Jean-
Aubry. Paris 1951, 453-477, sowie in: Stéphane Mallarmé, Samtliche Ge-
dichte. Franzosisch und Deutsch, iibertragen v. Carl Fischer. Heidelberg
%1974, 155-175 (frz.) u.177-195.

* Doris Haas, Flucht aus der Wirklichkeit. Thematik und sprachliche Ge-
staltung im Werk Stéphane Mallarmés. (Romanische Versuche und Vorar-
beiten, 32) Bonn 1970, 46.

’ Der in der Aussteliung zitierte Text iiber den Zufall, der hier aus druck-
graphischen Griinden nicht angefiihrt werden kann — Mallarmé verteilte
ihnin verschiedenen Schriftgraden und Lettern ohne Satzzeichen iiber eine
Doppelseite —, findet sich im Katalog p.164, in der Pléiade-Ausgabe
p-472f. sowie in der zweisprachigen Ausgabe S.190f. (C.Fischer weist
nachdriicklich auf die Ubersetzungsschwierigkeiten hin, S.338). Zu dem
von Starobinski hervorgehobenen Text s. insbes. R.Greer Cohn,

. a.a.0.347-370.
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anigmatisiert, da man nie sicher sein kann, ob man seinen
Sinn - in der philologisch vielleicht eruierbaren Weise - ver-
steht, wenn man ihm visuell, auf der Doppelseite eines Buches
oder aber auf den groBen Flichen des Pavillons konfrontiert
ist. Diese zu Imagination und Reflexion gleichermaBlen her-
ausfordernde poetische Mehrdeutigkeit 148t sich freilich nicht
mit pragmatlstlschem Tagesverstand kritisieren; es mufl aber
erlaubt sein zu fragen, was ein Betrachter assoziieren mag,
wenn er inmitten einer der «Largesse» gewidmeten Ausstel-
lung die nach Mallarmés Absicht iibergroBen Lettern des Wor-

tes HASARD liest und den sich aus dem Kontext philologisch-

literaturwissenschaftlich vielleicht erschlieBbaren Sinn (worin
auch immer dieser liegen mag) nicht aufnimmt oder eben nicht
aufzunehmen vermag. Starobinski gibt zu dieser Schwierigkeit
auch im Katalog keine hilfreiche Erlduterung, vermutlich, weil
dies unméglich ist (vgl. 161f.).

Phiinoménologische Asthetik der Gabe

So bleibt ein folgenreiches, von vornherein bedauerliches
MiBverstdndnis naheliegend: Ist es letzten Endes eine Sache
des «Zufalls», ob man auf die Seite der Geber geraten ist oder
auf die der Empfinger? Ohne sozialkritische Ergénzungen
wiire eine solche Apotheose des hasard zweifellos eine be-
denkliche Vereinfachung. Ich zweifle nicht daran, daB Staro-
binski sich dieses Dilemmas bewuBt war, zumal ihm als Ken-
ner Rousseaus die Problematik der Entstehung der Ungleich-

heit unter den Menschen vertraut ist.® Es kann sich also nicht .

darum handeln, hier eine beckmesserische Kritik vorzubrin-
gen, vielmehr ergibt sich das Unbehagen aus dem Gedanken,
daB Starobinskis Ausstellung als rein sthetisch zu nehmendes
Arrangement — was sie doch als nicht «neutraler» parti pris
gerade nicht sein will’ — im Sinne einer Verfestigung von Un-
rechtszustanden im Namen eines nicht abschaffbaren Zufalls
gedeutet werden konnte. In der Tat kann der Eindruck entste-
hen, Starobinski habe der Moglichkeit dieses Miversténdnis-
ses nicht deutlich genug vorgebeugt.

¢ Vgl. J. Starobinski, Jean-Jacques Rousseau. La Transparence et I’obsta-
cle, suivi de sept essais sur Rousseau. Paris 1971 (dt.: Rousseau. Eine Welt
von Widerstinden. Miinchen 1988); s. auch den Vortrag: Rousseaus An-
klage der Gesellschaft. Konstanz 1977.

7 Vgl. das Vorwort «Parti pris, pour quoi faire?» von Frangoise Viatte u.
Régis Michel, im Katalog p. 6f., speziell 6.
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Indes wird man ihm zustimmen, wenn er betont, die «perspec-
tive économiste» sei unzureichend und miisse erweitert wer-
den «par une considération du statut de croyances et des.
sentiments impliqués a chaque moment par le don.» (Ubers.:
durch die Beriicksichtigung des Stellenwertes der Glaubens-
iiberzeugungen und Gefiihle, die stets bei der Gabe beteiligt
sind [12]). In diesem Sinn wird man Starobinskis phanomeno-
logxsche Asthetik der Gabe dankbar entgegennehmen. (Sie ist
selbst eine Gabe.) Es muB ja nicht bestritten werden, daB die
Gabe ihre einfache Wiirde hat oder jedenfalls haben kann und
daB das menschliche Leben (gerade auch angesichts seines
drohenden Endes)® ohne die Gabe — angefangen von einem
freundlichen Wort bis hin zu dem schlichten Glas Wasser —eine
Unmittelbarkeit der Zuwendung verliert, die bei aller Organi-
sation des (zumeist nur noch schriftlichen) «Spendens», der
verbreiteten Kommerzialisierung des «Schenkens» (oft auf der
Basis des «do-ut-des») und angesichts aller legitimen Berufun-
gen auf Rechtsanspriiche zu verschwinden droht. Gegen diese
Verarmung Partei zu ergreifen, das macht, wie Starobinski mit
Anklangen von Trauer zum Ausdruck bringt (vgl. 171), die
Botschaft und den Imperativ dieser Ausstellung aus.
Allerdings stellt sich noch ein anderes Unbehagen ein. Es ist
gewiB nicht nur understatement, wenn Starobinski sagt, daf er
nur «einige der markantesten Formen der Geste des Gebens»
— aus dem europiischen Bereich - habe zeigen kénnen (vgl.
13); doch bei der Auswahl, die er getroffen hat, scheint mir -
vielleicht durch die nicht unproblematische Verkniipfung von
«largesse» und «don» bedingt — das Phinomen des Gebens
generell als ein Geschehen zwischen Oben und Unten gesehen
zu sein. Gewifl war und ist es dies auch, aber man kennt auch
das Geben unter Gleichen, das gerade dort zu finden ist, wo
Not, Armut, Abhingigkeit zu gegenseitiger Hilfe, zu gegen-
seitigem Geben und Nehmen fiihren. Ich vermag nicht zu
beurteilen, inwieweit diese Sicht ikonographisch dokumen-
tierbar ist, und will auch nicht behaupten, daB Starobinski
diese Weisen des Gebens und Nehmens iibersehen hitte (vgl.
10); sie wird — um von Correggios Eva abzusehen — jedoch
nicht beriicksichtigt.
Trotz der angedeuteten Bedenken verdient hohen Respekt,
wie Starobinski mit groSer Empathie und staunenswerten
Kenntnissen ein universell-anthropologisches Grundverhilt-
nis freigelegt hat, das in seiner Relevanz erkannt und aner-
kannt zu werden verdient. Ob €s S0 etwas geben kann oder soll
wie eine «Ethik der Gabe»’, wire eine eigens zu untersuchen-
de Frage. Starobinski geht es darum nicht — wie ich meine, zu
Recht. Daran zeigt sich wahrscheinlich seine phanomenolo-
gisch-asthetisch bleibende Distanz gegeniiber diesem ebenso
faszinierenden wie nachdenklich stimmenden Thema.

Heinz Robert Schlette, Bonn

® Vgl. G. Fuller, Das Ende. Von der heiteren Hoffnungslosigkeit im Ange-

sicht der dkologischen Katastrophe. Ziirich 1993, bes. 109-126.

® Vgl. Ethik der Gabe. Denken nach Jacques Derrida, Hrsg. v. M. Wetzel
u. J.-M. Rabaté. Berlin 1993.

Zur Titelseite

Am 5. Mirz 1994 wire Karl Rahner 90 Jahre alt geworden, am
30. Marz jahrt sich sein zehnter Todestag. Zu diesem Termin
erscheint zum ersten Mal der vollstédndige Text des «Wiener
Memorandums» von 1943: Karl Rahner, Theologische und
philosophische Zeitfragen im katholischen deutschen Raum
(1943). Hrsg., eingeleitet und kommentiert von Hubert Wolf.
Schwabenverlag, Ostfildern 1994, 198 Seiten, DM 35.—; vgl.
auBerdem: A.Peters, Zwischen Gottesmystik und Christus-
zeugnis. Zur Theologie Karl Rahners (5.3.1904 bis 30.3.1984),
in: Theologische Rundschau 51 (1986) §S.269-314; Leo
J.O’Donovan, A Journey into Time: The Legacy of Karl
Rahner’s Last Years, in: Theological Studies 46 (1985) S. 621-
646. N.K.
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